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Bij de tweede druk

Voor het overgrote deel van de Nederlanders ligt de tijd waarin
hun leven pulseerde op het ritme van vaste rituelen, theologische
dogma’s en kerkelijke voorschriften achter hen. Voor wat waarheid
is, leggen zij hun oor niet langer te luisteren bij de dominee of de
pastoor, maar vooral en in toegenomen mate bij wat hun eigen hart
ingeeft. Waarheid moet je innerlijk ervaren, vindt een meerderheid,
een houding die sterk contrasteert met de orthodoxe leer, nog niet
zo lang geleden treffend verwoord in het gereformeerde tijdschrift
De Waarheidsvriend: ‘De Heere heeft zich niet geopenbaard opdat
we over Hem discussiéren, maar opdat we voor Hem buigen’

Maar betekent het dat religie verdwijnt? De toekomst van religie
is niet hetzelfde als de toekomst van het dragen van een paarden-
staartje door mannen. Religie is traditioneel sterk verankerd in
vele van onze instituties en tal van organisaties — en ook nog altijd
in de leefstijl en het privéleven van velen. De inhoud van geloofs-
overtuigingen is de afgelopen vijftig jaar onderhevig geweest aan
sterke veranderingen, maar allerlei oude functies van religie lijken
te blijven bestaan: de behoefte aan troost, verdieping, saamhorig-
heid, aan momenten waarop je boven jezelf uitstijgt. Als de ker-
ken daarin niet of onvoldoende kunnen voorzien, lijkt menigeen
op zoek te gaan naar alternatieven die er in zijn beleving wel aan
tegemoetkomen.

De antropologische kern (of oerbron) van religie - het geloof in het
bestaan van een bovenzintuiglijke wereld, van een leven na de dood,
het volvoeren van rituelen en de deelname aan rituele bijeenkom-
sten — is voor veel Nederlanders nog altijd in tact. Zij moet onder-
scheiden worden van wat daar aan historische en culturele varian-



ten omheen is gebouwd. In het voetspoor van de klassieke socioloog
Emile Durkheim bijvoorbeeld wordt de essentie van religie door
veel auteurs niet in dogma’s, synodes en encyclieken gelegd, maar in
samenkomsten die de maalstroom van dagelijkse beslommeringen
doorbreken. Die kunnen ook betrekking hebben op de deelname
aan een stille tocht, op Koninginnedag, het wk-voetbal, het mas-
sale meeleven na een terroristische aanslag of ecologische ramp.
Of dat allemaal wel religie genoemd moet worden, daarover wordt
in de sociale wetenschappen al sinds hun ontstaan gediscussieerd.
Zoveel is zeker: religieuze vormen veranderen. Aan religie kunnen
uiteenlopende dimensies (of elementen) onderscheiden worden,
zoals instituties en doctrines, een bepaald ethos, voorwerpen en
gebouwen, emoties en ervaringen, heilige plaatsen, mythen, bijeen-
komsten en riten. Het belang van bijvoorbeeld dogma’s en morele
voorschriften kan afnemen, terwijl dat niet of veel minder geldt
voor andere aspecten — denk aan riten of spirituele ervaringen. Wij
lijken momenteel op weg naar een sterkere beklemtoning van die
laatste. Een grotere gerichtheid op flexibele en ad hoc, meer spon-
tane beleving van religie, verbonden met specifieke momenten in
het leven en ervaringen die indruk maken, met religie als event.

De afgelopen halve eeuw is religie onmiskenbaar sterk van karak-
ter veranderd. De ontkerkelijking vormt daarvan maar één, zij het
opvallend, onderdeel. Spiritualiteit krijgt binnen en buiten de kerk-
muren nieuwe contouren in veranderende sociale contexten. Zij
heeft een open en erg persoonlijk karakter gekregen, is dynamisch
en ambulant geworden. Dit boek probeert een aantal aspecten van
de gedaantewisseling van religie in ons land te documenteren aan
de hand van gegevens die zijn verzameld in vooral de grootscha-
lige en herhaalde enquétes Culturele veranderingen in Nederland en
God in Nederland. Het bouwt voort op eerdere publicaties van het
Sociaal en Cultureel Planbureau over het onderwerp. Vergeleken
met de eerste druk is een aantal zetfouten gecorrigeerd.
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Links bovenaan meet God de wereld met een passer (in een Bible moralisée van midden dertiende eeuw); daar-
naast: William Blakes Newton, eveneens gefixeerd op een passer, waarmee hij op een rol papier tekent die
uit zijn hoofd lijkt te komen — beide afbeeldingen vermoedelijk refererend aan Spreuken 8: 27: ‘Toen Hij de
hemelen bereidde, was Ik daar; toen Hij een cirkel over het vlakke des afgronds beschreef.’ Links daaronder
de blik voorbij de grenzen van het ons vertrouwde universum, op een negentiende-eeuwse afbeelding die in
menige wetenschapsgeschiedenis is te vinden; de houtsnede staat in Camille Flammarions LAtmosphere:
météorologie populaire (1888: 163). lemand is in slaap gevallen. Hij steunt met zijn hoofd op een soort bu-
reau, het licht afwerend met zijn armen. Om hem heen zweeft een wolk van gestalten naderbij: vleermuizen,
uilen, groteske wezens. ‘El suefio de la razén produce monstruos’, schreef Francisco Goya onder het titelblad
van zijn Caprichos (17906) — de slaap der rede schept monsters. Maar de zegeningen van de rede waren ook
toen al niet onomstreden, net zomin als de strikte beteugeling van emoties en argwaan tegenover de fantasia
als een dolhuis bevolkt met grillige spoken en kwaardaardige demonen. Pascal (1623-1662) vreesde de exis-
tentiéle kaalslag die schuilde in het cartesiaanse wereldbeeld en sprak van de eigen logica van het hart die de
rede niet kent (Pensée 277). Rousseau (1712-1778) benadrukte het gevoel als wezenlijke drijfueer en getuigde
zijn hele getourmenteerde leven lang van een diep onbehagen in de officiéle verlichtingscultuur. Daarmee
liepen zij vooruit op een theoloog als Schleiermacher, op de romantici van de negentiende eeuw, filosofen als
Kierkegaard en Nietzsche, weer later onder anderen Freud en Bergson, en — niet te vergeten — de vroegere en
hedendaagse herauten van de newagestroming.



Woord vooraf: de hiatengod"

Het is een van de meest aangehaalde scénes uit de wetenschaps-
geschiedenis. De Franse wiskundige en astronoom Pierre-Simon
Laplace biedt Napoleon een exemplaar van zijn Traité du mécani-
que céleste (1798-1827) aan en wordt door de keizer ontvangen met
de plagerige opmerking: Tk heb mij laten vertellen dat u in dit door
u geschreven dikke boek over de systematiek van het heelal zijn
Schepper niet eens genoemd hebt’ Laplace recht zijn rug en ant-
woordt: ‘Sire, die hypothese had ik niet nodig.> Je navais besoin de
cette hypothése-ld: of het nu echt zo gebeurd is of niet, het verhaal
drukt welhaast exemplarisch de onwil van de scepticus uit zich te
bedienen van metafysische stoplappen in zijn pogingen tot verkla-
ring van de wereld. Bij die stoplappen gaat het om wat ‘de hiatengod’
kan worden genoemd. Onbegrijpelijke gebeurtenissen, vooral als er
veel voor ze van athangt, roepen bij mensen de behoefte op aan een
zinvolle verklaring, ook waar de wetenschap tekortschiet. Zo tomen
zij de dreiging van chaos en willekeur in via de illusie van orde en
controle.?

Lange tijd vormde de kerk het hoofdfiliaal van de stoplappenver-
schaffing, bijvoorbeeld via een verwijzing naar de wil van God (en
Diens zelfs voor astronomen vaak ondoorgrondelijke wegen), maar
de leverancier kreeg te kampen met een krimpende klantenkring.
Van de klassieke natuurwetenschappers streefde nog niemand naar
de verbanning van God uit het universum; atheisme was uitzon-
derlijk onder de pioniers van de wetenschappelijke revolutie in de
zestiende en zeventiende eeuw. Wel kostte het hun meestal moeite
nog een plaatsje voor Hem in te ruimen.* Sindsdien kreeg het religi-
euze wereldbeeld geleidelijk aan almaar sterkere concurrentie van
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rationele benaderingen en raakte de wereld, in het voetspoor van
de opkomst van de moderne wetenschappen, geseculariseerd, ont-
toverd en van alle magie ontdaan - dat was de overtuiging of anders
toch de hoop van een lange stoet van verlichte geesten.

Maar is dat wat er gebeurde? Descartes, die aan de basis stond van
het moderne rationalisme, werd opgeleid door jezuieten en bleef
zijn hele leven een devote katholiek. Kepler was de zoon van een
kruidenvrouwtje (dat in 1616 werd beschuldigd van hekserij) en be-
oefende actief de astrologie. Tk druk de lezer op het hart, schreef hij
in zijn Astronomia nova (1609), ‘Gods goedheid tegenover de mens
niet te vergeten. Mag hij dan niet alleen in de vaste en verzekerde
opbouw van de aarde het heil van alle levende wezens herkennen,
maar ook de wijsheid van de Schepper in het daarachter verborgen,
bewonderenswaardige mechanisme’ In zijn Dialoog over de twee
belangrijkste wereldsystemen (1632) tekende Galilei op ‘dat de men-
selijke geest een werk van God is en wel een van de voortreffelijk-
ste” Pascal bekeerde zich na een mystieke ervaring in 1654 opnieuw
tot het puriteinse en bevindelijke katholicisme van de jansenisten.®
Newton mag dan een van de architecten van de mechanisering van
het wereldbeeld zijn, hij zag de planetaire orde ook als bestierd door
God en meende dat zo nu en dan enige bijsturing van de Schepper
nodig is om storingen in het mechaniek van de stoffelijke wereld
te voorkomen.” In boek 3 van zijn Philosophiae naturalis principia
mathematica (1686) schreef hij: ‘Dit prachtige systeem van de zon,
planeten en kometen kan zich alleen maar ontwikkelen vanuit de
raad en heerschappij van een intelligent en krachtig Wezen. (...) Dit
Wezen zet alle dingen naar Zijn hand, niet als de ziel van de wereld,
maar als Heer over alles. (...) Hij is eeuwig en oneindig, almach-
tig en alwetend.® In het hart van de wetenschappelijke revolutie die
diepe bressen sloeg in het oude wereldbeeld, ontwaart zo een van
de voormannen van die revolutie in ‘this most beautiful system’ van
het kosmische reilen en zeilen de hand van de Meester. En dan niet
als een bezielde kracht, levensenergie of magisch principe, maar
als de Here der Heerscharen, als Jahweh. Hier is geen ‘ietsist’ aan
het woord, maar een orthodoxe christen, die de Bijbel opengesla-
gen heeft liggen naast het boek der natuur. Tk moest dus het weten
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opheffen (aufheben), om plaats te krijgen voor het geloof’, zijn de
beroemde woorden van Immanuel Kant, in het voorwoord bij de
tweede oplage van zijn Kritik der reinen Vernunft (1781).° Maar we-
tenschappers en denkers als Copernicus, Newton, Descartes, Leib-
niz of Kepler hanteerden helemaal niet zo'n rigoureus onderscheid.
Het waren diepgelovige mensen die Gods hand waarnamen in de
wetten van de natuur en de menselijke geest.

De bovenstaande lijst kan moeiteloos uitgebreid worden met
nog veel meer namen. Een schoolvoorbeeld vinden we dicht bij
huis. Tk presenteer U Ed., schreef de Amsterdamse anatoom Jan
Swammerdam op 14 april 1678 aan een rijke Parijse vriend en be-
schermheer, ‘alhier den Almaghtigen Vinger cops in de Anatomie
van een Luys; waarin Gy wonderen op wonderen op een gestapelt
sult vinden, en de Wysheid Gods in een kleen puncte klaarlyk sien
ten toon gestelt.”> Tweehonderd jaar later vermeldt Darwin in zijn
autobiografie over de tijd dat hij On the Origin of Species schreef,
dat het hem moeite kostte ‘dit immense en prachtige universum’
op te vatten als het resultaat van blind toeval of onvermijdelijk-
heid. “Zo bezien, vervolgt hij, ‘verdien ik het een theist te worden
genoemd.™ En Max Weber, de invloedrijke socioloog die zijn naam
verbond aan de gevleugelde term ‘onttovering van de wereld, ty-
peerde zichzelf als ‘noch anti-, noch areligieus. Na een diepe psy-
chologische crisis en via amoureuze contacten die een geduchte
aanslag vormden op zijn ascetische rationalisme, vatte hij ten slotte
een levendige belangstelling op voor leefgemeenschappen die ope-
reerden op basis van wat in latere tijden aangeduid zou worden
als een newagemilieu.” Zijn Franse collega Emile Durkheim, de
andere grondlegger van de moderne sociologie, ging daar niet
toe over, maar waarschuwde wel voor een al te haastig afschrijven
van de menselijke behoefte aan religie. Begin 1914 trad hij op voor
Union des Libres Penseurs et de Libres Croyants pour la Culture
morale. Ook destijds hadden verschillende commentatoren de on-
ontkoombare verdwijning van de religie geproclameerd en gewe-
zen op de dramatische repercussies die dat zou hebben. Aan het
eind van zijn voordracht richtte Durkheim zich expressis verbis tot
de bezorgde gelovigen. Er is geen reden, zei hij, te vrezen dat de
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hemelen ooit ontvolkt zullen raken, want wij zelf zijn het die ze
bevolken.”

Tot zover een aantal vertegenwoordigers van de intellectuele eli-
te. Het is de vraag hoe daarover gedacht wordt door gewone Neder-
landers die hun gedachten en gevoelens niet ontvouwen in boeken
en lezingen. Wie in het hedendaagse Nederland om zich heen kijkt,
is geneigd Durkheim gelijk te geven. Het ziet ernaar uit dat religie
en het zoeken naar een spirituele dimensie nog steeds een belang-
rijke rol spelen in het leven van velen en dat ook de berichten over
de dood van God wat voorbarig waren. Een meerderheid van de
bevolking beschouwt zich nog altijd als op zijn minst een enigszins
religieus mens, een kleine minderheid bestempelt zich als uitge-
sproken ongelovig. Op tal van plaatsen betoont de oude religie zich
opvallend weerbarstig, terwijl buiten het traditionele christelijke erf
en in een bont palet zich tal van vormen van nieuwe spiritualiteit
manifesteren, die zo hun eigen hiatengoden kennen: ervaringen in
vorige levens, spirituele gidsen, kosmische intelligentie, astrale li-
chamen, intuitie, auras. Dat ons land een geseculariseerd land is, is
een wel erg schematische weergave van deze pluriforme en dynami-
sche werkelijkheid. Geinspireerd door ontkerkelijking en ontzuiling
vormde secularisatie lange tijd het refrein in menig sociologisch
lied. Maar vat secularisatie de huidige situatie wel goed samen? In
het huidige Nederland blijken er meer dingen in de hemel en op
aarde te bestaan dan waarvan gedroomd wordt in Horatio’s sociolo-
gie. Zeker: de grote kerken worden leger en grijzer, en traditionele
christelijke geloofsinhouden vervagen — als oude bomen in de sche-
mering. Het proces is onmiskenbaar en het is ingrijpend. Maar be-
tekent dit het verdwijnen van religie en van religieuze interesses uit
ons land? Om met het KxNMI te spreken: de gevoelstemperatuur is
anders. Het huidige Nederland vertoont geen eenduidig, maar een
paradoxaal beeld. Lege oude kerken en stampvolle splinternieuwe
kerken, exploratiedrang en gehechtheid aan rituelen, haken naar
zelfontplooiing en periodieke collectieve samensmelting maken er
alle deel van uit; terwijl oude bronnen worden verlaten lijkt er tege-
lijkertijd sprake van een groeiende dorst.

Daarover gaat dit boek. Het geeft een overzicht van de veran-
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deringen die zich de afgelopen halve eeuw hebben voorgedaan in
de kerkelijke deelname en christelijke godsdienstigheid. Het gaat
daarnaast uitgebreid in op mogelijke alternatieven die zich daar-
voor aandienen in de vorm van nieuwe spiritualiteit en de be-
langstelling voor magie, mystiek en holistische filsofieén. Over de
ontwikkelingen in kerkelijk Nederland zijn door de jaren steeds
weer cijfers verzameld, door de kerken zelf en door onathankelijke
onderzoekers. Dat geldt ook voor de traditionele christelijke gelo-
vigheid. Wat betreft de wereld van de alternatieve spiritualiteit zijn
gegevens spaarzaam. We weten veel meer over Nederlanders die
in Adam en Eva geloven dan over hun landgenoten die een cursus
spiritueel management volgen, meer over bedevaartgangers naar
Lourdes dan over het soort mensen dat wel eens een medium con-
sulteert, meer over de kerkgangers van de Gereformeerde Bond in
de Protestantse Kerk in Nederland dan over de bezoekers van para-
beurzen. Van de populariteit van allerlei elementen van de nieuwe
spiritualiteit — zoals mystieke ervaringen, het laten prevaleren van
intuitie en gevoel boven verstandelijke overwegingen, geloof in ma-
gie en het praten en mailen over spiritualiteit - wordt in dit boek
een kwantitatieve inschatting gemaakt. Hoeveel Nederlanders zien
daar iets in? Wat zijn dat voor mensen? En wat betekent het voor de
oude religie, de oude hiatengod?
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Spiritualiteit in tijden van religieuze en maatschappelijke transformatie: Simeon de pilaarheilige van Carel
Willink (1939). Aan de vooravond van de Tweede wereldoorlog schilderde Willink dit zelfportret als pilaarhei-
lige (of styliet) voor een stad in ondergang. De historische Simeon leefde van ca. 386-459 in Noord-Syrié. De
pilaar met een platform van nog geen twee meter, waarop hij bijna veertig jaar doorbracht, was uiteindelijk
z0’n achttien meter hoog. De vijfde eeuw was in het oostelijk Middelandse Zeegebied een tijd van schisma’s
(naar aanleiding van de concilies van Efeze in 431 en Chalcedon in 451). De Engelse historicus Edward Gibbon
beschouwde dit marathonpaalzitten, hoog boven het wereldse tumult, als een kras staaltje van het maso-
chistisch narcisme waartoe de christelijke geloofsvervoering kon leiden. ‘Men moet toch aannemen dat zulke
fanatici, die zichzelf pijnigen, niet ontvankelijk zijn voor enige werkelijke affectie voor de rest der mensheid,
noteerde hij in zijn The history of the decline and fall of the Roman empire (1776 — 1788). Maar ook
beschreef hij hoe koningen en prinsen, het gewone volk en pelgrims, in drommen hun opwachting maakten bij
Simeons zuil en hoe de angelic Hermit een ware heldenbegrafenis kreeg (Gibbon 1979: 517).



1 Vragen naar de onbekende weg:
godsdienstigheid en nieuwe
spiritualiteit

1.1 LOOSE CONNECTIONS

‘Er is een afschuwelijke opera, maar daarentegen maak ik calvinis-
tische dominees mee, naast arminianen, socinianen, rabbijnen en
wederdopers, die allemaal schitterend kunnen spreken en eigenlijk
allemaal gelijk hebben? Aldus Voltaire, in een brief gedateerd op
7 oktober 1722, vanuit Den Haag.! Honderdvijftig jaar later, in de
aanloop van de oprichting van de Anti-Revolutionaire Partij, sprak
Abraham Kuyper over ‘den grondtoon van ons volkskarakter, ge-
lijk dit, door Oranje geleid, onder invloed der Hervorming, om-
streeks 1572, zijn stempel ontving’? Het was een even ideologisch
als programmatisch bepaalde uitspraak, gebaseerd op Kuypers idee
van drie onvergankelijke stromingen onder het Nederlandse volk
(liberaal-protestant, orthodox-calvinistisch en katholiek) en zijn
opvatting dat vooral de gereformeerden de ‘grondtoon’ hebben be-
paald. Die stelling mag gerelativeerd zijn,’ zij laat onverlet dat de
noordelijke Nederlanden al eeuwenlang een levensbeschouwelijk
veelstromengebied vormen dat onderdak bood aan calvinisten,
rooms-katholieken, lutheranen, doopsgezinden, mennonieten,
remonstranten, joden en tal van andere aanhangers van allerlei
soorten religies — iets wat bij een bereisde buitenstaander als Vol-
taire onmiddellijk in het oog sprong.* Vanaf de tweede helft van
de negentiende eeuw organiseerde de kerkelijke verscheidenheid
en polarisatie zich in de vorm van de verzuiling - via massamobi-
lisaties en de oprichting van een almaar fijner vertakt netwerk van
organisaties die zich ten slotte uitstrekten over alle levensterreinen.
De pluriformiteit is sindsdien alleen maar verder toegenomen. Via
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schisma’s en steeds nieuwe theologische heksenkringeffecten in de
protestantse wereld, de snelle opkomst van de buitenkerkelijkheid
vanaf het begin van de vorige eeuw, in de naoorlogse periode via de
groei van de islam en andere migrantenreligies. De ‘grondtoon, zo
die al ooit bestaan heeft, werd overstemd door polyfonie. Daarvan
maakt ook een veelstemmig geluid deel uit dat tot voor kort werd
aangeduid als ‘new age), daarvoor meestal als ‘het occultisme], en
tegenwoordig vooral als ‘nieuwe’ of ‘holistische spiritualiteit.

Religieuze wedijver gehekeld op het schilderij De Zielenvisserij van Adriaen Pietersz. van de Venne (1614).
‘Ik zal u vissers van mensen maken’, luidt de bekende tekst van Mattheus 4:19. Bij Van de Venne wordt dat
een allegorie voor de gespannen politieke situatie ten tijde van het Twaalfjarig Bestand (1609-1621), die bijna
tot een burgeroorlog leidde. Op de linkeroever verzamelt zich een ingetogen protestantse menigte rondom de
Oranjes (maar ook Frederik v, Jacobus 1, Lodewijk xi, en, links vooraan, de schilder zelf). Op de andere oever
drommen de katholieken samen met enig kleurrijk klericaal vertoon (en met Albert en Isabella van Oostenrijk,
Spinola en paus Paulus v). Daartussen de rivier die Noord en Zuid scheidt. Over vissen gaat het ook in een
pamflet van de Amsterdamse dichter en vrijdenker Jan Zoet, waarmee hij zich keert zich tegen de godsdienstige
onverdraagzaamheid, fijnslijperij en schijnheiligheid waarop de bijbelse tekst volgens hem in ons land was
uitgelopen. Op het pamflet zijn schimplied ’t Groote visch-net (1657), waarin katholieken met tirannieke
snoeken worden vergeleken, calvinisten met agressieve baarzen en arminianen met schuchtere grondeltjes,
terwijl doopsgezinden als aalgladde zeelten en vrijdenkers als kritisch-bescheiden puitalen figureren. In de An-
gelsaksische protestantse wereld spreekt men wel van ‘denominationalisme’: het uiteenvallen van een religie
in allerlei sociologische en theologische varianten. In ‘de ene, heilige, katholieke en apostolische Kerk’ wordt
daar anders tegenaan gekeken.
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Tussen de afbrokkelende bastions van het oude, christelijke geloof
en de verlichte voorposten van het ongeloof ligt een uitgestrekt nie-
mandsland waarin zich een meerderheid van de bevolking lijkt op
te houden. Waarheden worden daar beschouwd als zaken die je in-
nerlijk moet ervaren, als iets persoonlijks en niet zozeer als iets wat
voorvloeit uit groepsnormen of verbonden is met instituties (bij-
voorbeeld een kerkgenootschap), religie als iets wat uit vele bron-
nen kan opwellen en voortdurend verandert tijdens je leven. Religie
heeft meer te maken met vragen die je in een bepaalde fase van je
leven intrigeren en dingen waarnaar je op zoek bent dan met vaste
overtuigingen en de vacuiimverpakte overtuigingen van vroeger
dagen.s Met uitzonderlijke scherpte is het moderne, rusteloze on-
behagen door Freud verwoord in een klassiek essay. In de moderne
samenleving lijkt het allemaal adequaat geregeld: beschutting te-
gen de grillen van de natuur (vuur, overstromingen, noodweer) en
een ordelijke en rechtvaardige regeling van de sociale betrekkingen.
Met vele werktuigen en apparaten compenseert de mens zijn fysie-
ke beperkingen: van de leesbril tot de microscoop, van de auto tot
het vliegtuig, van het gehoorapparaat tot de telefoon. Hij heeft zich
daarmee op de stoel van de goden gemanoeuvreerd en is over de
vermogens gaan beschikken die hij ooit in deze vereerde. Daarmee
is hij uitgegroeid tot een soort van prothesengod, schrijft Freud. Hij
ziet er werkelijk imposant uit als hij zich omgord heeft met al zijn
hulporganen, al zijn deze niet met hem vergroeid en geven ze hem
bij tijd en wijle nog heel wat kopzorgen. Maar belangrijker is dat
het naar de kroon steken van de goden hem niet gelukkig blijkt te
maken.*

Ook in een hoogontwikkelde verzorgingsmaatschappij, ook na
afsluiting van een volledig verzekeringspakket, blijft het leven ver-
bonden met existentiéle risico’s, slaat het barsten in onze routines
en bressen in ons zelfvertrouwen, waarachter het duistere onbe-
kende sluimert.” Volgens de Poolse antropoloog Malinowski grij-
pen mensen naar magie om die gaten te dichten en zich de illusie
van controle over de gebeurtenissen te verschaffen.® Sinds onheug-
lijke tijden fungeert de magie (occultisme, astrologie, tovenarij, het
geloof in amuletten e.d.) als een concurrerend verklaringssysteem
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voor de officiéle religie bij het oplopen van een mysterieuze ziekte,
bij rampen, misoogsten of andere tegenslagen.® Eeuwenlang traden
wonderdokters, astrologen en toekomstvoorspellers op als rivalen
van de geestelijkheid en theologen. De Reformatie dreef magische
praktijken haar kerken uit, zonder dat dit ertoe leidde dat deze ver-
dwenen. Die verdwijning werd ook niet bewerkstelligd door de
wetenschappelijke en wijsgerige revolutie van de zeventiende eeuw,
die zich aanvankelijk in openlijke coalitie met magische tradities
ontwikkelde. En in het hedendaagse Nederland mag dan menige
kerk of kloostergemeenschap wegens gebrek aan belangstelling zijn
gesloten en mogen dan christelijke tradities van het hoofdpodium
van de samenleving zijn afgevoerd naar bijzaaltjes, tegelijkertijd is
de behoefte aan rituelen allerminst verdwenen, zijn de gastenver-
blijven van abdijen vaak goed gevuld en is op het eerste gezicht de
belangstelling voor occulte verschijnselen en magische praktijken
breed aanwezig.

Al sinds langere tijd publiceert het Sociaal en Cultureel Planbu-
reau periodieke rapportages over de godsdienstige situatie in ons
land.* Daarbij ging het voornamelijk over ontwikkelingen in het
orthodoxe christelijk geloof en de kerkelijke deelname onder de
bevolking. Een rapport uit 1997 vormt daarop een uitzondering:
daarin werd ook een impressie gegeven van alternatieven die zich
voor de traditionele christelijke godsdienstigheid aan het ontwik-
kelen zijn. Een periodieke actualisering van gegevens over veran-
deringen in het traditionele christendom blijft belangrijk. Dat geldt
eveneens voor de plaatsing van de Nederlandse situatie in een bre-
der, internationaal perspectief via crossculturele surveys. Maar:
samenleving en cultuur veranderen, iets wat Nederlanders binnen
en buiten de kerken niet onberoerd laat. De relaties met instituties
worden losser en persoonlijker, de levensbeschouwelijke identiteit
algemener en tegelijkertijd individueler, er is meer zoekgedrag en
believing without belonging. De ontwikkelingen op levensbeschou-
welijk gebied vallen nog maar zeer ten dele en steeds minder te
vangen in traditionele categorieén als kerkelijk-buitenkerkelijk,
gelovig-ongelovig. Via dit soort concepten wordt toch vooral be-
schreven wat aan het verdwijnen is (kerksheid, christelijke tradi-
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ties, verzuilde instituties). De grote kerken krimpen en vergrijzen,
tegelijkertijd doen zich allerlei belangwekkende nieuwe ontwikke-
lingen voor. Naast de opkomst van migrantenreligies en het succes
van een aantal evangelische stromingen (binnen de sfeer van dui-
delijk omlijnde godsdienstige groepen), behoort daartoe de snelle
verbreiding en democratisering van diffusere, geindividualiseerde
vormen van spiritualiteit. Nog niet zo lang geleden werden die aan-
geduid als ‘new age’; inmiddels is die term in onbruik aan het raken
en wordt hij vaak vervangen door aanduidingen als ‘nieuwe spiri-
tualiteit, ‘holistische spiritualiteit’ of spiritualities of life.* Aan die
postmoderne spiritualiteit is de hoofdmoot van dit boek gewijd. Bij
de operationalisering wordt aangeknoopt bij het meetinstrument
dat in de landelijke enquéte God in Nederland 2006/7 voor het eerst
is beproefd.” Over de huidige verspreidingsgraad van alternatieve
spiritualiteit wordt veel gespeculeerd, maar is niet veel bekend. Dat
geldt ook voor haar relatie met de traditionele, kerkelijke religie. Uit
veel historisch en sociologisch onderzoek komt naar voren dat ker-
kelijke godsdienstigheid gerelateerd is aan variérende vormen van
sociale inzet en betrokkenheid. Landelijke (of internationale) ge-
gevens over de relatie van de nieuwe spiritualiteit met maatschap-
pelijke inzet ontbreken tot op heden. In dit boek wordt een aantal
cijfers op een rijtje gezet, een overzicht van de literatuur gegeven, en
een interpretatie gegeven van de meest opvallende ontwikkelingen.
Hoofdonderwerp is het ontstaan van nieuwe, veelal buitenkerke-
lijke vormen van spiritualiteit. Nevendoelstelling: een verkenning
van het terrein van de actuele alternatieve spiritualiteit, waarbij ook
de vraag hoe deze zich verhoudt tot deelname aan de civil society
aan de orde zal komen.

1.2 RELIGIE EN (NIEUWE) SPIRITUALITEIT

In het voorgaande is de term ‘nieuwe spiritualiteit’ al een paar keer
gevallen. Met betrekking tot het begrip spiritualiteit kan van twee
etymologische tradities gesproken worden.” De eerste is de ro-
maanse, waarin ‘spiritualiteit’ een twee millennia oude geschiede-
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nis heeft en uiteindelijk werd onderscheiden van vroomheid en een
praktisch-morele lading kreeg. Daarin zijn de sporen van de prak-
tische theologie, de theologie van katholieke kloosterordes en de
politieke en bevrijdingstheologie te herkennen. Voor de betekenis
die het begrip in deze studie heeft, is de geheel anders georiénteer-
de Angelsaksische (Amerikaanse) traditie van meer belang. Daar
werd ‘spiritualiteit’ ten slotte losgemaakt uit haar specifieke chris-
telijke context en verkreeg zij de niet-geinstitutionaliseerde, wat
ongrijpbare betekenis van een soort algemene religieuze belang-
stelling en gevoeligheid. Al aan het eind van de negentiende eeuw
betekent spirituality een zich op de innerlijke ervaring beroepende,
vrije en ondogmatische houding tegenover religieuze vragen. Zij
is dan ook al nauw verbonden met het concept ‘ervaring’ (experi-
ence) als directe toegang tot de kern van religiositeit. Een bekende
vertegenwoordiger is de grondlegger van de godsdienstpsychologie
William James, die, even na 1900, in zijn klassieker The varieties
of religious experience, de persoonlijke, innerlijke ervaring van het
heilige scherp onderscheidde van participatie in de overgeleverde
godsdienstige instituties.* In de newagebeweging wordt deze tra-
ditie gepopulariseerd. Spiritualiteit wordt daar een op de ervaring
berustend, persoonlijk weten, dat niet meer uit ‘geloof’ (faith) ge-
voed wordt, maar pas kan ontstaan als men de ‘geloofsinhouden’
(beliefs) achter zich laat. Spiritualiteit wordt dan vaak als verwant
gezien met mysticisme.” Wie kennisneemt van de producten van
het hedendaagse alternatieve milieu, ziet al snel dat daar het woord
‘religie’ liefst vermeden wordt. De term ‘spiritueel’ is er daarentegen
zeer populair.®

De samenleving verandert en daarmee ook de interpretatie en
beleving van een geestelijke dimensie van het bestaan. Sinds de
jaren negentig is er een snelgroeiend aantal onderzoeken naar de
wijzen waarop religie en spiritualiteit worden geinterpreteerd door
professionals en leken.” Ze lijken geinspireerd door de toenemende
conceptuele verwarring die in de decennia daarvoor was ontstaan.
Professionals (auteurs, theologen, cursusleiders etc.) hanteerden
uiteenlopende definities en die bleken bovendien nogal eens sterk
af te wijken van de perceptie van het publiek van leken, van de ge-
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wone belangstellenden. Binnen de wetenschappelijke wereld valt
dan een duidelijke aanwas van onderzoek naar spiritualiteit en de
relaties tussen religie en spiritualiteit waar te nemen, maar die heeft
nog niet geleid tot een algemeen aanvaarde definitie of standaard-
operationalisatie van spiritualiteit (Moberg 2002). Daarbij speelt
zeker mee dat het gaat om een zeer diverse en bont geschakeerde
verzameling van denkbeelden, activiteiten en uitdrukkingsvormen,
gedragen door individualisme, experimenteerlust en eclecticisme,
en verbonden met een dynamische en diffuse organisatiestructuur
die het meest weg heeft van een open netwerk. Er is dan ook veel ge-
sproken over levensbeschouwelijk syncretisme, patchworkreligio-
siteit, doe-het-zelfreligie, zapreligie, geloof a la carte, cafetariaspi-
ritualiteit e.d., termen die - nog afgezien van hun vaak evaluatieve
lading - waarschijnlijk zowel de uniformiteit van de traditionele
religie als de heterogeniteit van de alternatieve spiritualiteit over-
drijven. De eerste achthonderd jaren van de verbreiding van het
christendom vertonen veel tekenen van patchworkreligiositeit en
dat geldt traditioneel niet minder voor talloze uitingen van volks-
religiositeit, de denkbeelden en praktijken die onder het volk in
trek zijn naast en vaak los van de strikte theologische en liturgische
vormen van de officiéle religie. Wat de huidige situatie bijzonder
maakt, is niet het religieuze knutselgedrag of de persoonlijke ge-
richtheid van de alternatieve spiritualiteit, maar eerder de zwakte,
het onvermogen tot disciplinering en de geslonken sociale beteke-
nis van de officiéle religieuze instituties, die allang niet meer het
monopolie op zingeving bezitten.”® Anderzijds laat de ogenschijn-
lijke pluriformiteit van de nieuwe spiritualiteit onverlet dat er daar
wel degelijk sprake is van een aantal centrale ideeén, zoals we nog
zullen zien.

Sommige auteurs zien een toenemende begripsmatige differentia-
tie: religie en spiritualiteit, ooit gezien als equivalenten, worden
steeds vaker als twee echt verschillende concepten opgevat, waar-
binnen dan weer afzonderlijke stromingen worden onderscheiden.
Het is de vraag in hoeverre dit soort uiteenleggingen standhouden
buiten het circuit van academische tijdschriften en wetenschap-
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Oude religie en nieuwe spiritualiteit in een Brabants karmelietenklooster. Op de website vormen madonna’s,
Boeddha, de H. Teresa en Michelangelo ongedwongen een ensemble met de hedendaagse docenten van de
workshops icoon- en frescoschilderen. De leefregel van de karmelieten werd geformuleerd door Albertus van
Avogrado, patriach van Jeruzalem, tussen 1206 en 1214. Hij is opgebouwd als een geestelijk weg in vier stap-
pen: de basisvoorzieningen van het gemeenschapsleven, spirituele inoefening, bekleding met Gods eigenschap-
pen en bestendige verinnerlijking door werken in stilte, dat de karmeliet wegtrekt uit de ‘schittering van de
tegenwoordige wereld’. (Waaijman 2003:159-162). Elke rozenkweker weet dat rozen niet direct op de plaats
geplant kunnen worden waar eerder rozen stonden, want dan kwijnen ze weg; om deze zogenaamde bodem-
moeheid te voorkomen, moet eerst de aarde vernieuwd zijn. Na het vertrek van de zusters van Glorieux (in
2000) lag het klooster er enkele jaren verlaten bij, daar in Brabant. In 2003 werd een spirituele doorstart
gemaakt onder de naam Lumina, centrum voor spiritualiteit en innerlijke bewustwording. De monastieke tra-
ditie van de ongeschoeide karmelieten, van San Juan de la Cruz (1542-1591) en Teresa van Avila (1515-1582),
maakte plaats voor onder andere aura- en chakratherapie, mandalatekenen en een jaaropleiding waarin men
leert zijn spirituele krachten verder te ontwikkelen door afstemming op de goddelijke energieén en healing toe
te passen via gebruik van zijn intuitie. De kapel is in gebruik voor tai-chi, meditatie en lichaamswerk (http:/|
omni-lumina.webs.com|).

pelijke beschouwingen. Voor het brede publiek van niet-professi-
onals zijn het tamelijk diffuse begrippen, blijkt doorgaans sprake
van een flinke overlap in de betekenis die eraan wordt gegeven en
wordt spiritualiteit vaak geinterpreteerd als een onderdeel van de
conventionele religiositeit.® Dat is niet zo verwonderlijk gezien
de christelijke en kerkelijke wortels van spiritualiteit, die binnen
de gevestigde religies van oudsher betrekking hebben op de rela-
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tie van de gelovige met een god, hogere macht of fundamenteel
levensprincipe.® In het Hebreeuwse Oude Testament (roeach) en
het Griekse Nieuwe Testament (pneurma) wordt er op tal van plaat-
sen naar verwezen. De grote kerken hebben hun eigen rituelen
en sacramenten, spirituele scholen, spirituele virtuosi en spirituele
paden die het dagelijks leven verbinden met de routines van het
monastieke leven.

‘Wat mensen naar het atheisme toe drijft, is vooral een afkeer
van de excessen en het feilen van de georganiseerde godsdienst,
concludeert McGrath aan het eind van zijn boek over de histori-
sche wortels van het moderne ongeloof.”> Wie de hartenkreten in
de aangehaalde kwalitatieve onderzoeken leest, kan zich niet aan de
indruk onttrekken dat dit ook geldt voor veel nieuwe spiritualiteit.
Toch is het maar tot op zekere hoogte het geval. Zoals we nog zullen
zien, combineren veel overtuigde christenen hun kerkelijke affini-
teit met allerlei elementen van de holistische spiritualiteit. Het ge-
bruik van de term voor iets wat apart staat van religie en van religi-
euze contexten (zoals bij ‘ecologische spiritualiteit’ of deep ecology,
‘humanistische spiritualiteit’ of ‘spiritueel management’) is van vrij
recente datum. In de nieuwe spiritualiteit die zich vanaf de jaren
zeventig van de vorige eeuw in het kielzog van de newagestroming
ontwikkelde, kwam de nadruk sterk te liggen op spiritualiteit als
de ervaring en uitdrukking van het diepere zelf. Het persoonlijke,
dynamische en open karakter van deze nieuwe spiritualiteit werd
dan veelal polemisch afgezet tegen de vermeende dogmatische
geslotenheid en het formalisme van de kerkelijke religie en spiri-
tualiteit.® Recent onderzoek leert dat vooral mensen die zich als
‘wel spiritueel, niet religieus’ omschrijven hiertoe geneigd zijn en
dat in dit milieu antireligieuze sentimenten wijdverbreid zijn.>* Het
doet denken aan Voltaire, die graag een appeltje schilde met God,
maar toch niet het atheisme als een alternatief wilde omarmen: ‘De
opvatting dat er een God bestaat is moeilijk te handhaven, maar
de tegenovergestelde opvatting is absurd.” Eerder Nederlands on-
derzoek leert dat ‘ietsisten’ en buitenkerkelijken met belangstelling
voor religieuze vragen oververtegenwoordigd zijn onder de geinte-
resseerden in alternatieve spiritualiteit. Bij sommige onderwerpen
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die daar wel toe gerekend worden - zoals astrologie, telepathie of
parapsychologie — geldt hetzelfde voor ex-kerkleden.?* We komen
hier nog op terug in hoofdstuk 4.

Amerikaans onderzoek suggereert dat de categorie ‘wel spiri-
tueel, niet religieus’ een substanti€le minderheid (van ongeveer
eenkwart) onder de bevolking vormt. Het omgekeerde, dat men-
sen zich wel als religieus maar niet als spiritueel betitelen, komt
nauwelijks voor; een ruime meerderheid typeert zichzelf als zowel
religieus als spiritueel.” Spirituele ontwikkeling en de belangstel-
ling voor spirituele onderwerpen maken heel vaak deel uit van een
religieus milieu. Zoals we zullen zien geldt dit ook voor ons land.
Ondanks alle overlap vindt de benadrukking van het eigen karakter
van spiritualiteit niet alleen in wetenschappelijke studies en door
de aanhangers zelf plaats, maar steeds vaker ook in de media, in
de producten van de massacultuur en in het populaire taalgebruik.
De poreuze grenzen die in de beleving van het publiek tussen reli-
gie en spiritualiteit bestaan, betekenen niet dat de twee begrippen
helemaal over één kam worden geschoren. Onderzoek naar de per-
cepties van ‘religie’ en ‘spiritualiteit’ suggereert dat religie (in wes-
terse samenlevingen) vooral wordt verbonden met een collectieve
identiteit en sociale relaties, de onderschrijving van geloofswaarhe-
den, banden met een levensbeschouwelijke gemeenschap en geor-
ganiseerde rituelen en praktijken. Spiritualiteit lijkt een abstracter,
om niet te zeggen vager begrip dan religie. Zij verwijst eerder naar
persoonlijke ervaringen, private activiteiten en subjectief beleefde,
niet-theistische noties van een hogere macht. Religie wordt meer
gekoppeld aan een specifieke inhoud van praktijken, overtuigin-
gen en ervaringen, spiritualiteit wordt eerder functioneel geinter-
preteerd, verwijst naar hoe vanuit zulke praktijken, overtuigingen
en ervaringen in de praktijk wordt omgegaan met lijden, dood en
onrecht. Zoals gezegd blijken de begrippen niet zelden waardege-
laden. Waarbij opvalt dat religie vaker wordt geassocieerd met ne-
gatieve eigenschappen: dogmatisme, fundamentalisme, autoritaire
relaties, schijnheiligheid, sektarisme, polarisatie. Terwijl aan spiri-
tualiteit eigenlijk uitsluitend positieve kwaliteiten worden toege-
dacht: zelfontplooiing, een bewustere levenswandel, belangstelling
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Bij de beroemde witte kapel Notre-Dame du Haut van de architect Le Corbusier, in Ronchamp, in de zuidelijke
Vogezen, kampte men ongeveer met het omgekeerde probleem als bij de eerdergenoemde Brabantse karme-
lietenabdij: de toeloop van religieuzen met te veel religieuze dadendrang. De Italiaanse architect Renzo Piano
voorzag de kapel van een ondergrondse aanbouw, waarin twaalf nonnen gehuisvest zullen worden. Renzo
Piano is al evenmin als Le Corbusier katholiek. Hij is een ‘twijfelaar’ maar twijfels zijn volgens hem ‘altijd
goed bij het bouwen van kerken’. Volgens de voorzitter van de Association I’Oeuvre de Notre Dame du Haut, de
vereniging die eigenaar is van de kapel en de heuvel, is op de heuvel spiritualiteit belangrijker dan het geloof
zelf. Eerder voerde hij onderhandelingen met de orde van de Vrienden van Jerusalem, een jonge priesterorde
die ook de Mont-Saint-Michel in handen heeft. Maar die waren ‘te actief” vond hij. ‘Ze wilden de kapel van
Le Corbusier gebruiken voor diensten, en verstoorden de stilte die bij deze plek hoort” (NRC Handelsblad,
25 oktober 2008).

voor zingevingsvragen, een interesse in diepere levensvragen® — de
million sellers van een auteur als Dan Brown wemelen van dit soort
voorstellingen. Vooral door de producenten van het alternatieve
spirituele aanbod wordt, op zijn minst sinds het begin van de vo-
rige eeuw, de geinstitutionaliseerde godsdienst vaak voorgesteld als
sleets en fantasieloos, benepen en betuttelend, uitgeblust en over-
leefd, een beschimmelde hutspot van nurkse gelijkhebberigheid en
enggeestige muggenzifterij.”

De daarmee vergeleken positieve connotaties van spiritualiteit heb-
ben ongetwijfeld te maken met de snelle ontkerkelijking tijdens de
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afgelopen halve eeuw. Ze sluiten ook aan bij belangrijke culturele
trends zoals individualisering, informalisering en intensivering, die
zich onder andere uitdrukken in de personalisering van religieuze
opvattingen, een herwaardering van emoties als richtsnoer voor
gedrag, religieus pluralisme, meer gedifferentieerde identificatie-
vormen en een accentverlegging van de inhoud van geloofsovertui-
gingen en voorschriften naar de directe ervaring van het heilige.*
Net als vrijwel alle andere ideeéngeschiedenissen wijzen Bronowski
en Mazlish op de ontplooiing van de menselijke persoonlijkheid
en individuele vermogens (naast het vrijheidsideaal) als een van de
twee grote formatieve ideeén die het moderne mensbeeld in de ach-
terliggende vijthonderd jaren hebben bepaald.®* Nauw verbonden
met de individualisering is intensivering. Het verwijst naar het ster-
ker en persoonlijker worden van de belevingscomponent op steeds
meer gebieden® (met als grote tegenstanders sleur en eentonigheid,
kuddegedrag en voorspelbaarheid), en op een groeiende behoefte
aan variatie en verandering. Hedonisme en intensivering zijn in de
moderne samenleving vaak nauw verbonden.

Al langer bestaan er aanwijzingen dat individuele religiositeit en
georganiseerde godsdienstigheid steeds meer los van elkaar komen
te staan. Anton van Duinkerken meende dat er in zijn dagen (de
jaren vijftig) ‘meer parochianen dan gelovigen’ waren®, in het he-
dendaagse Nederland lijkt het omgekeerde het geval: er zijn meer
believers dan belongers3* In het meest recente God in Nederland-
onderzoek van 2006/7 zei nog geen 40% aangesloten te zijn bij een
kerkgenootschap of godsdienstige groepering en bezocht slechts
16% regelmatig kerkdiensten of andere godsdienstige bijeenkom-
sten. Tegelijkertijd gaf ruim 60% van de ondervraagden aan zich-
zelf (eigenlijk of beslist) als een gelovig mens te beschouwen, ge-
loofde eveneens 60% in een god of hogere macht en noemde 55%
het christendom als de levensbeschouwelijke stroming waarmee
men zich het meest verwant voelt (tegen overigens een luttele 1,5%
new age). Regelmatige kerkgangers zijn er niet zoveel meer, maar
een kwart van de respondenten gaf aan wel eens te hebben deel-
genomen aan een cursus of iets dergelijks, gericht op spiritualiteit.
Terwijl een ruime meerderheid buiten de kerken staat, werd ieder
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bestaan van een god of hogere macht door een minderheid van 14%
ontkend en bleek minder dan eenkwart zich met geen enkele le-
vensbeschouwelijke stroming verwant te achten.*

Terug naar de vakliteratuur. Een aantal auteurs werkt met een
multidimensionele conceptualisering. Waarbij georganiseerde reli-
giositeit (bijvoorbeeld kerkgang) wordt onderscheiden van niet-ge-
organiseerde, geprivatiseerde of informele religiositeit (onder an-
dere gebed, meditatie, Bijbellezen) en spiritualiteit (geloofsinhoud,
geloofskennis, religieuze ervaringen, belang dat aan religie wordt
gehecht, zelfbeeld als een al dan niet religieus mens en dergelijke).
Die laatste invalshoek wordt in deze publicatie gevolgd. Er kan dan
een nader onderscheid gemaakt worden. Enerzijds is er de traditio-
nele of conventionele, veelal met de kerken verbonden, christelijke
spiritualiteit (bijvoorbeeld het ervaren van Gods aanwezigheid of
bidden tot Hem). Anderzijds de alternatieve, nieuwe of paracultu-
rele spiritualiteit, die niet (primair of per se) op de christelijke tra-
ditie is georiénteerd: de interesse in paraculturele onderwerpen, het
geloof in magie, het zien van de zin van het leven in de ontwikke-
ling van de eigen potentié€le vermogens, een sterke nadruk op de in-
tuitieve ervaring. Spiritualiteit kan zowel te maken hebben met reli-
giositeit als met levenskunst. Met sporadische of intense ervaringen
zowel als met dagelijkse besognes en een bepaalde leefstijl. Met een
bepaalde oriéntatie of gerichtheid (spirituele belangstelling), met
denkbeelden, met bepaalde handelingen of een gedragsrepertoire;
en ook met bepaalde objecten of plaatsen (‘spirituele’ voorwerpen
of ‘heilige’ plaatsen).

1.3 OUDE RELIGIE EN NIEUWE SPIRITUALITEIT IN
SCHEMA

Het volgende, aan Barker ontleende, ideaaltypische schema vat de
belangrijkste verschillen tussen de moderne spiritualiteit en de ker-
kelijke godsdiensttradities (religies van Het Boek) kernachtig sa-
men. Het geeft bovendien een aantal in de literatuur veronderstelde
tegenstellingen in de theologische en sociale oriéntatie van de twee.
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godsdienstigheid (van Het Boek)

spiritualiteit

het heilige
bron
oorsprong
kennisbron

gezag
theodicee

leven na de dood

tijd

verandering
perspectief
antropologie
onderscheidingen
sekse/identiteit
relaties

sociale identiteit
controle

organisatie eenheid
plaats van viering

communicatie

transcendent en specifiek
buiten
schepping
tekst/openbaring
dogmal/priesterschap/traditie
kwaad/zonde/duivel

verlossing/wederopstanding/
verdoemenis
tijdelijk/historisch
lineair: verleden/heden/toekomst
analytisch
de mens als Gods evenbeeld
dichotoom: zij/wij
mannelijk/vrouwelijk
controlerend
groep (deelgenoot van traditie)
externe autoriteit
institutie/gezin
synagoge/kerk/moskee

verticale hiérarchie

immanent en kosmisch
innerlijk
scheppend
ervaring/mysticisme
persoonlijke ervaring
gebrek aan afstemming, balans
en/of bewustzijn
reincarnatie/zielsverhuizing/
Moksa
eeuwig/ahistorisch
cyclisch: toen/nu/toen
holistisch/syncretistisch
mensen als deel van de Natuur
complementair: wij (zij=wij)
feminien/masculien
relaterend (sharing)
het innerlijke 'zelf/het 'ware zelf'
interne verantwoordelijkheid
individueel

informeel gebouw/tempel/schrijn;
open lucht
horizontaal netwerken

Tabel 1.1. Ideaaltypisch onderscheid tussen Bijbelse religiositeit en spiritualiteit

Bron: Barker 2004: 26

Barker geeft de volgende toelichting. Voor een beweging of indivi-
du dicht bij de godsdienstige pool is het Heilige een transcendente,
persoonlijke God, radicaal gescheiden van de gelovige, al kan Hij
in de ziel resideren. Er is een geloof in een scheppingsmythe en een
eschatologisch geloof in een uiteindelijke eindtijd. De wereld pleegt
uiteen gelegd te worden in dichotomieén (zij en wij, voor en na,
goed en slecht, mannelijk en vrouwelijk, god en duivel). Er is een
neiging waarheid en moraliteit absoluut op te vatten; ze worden ge-
kend via Gods openbaring in de Bijbel of via speciaal uitverkoren
profeten. De mens wordt gezien als inherent zondig en overgele-
verd aan Gods genade voor zijn verlossing. Na de dood volgt de
wederopstanding van het lichaam in de hemel (eventueel na een
periode in het vagevuur), of anders de eeuwige verdoemenis in de
hel.

Dat ziet er allemaal anders uit voor het spiritueel gerichte type.
‘De innerlijke god’ vormt hier een integraal deel van het menselijke
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individu, dat op zijn beurt opgevat kan worden als een integraal deel
van de natuur en/of de kosmos. Tijd is men geneigd als in de kern
cyclisch op te vatten, gebonden aan de seizoenen en de natuurlijke
kringloop van geboorte, groei, dood en wedergeboorte. Waarheid
en moraliteit plegen beschouwd te worden als situatiegebonden,
eerder dan als absoluut, en te worden geformuleerd volgens uni-
versele wetten of geboden. Begrippen zoals zonde en schuld zijn dit
type vreemd. Benadrukt worden yin en yang, complementariteit en
balans, met vaak een sterk accent op het feminiene, en er is een
grote gevoeligheid voor ecologische thema’s. Persoonlijke ervaring
en persoonlijke verantwoordelijkheid vertegenwoordigen een fun-
damentele waarde.

1.4 VRAGEN EN GEGEVENS

Het gaat in dit boek niet om wat er zoal ruist door de diepste spe-
lonken van de ziel bij individuele geinteresseerden, maar om opvat-
tingen over nieuwe spiritualiteit die leven onder de bevolking en in
bevolkingsgroepen. Er zijn talloze studies en artikelen beschikbaar
die beschrijven hoe individuen en groepen het begrip ‘spirituali-
teit’ interpreteren en al dan niet afgrenzen van de conventionele
religie, en welke beweegredenen zij daarvoor aanvoeren.’* Maar er
zijn vrijwel geen onderzoeken die de conceptualiseringen hebben
getoetst bij bevolkingssteekproeven. In ons land is het tot op heden
min of meer gebleven bij het onderzoek dat het Sociaal en Cultureel
Planbureau in 1994 uitvoerde naar secularisering en alternatieve
zingeving. Er is een uitgebreide onderzoekstraditie die is gericht
op de wederwaardigheden van de officiéle, kerkelijke religiositeit
in ons land, maar onderzoek naar de alternatieve spiritualiteit bleef
tot voor kort voornamelijk beperkt tot wat etnografische studies,
journalistieke impressies, opvattingen van theologen en enquétes
waarin een paar globale vragen over het onderwerp werden gesteld.
In de in totaal vier enquétes Culturele veranderingen in Nederland
en God in Nederland, die in 1994, 2006-2007 en 2008 onder de be-
volking zijn gehouden, is geprobeerd de verspreidingsgraad van
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de boven beschreven onderdelen van het gedachtegoed te peilen.
Over de gegevens die in 1994 verzameld werden over allerlei ingre-
diénten van de levensbeschouwelijke paracultuur, is uitvoerig ge-
rapporteerd in een eerdere publicatie.” De betreffende vragen zijn
in 2006 herhaald, zodat een inschatting mogelijk is van eventuele
veranderingen in de populariteit en qua achterban. In de God in
Nederland- en Culturele veranderingen-edities van respectievelijk
2006/7 en 2008 is vervolgens een aantal andere thema’s toegevoegd
die invloedrijk zijn in de uitingen van het milieu van de nieuwe spi-
ritualiteit. Daartoe behoren mystieke ervaringen, de belangstelling
voor spiritualiteit, het lezen van daarin gespecialiseerde tijdschrif-
ten, holisme, een levensbeschouwelijke zoekoriéntatie en gericht-
heid op spirituele groei, het belang dat men toekent aan de intuitie
en de innerlijk ervaring.®® Aan het eind van hoofdstuk 3 (paragraaf
3.8) wordt een wat gedetailleerdere motivering gegeven en een
schematisch overzicht van de wijze waarop nieuwe spiritualiteit in
deze studie is geoperationaliseerd, met daarbij per onderzoek de
vermelding van de vragenlijsten en enquétes waarin de gebruikte
items zijn opgenomen.

De hoofdmoot van dit boek gaat over nieuwe spiritualiteit, maar
die valt moeilijk te plaatsen als we geen oog hebben voor de cul-
tuur waarin zij zich ontwikkelt — en dat is er een waarin de chris-
telijke traditie door de eeuwen heen een erg belangrijke rol heeft
gespeeld (de ondertitel luidt dan ook: Oude religie en nieuwe spiri-
tualiteit). Zowel haar huidige invloed in het publieke leven als de
wijze waarop vorm wordt gegeven aan de nieuwe spiritualiteit zou-
den in het verzuilde Nederland van tussen 1850 en 1950 moeilijk
voorstelbaar zijn geweest. Zijn allesoverheersende monopolie heeft
het christendom inmiddels moeten opgeven, nadat sector na sector
van het maatschappelijke leven zich ontworstelde aan zijn ijzeren
vuist, maar nog altijd valt het Nederlandse levensbeschouwelijke
landschap moeilijk te doorgronden zonder aandacht voor de rol
van christelijke instituties en levensvisies. Op het toneel waarop
de nieuwe spiritualiteit zich manifesteert, vallen nog tal van decor-
stukken uit het christelijke verleden aan te treffen. Zoals we al za-
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gen, is de neiging zich weg te definiéren van het christelijke mens-
en wereldbeeld binnen veel uitingen van de nieuwe spiritualiteit
bovendien expliciet aanwezig. Alvorens de aandacht te richten op
die nieuwe spiritualiteit, starten we daarom in het volgende hoofd-
stuk met een blik op de traditionele, kerkelijk geinstitutionaliseerde
godsdienstigheid. Eerst wordt een aantal veranderingen zoals die
de afgelopen decennia uit enquétes en ledenregisters naar voren
komt, besproken (paragrafen 2.1-2.3). Daarna worden de heden-
daagse ‘sociale dragers’ van kerkelijkheid en christelijke orthodoxie
in beeld gebracht. Hoe ziet hun profiel eruit? (paragraaf 2.4) We
sluiten dit deel af met enkele paragrafen waarin we wat langer stil-
staan bij de ontwikkelingen (paragrafen 2.5-2.8).

Vervolgens concentreren we ons op de nieuwe spiritualiteit. Na
een introductie, rondgang langs de literatuur en bespreking van
de hier gebruikte operationalisatie in hoofdstuk 3, proberen we in
hoofdstuk 4 een antwoord te krijgen op de volgende drie vragen. In
de eerste plaats: wat is de verspreidingsgraad van de nieuwe spiritua-
liteit? Hoe populair zijn de belangrijkste onderdelen daarvan? En
hoe heeft de belangstelling voor nieuwe spiritualiteit zich de afgelo-
pen decennia ontwikkeld (van 1979 via 1994 tot 2006)? Een tweede
vraag is die naar het levensbeschouwelijke profiel van de geinteres-
seerden en de relatie met de geinstitutionaliseerde (kerkelijke) re-
ligiositeit. Is er bijvoorbeeld sprake van een oververtegenwoordi-
ging van ex-kerkleden, van ietsisten, van religieuze zoekers? Valt
er een sociaal profiel te herkennen (gaat het bijvoorbeeld om hoger
opgeleide en beter gesitueerde stedelingen; er is wel geopperd dat
het vooral gaat om een soort recreatieve voorzieningen voor een
spiritueel geinteresseerde jetset)? Of verschilt dit alles per onder-
deel van het paraculturele menu? Ten derde en ten slotte vragen we
ons af in welke mate en in welke vorm de nieuwe spirituele inte-
resses verbonden zijn met maatschappelijke participatie en sociale
betrokkenheid (via vrijwilligerswerk, informele hulp, collectief ac-
tivisme). Zijn er verschillen met de kerken, die tot de belangrijkste
bronnen van sociaal kapitaal behoren, omdat zij sociale netwerken
combineren met sterke morele aanspraken? Valt iets dergelijks ook
voor het alternatieve spirituele milieu te constateren? Of gaat het
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daar om mensen die zich verschanst hebben in de catacomben van
het me, myself, and I? Op zoek naar een antwoord op deze vragen
analyseren we een flink aantal onderzoeksuitkomsten, die voor een
deel nog niet eerder zijn gepubliceerd of speciaal voor dit boek zijn
verzameld.

Na de cijfers weer terug naar het verhaal. In het afsluitende
hoofdstuk 5 worden eerst in paragraaf 5.1 de belangrijkste conclu-
sies met betrekking tot de drie genoemde hoofdvragen op een rijtje
gezet. In de laatste paragrafen plaatsen we ze vervolgens in een wat
breder historisch, sociaal en godsdienstsociologisch perspectief en
maken we de balans op.
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De na een blikseminslag geleidelijk steeds verder ingestorte toren van de Grote Kerk te Zwolle, geschilderd
door Jan Grasdorp in 1682. De waarneming dat de oude religieuze gebruiken eroderen en het met name de
jongste generatie is die de oude rituelen niet langer volvoert, is van alle tijden, en klachten over de godsdien-
stige lauwheid en eigenzinnigheid van het volk hebben ook in ons land een respectabele traditie. Ze werden
steeds weer geuit, ook honderd jaar geleden, toen de verzuiling vol op stoom was gekomen en er op het eerste
gezicht nog weinig tekenen van ontkerkelijking waren. ‘Zij hielden meer van hunne dijken dan van hunne
kerken, omdat hunne dijken eene schepping waren van hun eigen brein, hunne kerken slechts eene van buiten
geleerde les,” schamperde Busken Huet bijuoorbeeld. ‘Waar nooit één dijk onvoltooid bleef, daar worden de
verwaarloosde of in den steek gelaten kerkgebouwen schier bij honderdtallen aangetroffen.” (Busken Huet
1882:150-1571). Die situatie is vandaag de dag niet verbeterd in het Land van Rembrandt. Het dagblad Trouw
meldde op 4 oktober 2010 dat de komende tien jaar tussen de 25% en 30% van alle Nederlandse kerken zul-
len sluiten en bestempelde Nederland al enkele jaren daarvoor als ‘een land van lege kerken’. Sinds 20006 is
een Taskforce toekomst kerken actief en daar wordt — geheel in de geest van Busken Huet — gesproken over
een Deltaplan voor behoud van kerkgebouwen. Sociologisch bezien groeiden de kerken meer en meer uit tot
vrijwilligersorganisaties. In de katholieke kerk waren in 2007 bijna 250.000 urijwilligers actief, in de Protes-
tantse Kerk in Nederland meer dan 244.000. Dat betekent dat de katholieken op elke tien kerkgangers acht
vrijwilligers tellen, bij de PN zijn dat er zes.



2 Alleman en zijn kerken:
ontwikkelingen in de kerkelijke
godsdienstigheid

Gerard werd geboren op zondagmorgen 1 april 1917, in een beschei-
den arbeiderswoning in Tilburg, als derde in een rij van acht. Zijn
ouders waren eenvoudige Brabanders: moeder had een paar jaar
lagere school gehad en zijn vader, die ook uit een groot gezin kwam,
stond toen hij elf was al op de steiger. Het waren godsdienstige
mensen, elke avond werd het rozenhoedje gebeden, geknield op de
kokosmat. Gerard en de andere kinderen werden veelvuldig naar
de kerk gestuurd. Al wat een toog droeg was heilig en toen voor
het eerst het urbi et orbi door de ether tot hen kwam, ging het hele
gezin op de knieén.

In zijn pubertijd uitte Gerard de schuchtere wens om pater te
worden. Tilburgse fabrikanten stelden een studiebeurs ter beschik-
king voor aspirant-priesters, wat wel als consequentie had dat er
ieder trimester een gang naar een villa in de Willem 11-straat ge-
maakt moest worden, om het rapport te laten zien. Na tweeénhalf
jaar besloot Gerard af te zien van een priestercarriére in de binnen-
landen van Nieuw-Guinea en de weg naar huis weer in te slaan. Hij
mocht naar de kweekschool in Venlo, waar de neerdrukkende sfeer
veel herinneringen bij hem opriep aan die van het missiehuis.

Vierentwintig was hij toen hij een aanstelling kreeg op een
school in Baexem. Hij was nog altijd zeer vroom (restant van het
missiehuis) en raakte gegrepen door een sektarisch genootschap
dat zich ‘de Kern’ noemde. Het waren radicale christenen met veel
zendingsdrang, waar Gerard eropuit werd gestuurd met de Bijbel.
In bezinningsdagen tijdens de Goede Week leerde hij zijn toekom-
stige levensgezellin kennen, een bedeesd en goedlachs meisje uit
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Amsterdam, dat hij op 27 december 1941 ontmoette op het feest van
Sint-Jan, de apostel van de liefde. Precies twee jaar daarna trouw-
den ze, eveneens op het feest van Sint-Jan. Ruim een jaar later werd
hun eersteling geboren bij het licht van een vierpits petroleumstel.
Dezelfde dag nog werd het dochtertje naar de kerk gebracht om te
worden gedoopt.

Het gezin groeide gestaag. In zijn huwelijksbeleving volgde het
paar zeer consequent de pauselijke voorschriften. Tussen twee kin-
deren leefde het bij tijden een half jaar lang volgens algehele ont-
houding. Hij en zijn vrouw lazen de Bijbel en baden de vespers;
ze vonden kerkgang ook voor hun kinderen belangrijk. Ze hielden
trouw vast aan de voorschriften van hun kerk en meer dan dat: zo
mogelijk nog steeds iedere dag naar de mis, bidden voor en na het
eten, s avonds het avondgebed, ’s zondags ook het lof. Kerstmis, Pa-
sen en Pinksteren kregen extra aandacht. Elk kind kreeg een eigen
doopkaars, die op zijn of haar verjaardag werd aangestoken. Gerard
leidde een tijd lang een kerkkoor waar bijna al zijn eigen kinderen
in meezongen.

Toen kwam het tweede Vaticaans concilie, de catechismus werd
afgeschaft. Hun kinderen bereikten de pubertijd en kregen leraren
die zeer vrijzinnige opvattingen huldigden. De oudste zoon zat zich
in de kerk te verbijten en spijbelde als hij de kans kreeg. Thuis werd
er met deuren gesmeten. Uiteindelijk besloten ook Gerard en zijn
vrouw er, na veel pijn en tranen en omzwervingen langs diverse
kerken, een punt achter te zetten en het kerkbezoek uiteindelijk op
te geven. Hun kinderen werden groter en trouwden, vier nog in de
kerk, één met een ex-priester, een ander met een gescheiden vrouw
met twee kinderen. Van de zeven echtparen zijn er inmiddels twee
weer gescheiden. Geen van de kinderen gaat nog naar de kerk. Het
echtpaar noemt zich niet langer katholiek, al hebben ze zich nooit
laten uitschrijven uit de kerk. Vandaag de dag beschouwen ze zich
als agnosten. Als ze zich nog als christen willen betitelen, dan in de
zin van de Christus van de bergrede, bij de kerk als instituut voelen
ze zich niet meer thuis. “Zorg voor de aarde en zorg voor elkaar,
verder valt er niets te zoeken, dat is hun parool tegenwoordig.’
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‘MiuSig kehrten zu dem Dichterlande / heim die Gétter, unniitz ei-
ner Welt / die, entwachsen ihrem Géngelbande, / sich durch eignes
Schweben halt’ Zo wuifde ruim tweehonderd jaar geleden Frie-
drich Schiller de Griekse godenwereld uit in zijn elegie Die Gétter
Griechenlands.> Wie de achtereenvolgende generaties uit een van
oudsher katholiek milieu interviewt, stuit al snel op parallellen met
de bovenstaande biografie. Koele cijfers brengen het verdwijnen
van de wereld van ‘het Rijke Roomse Leven, waarvan de zomer
lag in de periode 1860-1960, in beeld. Op een doorsneezondag in
1956 waren negen van de tien katholieken in de mis bijeen. Op
het erf van de buurman ging het er niet veel anders aan toe; meer
dan acht op de tien Nederlanders maakte destijds deel uit van een
kerkgenootschap. In de daaropvolgende decennia veranderde dat
drastisch, en net als in het bovenstaande verhaal lang niet altijd
door een plotselinge breuk. Wel heel dikwijls door een geleidelijke
vervreemding met uiteindelijk niet minder radicale consequenties
- ‘entwachsen ihrem Gingelbande’: de leiband ontgroeid onder in-
vloed van een veranderende samenleving en cultuur, die gepaard
ging met een nieuwe mensvisie en andere idealen, met vrijheid,
emancipatie, mondigheid en solidariteit als sleutelbegrippen.? Ook
in kerkelijke milieus werd het gezinsritme niet langer meebepaald
door gezamenlijke kerkgang en godsdienstige rituelen. In de ka-
tholieke herinneringen van twee generatiegenoten van de hierbo-
ven aan het woord gelaten verteller, Godfried Bomans (1913) en
Michel van der Plas (1927), klinkt dezelfde combinatie van wee-
moed en ergernis, van verwaaide nestgeur en reservatio menta-
lis door. “Vroeger hadden we antwoorden; we hadden misschien
wel vragen, maar ze kwamen na antwoorden. Nu hebben we geen
antwoorden meer en zijn er alleen nog maar vragen.* Het katholi-
cisme vormt vandaag de dag voor vele Nederlanders van roomsen
huize nog hooguit een verbeelde gemeenschap, een imagined com-
munity: men deelt allerlei ervaringen, vanzelfsprekendheden en
visies, een mentaliteit wellicht, maar in de praktijk van het huidige
bestaan gaat het toch vooral om herinneringen aan een voorbije
tijd, herinneringen die sterk gekleurd zijn door wat nu wordt er-
varen als de onmondigheid en onwetendheid waarin men destijds
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leefde. Zelden had het afscheid een dramatisch en bewust karakter,
meestal voltrok het zich haast onmerkbaar, langs de lijnen der ge-
leidelijkheid.* Dat zal voor veel ex-hervormden of gereformeerden
niet anders zijn - even afgezien van priesterroepingen en rozen-
hoedjes dan.

In dit hoofdstuk trekken we de lijnen van de scp-secularisatie-
rapporten door, waarin ruim aandacht is geschonken aan ontwik-
kelingen in de kerkelijkheid en het christelijke geloof. We gaan eerst
in op veranderingen in de kerkelijkheid en maken daarbij zowel ge-
bruik van enquéte-uitkomsten als van institutionele tellingen. Ver-
volgens kijken we naar geloofsopvattingen en de private godsdien-
stigheid. Om daarna in te gaan op twee belangrijke ontwikkelingen.
In de eerste plaats de versplintering van de christelijke traditie in de
subjectieve beleving van de gelovigen en niet-gelovigen. In de twee-
de plaats het toekennen van nieuwe betekenissen aan traditionele
geloofsinhouden. Ten slotte werpen we nog een blik op het sociale
profiel van godsdienstig Nederland.

2.1 KERKELIJKHEID

‘Op zondag gaan we naar de kerk; sprak de voice-over van Simon
Carmiggelt monter melancholiek in de Bert Haanstra-film Alleman
van 1963; ‘Teder naar zijn eigen kerk’ Begin jaren zestig was dat ook
zo. In die tijd maakte zo'n drie kwart van de bevolking deel uit van
een kerkgenootschap. In het eerste God in Nederland-onderzoek
van 1966 gaf 44% aan de voorgaande zondag naar de kerk te zijn
geweest, bij de katholieken en gereformeerden zelfs meer dan 80%.
Onder geen enkele leeftijdsgroep destijds waren trouwens zo veel
kerkgangers als onder de 17- tot 24-jarigen, van wie meer dan de
helft (54%) die week ter kerke was gegaan en 62% zei dat met enige
regelmaat te doen. Toch meende 70% van de respondenten in 1966
dat ‘de invloed van de godsdienst op het leven’ aan het afnemen
was. Dat bleek. Toen het God in Nederland-onderzoek dertien jaar
later werd herhaald, gaf 57% aan deel uit te maken van een kerk-
genootschap en was ruim eenkwart (27%) het vorige weekend ter
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kerke gegaan. Onder de katholieken was dit percentage gedaald tot
38, bij de gereformeerden tot 65. Ook de jeugd vertoonde een ander
beeld dan halverwege de jaren zestig. Eind jaren zeventig had nog
maar een kwart van de 17- tot 24-jarigen die week een kerk bezocht
en bleek het percentage regelmatige kerkgangers in deze leeftijds-
groep geslonken tot nog geen 30. Aldus veranderde de jeugd tus-
sen 1966 en 1979 van een achterhoede in een voorhoede binnen het
ontkerkelijkingproces.

Tegenwoordig zien de zondagen van acht op de tien Nederlan-
ders er anders uit dan in Alleman werd getoond. In het huidige
Nederland is kerkgang voor de typische Nederlander, die met al
zijn eigenaardigheden en clichés de hoofdpersoon van Haanstra’s
film vormde, nog zeldzamer geworden dan gezellig picknicken in
gezinsverband, op klapstoeltjes naast de auto en dicht bij de weg
- ook een fenomeen van die tijd. Het strak aangeharkte, krappe
stukje land ‘met veel meer wolken en veel meer water dan grond
om op te staan’ (Carmiggelt) verloor veel van zijn overzichtelijk-
heid. Zuilen raakten aan het wankelen en ook het hemels balda-
kijn, dat alles gedurende zo veel eeuwen had overspannen, ging
scheuren vertonen. Elckerlyc sloeg andere wegen in dan die naar
de kerk.

Zoals eens bijvoorbeeld Alexandrié¢ in de hellenistische wereld
vormt de moderne metropool een smeltkroes van religieuze stro-
mingen en culturen. Anno 2000 rekende een meerderheid van
de Amsterdammers zich tot geen enkele kerk, maar bood de stad
tegelijkertijd onderdak aan niet minder dan 350 verschillende ge-
loofsgemeenschappen.® ‘Teder naar zijn eigen kerk: het aantal
godsdienstige groeperingen is van oudsher groot in ons land; noch
godsdienstige gedrevenheid, pluriformiteit en separatiezucht, noch
kerkelijke distantie en levensbeschouwelijk individualisme zijn er
nieuwe verschijnselen.” Wel steekt de hoge vlucht van de buiten-
kerkelijkheid vanaf de tweede helft van de vorige eeuw scherp af
tegen de voorgaande honderd jaren van verzuiling met zijn levens-
beschouwelijke geinspireerde massamobilisaties en bijna volle-
dige organisatie van het maatschappelijk leven vanuit ideologische
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Self portrait among church goers (1939) van de Litouws-Amerikaanse schilder en fotograaf Ben Shahn.
‘Hier bloeit de boom des levens dagh aen dagh. | Hier rust de ziel van ‘t ydele bejagh. | Hier toomt de geest
het vleesch zijn dartelheden. | Hier antwoort Godt op zuchten en gebeden. | Hier wischt hy af de tranen in der
noot. | Hier leeft het hart in troost: hier sterft de doot,” schreef Vondel. Met deze passage uit diens Altaer-
geheimenissen (1645), vier jaar na zijn overgang van de Remonstrantse naar de Rooms-Katholieke Kerk,
zullen ook veel protestantse kerkgangers kunnen instemmen. Hun aantal liep de afgelopen decennia sterk te-
rug. In een doorsneeweekend bezoeken tegenwoordig zo’n ruim 300.000 katholieken en 430.000 leden van de
Protestantse Kerk in Nederland een kerkelijke bijeenkomst. Een recente enquéte van het Nederlands Centrum
voor Volkskunde (Strouken 2010) leert dat Nederlanders ‘kerkgang’ inmiddels op de negenentwintigste plaats
zetten bij de tradities waaraan zij het meest hechten, ver onder Sinterklaas, de kerstboom, Koninginnedag en
oliebollen bakken bij de jaarwisseling, maar ook het Suikerfeest tijdens de Ramadan (nr. 14).

beginselen - een voortzetting van de kanseltheologie met andere
middelen. Het huidige Nederland kent een naar internationale
maatstaven laag percentage kerkleden (zeker vergeleken met het
katholieke Zuid-Europa®). Het percentage regelmatige kerkgangers
ligt daar nog aanzienlijk onder: 16% van de bevolking in 2006 (res-
pectievelijk 25 en 40% bij de RKK en de PKN®). De God in Neder-
land-onderzoeken laten een sterke teruggang zien in de kerkelijke
godsdienstigheid sinds halverwege de jaren zestig. Het percentage
katholieken halveerde en het percentage buitenkerkelijken verdub-
belde sindsdien, het aantal incidentele kerkgangers nam sterk toe
ten koste van het aantal regelmatige bezoekers van kerkelijke vie-
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ringen. De pastorale functie van de geestelijke stand raakte uitge-
hold; voor steun en raad ging men zich liever verlaten op vrienden-
netwerken.

1966 1979 1996 2006 % verschil 1966-2006
kerklidmaatschap

totaal leden 67 57 47 39 -42

waarvan:
RKK 35 29 21 16 -54
PKN 25 22 19 14 -44
overige 7 6 7 9 29
buitenkerkelijk 33 43 53 61 85

100% 100% 100% 100%

frequentie kerkgang

regelmatig (vrijwel iedere week) 50 31 21 16 -68
soms 7 13 13 14 100
hoogst enkele keer 8 16 26 23 188
nooit 35 40 40 47 34
100%  100%  100%  100%
voor raad bij gewetensprobleem naar:
vriend of vriendin 22 38 62 65 195
dominee, pastor, geestelijke 35 28 9 10 -71
arts 14 20 11 9 -36
iemand anders/geen opgave 29 24 18 16 -45

100% 100% 100% 100%

Tabel 2.1 Veranderingen in de kerkelijke godsdienstigheid
Bron: God in Nederland 1966-2006

Deze enquétecijfers kunnen worden aangevuld met tellingen die
door de kerken zelf zijn verricht. Tabel 2.2 geeft een indruk van de
kerkelijke ontwikkelingen in ons land sinds 1970, dit keer via zulke
institutionele tellingen. Er is een onderscheid gemaakt tussen be-
vindelijke en orthodoxe gereformeerde kerken.” Volgens de volks-
tellingen en latere kerkelijke statistieken nam het aantal katholie-
ken tussen 1809 en de jaren negentig van de vorige eeuw in absolute
zin voortdurend toe, percentueel schommelde het tussen de 35 en
40. Daarna trad een snelle daling in. Die (percentuele) afname be-
gon bij de Nederlands hervormden al meer dan 150 jaar daarvoor.
Gerekend volgens institutionele tellingen daalde het aantal Neder-
landers dat is aangesloten bij een kerk sinds 1970 van drie kwart
naar 44% van de bevolking. In de jaren zeventig steeg het aantal
kerkleden nog in absolute zin, vanaf de jaren tachtig loopt het zo-
wel percentueel als in absolute zin terug, sinds de jaren negentig in
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versneld tempo. De grootste klappen kregen de vrijzinnige kerkge-
nootschappen en de kerken van de Protestantse Kerk in Nederland
te verwerken. Er zijn ook groeiers op de religieuze markt: een aantal
evangelische en pinksterkerken zagen sinds 1970 hun aanhang met

% verschil
1970 1980 1990 2000 2006 1970-2006
Rooms-Katholieke Kerk 5273665 5453217 5559.550 5.106.333  4.406.000 -16
Nederlandse Hervormde Kerk 3.075.565 2.930.928 2.677.244  1.579.627
Gereformeerde Kerken (synodaal) 864.978 869.100 794.008 676.627
Evangelisch-Lutherse Kerk 48.195 33.998 23.811 14.928
Protestantse Kerk Nederland
(/m 2000: bovenstaande 3 kerken opgeteld) 3.988.738  3.834.026 3.495.063 2.271.182  1.944.000 -51
Christelijke Gereformeerde Kerken 69.641 74.482 75.924 74.739 74.853
Gereformeerde Kerken (vrijgemaakt) 86.451 98.606 114.120 125.048 125.970
Nederlands Gereformeerde Kerken 27.738 29.329 29.624 30.169 32.250
Gereformeerde Kerken in Nederland (hersteld) 1500
Voortgezette Gereformeerde Kerken in Nederland 3000
Orthodox gereformeerde kerken totaal 183.830 202.417 219.668 229.956 237.573 29
Gereformeerde Gemeenten 76.643 83.800 91.038 98.495 103.272
Hersteld Hervormde Kerk 70.000
Gereformeerde Gemeenten in Nederland 15.946 19.124 21.000 20.644 21.708
Oud Gereformeerde Gemeenten in Nederland 18.330 17.000 18.000 18.000
Vrije Oud Gereformeerde Gemeenten . 5000
Gereformeerde Gemeenten (buiten verband) 3000 3000
Bevindelijk gereformeerde kerken totaal ca. 115.919 ca. 128.424 ca. 137.038 ca. 145.139 220980 91
Evangelische Broedergemeenten 5240 . . 21.000 15.000
Unie van Baptistengemeenten 9611 11.951 12.359 12.224 11.109
Zevende-dags Adventisten 3340 3914 4120 4300 5000
Leger des Heils 11.000 8500 7511 6500
Bond van Vrije Evangelische Gemeenten 8650 7691 7239 6200 5717
Broederschap van Baptistengemeenten . . 3500 4200
div. Pinkstergemeenten en Evangelische gemeenten 17.480 34.190 70.000 80.000 95.100
Evangelische en pinksterkerken totaal ca.60.000 ca.62.000 ca.107.000 134.735 142.626 138
Algemene Doopsgezinde Sociéteit 32.615 22.500 19.553 11.776 9192
Vrijzinnige Geloofsgemeenschap npb 5705 . 6.287 5258
Remonstrantse Broederschap 18.335 12.166 8268 5445 4581
Vrijzinnige kerken totaal 56.655 ca.40.600 ca. 33.500 23.508 19.031 -66
Anglicaanse Kerk . . . . 33.000
Jehova's getuigen 18.261 26.613 31.359 31.089 30.728
Geredja Indjili Maluku . 25.000
Oosters Orthodoxe Kerken 6590 . . 30.000
Apostolisch Genootschap 30.430 26.290 20.810 19.000
Nieuw-Apostolische Kerk in Nederland 12.500 12.233 11.856
Oud-Katholieke Kerk 8015 6113 . 5981
Mormonen 4600 5800 7000 7500 7500
Overige kerkgenootschappen totaal ca. 138.900 ca. 142.300 ca. 147.000 ca. 152.500 163.065 21
TOTAAL 9.817.707 9.862.984 9.698.819  8.063.353  7.133.275 -27
Nederlandse bevolking 12.975.600 14.091.000 14.892.600 15.848.300 16.334.000 26
% Nederlanders dat lid van een kerk 76 70 65 51 44

Tabel 2.2 Ontwikkelingen in de ledentallen van kerkgenootschappen, 1970-2006
Bron: Knippenberg 1992; Stoffels en Walinga (VUA 2005); Bernts, De Jong en Yar 2006
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138% stijgen, terwijl ook de achterban van de bevindelijke kerken
duidelijk sterker toenam dan de Nederlandse bevolking als geheel.
Het is voorshands overdreven om hierin een keerpunt in het ont-
kerkelijkingproces te zien. Alle bevindelijke gemeenschappen en
evangelische en pinkstergroepen samen omvatten slechts iets meer
dan 2% van de bevolking (en zon 5% van de kerkleden), en tegen-
over de middelgrote stad van 170.000 mensen die er de afgelopen
decennia jaarlijks bij de katholieke kerk en de Pk N gemiddeld vanaf
ging, staat maar een wijk van 14.000 mensen als aanwas via al deze
groepen bij elkaar. De groei is bovendien niet terug te voeren op
een toestroom van buitenkerkelijken, maar vrijwel volledig op een
circulation of the saints, een ‘rondpompen’ van gelovigen van de ene
kerk naar de andere.”

Steeds minder gelovigen verdelen zich over steeds meer kerken.
Zoals tabel 2.3 laat zien, bestaan de kerken in de bovenstaande tabel
uit meer dan 5500 gemeenschappen die samenkomen in duizenden
gebouwen, verspreid door heel ons land. Op dit moment zijn er nog
zon 4200 kerkgebouwen in ons land, de komende tien jaar zullen
er daarvan naar schatting 1200 worden gesloopt of verbouwd (tot
appartementencomplex, disco, onderkomen voor andere religies
etc.). Uit de gegevens blijkt dat de veruit grootste lokale gemeen-
schappen (parochies) en per gelovige kleinste dichtheid aan kerk-
gebouwen bij de rooms-katholieken te vinden zijn.

gem aantal leden

per per
voor- gemeen- voor- gemeen-

leden gangers schappengebouwen ganger  schap per gebouw

Rooms-Katholieke Kerk 4.406.000 1908 1450 1740 2309 3039
Protestantse Kerk Nederland 1.944.000 2173 1832 2840 895 1061
Orthodox gereformeerde kerken 237.573 541 566 . 439 420
Bevindelijk gereformeerde kerken 220.980 117 390 . 1.889 567
Evangelische en pinksterkerken 146.626 . 890 . . 165
Vrijzinnige kerken 19.031 177 225 183 108 85
Overige kerkgenootschappen 155.565

TOTAAL 7.125.775

2532
685

104

Tabel 2.3 Kenmerken van kerkgenootschappen in 2006
Bron: Bernts, De Jong en Yar 2006
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‘Hollandia docet, aldus paus Pius x1 over de Nederlandse katholie-
ken van de jaren twintig. Nederland gaf het goede voorbeeld qua
missionaire ijver en geloofsmotivatie; ons land gold in de ogen van
Rome als het internationale gidsland van goed katholicisme. Die
dagen lijken voorgoed voorbij. De kerkelijke documentatie van al-
lerlei facetten van het kerkelijk leven is bij de Rooms-Katholieke
Kerk sinds jaar en dag aanzienlijk gedetailleerder en systematischer
dan bij de protestantse kerken, en ze bestrijkt een veel langer tijd-
vak. De vergaarde cijfers maken de dramatische terugval duidelijk
in de kerkelijke ritualisering van overgangsmomenten in de le-
vensloop. Het aantal katholieke kerkgangers daalde tussen 1965 en
1990 van ruim 2,7 miljoen naar 700.000 per weekend, een daling
van bijna driekwart. Sinds 1960 liep het aantal kinderdopen terug
met 74%, het aantal communies en kerkelijk ingezegende huwelij-
ken met respectievelijk 64% en 88% (zie bijlage 8, tabel B8.1). Een
snelgroeiend aantal voltijdwerkers verliet de wijngaard. Het aantal
priesterwijdingen slonk tussen 1960 en 1970 van 318 tot 48 per jaar,
het aantal intredes in een klooster van 551 tot 111. Het tegemoet-
komende verkeer was beduidend drukker: het aantal priesters dat
het ambt verliet steeg van 11 naar 243 per jaar; in de jaren 1961-1966
vonden 126 kloosteruittredes plaats, in 1970 was de stroom aange-
zwollen tot 424 per jaar. Ook daarna was die niet meer te stuiten.
Nog tussen 2003 en 2008 daalde het aantal zusters en broeders of
fraters met zon 30%, en het aantal priester-religieuzen en reguliere
priesters met eenkwart. De cijfers vertonen voor de Nederlands
hervormden, gereformeerden en evangelisch-luthersen, die sinds
2004 zijn samengegaan in de Protestantse Kerk in Nederland, even-
min een florissant beeld. Ook daar een forse teruggang in het aantal
gemeenten en kerkgebouwen, doopsels, belijdenissen en kerkelij-
ke begrafenissen of crematies (zie bijlage 7, tabel B7.2). Bij de PKN
ging er in 2009 een stad als Hoogeveen, Kerkrade of Doetinchem
af (ruim s52.000 leden verlies). Meer dan drie kwart van de PKN-
dominees is ouder dan 50 jaar (nog geen 3% jonger dan 35 jaar) en
hun aandeel stijgt voortdurend.”
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Sacramenten als rituele markeringen van overgangsmomenten in de levensloop: De zeven sacramenten,
afgebeeld op een drieluik van Rogier van der Weyden (uit ca. 1441). Op het linkerluik achtereenvolgens het
doopsel, het vormsel en de biecht. Rechts een priesterwijding, een huwelijkssluiting, tenslotte de ziekenzalving
of het heilig oliesel. In het centrum de belangrijkste: het sacrament van de eucharistie, de herinnering aan de
offerdood van Christus, die prominent op de voorgrond uitgebeeld is in een calvariescéne (Maria wordt, door
verdriet overmand, opgevangen door Johannes; rechts treuren de twee andere Maria’s - Maria Salomé en, in
een rood gewaad, Maria Magdalena). De geestelijke was vaste gast en ceremoniemeester tegelijk bij gewijde
plechtigheden die zich uitstrekten over alle stadia van het leven. In de tijd van Rogier van de Weyden schijnen
de sacramenten die waren verbonden met rites de passage massaal beleefd te zijn; met meer distantie stond
het kerkvolk tegenover de meer reguliere genademiddelen van de biecht en de eucharistieviering. De huidige
ontwikkeling vormt in zekere zin een terugkeer naar dit oude patroon, al zullen de ceremonies en samenkom-
sten vandaag de dag minder als een entreebiljet voor de hemel worden gezien en eerder als een ceremonieel
luister bijzettende beleving van een gedeeld verleden en herkenning van verwantschap, of als een vorm van
steun of bemoediging. Vergeleken met kerkelijke gelovigen geven hedendaagse spirituele zoekers aan belang-
rijke levensgebeurtenissen vaker een eigen rituele vorm, buiten elke kerkelijke context om — ‘we are what we
celebrate.” (Nissen 2004: 63 e.v.; Etzioni en Bloom 2004).
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Maar in het hedendaagse Noordwest-Europa vindt meer plaats dan
de afbrokkeling van de grote, traditionele kerkgenootschappen.
Op een willekeurige zondag is 44% van de kerkgangers in Londen
van Afrikaanse of Afro-Amerikaanse komaf en nog eens 14% niet-
blank met een andere herkomst.* In Amsterdam bezoeken 24.000
gelovigen een migrantenkerk (waarvan er zon 200 zijn in de hoofd-
stad®), terwijl in dezelfde stad de Protestantse Kerk in Nederland
bijvoorbeeld slechts kan bogen op 2500 regelmatige kerkgangers
(Euser et al. 2006: 38, 40). Ons land telt volgens een schatting van
enkele jaren terug tussen de 840.000 en 1,3 miljoen christelijke
migranten en 1100 migrantenkerken (Jansen en Stoffels 2006: 16;
Castillo Guerra en Steggerda 2008: 174%). In tegenstelling tot bij-
voorbeeld de moslims beschikken de migrantenchristenen overi-
gens meestal niet over een eigen gebouw (Euser et al. 2006: 33). In
het ontkerkelijkende Nederland vormen de christenmigranten een
nationale variant van een mondiale ontwikkeling: de steeds ster-
kere verschuiving van het zwaartepunt van het christendom naar
gebieden buiten de westerse hemisfeer. Jenkins berekent dat ceteris
paribus anno 2050 niet meer dan een op elke vijf christenen een
niet-hispanic blanke zal zijn uit een westers land en dat binnen af-
zienbare tijd Afrika en Latijns-Amerika de twee belangrijkste cen-
tra van het christendom zullen zijn.”

De christenmigranten genereren pas de laatste jaren wat meer aan-
dacht; die belangstelling is er al langer (en veel massaler) voor de
Nederlandse moslims. Aan de hand van zijn oude schattingsme-
thode (gebaseerd op herkomstlanden en herkomstgroepen; zie Tas
2002) berekende het Centraal Bureau voor de Statistiek dat het aan-
tal moslims in ons land groeide van 625.000 in 1995 naar 944.000
in 2004. Daarna gebruikt het cBs een nieuw weegmodel (via poLs-
enquétecijfers) en komt dan uit op 857.000 moslims voor 2005/2006
en 825.000 voor 2007/2008 (Herten 2009) - wat neerkomt op zon
5% van de bevolking. Het toegenomen belang van de islam in ons
land drukt zich onder andere uit in de oprichting van islamitische
organisaties en aandacht voor de Koran. Tussen 1953 en 2005 ver-
schenen er vijf vertalingen van de Koran in het Nederlands; dat zijn
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De kerken van christenmigranten, die overwegend in de Randstad wonen en waarvan het merendeel katholiek
is. Soms blijven zij deel uitmaken van de religieuze gemeenschap in het land van herkomst, soms sluiten zij zich
aan bij de in ons land gevestigde kerken. Een deel sticht eigen onafhankelijke christelijke gemeenschappen en
is aangesloten bij migrantenkerken. Die hebben vaak een informeel of laagkerkelijk karakter (huisgemeen-
ten, Bijbelkringen, gebedskringen) en de grootte varieert van enkele tientallen tot enkele honderden leden.
Waar wel sprake is van institutionalisering gaat het overwegend om lokale gemeentevorming, gericht op een
specifieke bevolkingsgroep (bijuoorbeeld Ghanezen in de Amsterdamse Bijlmermeer). De participatiegraad is
vaak hoog en de verscheidenheid (in leer, praktisering, leefstijl en cultuur) groot, evenals de dynamiek — voort-
durend komen er nieuwe gemeentes bij. De sterkste groei lijkt te bestaan bij de gemeenschappen rond een
charismatische voorganger, meestal van het pentecostale type. Tot op heden is nog maar een beperkt aantal
onderzoeken beschikbaar, maar die suggereren dat migrantengemeenten en migrantenkerken een aanzienlijke
rol spelen bij de opvang en integratie van nieuwkomers in de Nederlandse samenleving.

er evenveel als in de drie eeuwen daarvoor (de eerste dateert uit
1641). Tot aan de jaren zeventig van de vorige eeuw vormde de in
1968 opgerichte Surinaams-Hindoestaanse moslimvereniging 16N
eigenlijk de enige landelijke belangenorganisatie van moslims in
ons land. Tussen 1970 en 2004 volgde de oprichting van tientallen
nieuwe islamitische koepels en belangenorganisaties op landelijk
niveau met een specifiek religieus doel (negen in de jaren zeventig,
twaalf in de jaren tachtig, elf tussen 1990 en 2004) (Van Eijnatten en
Van Lierop 2005: 259, 346-347, 350). Onderzoekers van het KASKI
(Katholiek Sociaal-Kerkelijk Instituut) hebben voor 2006 cijfers
verzameld over het aantal voorgangers in moslimgemeenschappen
en over de Nederlandse hindoes, boeddhisten en joden.

In 2006 gaf ruim de helft van alle Nederlanders aan zich het
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gem.

aantal leden

voor-
leden gangers

per
voor-
ganger

Islam

Turkse moslims 325.000 245 1327
Marokkaanse moslims 260.000 150 1733
overige moslims 265.000 58 4569
Hindoeisme 100.000-215.000 250 400-860
Boeddhisme 170.000 . .
Jodendom 43.000 26 1654

Tabel 2.4 Ledental en aantal voorgangers van niet-christelijke groepen, in 2006
Bron: Bernts, De Jong en Yar 2006

meest verwant te voelen met het christendom (eenkwart met geen
enkele religieuze of levensbeschouwelijke stroming®). De collec-
tieve levensbeschouwelijke identiteit lijkt onder Marokkaanse en
Turkse Nederlanders een veel vanzelfsprekender karakter te heb-
ben. Enquétegegevens leren dat zij zich zo goed als allemaal als
moslim beschouwen, ongeacht de generatie waartoe zij behoren,
en er ook sterk aan hechten dat de partners van hun kinderen ge-
loofsgenoten zijn. Meer dan de helft bezoekt nooit of slechts enkele
keren per jaar een religieuze bijeenkomst, een op de drie neemt
daar minstens eenmaal per week aan deel. Onder zowel Turkse als
Marokkaanse moslims is tussen 1998 en 2006 het percentage dat
nooit naar de moskee gaat toegenomen; een uitzondering vormt
de tweede generatie Marokkanen bij wie het moskeebezoek juist is
toegenomen.”

2.2 GELOOFSOPVATTINGEN

We keren weer terug naar surveyuitkomsten. Via de achtereen-
volgende bevolkingsenquétes is behalve de ontkerkelijking ook de
aanvankelijke vervaging en latere verdwijning van het Opperwezen
goed te volgen.” In tabel 2.5 is een onderscheid gemaakt tussen ge-
lovigen in God (theisten), gelovigen in zoiets als een hogere macht
(ietsisten), zij die daarover geen uitspraak zeggen te kunnen doen
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(agnosten) en zij die het bestaan daarvan ronduit afwijzen (athe-
isten).” De Bijbelse geloofstraditie ziet God als een persoon. Tus-
sen 1966 en 1996 halveert het percentage dat gelooft in een god die
zich met ieder van ons persoonlijk bezighoudt. In eerste instantie,
tussen 1966 en 1979, neemt tegelijkertijd het percentage ietsisten
snel toe, tussen 1979 en 1996 gevolgd door het percentage agnostici,
terwijl vanaf 1996 het percentage atheisten in de lift zit. De chris-
telijke visie op Jezus en het geloof in een leven na de dood verloor

1966 1979 1996 2006 % verschil 1966-2006*

geloof in God/hogere macht
theisten 47 33 24 24 -49
ietsisten 31 40 39 36 16
agnosten 16 18 27 26 63
atheisten 6 9 10 14 133

100% 100% 100% 100%

opvatting over Christus

Gods zoon of door God gezonden 59 47 39 40 -32
bijzonder mens met buitengewone gaven 18 21 30 29 61
gewoon mens zoals iedereen 15 20 20 18 20
heeft niet bestaan, is alleen een legende 8 12 11 13 63
100% 100% 100% 100%
geloof in een leven na de dood
gelooft daarin 56 41 45 40 -29
weet het niet zeker 8 19 22 31 288
gelooft daar niet in 36 40 33 29 -19
100% 100% 100% 100%
visie op de Bijbel
is woord van God 56 41 31 24 -57
gedeeltelijk/in bepaalde zin woord van God 13 19 21 27 108
niet het woord van God 27 31 40 42 56
weet niet 4 9 8 7 75
100% 100% 100% 100%
Bijbelbezit en Bijbellezen
leest deze regelmatig . 15 12 14 -7
soms . 10 9 8 -20
hoogst enkele keer . 13 19 17 31
nooit . 27 34 23 -15
heeft geen Bijbel in huis . 35 26 38 9
100% 100% 100%
beschouwt zich als een gelovig mens
ja, beslist wel . 43 40 31 -28
eigenlijk wel/enigszins . 25 27 31 24
eigenlijk niet . 12 13 19 58
nee, beslist niet . 20 20 19 -5

100% 100% 100%

* Bij Bijbelbezit/Bijbellezen en het zich als een gelovig mens beschouwen: percentage verandering 1979-2006.

Tabel 2.5 Veranderingen in de gelovigheid en Bijbellezing
Bron: God in Nederland 1966-2006
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vooral tussen midden jaren zestig en eind jaren zeventig aan bete-
kenis, er was een gestage teruggang in het aantal Nederlanders dat
de Bijbel beschouwt als het woord van God. Vooral tussen 1966 en
1979 was er behalve van ontkerkelijking dus ook sprake van ontker-
stening (groeiend secularisme) — een verslapping van de band met
het christelijke geloof, en die manifesteerde zich zowel buiten als
binnen de kerken: sinds de jaren zestig is de steun voor orthodoxe
christelijke opvattingen duidelijk teruggelopen — onder de bevol-
king en onder kerkleden. Bij katholieken was en is de instemming
met traditionele christelijke geloofsvoorstellingen aanzienlijk ge-
ringer dan bij protestanten.>

De uitkomsten van het onderzoek Culturele veranderingen in Ne-
derland laten zien dat de veranderingen zich concentreerden in de
jaren zestig (tabel 2.6). Tussen 1985 en 2002 (sindsdien maakten de
onderwerpen geen deel meer uit van het onderzoek) bleven het ge-
loof in een leven na de dood, een hemel, de duivel en de goddelijke
inspiratie van de Bijbel min of meer constant onder kerkleden; het
geloof in religieuze wonderen groeide bij hen (tabel 2.7). Dat laatste
geldt ook voor de buitenkerkelijken, die eveneens vaker gingen ge-
loven in een leven na de dood, een hemel en een hel. Daarbij moet
bedacht worden dat beide categorieén — kerkleden en buitenkerke-
lijken - aan verandering onderhevig waren. Het aantal kerkleden
kromp en het ligt voor de hand dat vooral vrijzinnige gelovigen de
kerkdeur achter zich sloten. Dat kan leiden tot een ‘harde-kernef-
fect, waarbij kerkleden per saldo rechtzinniger worden: de liberale
gelovigen hebben hun kerkelijke banden laten vieren en de traditio-
nele gelovigen blijven hun kerk trouw. Tegelijk kan het profiel van
de buitenkerkelijken religieuzere trekken gaan vertonen vanwege
de toestroom van ex-kerkleden die niet per se ‘religieus onmuzi-
kaal’ zijn of met hun afscheid van de geinstitutionaliseerde gods-
dienst ook direct alle traditioneel christelijke opvattingen zijn gaan
verwerpen. Verhuizen is iets anders dan dakloos zijn.

Het geloof in een leven na de dood of een hemel is een ever-
green.”® In zowel de Zwischenbetrachtung van zijn gebundelde
godsdienstsociologische opstellen als in de rede Wissenschaft als
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Beruf schreef de klassieke socioloog Max Weber - in het voetspoor
van Leo Tolstoj—dat moderne mensen levensmoe maar niet verza-
digd van het leven kunnen worden. Zoals een boer uit de Oudheid,
zoals Abraham en Job, die ‘oud en der dagen zat’ konden sterven,
omdat het leven hun alles had gebracht wat het maar te bieden had
en er geen raadsels overbleven.* Voor de moderne Kulturmensch
daarentegen is de dood volgens Weber zinloos. De uitkomsten van
het onderzoek Culturele veranderingen in Nederland suggereren dat
er sinds halverwege de jaren tachtig een zekere stabilisatie is opge-
treden in de afbrokkeling van sommige christelijke geloofsovertui-
gingen en dat geldt ook voor het geloof in een leven na de dood.
Zoals gezegd: het geloof in religieuze wonderen nam zelfs toe in de

1966 1970 1975 1980 1985 1991 1996 2002
leven na de dood 83 74 75 75 72 69 76 72
hemel 94 87 88 90 90 86 90 92
hel 69 50 48 42 43 40 46 48
duivel 73 55 58 51 50 51 47 49
Adam en Eva 73 50 53 52 53 56 54 42
Bijbel is woord van God 77 67 68 65 64 62 69 62
bidden is zinvol 90 83 80 81 81 83 83 76
religieuze wonderen bestaan . . . . . 53 64 67

Tabel 2.6 Godsdienstige opvattingen onder kerkleden, 1966-2002 (percentages)
Bron: God in Nederland 1966; Progressiviteit en conservatisme 1970; Culturele veranderingen
1075-2002

kerkleden buitenkerkelijken allen

1985 1991 1996 2002 1985 1991 1996 2002 1985 1991 1996 2002
leven na de dood 72 69 76 72 27 32 39 37 49 48 53 49
hemel 90 86 90 92 18 17 23 25 44 40 43 40
hel 43 40 46 48 4 4 7 9 16 14 17 18
duivel 50 51 47 49 6 7 7 7 20 19 18 17
Adam en Eva 53 56 54 42 16 19 16 14 35 36 31 24
Bijbel is woord van God 64 62 69 62 16 17 18 15 40 37 38 31
bidden is zinvol 81 83 83 76 21 19 24 19 50 47 47 39
religieuze wonderen bestaan . 53 64 67 . 15 24 31 . 31 40 43

Tabel 2.7 Godsdienstige opvattingen onder kerkleden, buitenkerkelijken en de hele be-
volking, 1985-2002 (percentages)

Bron: God in Nederland 1966; Progressiviteit en conservatisme 1970; Culturele veranderingen
1075-2002
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loop van de jaren negentig. Dat in Adam en Eva (een indicatie voor
geloof in creationisme), de goddelijke oorsprong van de Bijbel en
de zinvolheid van het gebed vertoonde wel een verdere afkalving.
De enquétes geven geen uitsluitsel over wat mensen nu precies
verstaan onder bijvoorbeeld een ‘leven na de dood’ of ‘religieuze
wonderen. Het ligt voor de hand dat de interpretatie daarvan niet
alleen binnen officiéle theologische circuits, maar ook bij ongedi-
plomeerde gelovigen aan veranderingen onderhevig is geweest.

2.3 MODULARISERING EN OMDUIDING

Meer dan vijftig jaar geleden sprak Arnold Gehlen al over de ‘sub-
jectivering’ en ‘psychologisering’ van religie. ‘(...) religieuze ex-
pressie wordt steeds meer het product van individuele biografieén,
constateert de socioloog Robert Wuthnow over zijn mede-Ameri-
kanen. Religie kan vandaag de dag helemaal van eigen fabricaat zijn
— een soort van eclectische synthese van christendom, populaire
psychologie, Reader’s Digest-folklore en persoonlijk bijgeloof, dit
alles verpakt in anekdotes uit je levensverhaal. Gesteund door een
individualistisch ethos en een pluralistische religieuze cultuur ‘kan
elk individu zijn of haar religieuze opvattingen vrij aardig model-
leren naar zijn persoonlijke smaak. Naarmate de individuen steeds
meer worden blootgesteld aan de leerstellingen van uiteenlopende
religies via boeken, televisie, reizen en geografische mobiliteit, is
eclecticisme het resultaat’” Dat is een visie die door een reeks van
auteurs is verwoord. ‘Ook daar claimt het indivu zelf te definiéren
op welke manier het religieus is en wat de inhoud is die het daaraan
geeft, schrijven Voyé en Dobbelaere. Aan de andere kant hebben de
religieuze instituties hun vermogen zien verzwakken om hun regels
aan mensen op te leggen en bezitten ze niet langer de controle over
het heterodoxe gebruik dat de individuen van hun riten, praktijken
en geloofswaarheden maken.* Vaak wordt naar een compromis ge-
zocht. ‘Wie de kerkliederen van de laatste jaren nagaat, vindt daarin
een grote terughoudendheid als het gaat om het ter sprake brengen
van God, schreef bijvoorbeeld de protestantse theoloog Kuitert,
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Plaatsen waar God niet geacht wordt te bestaan: op Londense bussen en op een 12 bij g meter billboard langs
de snelweg A4 bij Schiphol. Drie humanistische organisaties sloten daarmee aan bij het initiatief van Engelse
atheisten, die de bussen door Londen lieten rijden. De Nederlandse initiatiefnemer was zelfverklaard atheist
Floris van den Berg, die met deze boodschap mensen aan het denken wilde zetten. De Engelse reclamecam-
pagne was een idee van journaliste Ariane Sherine, die zich ergerde aan christelijke advertenties met dreige-
menten aan niet-gelovigen. Ze zamelde 140.000 pond in om het idee ten uitvoer te brengen, daarbij gesteund
door de Britse humanistische bond. Het voorbeeld vond niet alleen in ons land navolging, bussen met dezelfde
tekst reden onder andere ook in Barcelona. Probablemente Dios no existe. Ahora, deja de preocuparte
y disfruta de la vida viel daar te lezen.

Wat betekent het dat God niet bestaat? Daarvoor kunnen grote denkers en schrijvers op na worden ge-
slagen (Nietzsche, Dostojeuski, Camus). Je kan ook naar landen als Tsjechié of Frankrijk kijken. Blijkens inter-
nationale enquétes speelt daar religie een geringe rol in het persoonlijk leven; Polen en Italié vormen binnen
Europa het andere uiterste. Maar Polen en Italianen — zo leren dezelfde onderzoeken — geven door de bank
genomen niet aan tevredener te zijn met hun leven of meer levensgeluk te kennen (Halman et al. 2005: 116).
Wel worden overal in Europa de contingenties uan het bestaan, crises, ziekte en lijden, zingevingsuraagstukken
en ingrijpende familiegebeurtenissen door religieuze mensen anders geinterpreteerd dan door niet-religieuze
mensen. Voor religieuze mensen blijkt hun religie een belangrijke psychologische hulpbron en dit emotionele
voordeel is waarneembaar, ongeacht allerlei nationale verschillen (qua niveau van sociale voorzieningen, qua
godsdienstige traditie van het land) (Huber en Krech 2009). Is daarvoor het geloof in God verantwoordelijk?
Is het een effect van de rituele handelingen waarmee dit wordt uitgedrukt? Is het verband oorzakelijk? Spelen
eigenlijk andere factoren? Helpen toch vooral de sociale netwerken waarin gelovigen zich bewegen bij het
verwerken van rampspoed? En valt hetzelfde te constateren bij mensen die geen persoonlijk Godsbeeld hebben,
maar die wel geloven in een soort hogere macht of kracht, geestelijke energiebron, levensbeginsel of geestelijke
dimensie waardoor heel het universum bezield is? Over het algemeen wordt wel een positief verband gevonden
tussen religiositeit (geloof en deelname) en mentale en fysieke gezondheid, maar de relatie is vaak ambigu
(Koenig et al. 2001; Krause 2008). Tegenover de berichten van overtuigde christenen staan de verhalen van
veel (vaak oudere) Nederlanders, die zich opgelucht beurijd hebben uit de wurggreep van de neerdrukkende
God van hun kinderjaren. Vaak zijn het ‘ietsisten’, zelden atheisten. Overigens wijzen weinig gelovigen me-
dische ingrepen en voorzieningen volledig af, om zich geheel te verlaten op de kracht van geloof en gebed.
Daar doen zij verstandig aan, volgens de statisticus en antropoloog Sir Francis Galton (1822-1911). Als bid-
den helpt, redeneerde die, dan worden leden van het koningshuis gemiddeld erg oud, gezien het feit dat door
duizenden Engelsen elke zondag voor hun gezondheid wordt gebeden (‘Grant her in health long to live’). De
overlijdenstatistieken, zo stelde hij vast, vertoonden echter voor veel beroepsgroepen (zakenlieden, advocaten,
medici, wetenschappers, geestelijken, overige adel etc.) een duidelijk gunstiger beeld.
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ruim tien jaar voor het recente officiéle rooms-katholieke streven
naar zuivering van kerkliederen van al te profane invloeden. ‘Aan
God doen ze allemaal, maar besmuikt, soms zelfs verstolen, zodat
mensen het nauwelijks zullen merken.”

De steun voor specifieke onderdelen van de christelijke geloofstra-
ditie dreigt een andere ontwikkeling te maskeren, die aangeduid
zou kunnen worden als de ‘modularisering’ van die traditie: per
stuk wordt soms nog tamelijk massaal geloof gehecht aan geloofs-
onderdelen, maar er zijn maar weinig Nederlanders die het volle-
dige pakket voor hun rekening willen nemen.*® Voor een deel zal
het om een optisch effect gaan. Er zijn veel aanwijzingen dat ook
in eerdere dagen tal van uitingen van het volksgeloof zich niet lie-
ten kanaliseren vanuit het officiéle, gestandaardiseerde geloof. Het
‘wilde denken” onder het volk liet zich maar moeizaam temmen tot
de gecanoniseerde theologica van de kerkelijke elites; de klachten
van geestelijke ambtsdragers daarover zijn legio en van alle tijden.
Doordat religie in de moderne samenleving steeds verder terug-
gedrongen is in een eigen domein en te maken heeft met een dy-
namische maatschappelijke omgeving die zich ontwikkelt volgens
haar eigen, autonome wetmatigheden, heeft zij als het ware haar
schutkleur verloren en springt de modularisering, als een aspect
van levensbeschouwelijke individualisering, scherper in het oog.
Mensen willen zelf bepalen welke relaties zij met de godsdienstige
traditie aangaan en welke inhoud zij daaraan geven.

In de onderstaande tabel is een poging ondernomen dit te illus-
treren. Hij brengt voor 1966, 1979, 1996 en 2006/7 de betrokkenheid
bij uiteenlopende onderdelen van de christelijke traditie als afzon-
derlijk percentage en als een cumulatie van kenmerken in beeld.*
Een ruime meerderheid van de bevolking en de overgrote meerder-
heid van de katholieken en protestanten gelooft bijvoorbeeld in een
god of hogere macht. Zeker in protestantse kring wordt een leven
na de dood, Christus’ goddelijke afkomst en de zinvolheid van het
gebed doorgaans niet betwijfeld, maar slechts een kleine minder-
heid van de Nederlanders kan in dlle hier weergegeven opzichten
als overtuigd en praktiserend gelovig worden beschouwd. Over de
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wat langere termijn, vergeleken met het beeld dat het eerste God in
Nederland-onderzoek (van 1966) te zien gaf, vertoont die minder-
heid bovendien een slinkende tendens (van 41% in 1966 naar 15% in
2006/7). Ook onder de hedendaagse protestanten die verenigd zijn
in de Protestantse Kerk in Nederland neemt slechts eenkwart het
hele godsdienstige menu voor zijn rekening (bij de katholieken zijn
dit een paar luttele procenten). De vier God in Nederland-onder-
zoeken (van 1966, 1979, 1996 en 2006/7) suggereren een ontwikke-
ling van de bereidheid godsdienst (in elk geval naar eigen zeggen)
te aanvaarden als een tamelijk compleet en coherent pakket van op-
vattingen, ervaringen en praktijken naar selectieve affiniteit met de
godsdienstige traditie, die bovendien dynamisch opgevat wordt en
waarbij de selectie per levensfase kan verschillen.” Het is de pendant
van wat wordt aangeduid als zoekreligiositeit” of ‘religieus knutsel-
gedrag. We komen hierop terug in de navolgende hoofdstukken.

In 1966 In 1979 in 1996 in 2006/7
cumu- cumu- cumu- cumu-
cumu-  latief cumu-  latief cumu-  latief cumu- latief
latief % latief % latief % latief %
% % _totaal % % _totaal % % _totaal % % _totaal
geloof
gelooft in god of hogere macht 78 78 7373 63 63 63 60 60 60
gelooft in een leven na de dood 5 55 41 39 45 31 37 40 35 35
gelooft dat Christus Gods zoon is of door God gezonden 59 47 47 30 3B 24 24 40 24 24
gelooft dat de Bijbel Gods woord is 59 4 45 24 29 17 17 24 15 15
ervaring
is er zeker van ooit de aanwezigheid van God, een
hogere macht of kracht te hebben ervaren 28 10 27 10
praktisering
acht het zinvol te bidden* 65 54 54 45 45 10 63 63 10
heeft een Bijbel en leest daar (soms of regelmatig) in 25 24 19 17 7 2 2 9

gaat regelmatig naar de kerk

50

3

16

21

16

* Verschillende vraagstelling. In 1996: acht het zinvol te bidden, in 2006/7: bidt wel eens.

Tabel 2.8 Modularisering van de christelijke traditie voor de hele bevolking (percenta-
ges en cumulatieve percentages)
Bron: God in Nederland 1996 en 20006/7

De modularisering van de christelijke geloofstraditie vormt een
wat meer versluierde ontwikkeling dan de leegstroom van de grote
kerken. Allerlei elementen van die traditie worden nog breed on-
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derschreven, maar andere worden uit de geestelijke inboedel ver-
wijderd,”* zoals Schubert de onderdelen van de geloofsbelijdenis
waaraan hij geen geloof meer hechtte eenvoudigweg schrapte uit
het credo van zijn Latijnse missen.® De meeste steun krijgen nog
altijd optimistische kanten van het geloof (dat er een leven is na
de dood, dat bidden helpt, dat er wonderen bestaan), veel minder
geldt dit voor zijn schaduwkanten (de mens als kwetsbaar en zon-
dig wezen, het bestaan van duivel en hel). De kom ligt aan scher-
ven, maar uit sommige brokstukken kan blijkbaar nog wel gedron-
ken worden.

Daarbij moet worden aangetekend dat betekenissen verschui-
ven.** De modularisering en betekenisverschuivingen dragen de
sporen van individualiseringsprocessen.* Vaak is er sprake van een
omduiding of herinterpretatie van christelijke begrippen waarbij
het geloof ogenschijnlijk beklijft, maar wel nieuwe inhouden krijgt,
die niet zelden losstaan van elke geinstitutionaliseerde, collectieve
en traditioneel-christelijke context. Zo valt te begrijpen dat van de
buitenkerkelijken bijna de helft zegt wel eens te bidden en dat dit
zelfs geldt voor een kwart van de ongelovige buitenkerkelijken, dat
29% zegt te geloven in een leven na de dood en 43% zich beschouwt
als (beslist of eigenlijk wel) een gelovig mens. Het geloof in God
hoeft niet langer betrekking te hebben op een god waarmee men
een persoonlijke relatie onderhoudt; ‘God” kan tegenwoordig ook
heel goed verwijzen naar iets wat eerder binnen elke persoon aan-
wezig is dan dat het extern aan deze bestaat.”®

‘Als jij met God praat, zo merkte de Hongaars-Amerikaanse psy-
chiater Thomas Szasz ooit op, ‘dan is dat bidden. Als God met jou
praat dan heb je schizofrenie’ Gaat het wel om praten? Twee derde
van alle Nederlanders bidt wel eens, maar voor de helft van de bid-
ders blijkt het gebed niet zozeer een uitdrukking van christelijk ge-
loof te zijn, waarbij men zich richt tot God, maar eerder een soort
psychotechniek, een vorm van meditatie of zelfbezinning, waarin je
gebeurtenissen in je leven de revue laat passeren en je voorbereidt
op wat nog komen gaat, zonder dat verwezen wordt naar enige god
of hogere macht. Er zijn nog wel meer voorbeelden te geven. Zon
40% van de Nederlanders gelooft in een leven na de dood, maar
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daarvan denkt bijvoorbeeld 13% aan een soort voortleven in de her-
innering en 21% aan reincarnatie.”® Als hedendaagse Nederlanders
aangeven dat er volgens hen een voortbestaan is na de dood, dan
kan dit, zeker als het gaat om buitenkerkelijken, niet alleen wijzen
op een geloof in reincarnatie, maar — eveneens in de geest van de
alternatieve spiritualiteit — ook naar onder andere déja vu-erva-
ringen, out-of-body-experiences, reincarnatietherapie, channeling,
tarotkaarten en de daarmee verbonden psychotechnieken. Geen
opstanding der doden dus, geen hemel, hel, vagevuur of gericht-
heid op de Jongste Dag, maar misschien eerder een soort wishful
thinking, een geloof aan verder leven omdat men de gedachte van
een definitief einde niet kan verdragen (een beetje in de geest van
Woody Allen, die vast niet aan Max Weber dacht toen hij over zijn
eigen filmoeuvre zei: T don’t want to achieve immortality through
my work; I want to achieve immortality through not dying. I don’t
want to live on in the hearts of my countrymen; I want to live on
in my apartment.). Het hiernamaals sluit daarbij niet uit dat ook
het aardse leven genoten mag worden, een verandering van theo-
logische windrichting die zich zestig jaar geleden al aandiende.
‘Waartoe zijn wij op aarde?’ zo luidde de eerste vraag van het ver-
maarde katholieke Catechismusboekje uit 1948. Waarna het ant-
woord volgde: “Wij zijn op aarde om God te dienen en daardoor
hier en hiernamaals gelukkig te zijn” Het antwoord gaf een saillante
verschuiving te zien vergeleken met de formulering van voor die
tijd. Die luidde: “Wij zijn op aarde om God te dienen en daardoor
in de hemel te komen’ Vanaf 1948 ontbreekt de specificatie van de
postmortale gelukzaligheid en vooral: heeft de mogelijkheid het ge-
luk te verwerven zich uitgebreid tot het aardse bestaan. Vanaf 1948
wordt het hiernumaals niet langer als een slechts godsvruchtig anti-
chambreren voor het Ware Leven van het Rijk Gods gezien.*

Nog een voorbeeld. Meer dan vier op de tien Nederlanders meent
dat religieuze wonderen bestaan, maar de gedachten hoeven dan
niet noodzakelijk uit te gaan naar de trance, koortsige vervoering
en onburgerlijke extase van een Teresa van Avila (1515-1582) of
— dichterbij — naar de heilige Lidwina van Schiedam (1380-1433),
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Op de drempel van de postmortale gelukzaligheid. Samen met zijn hemelse gids Beatrice aanschouwt Dante
het empyreum (de hoogste hemelsfeer), waar zich een leger van heiligen ophoudt, zwevend in de vorm van een
witte roos (‘In forma dunque di candida rosa | mi si mostrava la milizia santa | che nel suo sangue Cristo fece
sposa’- Paradiso 31: 1-3). Het is het sluitstuk en (theologische) hoogtepunt van de Divina Commedia, ge-
componeerd in de eerste helft veertiende eeuw, en encyclopedie, moraliteit en dramatisch epos ineen - hier ver-
beeld door Gustave Doré (1857). Daarnaast, aanzienlijk dichter bij de volksreligiositeit: van William Adolphe
Bouguereau (1825-1905) Une dme transportée au ciel, portée par deux anges (1878) — een visuele
fondantversie van het ‘In paradisum deducant te Angel?’, dat in de latijnse Requiemmis wordt gezongen bij het
uitgaan van de kerk, op weg naar de laatste rustplaats.

Op basis van een interview dat hij Socrates laat afnemen bij een soldaat met een bijna-doodervaring be-
schrijft Plato (in de mythe van Er, aan het eind van zijn Politeia) wat er na de dood met de ziel gebeurt. Eerst
wordt er gewogen en de rekening vereffend, op het uitzitten van de straf volgt een herexamen, eenmaal ge-
slaagd kan er vredig opgestegen worden naar hogere sferen; na een dronk uit de rivier der vergetelheid, wordt
er tegelijkertijd gereincarneerd in een nieuwe aardse gestalte naar keuze. In Cicero’s Over de ouderdom
(Cato Maior de Senectute) vertelt Cato de Oude over de voorbereiding op de levenseinder en spreekt hij de wens
uit te worden herenigd met zijn dierbaren in het hiernamaals. In De droom van Scipio (Somnium Scipionis)
gaat het over de onsterfelijkheid van de ziel en de belofte van een eeuwig leven; de consul en veldheer Scipio
ontmoet er ontroerd zijn vader in het hiernamaals. Zij die zich hebben ingezet voor het behoud en de glorie van
hun vaderland kunnen volgens Scipio verzekerd zijn van onsterfelijkheid op een gereserveerde plek in de hemel.
Maatschappelijke verdiensten en een politieke carriére als waarborg voor gelukzaligheid ontbreken bij Jezus
van Nazareth. Hem gaat het om andere waarden en de aardse verhoudingen worden daarbij volledig op hun
kop gezet. In het evangelie vertelt hij van de dood van de bedelaar Lazarus, vol zweren, die sterft voor de poort
van een rijk man, wachtend op wat overschotjes van de maaltijd, en dan ‘door de engelen gedragen wordt in
Abrahams schoot’. De rijke sterft ook en smeekt dan vanuit de hel hem Lazarus te zenden voor verlichting van
zijn smarten (Lukas 16: 22-23). Zo blijkt maar weer: ‘Het is lichter, dat een kemel ga door het oog van een
naald, dan dat een rijke in het Koninkrijk Gods inga.’ (Marcus 10: 25).



patrones van de chronisch zieken. In de beleving van het wonder
manifesteert zich een ontmythologisering, waarbij ook het pro-
fane alledaagse leven zo zijn wonderen kent: goed wegkomen bij
een verkeersongeluk, de geboorte van een kind meemaken, gene-
zing van een ernstige ziekte.* Rituelen en ‘heilige’ plaatsen kun-
nen eveneens heel goed buiten de invloedssfeer van kerken of zelfs
de gevestigde godsdienst voortbestaan: via deelname aan een stille
tocht, als favoriete plek waar men zich terugtrekt voor bezinning,
in de vorm van een bermmonumentje* etc. Verder kan gedacht
worden aan de veranderende betekenis van kerkelijke feestdagen,
bijvoorbeeld Kerstmis: zoals het christendom ooit voorchristelij-
ke feesttradities bewerkte en aanpaste, zo kan ook het christelijke
kerstfeest na de nodige aanpassingen in de context van een gese-
culariseerd milieu onverminderd populair blijven. Elementen van
de predestinatiegedachte kunnen opduiken in het dagelijks leven
via de astrologie en het kennisnemen van horoscopen in tijdschrif-
ten (overigens waarschijnlijk zonder veel gedragsconsequenties).
Een laatste voorbeeld is de overstijging van de dagelijkse routines
en gevoelens van samensmelting: die hoeven niet te verwijzen naar
mystieke ervaringen in de godsdienstige zin van het woord - denk
bijvoorbeeld aan de extase en catharsis die het voetbal kan bieden
of de collectieve identificatie waarmee nationale herdenkingen of
grote inzamelingsacties gepaard gaan.*

Bij dit alles moet worden aangetekend dat modernisering en mo-
dularisering nog nauwelijks de behouden kust van een aantal ortho-
doxe protestantse groeperingen bereiken. Een van de golfbrekers
daaris De Waarheidsvriend. In dithuisorgaan van de Gereformeerde
Bond in de Pk N brengt men de tijd niet door in tandenklapperende
afwachting van het vertrek van de laatste gelovige, worden bood-
schappen niet op gedempte toon aan de man gebracht en wordt ook
weinig gehecht aan hoogmoedige nieuwerwetsigheden als the wis-
dom of crowds. Met een schuin oog op de verklaard atheistische PKN-
dominee Klaas Hendrikse en de irresolute beraadslagingen binnen
de synode over Gods identiteit waartoe deze aanleiding gaf, schrijft
hoofdredacteur Vergunst waar het op staat: ‘De Heere heeft zich
niet bekendgemaakt opdat we over Hem discussiéren, maar opdat
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we voor Hem buigen’ (Trouw 8-11-2010). Van de Heere blijven we
af en dat geldt ook voor Zijn Woord. Over de op 4 december 2010
verschenen update van de Statenbijbel (1637) wordt in J.K. Rowling-
achtige termen door ds. Moens van de Gereformeerde Gemeenten
gesteld: Tk zeg het in alle voorzichtigheid: dit is een van de aanslagen
van de vorst der duisternis op jonge mensen’ De redactie van NRC
Handelsblad, waarin dit voorzichtige oordeel staat opgetekend en
die rekening heeft te houden met een wel modulariserende achter-
ban, voegde er voor alle duidelijkheid tussen haakjes aan toe dat ds.
Moens hiermee op de duivel doelt (N\rc Handelsblad 4/5-12-2010).

2.4 SOCIAAL PROFIEL

Vervolgens kijken we naar het sociale profiel van de Nederlandse
christenen en concentreren ons hierbij op degenen die bij een kerk-
genootschap zijn aangesloten en tevens min of meer regelmatig ter
kerke gaan (de ‘kerkse kerkleden’) en de ‘orthodoxe christenen’ Met
dat laatste doelen we op mensen die ervan overtuigd zijn dat de Bij-
bel het woord van God is en dat Christus Zijn zoon is. Tabel 2.9 laat
nog eens zien dat godsdienstigheid verbonden is met een eerder
geboortejaar, een lager opleidingsniveau en het plattelandsleven.

2.4.1 Van generatie tot generatie

Ziet gelooft
ooit god zichzelf ineen  gelooft dat
protestant gelooftin of hogere als een leven religieuze
regelmatige (i.p.v. orthodox  persoonlijke macht gelovig nade  wonderen
kerklid kerkganger katholiek) geloviga god ervaren mens dood bestaan
oudere leeftijd 20" 09 n.s. .08 AP ns. 197 -.06* n.s.
eerdere generatie 90 09* ns. .09** AP ns. 90 ns. ns.
ns. ns. ns. ns. A4 A1 A1 A2 A3
hoger opleidingsniveau -.06* -07* n.s. 140 -10% ns. ns. n.s. n.s.
sterker verstedelijkt - A7 - 14 n.s. -.09** o ns. -.08* -.08* n.s.

Tabel 2.9 Correlaties tussen achtergrondkenmerken en christelijke gelovigheid
Bron: God in Nederland 2006]7

62

a'Orthodox": gelooft dat de Bijbel het woord van God is en gelooft dat Christus Gods zoon is en door Hem gezonden; niet orthodox: andere opvatting over
de Biibel enfof Christus.



Kerks en orthodox-christelijk Nederland vormt een vergrijsd gezel-
schap. Het percentage gelovigen concentreert zich duidelijk in de
leeftijdscategorie van 65 jaar en ouder. Figuur 2.1 brengt dat nog
eens in beeld.
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Figuur2.1 Kerksheid en christelijke orthodoxie naar leeftijd (percentages)
Bron: God in Nederland 2006]7

In commentaren op de beschreven godsdienstige ontwikkelingen
blijkt de neiging groot om die te beschrijven in termen van gene-
raties. Een uitgebreide analyse van generatie-effecten voert hier te
ver, maar er kan wel een globale indruk gegeven worden van gene-
ratieverschillen. In de figuren 2.2 t/m 2.8 wordt een wat gedetail-
leerder beeld gegeven van de orthodoxe gelovigen, de kerkgangers
en het geloof in een god of hogere macht, ditmaal aan de hand van
een leeftijdsindeling volgens het door de socioloog Becker voorge-
stelde patroon van opeenvolgende generaties.® Zijn model hebben
we aangevuld met de jongste leeftijdsjaargangen (geboren sinds
1981). Aldus ontstaan zes generaties, in de terminologie van Becker:
de ‘vooroorlogse generatie’ (geboren tussen 1910 en 1929), de ‘stille
generatie’ (geboren 1930-1945), de ‘protestgeneratie’ (1946-1954), de
‘verloren generatie’ (1955-1970), de ‘pragmatische generatie’ (1971-
1980) en ten slotte dan de jongste generatie (1981-). Zoals men ziet
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zijn de twee oudste generaties de belangrijkste sociale dragers van
de traditionele godsdienstigheid (figuur 2.2).
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Figuur2.2 Orthodoxe geloofsopvattingen naar generatie (percentages)
Bron: God in Nederland 2006/7

Theisten (dat wil zeggen de gelovigen in een god die zich met ie-
dere mens persoonlijk bezighoudt) zijn duidelijk geconcentreerd
onder de leden van de vooroorlogse generatie. Zoals figuur 2.3 laat
zien zijn ietsisten (‘er bestaat zoiets als een hogere macht of kracht’)
vooral te vinden onder de generaties die tussen 1930 en 1954 het le-
venslicht zagen. Bij de geboortejaargangen vanaf halverwege de ja-
ren vijftig neemt bij elke nieuwe generatie het percentage agnosten
toe; maar liefst 42% van de jongste generatie geeft aan niet te weten
of er een god of hogere macht bestaat.

In figuur 2.4 is het geloof in god of een hogere macht gecombineerd
met de kerkelijke betrokkenheid. Dat levert vier categorieén op: de
ongelovige buitenkerkelijken, de buitenkerkelijken die wel geloven
in God of een hogere macht, de nominale kerkleden (die weinig of
nooit ter kerke gaan) en de kerkse leden (die niet alleen zijn aange-
sloten bij een kerkgenootschap maar bovendien regelmatig in een
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Figuur 2.3 Geloofin god of een hogere macht naar generatie (percentages)
Bron: God in Nederland 2006/7

kerk zijn te vinden). De twee oudste generaties tellen vergelijkender-
wijs veel kerkgangers, bij elke latere generatie ligt het percentage on-
gelovige buitenkerkelijken hoger. Gelovige buitenkerkelijken - zoals
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Figuur2.4 Kerkelijkheid en gelovigheid naar generatie (percentages)
Bron: God in Nederland 2006[7
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we nog zullen zien een belangrijke groep met het oog op de belang-
stelling voor alternatieve spiritualiteit — behoren vooral tot de drie
middengeneraties die werden geboren tussen 1946 en 1980.

De godsdienstige scheidslijn loopt in hedendaagse Nederlandse fa-
milies vooral tussen enerzijds de grootouders en anderzijds ouders
en kinderen; de overeenkomsten tussen de jongste generaties zijn
betrekkelijk groot. Verder geldt: hoe jonger de ouders, des te meer
overeenstemming bestaat er met hun kinderen en dat is zowel van
toepassing op het regelmatig kerkbezoek als op private godsdien-
stige praktijken in huiselijke kring, zoals het gezamenlijk bidden
of Bijbellezen. De onderstaande drie afbeeldingen (2.5 t/m 2.7) il-
lustreren dit. Ze zijn gebaseerd op een recente enquéte waarbij aan
de respondenten is gevraagd naar hun religieuze deelname tijdens
hun kinderjaren, in hun huidige leven en bij hun oudste uitwo-
nende kind. De uitkomsten hebben betrekking op respondenten
met minstens één uitwonend kind, dat is de reden waarom de twee
jongste van de zes generaties die we hebben onderscheiden buiten
beschouwing zijn gelaten.*
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Figuur 2.5 Godsdienstigheid tijdens de kinderjaren van de respondent, momenteel bij

de respondent en bij het oudste, uitwonende kind: kerkelijkheid (percentages)
Bron: Nederland in generatieperspectief 2010
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Bron: Nederland in generatieperspectief 2010
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De jongste en de oudste generatie zijn het meest onomwonden in
hun oordeel: een kwart van de eerste stelt zich beslist niet als een
gelovig mens te zien en meer dan 40% van de laatste doet dat juist
beslist wel. De leden van wat hier de protestgeneratie heet, worden
in de literatuur vaak beschouwd als belangrijke sociale dragers van
de holistische spiritualiteit. Zoals we zagen tellen zij, net als de ver-
loren generatie en de pragmatische generatie, naar verhouding veel
buitenkerkelijke gelovigen, waarbij het in het geval van de protest-
generatie vaak gaat om ietsisten. In figuur 2.8 blijkt het percentage
dat zich als uitgesproken ‘gelovig’ betitelt nauwelijks achter te blij-
ven bij dat voor de twee oudste generaties. Gezien het voorgaande
lijkt het niet onwaarschijnlijk dat de term door deze bevolkings-
groep vaker is opgevat als een meer algemeen religieuze gevoelig-
heid of spirituele belangstelling en niet zozeer als godsdienstigheid
in christelijke of kerkelijke zin.
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*Antwoord op de vraag: Beschouwt u zichzelf als een gelovig mens?

Figuur 2.8 Zelfdefinitie als een gelovig mens naar generatie (percentages)
Bron: Nederland in generatieperspectief 2010
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2.4.2 Opleidingsniveau, urbanisatiegraad en geslacht

Na dit generationele intermezzo hervatten we nu via de afbeeldin-
gen 2.9 t/m 2.12 onze rondgang langs de sociale basis van christelij-
ke orthodoxie en kerksheid. Traditionele godsdienstige overtuigin-
gen en kerkelijke betrokkenheid moeten we vooral zoeken onder
de lager opgeleiden, en we treffen ze relatief weinig aan in de meest
verstedelijkte gebieden.
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Figuur2.9 Kerksheid en christelijke orthodoxie naar opleidingsniveau (percentages)
Bron: God in Nederland 2006]7

Onder degenen die niet bij een kerkgenootschap zijn aangesloten
kan onderscheid worden gemaakt tussen zij die geloven in een god
of hogere macht en zij die dit niet doen. Figuur 2.11 illustreert dat
we meer ongelovige buitenkerkelijken aantreffen naarmate het
opleidingsniveau hoger is. Zoals uit figuur 2.12 kan worden opge-
maakt vinden we onder vrouwen meer gelovige buitenkerkelijken
dan onder mannen (32% tegen 20%).
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In nauwelijks een halve eeuw zijn geloof en kerkelijke deelname
veranderd van algemeen als vanzelfsprekend ervaren onderdelen
van een collectieve identiteit in een wijze van in het leven staan
waarvoor men al dan niet kan kiezen. ‘In die zin bestaat er ook
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Figuur2.11 Levensbeschouwelijk type naar opleidingsniveau (percentages)
Bron: God in Nederland 2006]7
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eigenlijk geen onkerkelijkheid (zoals er ook niet zinvol over niet-
museumbezoek of niet-automobilisme gesproken kan worden),
maar bestaat er alleen maar kerkelijkheid. (Schnabel 1982: 285) Ne-
derlanders zijn veel minder honkvast geworden en hun levensbe-
schouwing is veel minder voorspelbaar vanuit het milieu waarin zij
zijn opgegroeid. Van de wieg tot het graf deel uitmaken van een en
hetzelfde godsdienstige milieu was vijftig jaar geleden nog het over-
heersende patroon. Dat is niet meer zo. In plaats van dat zij op een
vanzelfsprekende wijze een complete traditie overnemen (het ka-
tholicisme, het calvinisme, het lutheranisme, het humanisme) zijn
hedendaagse Nederlanders niet zelden een leven lang op zoek naar
de antwoorden op de vragen die hen bezighouden. De eigen, vaak
zeer persoonlijk gekleurde ervaring en het op een of andere manier
emotioneel geraakt worden is daarbij veel belangrijker geworden
(de intensivering waarvan in paragraaf 1.2 werd gesproken). Min-
der belangrijk werden: de invloed van de sociale omgeving, de sleur
van gewoontes, het zonder meer opvolgen van voorschriften, de
details van de officiéle leer van een kerk. Je zou kunnen zeggen dat
voor veel moderne Nederlanders religie, net als hun elektronische
apparatuur, bij voorkeur portable moet zijn. Hun spiritualiteit heeft
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geen stopcontact meer nodig. Ze zoeken geen credo, geen onwan-
kelbaar geloof, maar eerder ervaring. Met de kerken onderhouden
ze een soort bat-relatie: believing apart together. En vaak zelfs dat
niet. Enquétes wijzen uit dat zon 96% van de Nederlandse bevol-
king vindt dat je voor geloven geen kerk nodig hebt.

Wat het sociale profiel van de godsdienstig betrokkenen betreft,
kan geconstateerd worden dat oude verbanden intact bleven: hoe
ouder ze zijn, hoe lager opgeleid en minder verstedelijkt hun woon-
omgeving, des te kerkelijk actiever en rechtzinniger in de leer zijn
Nederlanders. Dit klinkt als het refrein van een lied dat iedereen die
ook maar enigszins is ingevoerd in godsdienstsociologisch onder-
zoek uit het hoofd kan meeneurién. In hedendaags levensbeschou-
welijk Nederland speelt zich echter meer af dan de leegloop van de
grote kerken en de afbrokkeling van traditionele geloofsovertuigin-
gen. Naast de opkomst van migrantenreligies en de aantrekkings-
kracht van evangelische stromingen, is dit vooral de ogenschijnlijke
populariteit van alternatieve, sterk geindividualiseerde vormen van
spiritualiteit. Daarover gaan hoofdstuk 3 en 4 van dit boek. Maar
eerst sluiten we onze rondgang langs de oude religie af met een wat
uitgebreidere reflectie op de gedane constateringen en meer in het
bijzonder de positie van de kerken.

2.5 VAN LOT NAAR KEUZE

Wie heeft in een moderne verzorgingsmaatschappij, zelfs bij tegen-
slag, nog behoefte aan religieuze inspiratie of kerkelijke bijstand?
Het salva me, fons pietatis is vervangen door de eigen psychologi-
sche veerkracht, eventueel in combinatie met de hulp van professio-
nals, sociale netwerken of maatschappelijke voorzieningen. Zelfs
bij ernstige gewetensnood wordt steeds minder een beroep gedaan
op de geestelijke stand (zie paragraaf 2.1). Die schuift hooguit eens
in de zoveel jaar even aan om een begrafenis, doop of huwelijks-
sluiting te bespreken — omdat enige religieuze omlijsting daaraan
toch wat meer cachet geeft en ook omdat je nu eenmaal niet alles
alleen kan uitzoeken. Er is steeds minder sprake van een gedeelde
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(religieuze) taal om over God te spreken en er zijn tekenen dat het
Godsbeeld ook steeds abstracter wordt. Complexe en pluriforme
samenlevingen zijn verbonden met meer diffuse en formulaire ge-
loofsinhouden.®# De samenleving wordt steeds gedifferentieerder.
Ze laat zich niet langer inspireren en ordenen vanuit één, allesom-
vattend levensbeschouwelijk systeem. De moderne samenleving
is er een van deelwaarheden, van subculturen en leefstijlen, van
persoonlijke ervaringen. Participatie in het heilige is optioneel,
tijdelijk, plaatsvervangend en afgeleid. Gezag dat is gebaseerd op
groepsconformiteit, historisch besef en zelfdiscipline wordt steeds
meer vervangen door het vermogen anderen te overtuigen van de
waarde en authenticiteit van je spirituele zoektocht, door tot de ver-
beelding sprekende ideeén en biografisch gevalideerde criteria.

Het kerkelijk gebonden geloof krimpt tot steeds kleinere en fij-
nere gemeenschappen, maar echte ongelovigen vormen nog altijd
een kleine minderheid van de bevolking. Het overgrote deel be-
weegt zich tussen de twee uitersten van trouwe kerkgang en vol-
ledig ongeloof. Van oudsher weten Nederlanders dat er behalve de
Brede en de Smalle Weg nog wel meer levenspaden bestaan en in de
berm daarvan bloeien vaak verrassend exotische bloemen. Zoals in
het onderwijs meer nadruk is komen te liggen op het ‘zelfontdek-
kend leren;, zo lijken ook op religieus gebied steeds meer mensen
zelf te willen ontdekken wat voor hen waardevol en richtinggevend
kan zijn. In veel opzichten komt secularisatie zo bezien voor een
belangrijk deel neer op individualisering. Dat wil zeggen: traditio-
nele maatschappelijke verbanden (dorp, buurt, klasse, gezin, kerk)
verliezen hun dwingende karakter en de ruimte groeit om het le-
ven naar eigen inzicht en behoefte in te richten. Individualisme en
zelfontplooiing hebben in het moderne Nederland zelfs een bijna
sacrale status gekregen. Het is een religie waarin de mens tegelijk
gelovige en god is, schreef de Franse socioloog Emile Durkheim al
rond de vorige eeuwwisseling.** Ook de kerken ondervinden daar-
van de gevolgen.

Bellah citeert Thomas Paine’s ‘My mind is my church’ en Tho-
mas Jefferson’s Tam a sect myself” als het uiteindelijke resultaat van
een steeds verdergaande religieuze individualisering. Hetzelfde is
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later uitgedrukt in de talloze malen geciteerde formulering, in het
onderzoek van Bellah c.s., van de jeugdige verpleegster Sheila Lar-
son, die haar geloof omschreef als ‘Sheilaisme’ (‘Mijn geloof heeft
mij langs een lange weg gevoerd. Het is Sheilaisme. Gewoon mijn
eigen kleine sten?’).#” De ruimte om zelf zijn mix uit het tegenwoor-
dig even overvloedige als toegankelijke aanbod van levensbeschou-
welijke stromingen en tradities samen te stellen is de afgelopen
halve eeuw ontegenzeglijk gegroeid en dat geldt niet minder voor
de ambitie om zelf te bepalen hoe men in het leven wil staan — Pe-
ter Berger sprak in dit verband van een ontwikkeling ‘van lot naar
keuze’ (from destiny to choice).** Maar wie uitzoomt tot een meer
sociologisch blikveld ziet geen land dat bevolkt wordt door zestien
miljoen Sheilas. De individualisering laat onverlet dat er wel dege-
lijk gemeenschappelijke patronen vallen te ontdekken in de spiri-
tuele biografieén van mensen. Net als dat er gezamenlijke normen
en gedeelde ervaringen bestaan, evenals collectieve praktijken en
een beperkt aantal kernideeén waaruit vaak wordt geput. Sterker,
de ‘cultus van het individu’ (cult de I'individu) is verbonden met een
moraal die vaak niet minder rigide kan zijn dan die van de tradi-
tionele godsdienst, constateerde Emile Durkheim al.# Het gaat er
bij de nieuwe spiritualiteit meestal informeler en minder directief
aan toe — workshops, healingsessies, trainingen, beurzen in plaats
van luchtdicht ommuurde rituele samenkomsten, strikte kerkelijke
voorschriften en theologisch exclusivisme -, maar er is wel sprake
van een herkenbare levensbeschouwelijke cultuur. Woodhead en
Heelas sommen een aantal kenmerken daarvan op: ‘een bredere
culturele omslag van transcendentie naar immanentie; van een
externe gezagsinstantie naar een interne; van lot naar keuze; van
ethische principes naar ethische ervaring; van tekst als toetssteen
naar ervaring als toetssteen; van een negatieve beoordeling van de
menselijke natuur naar een positieve; van leven in termen van wat
de gevestigde godsdienstige orde verkondigt (of oplegt) naar het
uitleven van je eigen spiritualiteit; van gedifferentieerde religie naar
ongedifferentieerde; van verlossing via het volgen van de traditie
naar verlichting via zelfgekozen rituelen (met inbegrip van tech-
nologisch geavanceerde); en, heel belangrijk, van het kijken naar
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de toekomst in termen van het verleden naar het ervaren van het
“leven” in het hier en nus° Het gaat om een ontwikkeling die ove-
rigens ook binnen de godsdienstige tradities, binnen de kerken,
waarneembaar is.

Anno 2007 blijft religie niet beperkt tot wekelijkse kerkgang, de
Heidelbergse Catechismus of knielen op een bed violen. Zij wordt
primair als een individuele aangelegenheid gezien; je hebt er niet
per se een groep of gewijde ruimte voor nodig en het criterium is
je eigen, persoonlijke ervaring. Moderne religiositeit heeft daar-
mee een nogal diffuse sociale basis. Religie wordt verder als een
dynamisch proces opgevat, zij krijgt vorm in een ontwikkeling die
vaak een leven lang duurt; en ze wordt niet ervaren als een gesloten
systeem van verzegelde waarheden. Moderne religiositeit is vooral
zoekreligiositeit. Ervaring, emotie en beleven worden belangrij-
ker;* rechtzinnigheid, theologische onderlegdheid en formele
bindingen raken wat op de achtergrond. Er lijkt zich een moderne
bevindelijkheid te ontwikkelen. En niemand heeft de wijsheid in
pacht; religie kan uit vele bronnen opwellen. We zullen zien dat
vooral in het milieu van de nieuwe spiritualiteit die ongrijpbaar-
heid wordt gecultiveerd: de mogelijkheden voor spirituele groei
zijn voor iedereen toegankelijk, de meest uiteenlopende ervarin-
gen — van oppervlakkige stemmingsschommelingen tot de diepste
gevoelens — kunnen worden geinterpreteerd vanuit het gedachte-
goed, er bestaat een geestelijke band die alles en iedereen verbindt,
voor institutionele indamming moet worden gewaakt etc. Via eso-
terische denkbeelden wordt een programma van vrije en onbelem-
merde zelfontdekking gepropageerd, van contact met, reflectie op
en integratie van lichamelijk-zintuiglijke en emotionele ervarin-
gen in gang gezet.”> Producten en diensten die hierop gericht zijn
worden op commerciéle basis aangeboden op een uitgebreide en
vrije markt. Dat het heilige ook domicilie kan vinden in een com-
merciéle winkel van Sinkel, daarvan levert het volksgeloof door de
eeuwen heen tal van voorbeelden - we hoeven alleen maar aan de
traditionele bedevaartsplaatsen te denken, waar het heiligdom niet
zelden schuilgaat achter straten vol gewijde snuisterijen en sacrale
parafernalia, in een naadloze coalitie van devotie en negotie.
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2.6 EEN KETEN VERBROKEN

Wie op zondagmorgen, even voor de klok van tien uur, plaatsneemt
in een kerkgebouw dat toebehoort aan een gemeente van reforma-
torische signatuur, verplaatst zich, naar het woord van Anne van der
Meiden, een aantal eeuwen terug in de tijd. Soms, als de gemeente
behoort tot de hervormde flank van wat tegenwoordig de Protes-
tantse Kerk in Nederland heet, begint deze verplaatsing in de tijd
al buiten, op het grindpad dat naar de oude dorpskerk voert. Maar
hoe jong of oud, monumentaal of eenvoudig het godshuis ook is,
een echte terugwaartse stap in de tijd voltrekt zich in de liturgie. Van
het plechtige ‘Onze hulp en enige verwachting’ waarmee de dienst
begint tot de uitleidende improvisatie op een instrument dat nie-
mand buiten de kerk nog kent - zelfs Radio 4 zendt geen orgelmu-
ziek meer uit — bevindt de kerkganger zich in een wereld vol woor-
den en klanken uit voorbijgegane eeuwen. De psalmen, gezongen
op zeventiende-eeuwse ‘hele noten, dateren uit 1773; de Bijbelverta-
ling uit 1637. De voorganger, hoog op de kansel, preekt en bidt in
een stijl de aansluit bij de Statenbijbel. Met kennelijk ontzag citeert
hij lang gestorven theologen - Calvijn, Brakel, Comrie, Bunyan -
terwijl hij expressis verbis waarschuwt tegen wat een argeloos mens
zou kunnen beschouwen als kostbare verworvenheden van de twin-
tigste eeuw: gelijkberechtiging van mannen en vrouwen, groei van
wetenschappelijk inzicht en democratisering van het publiek debat
via daartoe geéigende media. Zon reformatorische dienst, zou men
met Van der Meiden kunnen zeggen, is inderdaad een hele tijdreis.

Voor veel hedendaagse jongeren leest het bovenstaande als het ver-
slag van een antropologische veldstudie bij een exotische stam. Het
is duidelijk dat we hier met een Nederland hebben te maken dat is
gekrompen tot kleine en fijne gemeenschappen in het hart van de
vaderlandse Biblebelt. Daar wordt nog volop geloofd in de God van
Abraham, Isadk en Jakob, en niet die van de filosofen en geleerden.
Wat betreft de bevindelijk gereformeerden loopt het voorlopig nog
niet zo'n vaart met de modernisering; zij leven, in de woorden van
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Herman Paul, aan wie bovenstaand citaat is ontleend, in ‘een ver-
leden zonder historiciteit. Het gevoel van een voortdurend veran-
derende sociale wereld, zo typisch voor moderne samenlevingen,
lijkt daar geheel en al te ontbreken. Er is een sterke belangstelling
voor het verleden, maar niet voor al wat daarop gevolgd is. Je zou
kunnen zeggen dat men samen een wat kaal ingerichte coupé deelt,
waar de stemming wat gedrukt is en veel onderlinge herkenning
naast een grote saamhorigheid bestaat, maar die wel losgekoppeld
is geraakt van de rest van de trein waarin het overgrote deel van
de landgenoten zich naar andere verten rept. Voor die laatste inzit-
tenden klinkt hun godsdienstige jeugd meestal nog hooguit als een
zachte nagalm te midden van de kakofonie van het moderne leven.
De collectieve godsdienstige ‘herinneringsketen’ waarover Daniele

Een verleden zonder historiciteit: The sermon van de Amerikaan Gari Melchers (1886), geschilderd naar Mel-
chers’ naturalistische artistieke credo ‘waar en klaar’. In 1884 reisde hij naar een kunstenaarskolonie in ons
land, waar hijzich specialiseerde in scenes uit het boerenleven. Behoudende kerken hebben naar verhouding veel
aantrekkingskrachtin plattelandsstreken. Verschillende landen beschikken over een regionale concentratie van
behoudende christenen, waarvan een aantal staten in het zuidoosten van de Verenigde Staten internationaal
het meest bekend zijn. De Nederlandse variant van de Amerikaanse Biblebelt of refoband ligt gedrapeerd vanaf
de Zeeuwse eilanden en het Zuid-Hollandse Goeree-Overflakkee, via het rivierengebied van de provincies Zuid-
Holland, Noord-Brabant, Utrecht en Gelderland, door de Gelderse Vallei en de Veluwe, naar Noord-West Over-

ijssel. Wie hem goed in het vizier wil krijgen moet letten op de woonplaats van de aanhang van de sgp.
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Hervieu-Léger spreekt,’ is in de afgelopen halve eeuw gaandeweg
verbroken geraakt en in de nieuwe leefstijlen werd het accent ver-
legd naar dynamische verandering en mobiliteit, naar concentratie
op het heden en de toekomst, naar een fundering van moraliteit en
spiritualiteit in het eigen ik.

Hoewel... Als Daniel Defoe’s held Robinson Crusoe na een schip-
breuk aanspoelt op zijn eiland gaat hij noodgedwongen aan de slag
om in zijn primaire levensbehoeften te voorzien. Hij bouwt een
hut, verbouwt voedsel en... leest de Bijbel. Als hij later zijn metgezel
Vrijdag heeft ontmoet, leert hij deze de Engelse taal en bekeert hij
hem tot het christendom. Te midden van alle nieuwe ervaringen in
een onbekende omgeving blijft ook het vertrouwde steeds aanwe-
zig: kalenders, veestapels, graanoogsten, huisraad, kookgerei, een
huisdier (een hond en een kleine papagaai), een christelijke opvoe-
ding. Behalve de puriteinse achtergrond van Robinsons schepper
Defoe illustreert het verhaal dat mensen misschien onbekende we-
gen inslaan, maar daarbij toch vaak geneigd blijven terug te grijpen
op het bekende. Een referentiekader is geen winterjas die de kast
in gaat zo gauw de lente zich aandient. In veel nieuwe spiritualiteit
schemert oude religie door. En niet iedereen is op zoek naar nieuwe
spiritualiteit.

Dit hoofdstuk opende met een biografisch fragment waarin
wordt verhaald van een vroom en kerks milieu dat ooit pulseerde
op de maat van godsdienstige rituelen. Binnen de beslotenheid
van de eigen zuil leefden talloze gezinnen als het ware in een soort
spiegeltent. De godsdienstige beleving in huiselijke kring werd op
veelvormige wijze weerspiegeld in de meest uiteenlopende sociale
verbanden: de school die werd bezocht, de media waarvan ken-
nis werd genomen, de vakbond waarbij men was aangesloten, de
gezondheidszorg waarvan men gebruikmaakte, de vrijetijdsbeste-
ding. Dat op talloze manieren met elkaar verbonden netwerk van
instellingen op een gedeelde levensbeschouwelijke basis schraagde
een collectieve identiteit waarin grote bevolkingsgroepen zich, op
min of meer vanzelfsprekende wijze en van de wieg tot het graf,
opgenomen wisten, samen met hun geloofsgenoten. In zeer veel

78



verhalen van gewone gelovigen en ex-kerkleden fungeren de ‘jaren
zestig’ als de periode waarin alles veranderde.>* Vanuit sociologisch
perspectief mag het dan zoiets zijn als denken dat het weer veran-
dert door het kwik in de barometer, in hun terugblikken en beleving
openden zich, onder invloed van de godsdienstige turbulentie van

Religieuze modernisering: opening in de Sint-Pietersbasiliek van het Tweede Vaticaans Concilie (1962-1965),
met een internationaal gezelschap van meer dan 2500 bisschoppen. Aggiornamento was het sleutelwoord: de
eigentijdse vertaling van de geloofstraditie, herbronning en aansluiting bij de leefwereld van moderne gelovi-
gen. Onder inspiratie van Vaticanum 11 vond het Pastoraal Concilie van de Nederlandse Kerkprovincie (1966-
1970) plaats, met plenaire zittingen te Noordwijkerhout (1968-1970). De progressieve voorstellen leidden tot
wrijvingen met het centrale gezag in Rome en polarisatie binnen de Nederlandse kerkprovincie. In katholiek
Nederland organiseerden kritische groepen zich in Open Kerk (1972), de Mariénburguereniging (1983) en
— naar aanleiding van het pausbezoek van 1985 aan ons land — de Acht Mei-beweging (1985-2003). In de
protestantse wereld had de evangelische beweging veel aantrekkingskracht op gelovigen, verlangend naar een
meer op de persoonlijke beleving en ervaring gerichte benadering, die een moderne vormgeving combineert
met een behoudende theologie, waarin de Jezus-figuur centraal staat. En veel bekeringsijver.

Over modernisering gesproken. ‘Ik heb de hemel afgezocht,” merkte de astronoom Lalande (1732-1807) op,
‘en nergens een spoor van God gevonden.’ (Hunger 1958: 56). Waarmee hij vooruitliep op de eerste kosmonaut
Yuri Gagarin, die tijdens zijn ruimtevlucht, op 12 april 1961, gezegd zou hebben dat hij daarboven geen God
kon ontdekken. Of de uitspraak nu van hem is of niet (en van Nikita Chroesjtsjov), hij staat niet ver af van de
zogenaamde ‘God is dood’-theologen van de jaren zestig, door Peter Berger ooit bestempeld als een van de
weinige beroepsgroepen die actief zijn eigen opheffing nastreefde. Ook bestsellers als bijuoorbeeld Robinsons
Honest to God (1963) of The Secular City (1965) van Harvey Cox droegen de sporen van een verdrijuing
van de hemelse architect uit het kosmische bouwwerk, waarvoor zelfs geen plaats was als een soort rijke tante
in Australie, die van verre af en toe een handje toesteekt. En dat waren weer de voorlopers van de atheistische
PKN-predikant Hendrikse, die in 2007 Geloven in een God die niet bestaat publiceerde, zijn  manifest van
een atheistische dominee’ en daarmee de preekstoel in een aantal gemeentes duchtig deed schudden (Hendrikse
2007).
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die jaren, onvermoede vergezichten en veranderde de wereld radi-
caal van karakter. In de mentale acrobatiek die van veel gelovigen
werd gevraagd weerspiegelde zich het veranderende maatschap-
pelijke klimaat. Amerika had (in 1925) zijn beroemde monkey trial
gehad,’® Nederland kreeg in 1966 een ‘ezelsproces, gevoerd tegen de
‘katholieke volksschrijver’ Gerard Reve, die werd beschuldigd van
een godslasterlijke passage in zijn brievenbundel Nader tot U. In
de Verenigde Staten trokken de fundamentalisten destijds aan het
langste eind; Reve werd vrijgesproken.

In de tweede helft van de vorige eeuw veranderde God van een
strenge en onaantastbare bovenbaas in een amicale reisleider en wat
linksige mensenvriend, die religieuze experimenten met belangstel-
ling volgde en maatschappijkritiek van harte toejuichte. De ontzui-
ling, die zich tussen 1965 en 1975 in volle omvang ontplooide, ging
gepaard met polarisatie en politisering, met een subjectivering van
het geloof en een snelle toename van de ontkerkelijking. Voor ka-
tholieken bracht het Tweede Vaticaans Concilie (1962-1965) tal van
vernieuwingen (in liturgisch opzicht en qua oriéntatie op andere
geloofsgroepen). De zes zittingen van het daaropvolgende Neder-
landse Pastoraal Concilie (1968-1970) stonden sterk onder invloed
van de ambities van progressieve intellectuelen en hun strijdlustige
verlangen naar meer kerkelijke democratie, modernisering, open-
heid en maatschappelijke gerichtheid. Tot de zaken die ter discussie
kwamen te staan behoorden onder andere het pauselijk gezag, de
seksuele moraal en het celibaat. Toen de schapen eenmaal in be-
weging kwamen, braken ze al snel door de omheiningen heen en
dreigden ze hun herders onder de voet te lopen alvorens zich over
het hele landschap te verspreiden. Ging halverwege de jaren vijt-
tig nog zon 90% van de katholieken zondags naar de mis, twintig
jaar later was dit percentage geslonken tot ongeveer 30.5” Het aantal
priesterroepingen liep dramatisch terug, evenals het aantal religieu-
zen, een groot aantal seminaries en grootseminaries werd gesloten.
Kerkgebouwen werden afgebroken, parochies samengevoegd. Met
enige vertraging ging de grotere kerkelijke distantie zich ook mani-
festeren in een teruggang in kerkelijke rituelen en sacramenten, zo-
als de kinderdoop, de communie en het vormsel, kerkelijk gesloten
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huwelijken en uitvaarten. In Rome realiseerde men zich dat het niet
langer volstond de belendende percelen nat te houden en met als
belangrijkste instrument de bisschopsbenoemingen (Simonis 1971,
Gijsen 1972) werd met harde hand gepoogd het vuur in te tomen.

In vrijzinnig protestantse kring werd lang geprobeerd de via me-
dia te bewandelen tussen oorspronkelijke inspiratie en moderne
tijdgeest. De meer naar de wereld gerichte en oecumenische hou-
ding van de gangmakers en voorgangers in de vrijzinnige kerken
drukte zich uit in vernieuwingen in de liturgie, moraal en cateche-
se. In theologie en pastoraat werd aangesloten bij de maatschap-
pelijke veranderingen. Samenwerking vanuit een progressieve,
maatschappijkritische visie kreeg gestalte via onder andere het
Interkerkelijk Vredesberaad (1966) en de activiteiten van de Raad
van Kerken (1968). Vooraanstaande geestelijke leiders liepen mee
in Vietnamdemonstraties, progressieve christenen bundelden hun
krachten in een landelijke basisbeweging. In ‘kritische gemeenten’
en basisgroepen werd geéxperimenteerd met nieuwe liturgische
modellen en typen van gemeentevorming. In de politiek leidde de
sterkere oecumenische gezindheid tot de oprichting van het cpa.
De Amerikaanse socioloog Coleman kwalificeerde ons land aan het
begin van de jaren zeventig als een ‘kerkelijke proefpolder’ en zijn
Nederlandse collega Goddijn sprak van een ‘pastoraal laboratori-
um om vernieuwing te wekken. Onder de hervormden voltrok zich
een uittocht van vrijzinnigen en nam het aandeel van de behouden-
de en bevindelijke Gereformeerde Bonders toe. Er manifesteerde
zich een snelgroeiende evangelische beweging, die gericht was op
evangelisatie vanuit een orthodoxe theologie, met veel nadruk op
persoonlijke beleving en bekering. De pinksterbeweging en Volle
Evangeliegemeenten vormden voor een groeiend aantal gelovigen
- niet in de laatste plaats jongere gelovigen — een alternatief voor de
gevestigde protestantse kerken.s*

Tot een keerpunt in het ontkerkelijkingsproces leidde het alle-
maal niet. Always change a loosing team: beinvloed door leerstel-
lige veranderingen, maar zeker ook onder druk van de kerkelijke
leegloop, kwamen in de jaren zestig en zeventig allerlei oecume-
nische initiatieven hernieuwd tot stand, die in de decennia erna
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werden voortgezet. In de protestantse wereld resulteerden zij, via
Samen-Op-Weggemeenten, uiteindelijk — op 1 mei 2004 - in de
Protestantse Kerk in Nederland (PKN), een fusie van de Neder-
landse Hervormde Kerk, de Gereformeerde Kerken in Nederland
en de Evangelisch-Lutherse Kerk in Nederland. Dat ging bepaald
niet zonder slag of stoot. Door de Gereformeerde Bonders, met hun
absolute gehoor voor te wereldse geluiden, werden de fusie-initia-
tieven lange tijd met veel scepsis ontvangen, maar ten slotte besloot
de Gereformeerde Bond binnen de Pk te blijven. Wel voltrok zich
een kerkscheuring, waarbij tienduizenden gemeenteleden zich ver-
enigden in de Hersteld Hervormde Kerk.

Meer dan de strak geleide katholieke kerkelijke multinational
worstelden de grote Nederlandse protestantse kerken volgens Ken-
nedy steeds weer met een onzekere kerkleer en periodieke debatten
over de betekenis van kerk-zijn en, daarmee verbonden, met hun
theologische en hun publieke profiel: moet de kerk zich als een on-
derdeel van de civil society opstellen als een gewone vrijwilligers-
organisatie naast andere vrijwilligersorganisaties of als een heils-
instituut met een uniek spiritueel gezag?® Kijkend naar de relatie
van de grote, meer vrijzinnige protestantse kerken (die uiteindelijk
samengingen in de PKN) en hun relatie met de Nederlandse samen-
leving, onderscheidt hij voor de afgelopen 150 jaar 4 tijdvakken,
elk verbonden met een typerende publieke rol. Aan het eind van
de negentiende eeuw zagen de kerken zich als een vanzelfsprekend
onderdeel van de openbare orde en aan het begin van de twintig-
ste eeuw als een unieke geestelijke gemeenschap die zorgde voor de
morele verheffing van de samenleving. In de naoorlogse tijd over-
heerste volgens hem vervolgens tot in de jaren tachtig van de vo-
rige eeuw het beeld van zichzelf als een profetisch criticus van staat
en samenleving, die zich actief bemoeide met sociale en politieke
kwesties. Dat ging gepaard met een verbreding van de oriéntatie
van een nationale naar een internationale gerichtheid. In de afgelo-
pen decennia ten slotte werden de bakens opnieuw verzet en gingen
de kerken zich meer en meer zien als een soort ANBI (Algemeen
Nut Beogende Instelling). Zij groeiden toe naar een meer dienende
rol als bron van sociaal kapitaal, als civic resource, en gingen zich
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sterker concentreren op de lokale omgeving van de stad, het dorp of
de buurt (Kennedy 2010).

De houding van de kerken tegenover de wereld vormt al eeu-
wenlang een splijtzwam - onder de protestantse richtingen, en ook
in de katholieke kerk, al worden de meningsverschillen daar meer
binnenshuis uitgevochten. Zoals Polderman (1996) in zijn disser-
tatie uitvoerig heeft beschreven werden binnen de gereformeerde
traditie drie grote cultuurvisies ontwikkeld.®> Om te beginnen de
moderne, vrijzinnige visie van solidariteit met de wereld en ac-
ceptatie van wat daar gebeurt. In de tweede plaats de neogerefor-
meerde visie van kritische participatie in de wereld, met een waak-
zaam oog voor haar evangelisatiemogelijkheden. Typerend is de
uitspraak van Colijn (Kuypers opvolger) over de kerk die hem voor
ogen staat: “Ze is in elk opzicht van de wereld onderscheiden, maar
tegelijk staat ze er nooit gescheiden naast’® Ten slotte is er nog de
othodoxe, oudgereformeerde visie van distantie ten aanzien van de
wereld, die vooral aangetroffen kan worden onder de Gereformeer-
de Bonders, de Gereformeerde Gemeenten, de Oud-Gereformeer-
de Gemeenten en de Gereformeerde Gemeenten in Nederland. Bij
de laatste kerkgenootschappen bevinden we ons in het sgp-milieu,
onder de ‘bevindelijken; waar met volle overtuiging de traditie van
de Nadere Reformatie wordt voortgezet. Met de daar nog altijd ge-
bruikelijke nadruk op zonde en schuld wordt daar voor het over-
grote deel van de Nederlanders als het ware onder water gepreekt:
het wordt wel gehoord, maar niet verstaan — overigens niet iets wat
een rechtgeaarde bevindelijk gereformeerde zal verbazen, noch
verontrusten. De zelforiéntatie heeft er steeds het karakter van zelf-
beproeving in de vorm van wat wel is aangeduid als ‘schuldbelij-
dende vroomheid;, een term van de Duitse theoloog Pannenberg.®*
Openbheid, kritische deelname, afzondering: de geschetste plurifor-
miteit beperkt zich niet tot de gereformeerde wereld, maar valt met
zijn eigen varianten ook te herkennen in de geschiedenis van de
twee andere grote kerkelijke stromingen van ons land: die van de
hervormden en die van de katholieken.
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2.7 EEN KERKELIJK DILEMMA?

Te midden van de culturele rukwinden van de jaren zestig zagen
de kerken zich opnieuw voor een oud dilemma gesteld, met als
uiterste opties: de identificatie met de maatschappelijke ontwikke-
lingen, waarvan het rumoer zich ook binnen hun kerkmuren deed
horen, en ter andere zijde: vastberaden wereldmijding, compromis-
loze handhaving van de eigen identiteit en een zich terugtrekken in
het eigen gelijk.®® Voor beide moet een prijs worden betaald. In het
eerste geval hebben we te maken met wat de interne secularisatie
van het kerkelijk leven genoemd kan worden.®* Een verregaande
vereenzelviging met maatschappelijke ontwikkelingen om relevant
te blijven in de samenleving is vaak gepaard gegaan met minder
belangstelling voor het sociaal kapitaal van het gemeenteleven.
De terughoudendheid die Kuitert constateerde om in kerkliede-
ren God nog expliciet ter sprake te brengen (zie paragraaf 2.3) is
slechts één, en dan nog een tamelijk mild, voorbeeld van aanpas-
sing via horizontalisering en transcendentieverlies van het geloof.
Het ging er ook wel eens radicaler aan toe. In sommige gemeenten
en parochies leek men soms dermate voortgestuwd te worden door
moderniseringsdrift dat de kerk bij tijd en wijle deed denken aan
een watermakend schip waarvan de bemanning in arren moede zo
voortvarend ballast overboord is gaan zetten dat daarmee ook roer
en zeilen aan de golven werden prijsgegeven. Waarna slechts stuur-
loos ronddobberen resteerde, op elke nieuwe culturele windvlaag.
Veel levensverhalen en religieuze biografieén suggereren dat de
vernieuwingsdrang niet zelden heeft geleid tot een vervreemding
van de meer traditiebewuste (oudere) leden, terwijl de aandacht
van modern ingestelde delen van de jongere achterban getrokken
werd door wat elders op meer aansprekende wijze en professioneler
werd aangeboden - hetzij door bijvoorbeeld evangelische stromin-
gen, hetzij door seculiere organisaties.® Ongeveer zoals in de ver-
gelijking die John Updike een dominee in een van zijn romans laat
maken tussen de kerken en de billboards van Coca-Cola: ze staan
overal in de samenleving, waar ze een dorst opwekken die men-
sen dan elders gaan lessen (Updike 1974: 30). In de grote vrijzin-
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nige kerken werd getobd over het celibaat en autoritaire structuren,
getwijfeld aan wat nu als een achterhaalde moraal en holle tradities
werd gezien, bezorgd gewezen op de ‘gettomentaliteit’ en de ver-
vreemding van de samenleving - op veel bijeenkomsten leek het
aantal prakkiserende christenen het aantal praktiserende gelovigen
ruimschoots te overtreffen.

Als grote tegenhanger van het behoudende christendom is door
de eeuwen heen vanuit de vrijzinnigheid steeds weer geprobeerd
bruggen te slaan tussen Bijbelse inspiratie en moderne samenle-
ving, tussen geloof en rede. Waarheidsclaims worden gerelativeerd,
de Bijbel wordt geinterpreteerd in het licht van de moderne cul-
tuur en de individuele vrijheid van de gelovigen gekoesterd. Drees
noemt als de drie centrale kenmerken van het vrijzinnig protestan-
tisme: openheid voor de buitenwereld, gehechtheid aan het moder-
ne, kritisch denken en het verstaan van de eigen traditie als eerder
vormend dan normerend.® Ondogmatisch en wars van absolute
waarheidspretenties, kritisch en de persoonlijke verantwoorde-
lijkheid benadrukkend, gericht op een praktische spiritualiteit die
vorm krijgt in de dagelijkse omgang met anderen, principiéle tole-
rantie, egalitaire ingesteldheid en ontvankelijkheid voor ontwikke-
lingen in wetenschap en cultuur: de vrijzinnigen hebben lange tijd
en in hoge mate (vooral onder maatschappelijke elites) bepaald wat
in de ogen van buitenlandse commentatoren als Voltaire doorging
voor de verlichte Nederlandse mentaliteit. De meest uitgesproken
vertegenwoordigers vinden we tegenwoordig bij de Remonstran-
ten, Doopsgezinden, de Nederlandse Protestanten Bond en de Ver-
eniging van Vrijzinnige Protestanten. Op het eerste gezicht sluit
de vrijzinnige traditie in hoge mate aan bij het moderne levensbe-
schouwelijke zoekgedrag, maar Hoogerwerf wijst erop dat zij zwak
georganiseerd is: ‘Het aantal mensen met vrijzinnige opvattingen
is in feite sterk toegenomen, maar het aantal leden van vrijzinnige
kerken en bewegingen is nog steeds relatief klein’*

Er zijn ook godsdienstige milieus waarin een radicaal andere keuze

werd gemaakt; men keerde zich in die kringen ook in de jaren zes-
tig en zeventig al onomwonden tegen de ‘vermaatschappelijking’
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Ego te absolvo a peccatis tuis... Cartoons steken de draak met een biechtautomaat en online biechten.
Maar de volautomatische en virtuele biecht is al enige tijd realiteit (http://[yourconfessions.net/) en wie het
menselijk contact daarbij mist, kan een priester huren via de website Rent a Priest, die speciaal zegt te zijn
opgezet voor mensen die wel geloven, maar geen kerkbinding hebben. ‘De stichting heeft de beschikking over
diverse pastores, priesters en dominees op wie u een beroep kunt doen’ en richt zich met name op geeste-
lijke diensten bij scharniermomenten tijdens de levensloop: bij geboorte, huwelijk en begraven (http:/jwww.
rentapriest.nl|). ‘Moet u werken? Kunt u niet naar de kerk? Hebt u gewoon geen zin om te gaan? Hebt u be-
hoefte het Woord van God meer te horen?’, adverteert http:|/www.virtualchurch.com|. ‘Dan is dit wat u nodig
hebt! Bid en vraag God u precies te zenden wat u nodig hebt, en klik vervolgens op START SERVICE.” Naar
de kerkleraar en beschermheilige van internet, Isidorus van Sevilla (560-630; heiligverklaard in 1536, ruim
vierhonderd jaar voor de eerste elektronische computer) is het Isodorusweb genoemd: ‘de portaalwebsite voor
Nederlandstalige surfende Katholieken’ (http:|/www.isidorusweb.nl[asp|)." En zo hoeft men — dankzij de digi-
tale ritualisering - voor religie het huis en zelfs de luie stoel niet meer uit, laat staan naar een kerk. ‘Er zijn vele
woorden en vele wegen, maar wat door die woorden wordt uitgedrukt, wat langs die wegen wordt gezocht, is
één’, zei een andere heilige, namelijk Sint Bernard. *

Maakt het iets uit: schouder aan schouder psalmen zingen of webbidden, virtueel of reéel bestaand chris-
tendom? Vanuit het oogpunt van sociale cohesie waarschijnlijk wel. In heel Noord- en West-Europa blijken
kerkgangers actieve sociale kapitalisten. In ons land doneren regelmatige kerkgangers, vergeleken met hun
landgenoten die zelden of nooit ter kerke gaan, gemiddeld vier keer zoveel aan goede doelen (twee keer zoveel
aan niet-kerkelijke doelen). Ze doen aanzienlijk vaker dan de rest van de bevolking vrijwilligerswerk, ook als
het gaat om vrijwilligerswerk dat niet gericht is op kerkelijke organisaties, en geven ook vaker mantelzorg.
Het geheim zit in het feit dat kerkgangers sociale netwerken vormen, waarin een vast gezelschap elkaar regel-
matig ontmoet. Daardoor doen de leden van dat netwerk makkelijker een beroep op elkaar. Via de activiteiten
wadrtoe mensen zo worden aangespoord, rollen zij vervolgens vaak in andere, die weinig meer te maken heb-
ben met kerkbezoek: helpen in een derdewereldwinkel, een bestuursfunctie bekleden in een koor, deelnemen
aan een maatjesproject in de gezondheidszorg.

1 Ditis maar een greep; voor bijv. een toepassing op uitvaartrituelen: Venbrux et al. 2008.
2 In zijn De consideratione (1152). Nederlandse vertaling bij Van Duinkerken 1943: 65 (vgl. http://www.binetti.ru/

bernardus/1o.shtml).



van het geloof en is dat blijven doen. Daar wordt benadrukt dat
christenen wel in, maar niet van de wereld zijn®® en verschijnt de
kerk als ‘contrasterende gemeenschap, zoals Kennedy het noemt,
in navolging van de Chinese theoloog Chan.® Men leeft er op een
strikt dieet van Bijbel en traditie. In de oudgereformeerde gemeen-
ten wordt gewaakt voor ‘werelddienst’ of ‘wereldgelijkvormigheid.
Onder verwijzing naar Paulus’ brief aan de Efeziérs (2:2) wordt ‘het
wandelen naar de eeuw dezer wereld’ verbonden met het volgen
van satan. Men was en is er gegrepen door het ideaal van de praxis
piétatis en door de waarschuwing van Paulus (Romeinen 12:2):
‘Wordt deze wereld niet gelijkvormig; maar wordt veranderd door
de vernieuwing uws gemoeds. Er is veel aandacht voor de desolate
staat van de van God afgevallen mens en het leven naar de vreze
Gods. ‘Want indien de hemel ons vaderland is, wat is dan de aarde
anders dan een plaats van ballingschap?” zoals in deel 3 van Cal-
vijns Institutie valt te lezen.”® Vanuit deze visie fungeert de kerk dan
als een soort Behouden Huys, waar overwinterd kan worden, als
corpus alienum in een turbulente samenleving, levend en gelovend
in splendid isolation. In de ogen van ook de meeste Nederlandse
kerkleden wordt de religie in zulke milieus wel erg stijf geklopt,
maar wie de gelovigen van de Gereformeerde Gemeenten zondags
bij hun diensten ziet aanschuiven, krijgt allerminst de indruk van
een uitgedunde en uitgebluste seniorensociéteit. Van jong tot oud
wordt daar stratenbreed (en gehoed) ter kerke gegaan - en niet
voor een snelle godsdienstoefening omdat er geen officiéle geeste-
lijke beschikbaar is. De leeftijdsopbouw vertoont in dit soort be-
vindelijk gereformeerde kringen een veel geméleerder beeld dan bij
de sterk vergrijsde Rooms-Katholieke Kerk of de vrijzinnige stro-
mingen in protestants Nederland. Onder de protestanten vormen
de orthodoxen een minderheid, maar wel een die over een lange
adem lijkt te beschikken, met een onwrikbaar geloof, frequente
kerkgang, sterk gemeenschapsgevoel en grote trouw aan de eigen
zuil: de bevindelijken met hun sGp en Reformatorisch Dagblad, de
vrijgemaakten met de ChristenUnie en het Nederlands Dagblad, de
evangelisch-reformatorischen met onder andere de Evangelische
Omroep.” Dat het mogelijk is langs die weg te overleven bewijst
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een aantal zeer behoudende protestantse gemeenschappen. Maar
dat geschiedt wel aan de marge van het moderne leven en zonder
veel invloed op wat zich daar aandient.

En het lijkt op preken voor eigen parochie. De godsdienstsocio-
loog Dekker besteedt al tientallen jaren aandacht aan de maatschap-
pelijke positie van de kerken en benadrukt steevast hun beperkte
relevantie voor de hedendaagse Nederlandse samenleving. Die
heeft te maken met wat in sociologisch jargon wordt aangeduid als
processen van ‘functionele differentiatie’: allerlei maatschappelijke
domeinen (wetenschap, recht, kunst, politiek, economie etc.) heb-
ben zich gaandeweg losgemaakt van de religie en zich ontwikkeld
tot autonome subsystemen, met eigen regels en systematiek, zon-
der enige religieuze sturing. Wat de reikwijdte van de godsdienst
en de invloed van de kerken eveneens vaak beperkt zijn interne
meningsverschillen, tussen de top en de basis, tussen stromingen
onder de gelovigen. Daar komt dan nog de territoriale organisa-
tiestructuur van de kerken bij, die in hoge mate is opgebouwd via
de concentratie op het woongebied van de gelovigen.”> Dat heeft
grote voordelen in termen van sociaal kapitaal, maar heeft ook als
consequentie dat te veel vanuit de privésfeer geprobeerd wordt de
samenleving te bereiken. In de visie van Dekker ontkomen de ker-
ken er niet aan na te denken over nieuwe vormen van kerk-zijn:
‘Het gaat (...) op het ogenblik niet om een conflict of tegenstrijdig-
heid tussen de moderne samenleving als zodanig en de christelijke
godsdienst als zodanig; maar om een conflict of spanning tussen de
moderne samenleving en de christelijke godsdienst zoals die vorm
heeft aangenomen ten tijde van een vroegere samenlevingssituatie.
Die godsdienst heeft nog onvoldoende moderne gestalte aangeno-
men, sluit nog onvoldoende aan bij de huidige en veranderende
samenleving.”? Voor veel protestanten vormt de evangelische bewe-
ging een alternatief, met haar veel minder institutioneel gebonden,
veel sterker op de individuele ervaring gerichte, maar wel modern
getoonzette geloofsbeleving.

Ook Dekker stelt vast dat de publieke opstelling van de kerken
telkens een gevarieerd beeld heeft vertoond. Van terughoudend-
heid (waarbij het aan de leden als burgers wordt overgelaten zich
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maatschappelijk te weren en te organiseren), zoals bij de Gerefor-
meerde Kerken, tot een principieel sterke verbondenheid met de
Nederlandse samenleving, zoals bij de Nederlandse Hervormde
Kerk. Die ambivalentie zette zich voort bij de Protestantse Kerk in
Nederland waarin beide kerken samengingen. Er doet zich een be-
langrijke verschuiving voor: de kerk stelt zich minder antithetisch
op en is minder kritisch geworden over de samenleving; steeds ver-
der teruggedrongen op hun eigen domein zijn de kerken zich steeds
sterker gaan richten op het individuele leven en vormen van lokaal
sociaal kapitaal, ten koste van de gerichtheid op de samenleving. De
algemene conclusie is dat de positie van althans de grote kerken dui-
delijk is verzwakt, zowel wat betreft omvang als wat betreft invloed.”

2.8 TOEN EN THANS: CONCLUSIES

Wie wil weten hoe het met religie is gesteld in het huidige Neder-
land doet er goed aan de wereld niet alleen waar te nemen via de
geschutspoorten van de godsdienstige bolwerken. Hij zal zich los
moeten maken van de argwaan tegenover al het vreemde en veran-
derlijke, zonder zich te laten begoochelen door de andere vanzelf-
sprekendheden van de gestaalde kaders van de secularisatietheorie.
Predikheren die verbeten blijven proberen het kermisrumoer van
het moderne leven in goede banen te leiden op de klanken van een
harmonium lijken al net zomin geschikt als tambour-maitres die
zo ver voor de muziek uit marcheren dat ze haar niet meer horen.
Kerkelijke distantie is iets anders dan ongeloof, ongeloof iets an-
ders dan de verwerping van godsdienstige waarden, zoals religieus
individualisme niet samenvalt met ongevoeligheid voor rituelen -
het heilige ligt niet vacuiimverpakt opgetast achter kerkdeuren en
Bijbelkaften. We zullen het nog zien: moderne mensen ontdekken
het vaak op de meest onverwachte momenten en plaatsen, om het
dan in zich verder te dragen - in de natuur, bjj stille tochten, rond
bermmonumentjes of via een bezinningsplek thuis. Bij grote, mas-
saal beleefde gebeurtenissen die indruk maken en dan weer, maat-
schappelijk volledig onzichtbaar, in het contact met iemand dat als
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bijzonder wordt ervaren. Rondom het lijden of de dood van een
dierbare, maar ook in de kortstondige extase van momenten van
opperst geluk, waarbij alles ineens even lijkt samen te vallen.

Zon vier op de tien Nederlanders was in 2006 aangesloten bij
een kerk (een teruggang van 28% vergeleken met veertig jaar eer-
der), 16% gaat momenteel regelmatig ter kerke (teruggang: 34%) en
een op de tien zou in ernstige gewetensnood overwegen een gees-
telijke te consulteren (-25%). Nog geen kwart van de huidige bevol-
king gelooft in een persoonlijke god (-23%), dat zijn er evenveel als
die menen dat de Bijbel het woord van God is (-32%); 40% meent
dat Christus Gods zoon is (-19%) en eenzelfde percentage gelooft
in een leven na de dood (-16). Het zijn niet mis te verstane cijfers
die de afbrokkeling van het geinstitutionaliseerde christendom in
beeld brengen en die nog maar een halve eeuw terug door weinigen
voorspeld zouden zijn. Toch lijkt een volstrekt areligieus Neder-
land nog niet nabij. Tegelijkertijd kan namelijk slechts 14% tot de
uitgesproken atheisten gerekend worden (+8%) en beschouwt 62%
zich als een op zijn minst enigszins gelovig mens (een daling sinds
1979 met 6%). Er lijkt sprake van een kruiend wereldbeeld. Verdwe-
nen lijkt de zekerheid waarmee iedereen om je heen de wijsheid in
pacht dacht te hebben: de bisschop en de dominee, de ouderling
en de koster, de juffrouw en de meester — wereldbeelden van gewa-
pend beton kom je vandaag de dag minder tegen.”® De Bijbel werd
vervangen door het dagboek, de preekstoel door Google, funda-
menten werden draaipanelen, grenzen poreus. Voor de stelligheid
kwam het vermoeden, in plaats van de zondeval kwam de huivering
van gewichtloze vrijheid, een soort val naar boven. Wat vooral toe-
nam is het percentage incidentele kerkgangers, twijfelaars en par-
tiéle gelovigen. Naar de kerken kijken zij veelal met de mengeling
van vervreemding en piéteit die de Engelse dichter Philip Larkin
fraai verwoordde in zijn gedicht ‘Church going™: ‘Once I am sure
there’s nothing going on / I step inside, letting the door thud shut.””

In het verzuilde Nederland beschikte de kerkelijke overheid over
een breed scala aan sociale, culturele, pedagogische en recreatieve
organisaties om het dagelijks leven van de gelovigen te sturen. De
gereformeerde en katholieke zuil vertoonden een typische combi-
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natie van moderne kenmerken (aanvaarding van de pluralistische
samenleving en de vooruitgang, aanwending van massamobilisa-
ties, van pers en politieke kanalen) en antimodernisme (gerichtheid
op een eigen, besloten milieu, theologische orthodoxie - respec-
tievelijk het neocalvinisme en het neothomisme - als voortdurend
ijkpunt, kritiek op het liberalisme).” Onder de katholieken kan het
effect van de biechtstoel moeilijk worden onderschat. Voortdurend
werden het kerkvolk de voorschriften op het terrein van goede
zeden, seksualiteit en huwelijksleven ingeprent. Het destijds zeer
hoge geboorteniveau van de Nederlandse katholieken bewijst het
succes van de kerk in dit opzicht. In eendrachtige samenwerking
met het wereldse gezag, de schoolmeester, de buren en het hoofd
van het gezin hield meneer pastoor of de dominee een oogje in het
zeil en waakte hij voor een afwijking van de groepsnormen. Gedu-
rende vele eeuwen was een gedetailleerde catecheseliteratuur erop
gericht de mensen op het rechtzinnige pad te houden. Religieuze
bezinning en aanwakkering van zondebesef gingen daarbij hand in
hand. Aan de basis van vele ondeugden stonden de zeven hoofd-
zonden. Daarnaast waren er de doodzonden, zware zonden die li-
nea recta naar de eeuwige verdoemenis leidden. Verder de zonden
tegen de Heilige Geest, wraakroepende zonden, dagelijkse zonden
en echte zonden. Het was een dolingen- en dwalingenregister waar-
bij op de achtergrond steeds het zacht knisperen van het hellevuur
viel te horen. De moraal werd door de eeuwen heen gestut door de
Tien Geboden en een eveneens zeer uitgewerkte cataloog van aan-
bevolen gedragingen, deugden en praktische morele aanwijzingen:
de goddelijke en de kardinale deugden, de gaven van de Heilige
Geest, de Zaligsprekingen, de werken van Barmhartigheid. Aldus
werd eenieders levensreis begeleid aan de hand van een hyperge-
voelig moreel navigatiesysteem en kon zo ongeveer alles wat recht
en krom was in de samenleving geduid worden vanuit een christe-
lijk perspectief, al vergde dit dan soms enige consultatie.

Waar hele bevolkingsgroepen zich ooit verschansten in hun eigen

zuil, hebben in het kielzog van ontzuiling, oecumene en aggiorna-
mento vele oude antagonismen zachtere contouren gekregen en
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‘Het zacht knisperen van het hellevuur’: verdoemde zielen worden
gekneveld en met vertrokken gezichten afgevoerd door een harige
duivel naar de hel, op een bas-reliéf van de kathedraal van Orvieto,
van de hand van Lorenzo Maitani (1255-1330). Het vagevuur
vormde nog een nooduitgang richting hemel, waar doden vertoefden die wisten dat hun beproevingen uitein-
delijk de weg vrijmaakten voor het paradijs, maar hier is het lijden van de verdoemden even hels als uitzicht-
loos. Laat alle hoop varen, gij die hier binnengaat (lasciate ogni speranza, voi ch’entrate) staat in zwarte
letters hoog boven de poort waarlangs Dante met zijn Vergilius de negen kringen van de hel betreedt (Inferno
canto 3: 9). Dantes hel is zeer vormenrijk, maar ook ruimtelijk en concreet, nauwkeurig en welomschreven,
hiérarchisch en deterministisch — en daarmee allesbehalve onbestemd of mysterieus. Elke misstap heeft er zijn
eigen plaats en speciale beproeving; zo nodig zijn de zondaren bereid tot enige toelichting. ‘Eccovi 'uom ch’e
stato all’Inferno’ (daar gaat de man die in de hel was), zeiden de Veronezen als ze Dante op straat zagen.'
Zeker in de late Middeleeuwen delfde de hoop op zieleheil voortdurend het onderspit tegen de angst voor
verdoemenis. De dertiende-eeuwse fransciscaanse prediker Berthold van Regensburg berekende de kans op het
hellevuur als honderdduizend tegen één.? In zijn Paradise Lost (1667) beschreef de grote Puriteinse dichter
John Milton de eeuwige brandende hel als een plaats ‘waar vrede en rust nooit kunnen wonen, de hoop nooit
komt.s Maar ook bijuoorbeeld in hedendaagse Nederlandse bevindelijke kringen wordt het kerkvolk de barre
troosteloosheid van de ‘vurige oven, waar wening zal zijn en knersing der tanden’ met stugge regelmaat inge-
prent.# Op de rechterafbeelding wordt de katholieke nooduitgang benut: een engel maakt zich op om een ziel
vanuit het vagevuur ten hemel te voeren, in reactie op de mis die (in een doorkijkje links) wordt opgedragen
door de heilige Gregorius. Fac eas, domine, de morte transire ad vitam, staat er op de spiralende banier
(Laat hen, O Heer, overgaan van de dood naar het leven), een citaat uit het Offertorium van de requiemmis.
Dat gebeurt allemaal op een schilderij van Giovanni Battista Crespi (1573-1032), een uitgesproken vertegen-
woordiger van de Contrareformatie, dat in de San Vittore hangt, te Varese.

1 Carlyle 2007: 241; Friedell 1996: 163.

2 Le Goff1984: 400; ibid. 1981, 1986.

3 ‘Regions of sorrow, doleful shades, where peace | And rest can never dwell, hope never comes | That comes at
all (...).” (Book I: 65-67; Milton 1993)

4 Bijv. Van Dijk 1996. Vanuit het optimistische perspectief van de achttiende-eeuwse Encyclopédistes sproot
dit soort godsdienstige zwartkijkerij voort uit een ongezonde mixture van kwezelachtige kleingeestigheid en
bijgelovige ongerijmdheden: ‘Ceux qui sont attaqués de cette cruelle maladie,’ schrijft ridder Louis de Jaucourt,
die als theologisch geschoold arts dit soort onderwerpen vaker ter hand nam, over de religieuze melancholie
in de Encyclopédie, ou dictionnaire raisonné des sciences, des arts et des métiers (édition de Genéve, 1778), ‘regardent
la gaieté comme le partage des réprouvés, les plaisirs innocents comme des outrages faits a la Divinité, et les
douceurs de la vie les plus Iégitimes comme une pompe mondaine, diamétralement opposée au salut éternel.’
(Hersant 2005: 684-685). In onze contreien verhieven destijds liberale predikanten hun stem via o.a. de zoge-
naamde spectators tegen de bevindelijke gevoelsvroomheid, die ze zagen als dweperij, onder invloed van ‘hol-
lende Harssenen’ (Sturkenboom 1998: 168-183).



lijkt de ‘great cloud-bank of ancestral blindness weighing down
upon us, waarvan William James ooit sprak,” zich te openen. De
gereformeerden - in de ogen van veel katholieken een twistziek ge-
zelschap van preekgrage theologische scherpslijpers en beoefenaars
van godsdienstige oude ambachten® - gingen op 1 mei 2004, samen
met de Nederlandse Hervormde Kerk en de evangelisch-luthersen,
grotendeels op in de Protestantse Kerk in Nederland. De katholie-
ken - in de ogen van menig protestant lang op zijn best een natio-
nale dependance van een mondiale carnavalsvereniging en op zijn
slechtst klanten van de ‘hoer van Babylon’ en volgelingen van het
hoofdkwartier van waaruit de duivel zijn dwaalleer verspreidt® —
bidden en zingen sinds Vaticanum 11 inmiddels ook in de volkstaal,
versterkten de positie van plaatselijke geestelijken en leken en nu-
anceerden het heilskundig exclusivisme enigszins. De belangstel-
ling voor godsdienstige lectuur bleef groot. De hervertellingen van
de Bijbel door Nico ter Linden bijvoorbeeld (waarvan het zesde en
laatste deel in 2003 uitkwam) halen hoge oplagecijfers en dat geldt
niet minder voor allerlei nieuwe Bijbeledities die de afgelopen jaren
verschenen (zie bijlage 1). De stroom van Bijbelvertalingen droogde
allerminst op en dat geldt ook voor bundels met godsdienstige ge-
zangen en psalmberijmingen. Tussen 1815 en 1859 verschenen acht
vertalingen in het Nederlands van het Oude en/of Nieuwe Testa-
ment, tussen 1868 en 1908 waren dat er negen, in de periode 1920-
1965 acht en tussen 1965 en 2004 negen. Het aantal Nederlandse
godsdienstige gezangenbundels voor kerkelijk of huiselijk gebruik
bedroeg in de eerste zestig jaar van de vorige eeuw zestien en tussen
1964 en 2004 veertien, waarvan zes alleen al sinds 1990. In de perio-
de 1874-1952 verschenen vier Nederlandse psalmberijmingen, tus-
sen 1957 en 2004 vijf.* In figuur B1.1 van bijlage 1 staan de resultaten
van enig turfwerk op de terreinen weergegeven voor de afgelopen
vijthonderd jaar. Ook op deze lange termijn valt voorshands geen
verflauwing te bespeuren van de aandacht voor het toegankelijk
maken van de betreffende christelijke literaire bronnen.

Andere ontwikkelingen op het terrein van de geinstitutionali-
seerde godsdienst, naast het verder streven naar oecumene, waren
het succes van een aantal evangelische stromingen en de opkomst
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van migrantenreligies. Tijdens een bezoek aan Amsterdam (‘one of
the world’s most secular cities’), op een zondag, enkele jaren terug,
vielen de Amerikaanse onderzoeker en godsdiensthistoricus Philip
Jenkins twee dingen op. Het eerste was de zeer geringe religieuze
activiteit nabij het centrum van de stad, het tweede was een aan-
zwellende stroom van personen die op de betreffende morgen in
een van de minder goed gesitueerde wijken op pad waren. ‘Each
was an African, clearly not terribly well-off, but each was in his or
her Sunday best, and everyone clutched a well-thumbed bible. So-
me families were in evidence, but most of the passers-by, en route
to an African church, were single men, presumably immigrants
separated from homes and families’® Voor hem vormde dit beeld
en miniature het toekomstige gezicht van het West-Europese chris-
tendom. Overdreven of niet: het is bepaald niet ondenkbaar dat,
terwijl discussies over de islam en de integratie van moslims voor-
lopig het publieke debat blijven beheersen, op tal van plaatsen in
de Nederlandse samenleving het lokale religieuze leven op een veel
meer versluierde wijze zal worden beinvloed door de kenmerken
en aspiraties van dit soort etnische gemeenschappen en de cultu-
ren, gewoontes en tradities die zij meebrengen.

Hoe men ten slotte de ontwikkelingen van de afgelopen halve
eeuw beoordeelt zal deels athangen van de lengte van de historische
meetlat die naast de huidige situatie wordt gelegd. En daarnaast is
het natuurlijk ook een kwestie van perspectief. Eerst die meetlat.
Noch buitenkerkelijkheid, noch levensbeschouwelijk zoekgedrag
dateren van onze dagen. ‘Want daer seer vele zijn overal, die oft se
schoon het pausdom hebben verlaten, nochtans tot gheen uijterlijc-
ke ghemeente hen begheven, maer op sich selven blijven, ofte zoo
altemets comen in de kercke om een sermoen te hooren, stelde de
gereformeerde Brielse predikant Reijnier Donteclock vast in 1608.
Het was een kwestie van volksaard. De wijdverbreide buitenkerke-
lijkheid en het ‘gheen werck maeken van religie’ paste volgens hem
bij de ‘natuer ende conditie van de Hollanders’** Rond 1620 was bij-
voorbeeld in Haarlem nog maar een minderheid van de inwoners
kerkelijk.** De grote religieuze pluriformiteit en buitenkerkelijkheid
viel ook buitenlandse waarnemers telkens weer op. Zoals de Zwit-
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Pius x (Giuseppe Melchior Sarto; paus van 1903-1914), die in zijn encycliek Pascendi Dominici gregis in 1907
het modernisme als een ondermijning van de katholieke leer, als heilloos waardenrelativisme en aantasting
van de kerkelijke autoriteit bestempelde en het de ‘synthese van alle ketterijen’ noemde. Van kwaad naar
erger: The descent of the modernists van E.J. Pace (uit zijn boek Christian Catoons, van 1922), een illustratie
van de gefaseerde neergang, via het modernisme, van het christendom naar de duistere gewelven van het athe-
isme (of de echogalmende en schaduwrijke grot van Plato?) — een apologetische omkering van de verlichtings-
visie. Met betrekking tot vrijzinnigheid, Bijbelkritiek en wetenschappelijk relativisme hanteert het fundamen-
talisme een soort steppingstonetheorie, waarbij deze uiteindelijk onstuitbaar resulteren in volkomen ongeloof.

serse calvinistische kolonel Jean Baptiste Stouppe, die in 1672-1673
in dienst van Lodewijk x1v het Franse gezag vertegenwoordigde te
Utrecht, en die behalve een bonte pluriformiteit van overtuigingen
ook een grote menigte ‘zoekers’ waarnam in ons land: ‘meer andere,
de welcke van ons den name van Soeckers gekregen hebben, om dat
sy geene vande vast-gestelde Religien beminnende, haer werck ma-
ken, van eene nieuwe voor haer op te soecken’,* mensen die zich bij
geen van de gevestigde kerkgenootschappen wilden aansluiten en
die veelal sterk individualistisch gekleurde ideeén over religie hul-
digden. De Hollandse libertijnen namen volgens hem de onvergan-
kelijke ziel, de hemel en het paradijs met een stevige korrel zout en
zagen godsdienst als het maakwerk van politici. De veelgeroemde
tolerantie van de Hollanders kwam volgens hem louter voort uit
deze onverschilligheid en gebrek aan serieuze belangstelling, die hij
vooral bij de regenten bespeurde.”” Een religieuze individualisering
en modularisering avant la lettre kortom. Wat voorzichtiger was
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honderd jaar later Conrad Busken Huet. ‘De reactie tegen het kerk-
geloof in de boezem der beschaafde burgerij heeft niet de vruchten
gedragen die men ervan verwacht zou hebben. Voor het prijsgege-
ven oude geloof is geen nieuw in de plaats gekomen, schreef hij (in
1876), na zijn terugkeer uit Indié - en hij betoonde zich ‘getroffen
door de schrille tegenstelling van zo veel geestelijke armoede bij zo
veel schijn van stoffelijke welvaart’ ‘De oude goden raken op leeftijd
of sterven, en andere worden niet geboren, schreef ook Durkheim
vanuit Parijs, in zijn godsdienstsociologische hoofdwerk, al was er
volgens hem tegelijkertijd ‘iets eeuwigs’ in de religie, dat al haar his-
torische gedaantewisselingen overstijgt.**

Wat dat perspectief op de huidige stand van zaken betreft: als
Giuseppe Melchior Sarto, in zijn hoedanigheid van Pius x (paus van
1903-1914), een verbeten jager op elke vorm van modernisme in zijn
kerk, vanmorgen uit zijn grafzou zijn herrezen dan zou hij zijn bang-
ste vermoedens bewaarheid hebben gezien. Het razendsnelle verval
van het katholicisme in de afgelopen halve eeuw had hij ongetwijfeld
als een bevestiging beschouwd van zijn diepe vrees voor een alom
oprukkend atheisme en nihilisme op de marsmuziek van moderne
wetenschap en Bijbelkritiek. Het is zeer de vraag of het oordeel van
Abraham Kuyper, onze eigen, gereformeerde kampioen van de mo-
dernismebestrijding (ditmaal het modernisme in de Nederlandse
Hervormde Kerk) anders zou uitvallen. De uitingen van de nieuwe
spiritualiteit zou de pontifex maximus (parool: omnia restaurare in
christo — alles herstellen in Christus), net als veel behoudende ge-
reformeerden van zijn dagen, zien als gevaarlijke hocus pocus die
de mens nog verder wegvoert van het ware geloof en allerminst als
een teken van religieuze revitalisering. Het is een uitgesproken voor-
beeld van het zich achterwaarts naar voren bewegen, waardoor al-
leen wordt waargenomen wat verdwijnt, niet wat zich aandient.

In de andere hoek van de ring, waar zich een niet minder asser-
tieve menigte van godsdiensthekelaars verzamelde, van Nietzsche
tot Gibbon en van Shelley tot Eduard Douwes Dekker, wordt daar
uiteraard anders over gedacht en niet zelden nog altijd de verove-
ring van de klassieke wereld door een onverdraagzame monotheis-
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tische sekte betreurd: ‘thou hast conquered, o pale galilean..’® Hoop
doet leven. Volgens veel van de verlichte humanisten uit de tweede
helft van de negentiende eeuw vormden de kerken en hun geestelij-
ken de belangrijkste hinderpalen voor de menselijke vooruitgang,
maar speelde God al ruim in blessuretijd. Na een opvoeding tot
mondigheid, wetenschappelijkheid en realisme zouden eindelijk
de doodsklokken voor het oude geloof kunnen worden geluid en
definitief gebroken worden met het daarmee verbonden obscuran-
tisme. In zijn (zeven bundels) Ideén laat Multatuli met de cadans van
een smidshamer zijn gesel neerdalen op de godsdienstigheid en ‘de
zonderlinge vertellingen over een Opperwezen, waarvan de mens-
heid volgens hem dringend genezing behoefde.®° De remedie zag hij
in een betere scholing: ‘Men vulle het kind met kennis, men make
hem gewoon aan begrijpen en weldra zal ’t hem stuiten iets aan te
nemen dat, met zn weten en begrip in strijd, zowel 'n miskenning
van zijn oordeel wezen zal, als een belediging van zn smaak’** Maar
als de toenmalige vrijdenkers rond het antikerkelijke tijdschrift De
Dageraad (dat in 1855 van start ging onder het optimistische motto
‘machtig is de waarheid en zij zal zegevieren’) vandaag uit de dood
zouden opstaan dan zouden ze — geheel in tegenstelling tot de heilig
verklaarde Pius — waarschijnlijk toch juist getroffen worden door
de weerbarstigheid van het godsdienstige leven in het hedendaagse
Nederland (om maar te zwijgen van zijn enorme vitaliteit in andere
Europese regios en in de rest van de wereld). En Multatuli, die de
christelijke godsdienst als ‘geloof aan spokerij’ bestempelde, zou
versteld staan hoeveel spoken, honderdvijftig jaar na het verschijnen
van het eerste deel van zijn Ideén, nog altijd hun verroeste kettingen
voortslepen in een moderne samenleving als de onze — rond bede-
vaartoorden, in de fonkelnieuwe megakerken die enkele jaren terug
in gebruik werden genomen te Barneveld, op tal van parabeurzen
en bij de rijk gevulde boekenplanken op de afdeling ‘spiritualiteit’
van de plaatselijke boekhandel. De dood van God bleek toch veel
weg te hebben van de befaamde pastiche ‘de grote sterfscéne’ van de
cabaretier Paul van Vliet, die - al declamerend en rondwankelend
— een vol kwartier bezig is afscheid te nemen van het leven (om ten
slotte te eindigen met: ‘En als u denkt: Wat prachtig / En u roept: Bis,
meneer / Dan sterf ik met genoegen / Voor u een tweede keer..”).
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Een sensueel gezelschap ontspant zich in een pastorale omgeving met honderden soorten bloemen: Mercurius,
de drie ingehouden en sierlijk dansende gratién, Venus, Flora en de nimf Chloris. Mercurius verjaagt de donkere
wolken. Rechts wervelt de westenwind in de figuur van Zephyrus, die volgens de mythe Chloris ontvoerde en
haar hier door zijn adem transformeert in Flora, godin van de bloemenwereld en de lente. De blind aanleg-
gende Cupido heeft het gemunt op de middelste van de drie danseuses, die haar blik laat vallen op Mercurius.
Heidense goden en mythologie lijken de plaats te hebben ingenomen van christelijke helden en iconografie op
La Primavera, een allegorie van de lente, rond 1478 geschilderd door Sandor Botticelli. Het schilderij verwijst
naar de lokale verhoudingen: waarschijnlijk werd het besteld als bruidsgeschenk voor de neef van Lorenzo ‘Il
Magnifico’ de’ Medici, van het geslacht dat destijds Florence domineerde; Mercurius heeft de trekken van de
in 1478 vermoorde Giuliano de’ Medici, Venus lijkt op ‘la bella Simonetta’, zijn minnares Simonetta Vespucci.
De neoplatoonse invloed van de kring rond Lorenzo is duidelijk aanwezig, maar tegelijk zit het schilderij vol
symbolen van vergeestelijking en sprituele verwijzingen naar christelijke idealen. Volgens sommigen is het
grote thema ervan humanitas, de liefde als bron van alles. In de jaren erna kwam Botticelli steeds meer on-
der de invloed van het strenge misericordia van de Dominicaanse boeteprediker Savonarola (1452-1498), fel
gekant tegen de heidense filosofen, die volgens hem stevig zaten opgeborgen in de hel: ‘Een oude vrouw weet
meer van het geloof dan Plato.” De nieuwe tijd was niet te stuiten, ook niet in de schone kunsten. Volgens
Peter Burke had 87% van de ongeveer tweeduizend gedateerde schilderijen die tussen 1420 en 1539 in ltalié
werden gemaakt een religieus thema. De Heilige Maagd, Christus en een keur aan heiligen bleven de kunst
voorlopig domineren, maar er deed zich tijdens die periode wel een flinke verschuiving voor: tussen 1480 en
1489 had slechts 5% van de schilderijen een seculier onderwerp, terwijl dat in de jaren 1530-1539 voor 22%
gold (Burckhardt 1926: 314, vgl. Alnaes 2004: 512; Burke 1972).



3 Mij zij de glorie?
Nieuwe spiritualiteit: kernthema’s
en sociologische typering

‘Mijn grootouders waren nog katholiek en hervormd, maar hun
kinderen al niet meer. Ikzelf geloof in een bepaalde kracht, in liefde.
God vind ik een zwaar woord. Het enige geloof dat me aantrekt is
het boeddhisme. Ik geloof ook in reincarnatie. Zo kwam ik eens op
een reis door Indonesié in een dorpje en ik herkende het allemaal.
Het leek of ik er eerder was geweest, ik kwam als het ware thuis.
Die esoterische inslag heeft altijd al gesudderd. Een jaar of zeven
geleden is het naar boven gekomen. Ik kwam toen thuis van mijn
werk en dacht: “Wat doe ik hier?” Op dat bepalende moment wist ik
dat ik een boek méést gaan kopen. In de winkel viel mijn oog toen
op Groeien naar spiritueel inzicht; dat heb ik gekocht. Vervolgens
ben ik heel veel boeken gaan lezen over spiritualiteit. Symbool voor
mijn geloof in liefde en licht staat mijn ketting met een olifantje. Ik
kreeg het op mijn drieéndertigste verjaardag van een vriendin. Ik
heb het olifantenbedeltje omgehangen en vind er nu kracht in’
(Vrouw, 40 jaar)*

De elastische band met een kerkelijk milieu die elke generatie wat
verder uitrekt tot hij ten slotte knapt — ‘not with a bang, but a whim-
per.” Existenti€le vragen die opwellen uit de diepten van het eigen
innerlijk, zoeken en ten slotte thuiskomen en weer samenvallen
met een levensbeschouwelijk milieu, geinspireerd door wat in de
plaatselijke boekhandel wordt aangetroffen, niet door een elitaire
beweging die de aandacht trekt in hogere kringen. Eerder geloven
in een soort kracht dan in de christelijke God, sympathie voor het
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boeddhisme en reincarnatie, belangstelling voor esoterie, talisman-
nen - dat alles gevangen onder de noemer ‘spiritualiteit’ Het is een
postmodern verhaal dat hier verteld wordt. Een voorbeeld ook van
wat de Hongaarse socioloog Karl Mannheim aanduidde als ‘demo-
cratisering van de cultuur’? de diffusie van de interesses van een
elite naar de levenswereld van brede lagen van de bevolking.

3.1 INLEIDING

Op de ParaVisie-manifestatie 2009, die op 28-29 november in Ahoy
werd gehouden, konden interactieve workshops gevolgd worden
met als onderwerpen: De kracht van de pendel; Het Pad naar het
Mystieke Hart; Kristallen praten met ons; Hoe kan ik mijn persoon-
lijke sprookje manifesteren met behulp van de Engelen? en In con-
tact met je Beschermengel; Handanalyse: wie ben je werkelijk & wat
laat je van jezelf zien? en Van Intuitie naar Paranormale Gevoelig-
heid. Er waren lezingen en demonstraties over onder andere: Jas-
sentechniek (‘holistische energetische behandelingsmethode die in
staat is in één keer een enorme hoeveelheid energetische ballast uit
onze fysieke en energetische lichamen te verwijderen en te trans-
formeren’); BioGenisis (‘werken met liefdesenergie’) en verder ook
de nodige ultimate concerns, bijvoorbeeld: Waarom ben je op deze
aarde? en Destiny Retrieval: ontdek je levensdoel. Andere thema’s
richtten zich op: Nieuwe ‘ster’ voorbode van Wereldleraar (‘met vi-
deobeelden van wonderen’); Over de aquariusmystiek zoals ontvan-
gen door Sonia Bos, mystica;Vissen uit de Hemel: de wereld van een
Maorivrouw. Weer andere op contact maken met het eigen innerlijk
of de eigen intuitie, bijvoorbeeld: Werken met je innerlijke kracht;
Intuitief communiceren met dieren; Vind het Pad van je Ziel, met de
Leringen van de Opgevaren Meesters; Droomanalyse; Wie ben ik?;
Angelic Touch: heel je verdriet en Je Zelf bewust zijn. Nog weer an-
dere op healing, zoals: Reconnective Healing, en er waren meerdere
demonstraties Healing van binnenuit; Zaalhealing met helderzien-
de waarnemingen; Zaalhealing en contact met overledenen. Verder
verschillende demonstraties die betrekking hadden op: Helder-
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ziende waarnemingen; Helderziende waarnemingen van de ziel via
foto’s van mens, dier en overledene; Bekende overledenen spreken;
De schoonheid van mediumschap en Contact met overledenen.
Maar ook: Crystal insights: visualiseren van familieopstellingen
(gebaseerd op spirituele psychologie); Zielsbestemming & Een-
heidsbewustzijn; Hypnotherapie, paranormale verschijnselen & re-
incarnatie; De Hemelcodes; Uittredingen uit het lichaam; Omgaan
met je Chakra’s; en niet te vergeten: Spiritueel bewustzijn; Spirituele
Belevings Performance; Spirituele politiek: waarom en hoe? Op de
vele tientallen stands konden o.a. geurstenen, kristallen en minera-
len worden aangeschaft, naast powermagneten, chakrahangers en
chakrazeepstenen, wierookhouders, etherische olién en natuurcos-
metica, pendels en feng shui-olieverdampers; en ook bijvoorbeeld
aromatherapiekaarsen, Boeddha- en engelkaarsen, Chinese ge-
lukspoppetjes, beeldjes van engelen en heksen, van Yogimannen en
Ganesha’s, of dream catchers, Itjingmuntjes, huisbeschermers, Ma-
lakettingen, Phurbadolken, pentagrammen en kristallen bollen, me-
ditatiekussens, tarotkaarten en meridiaankogels. Bij andere stands
werden therapieén aangeboden, gepaard aan een demonstratie en de
mogelijkheid van een kort consult - van acupunctuur tot Bachreme-
die, van rebirthing tot astrologische consulten, en van aura-soma-
therapie en hypnotherapie tot voetzoolreflexologie, reiki en avatar.

Jaarlijks worden in het huidige Nederland in allerlei plaatsen tien-
tallen van dit soort beurzen georganiseerd.* Dat de wereld gaan-
deweg van tovenarij wordt ontdaan, van alle geheimzinnige en
onberekenbare machten en krachten die haar ooit tot een myste-
rieuze tovertuin maakten, is de kern van Max Webers invloedrijke
(aan Friedrich Schiller ontleende) begrip Entzauberung der Welt.
‘Onttovering’ betekent voor Weber ‘dat men alle dingen in principe
door berekening beheersen kan® — en dat impliceert wetenschap,
technologie, bureaucratie. Toch: ook een weberiaan zal het, rond-
lopend op een ParaVisie-manifestatie, even wat moeite kosten dit
onderdeel van het gedachtegoed van de meester bij te vallen. Voor
de Freistudentische Bund sprak deze op 7 november 1917 zijn be-
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kende rede ‘Wissenschaft als Beruf’ uit. Daarin stelde hij dat het
een ‘Grundtatsache’ was dat zijn jeugdige toehoorders moesten le-
ven in een ‘van God vervreemde tijd zonder profeten’® Hij hekelde
het als een zwakte de blik af te wenden van het lot van de eigen tijd
en te vluchten in een van de surrogaatreligies die destijds zo popu-
lair waren. Twee jaar later, toen de Duitse nederlaag een feit was,
kwam hij, in een tweede rede voor hetzelfde gezelschap (‘Politik als
Beruf’), terug op de ‘mystieke wereldvlucht bij hen die daarvoor
een gave hebben, of - vaak en kwalijk - die zich daarmee kwellen
als een modeverschijnsel’” Naast politieke verbittering en zielloos
conformisme zag hij deze modieuze wereldvlucht in pseudomys-
tieke bewegingen als derde en bepaald niet meest zeldzame reactie
op de maatschappelijke malaise. Het laat zich moeilijk beoordelen
of van dit soort mal du siécle gesproken kan worden bij de paranor-
male beurzen die Jespers in 2005 in het Limburgse Venray bezocht
en waar hij zijn ogen goed de kost gaf. De sfeer daar was toch vooral
die van optimisme, met als boodschap dat de wonderen de wereld
nog niet uit zijn, dat er snelle oplossingen zijn en dat onmiddellijk
welzijn binnen ieders bereik ligt.*

Nieuwe spiritualiteit wordt voor een groot deel beleefd in de
vorm van een diffuus georganiseerde belangstellingssfeer, waarbij
de geinteresseerden zelden of nooit bij elkaar komen, maar hun
ideeén uitwisselen en informatie opdoen via tijdschriften, boe-
ken, folders, internetsites, dvd’s en andere media. Toogdagen van
de alternatieve spirituele subcultuur zoals het jaarlijkse Londense
Festival for Mind-Body-Spirit,® de door Jespers bezochte Venrayse
paranormale beurzen of de eerder beschreven ParaVisie-beurs in
ons land vormen daarop uitzonderingen. Daar worden lezingen,
optredens en demonstraties bijgewoond, wordt lectuur en beeld-
materiaal opgepikt, contact gelegd en worden goederen en diensten
betrokken van de standhouders. Mocht er al sprake zijn van de hier
en daar waargenomen reenchantment of the world of ‘terugkeer van
de religie™ dan lijkt die — met de hierboven gegeven opsomming
in het hoofd - eerder neer te komen op een terugkeer naar hekserij
(wicca), naar Keltische druiden en de profetieén van de Maya’s dan
naar de oude volkskerken. Eerder op een Riickkehr der Zauberer"
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Hertovering van de wereld? In elk geval een bonte mix van oude en nieuwe spiritualiteit - in de holistische
spiritualiteit komt alles bij elkaar, in vaak verrassende combinaties; het is de wereld van de rechtgeaarde
doe-het-zelver die van wat er zoal voorradig of in omloop is ongedwongen een eigen ensemble in elkaar knut-
selt. Programma van het Mind, Body & Spirit Festival, het Angelsaksiche equivalent van de Nederlandse
parabeurzen. Het festival vond voor het eerst plaats te Londen, in 1977, met als thema de popularisering van
de relaties tussen religie, spiritualiteit, parapsychologie, natuurgeneeswijzen en persoonlijke ontwikkeling.
In latere jaren breidde de organisatie zich uit over andere wereldsteden, zoals New York, Los Angeles, San
Francisco, Sydney en Melbourne. Het festival adverteert onder de slogan ‘celebrating our human potential’.



dan op een hernieuwde affiniteit met Bijbelse waarheden, Dordtse
Leerregels of herderlijke uitspraken vanuit Rome.

In de ogen van menig commentator lijken dit soort manifestaties
van de nieuwe spiritualiteit nog het meest op een magische markt-
plaats of spirituele koopgoot, een standhoudercircus waarop een
geméleerd publiek religieuze, quasireligieuze en magische elemen-
ten bijeenwinkelt tot een op de eigen biografie toegesneden mix,
die later weer net zo makkelijk kan worden bijgesteld.”* De pro-
ducenten van het alternatieve aanbod spelen hierop in: ‘in plaats
van loyale volgelingen te werven, verkopen zij hun diensten aan
mensen die wat cursussen volgen, een manifestatie bijwonen, om
vervolgens hun aandacht te verleggen naar een andere ontdekking
of therapie, constateert Bruce. ‘De omgang met het esoterische en
irrationele is koket en in principe dus onserieus, schrijft Schna-
bel. ‘De omgang kan ieder ogenblik weer gerationaliseerd of door
een andere esoterische mode ingehaald worden? Het heeft er alle
schijn van: op de festivals en beurzen is het verloop onder de pre-
sentatoren en workshopleiders groot en blijken veel producten mo-
degevoelig; aromatherapie, reiki en kleurtherapie kunnen zo weer
vervangen zijn door bijvoorbeeld de geneeskracht van kristallen of
feng shui. Er lijkt daar toch meer te worden geproefd dan verteerd.
De consumenten stellen hun eigen pakket samen uit het overvloe-
dige aanbod en zijn er niet zozeer op uit de ene, alleen zaligmaken-
de waarheid te vinden. Wel constateert Hamilton voor het Festival
for Mind-Body-Spirit dat de minder vrijblijvende deelname aan
workshops het bijwonen van lezingen lijkt te verdringen.™

De bijeenkomsten hebben een belangrijke sociologische functie
in de galvanisering en ondersteuning van de — wat in de sociologie
genoemd wordt - geloofwaardigheidsstructuur van de alternatieve
spirituele subcultuur: de bevestiging en ondersteuning van een le-
vensvisie vanuit de sociale omgeving, waardoor die visie omkleed
wordt met een zekere vanzelfsprekendheid.” Ze bieden de gelegen-
heid tot het uitwisselen van ervaringen, het ervaren van de kracht
van het ideeéngoed en socialisatie daarin, en ze legitimeren en be-
krachtigen zo een collectieve identiteit — dat is voor kerkgangers
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of de leden van vakbonden niet anders. Ze scheppen een indruk
van coherentie en bevorderen het zelfbewustzijn.'* Opvattingen en
gedragingen die in een andere context wellicht als bizar of op zijn
minst als exotisch zouden gelden, krijgen hier te midden van geest-
verwanten plausibiliteit en autoriteit, continuiteit en vertrouwd-
heid. Aan het begin van de newagestroming — en uitlopend in de
hedendaagse nieuwe spiritualiteit — stonden volgens Bochinger
niet de veelgenoemde bestsellers van Merilyn Ferguson (The aqua-
rian conspiracy, 1980) of Fritjov Capra (The tao of physics, 1975; The
turning point, 1982), maar congressen, experimentele bijeenkom-
sten, symposia, en baanbrekende boekenseries die door leidende
uitgeverijen werden gestart (Bochinger 1994: 39, hoofdstuk 3). York
meent dat de fluiditeit van het holistische milieu niet overdreven
moet worden. Hij constateert een aanzienlijke overlap in de deel-
name aan allerlei groepen, allerlei sociale contacten en vriend-
schapsbanden tussen participanten, communicatiekanalen tussen
de producenten van het aanbod, en een set van kernovertuigingen
die breed gedeeld worden in het milieu (Schorsch 1988; York 1995).

3.2 ZWENDEL OF ZELFBEDROG

Holistisch denken kan vertaald worden als ‘bewust leven in de re-
aliteit van alledag’ leven met de wetenschap dat alles hier op aarde
een doel heeft en deel uitmaakt van het kosmisch plan. beseffend
dat alles uit energiesystemen bestaat die een interactie met elkaar
hebben. volgens de natuurkundige wet van behoud van energie zal
iedere energievorm over kunnen gaan in een andere vorm van ener-
gie. stralingsenergie kan omgezet worden in licht en warmte(zon),
elektrische energie kan omgezet worden in warmte en beweging.
dit zijn zeer herkenbare systemen. vergeet echter niet dat dit zich op
alle niveaus afspeelt.

Gedachten zijn krachten. Met levensenergie kunnen we onszelf
genezen. Vele holistische therapieén zijn hierop gebaseerd, zoals
Healing, Reiki of Magnetiseren, Kinesiologie en Touch for Health.

Wetten van oorzaak en gevolg zoals ontwikkeling en groei, le-
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ven, dood en wedergeboorte behoren geintegreerd te zijn in het da-
gelijks leven. Uit de praktijk blijkt dat dit moeilijk te verwezenlijken
is.

Iedereen wordt geboren met een ‘spiritueel bewustzijn. Dit
houdt in dat men de realiteit van alledag dient te ‘beleven’ in plaats
van te ‘overleven’ Men is in staat om in samenwerking met anderen
dat bewustzijn te verruimen. Maar iedereen heeft zo zijn grenzen
en is daarbinnen op eigen wijze spiritueel bezig. Daarom heeft men
elkaar ook andere dingen te vertellen.

De persoonlijke levensopdracht maakt uit of men dit bewustzijn
als taak in dit leven de medemens van dienst mag zijn. Mede door
hulp van gene zijde is men daartoe in staat.

(Presentatie van Zonnevlecht, spirituele holistische opleidin-
gen)”

Niemand weet op dit moment wat de rationele onttovering van
de wereld in de toekomst zal brengen, schreef de grote socioloog
Max Weber aan het eind van zijn historische uiteenzetting van dat
proces. Nadrukkelijk hield hij de mogelijkheid open van hetzij een
opkomst van ‘nieuwe profetieén of een machtige wedergeboorte
van oude gedachten en idealen, hetzij ‘een soort van krampachtig
zichzelf serieus nemen*® Volgens menig later commentator is het
in ons land op het laatste uit gedraaid. De alternatieve spirituali-
teit fungeert telkenmale als een belangrijk symptoom bij het stel-
len van deze diagnose. Relativering en kritiek, bij tijd en wijle zelfs
regelrechte hoon, meewarigheid en afgrijzen, vallen haar ten deel.
Naar de smaak van de meer polemisch ingestelde nazaten van de
Verlichting gaat het daar om de opheffingscatalogus van de firma
Kitsch & Klatergoud.

Het is niet voor niets dat een van zijn biografen, Peter Gay, Sig-
mund Freud betitelt als ‘de laatste van de philosophes’® In Die Zu-
kunft einer Illusion (1927) stelde Freud in ongesausde termen dat
religie draait om wensillusies, die gepaard gaan met loochening van
de werkelijkheid (‘zoals wij dat in geisoleerde staat alleen aantref-
fen bij een “amentia™ een gelukzalige hallucinatoire verwardheid’).
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Maar de mens kan niet eeuwig kind blijven, hij moet ten slotte naar
buiten, het ‘vijandige leven’ in: ‘dat mag betiteld worden als “de op-
voeding tot de werkelijkheid” (Erziehung zur Realitit)’*® Zon scho-
ling in werkelijkheidszin was volgens de sociaal filosoof Adorno
met name voor occultisten dringend aan te bevelen: ‘Als de objec-
tieve realiteit doof schijnt voor de levenden als nooit tevoren, dan
tijgen zij aan het werk om haar zin te ontlokken met behulp van
abracadabra, schrijft hij in de vierde van zijn Thesen tegen het occul-
tisme. Daarin vallen harde oordelen over deze ‘metafysica van dom-
oren’ (Okkultismus ist die Metaphysik der dummen Kerle; these 6).
‘Dat tiert over materialisme, maar het astrale lichaam willen ze we-
gen. (...) Want de occultisten zijn praktische lieden. Zij worden niet
gedreven door loze nieuwsgierigheid, maar zijn op zoek naar tips.
Behendig gaat het van de sterren naar termijntransacties. (these 8)*
Tja, als de mensen niet meer in God geloven, zou G.K. Chesterton
hebben opgemerkt, dan zijn ze bereid in alles te geloven.

Hier wordt een traditie voortgezet waarin ook Max Weber valt
te plaatsen. Het is bepaald niet denkbeeldig dat ook diens mening
over veel uitingsvormen van de holistische spiritualiteit ongunstig
zou uitvallen. Op meerdere plaatsen in zijn werk zet hij in zijn ogen
‘echte’ religiositeit tegenover het religieuze snobisme en de sur-
rogaatbeleving van sommige intellectuele milieus van zijn dagen.
Veel moderne intellectuelen hebben volgens hem de behoefte ‘hun
ziel met gegarandeerd echte, oude spullen te bemeubelen’ Zij her-
inneren zich dan ineens ‘dat daar ook de religie toe heeft behoord,
die ze nu eenmaal niet hebben, maar waarvoor ze dan een soort
van ludiek met heiligenbeeldjes uit alle landen uitgedoste huiskapel
als substituut oppoetsen of een surrogaat scheppen in allerhande
vormen van ervaren, waaraan zij de waardigheid van een mystiek
heilsbezit toeschrijven en waarmee zij op de boekenmarkt gaan lo-
pen leuren. Dat is simpelweg zwendel of zelfbedrog’> Het zijn op-
nieuw bitse kwalificaties die hier, in typisch meanderende Duitse
professorenstijl, gegeven worden van de spirituele belangstelling
van buitenkerkelijken, het scheppen van een ‘heilige’ plek thuis of
het hebben van ‘mystieke” ervaringen - onderwerpen waarover in
dit boek onderzoeksgegevens worden gepresenteerd. Zo gauw de
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mode anders voorschrijft, zal het met dit soort interesses weer snel
gedaan zijn en het spirituele curiositeitenkabinet met andere spul-
letjes worden uitgedost, verwachtte Weber.*

In wat rustiger vaarwater bewegen zich secularisatietheoretici
als Bryan Wilson en Steve Bruce. Volgens hen verhinderen het
eclecticisme en de dynamiek van de nieuwe spiritualiteit en haar
gehechtheid aan de principes van het soevereine consumeren dat
zij de voorhoede kan vormen van een echte religieuze revival. Tk
vermag niet in te zien hoe een gedeeld geloof kan worden gescha-
pen uit de vrijblijvende wereld van pick and mix-religie. Bovendien
vermoed ik dat new age, zwak als het altijd geweest is, nog verder
zal verzwakken als de kinderen van newagers onverschillig zullen
blijken voor de spirituele zoektochten van hun ouders; schrijft Bru-
ce. Via de nieuwe spiritualiteit gloeien de sintels van het religieuze
vuur nog wat na, alvorens definitief uit te doven. Wat haar maat-
schappelijke oriéntatie betreft is de holistische spiritualiteit ook in
de ogen van menige hedendaagse sociologische commentator een
vorm van ‘vals bewustzijn, om het eens met Marx te zeggen — een
vertroebeling van de realiteitszin die mensen gevangen houdt in
een schijnwerkelijkheid, en daarmee geen vooruitgang vergeleken
met de traditionele godsdienst.”

Tot zover een greep uit de opvattingen van de ‘ontwikkelde ver-
achters van religie, zoals Friedrich Schleiermacher (1768-1834) het
kamp van de verlichte criticasters betitelde.>® Sinds Balthasar Bek-
kers De betoverde weereld (1691-1693) is ook vanuit het verlichte
protestantisme telkens weer de rede in stelling gebracht tegen het
geloof in geestverschijningen en waarzeggerij, bezweringen en to-
verij, astrologie, heksen, demonen en ander ‘onheilig ydel roepen,
uit een deel onheilige en oudwijfsche fabelen, zoals het luidde in
Bekkers slotwoorden - ‘Gy komt ‘er so niet, Kristenen; maar oe-
fent gy uselven tot godsaligheid’” Aan de andere zijde van het
godsdienstige spectrum, waar Bijbelvaste groepen zich verschanst
houden in de laatste echte zuilen, is men op zijn hoede voor de
veelvormige uitingen van de moderne sprokkelspiritualiteit. Daar
worden deze beschouwd als een soort spiritueel fitnessen op de pij-
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Verlicht protestantisme: Balthasar Bekker (door Zach. Webber|P. van Gunst) en zijn meest bekend werk De be-
toverde weereld (1691-1693). Al eerder had Bekker, in zijn Ondersoek van de betekening der Cometen,
gesteld dat kometen geen voorbode van rampspoed zijn. Zijn bestseller De betoverde weereld maakte korte
metten met het geloof in tovenarij en hekserij, spoken en duivels. Hij leidde in de jaren erna zowel tot Franse
en Engelse vertalingen als een omvangrijke stroom van boeken en pamfletten. “t Verbond der Toveraers en
Toveressen met den Duivel is maar een verdichtsel, in Gods Woord in ’t allerminst niet bekend; ja strijdig tegen
Gods verbond en Woord, plat uit onmogelijhk, de ongerijmste grol die ooit van heidensche Poéten is verdicht
geweest,” schreef Bekker in het tweede deel van zijn werk dat in 1693 verscheen, maar, vervolgde hij verbitterd,
‘Nochtans van veel voorname Leeraers in de Protestantsche kerken voorgestaan, indien maar ook voor een
deel bedacht...” (Zilverberg 1971: 78-79). De kerkelijke autoriteiten betoonden zich not amused. De synode
van Alkmaar ontzette Bekker uit het predikambt en ontzegde hem de toegang tot het avondmaal.

pen van de duivel. De mens vermag geen magie te bewerkstelligen
met zijn hocus pocus, maar die des te meer. Al in de zestiende eeuw
waarschuwde bijvoorbeeld de gereformeerde predikant Croese (ca.
1548-1605) vanuit zijn Delftse gemeente niet alleen tegen roomse
gebruiken zoals het sinterklaasfeest en ‘het openbaer danssen en-
de springhen om den rosenhoet, daerbij vele ontieghe liedekens
ghesonghen werden, maar ook tegen volgens het geloof morele
misstanden als het volksgeloof in magie en occultisme, die in één
adem werden genoemd met bordeel houden, kaatsen op de sabbat,
kaartspel, dronkenschap, en vloeken (Leurdijk 1987).

Terug naar het hedendaagse Nederland. ‘Pas wel op voor het ge-
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vaar van het gebruikmaken van moderne (wereldse) middelen!’
vermaant J.A. Baaijens in zijn Opwekking tot reformatie vanaf het re-
formatorische erf. ‘Denk aan de moderne muziekvormen. Dit is een
gevaar bij de evangelischen. Ik denk hierbij aan moderne gospelmu-
ziek. Hierdoor wordt er ook een weg geopend van de kerk naar de
wereld. Relirock en de hardere vormen van moderne gospel zijn ook
wel terug te leiden naar heidense erediensten en occulte activiteiten,
zoals bij de voodoo.*® Mogelijke effecten van occulte lectuur op de
wankelmoedige kinderziel worden nauwlettend in de gaten gehou-
den. Een paar voorbeelden. In het Nederlands Dagblad van 2 no-
vember 2007 worden de pro’s en contra’s van de Harry Potter-reeks
van J.K. Rowling tegen elkaar afgewogen, waarbij het Bijbelcitaten
regent, en ook de verwijzing naar het al in hoofdstuk 4 geciteerde
Bijbelboek Deuteronomium 18:9-12 weer eens valt (‘Onder u zal niet
gevonden worden, die zijn zoon of zijn dochter door het vuur doet
doorgaan, die met waarzeggerijen omgaat, een guichelaar, of die op
vogelgeschrei acht geeft..” etc.). ‘Negeer op scholen het occultisme
niet, zo luidt de kop boven een artikel in het Reformatorisch Dagblad
van 25 februari 2008. ‘Een begeleide confrontatie van basisschool-
leerlingen lijkt een betere methode om kinderen te wapenen, stellen
onderzoekers van de Christelijke Hogeschool Ede naar aanleiding
van een onderzoek naar de wijze waarop reformatorisch-christe-
lijke scholen omgaan met het verschijnsel occultisme en paranor-
male begaafdheid. ‘Gebleken is wel dat de drie christelijke scholen
op pedagogisch-didactisch terrein hebben gekozen voor de lijn van
bescherming en afscherming. Dat wil zeggen dat gangbare sprook-
jes discutabel zijn, Narnia en In de ban van de ring verdacht zijn en
Potter echt fout is. (...) De voorlopige conclusie luidt ‘dat het aanbe-
veling verdient na te gaan of de aanpak van begeleide confrontatie
niet slimmer is. Niet: alles is goed en ga alles maar lezen, maar geef
er les over, lees fragmenten uit foute boeken en ga met kinderen in
gesprek en betrek daarbij Bijbel en belijdenis’

Buiten de kranten gaat het er meestal feller aan toe en wordt met
ontrolde banieren uitgerukt tegen ‘de modderstroom van het oc-
cultisme. De hang naar zelfontplooiing wordt veroordeeld als hy-
bris, de nadruk op aards welbevinden als Kreaturvergotterung, die
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alleen maar afleidt van waar het om zou moeten gaan: de verheer-
lijking van Gods majesteit.® Zo wil directeur drs. R. H. Matzken
van de stichting Bijbel & Onderwijs de overheid oproepen occulte
invloeden op scholen tegen te gaan. ‘Matzken en de ongeveer veer-
tig andere bezoekers (van een studiedag over occultisme, georgani-
seerd door de organisaties Bijbel & Onderwijs, Schreeuw om Leven
en Christenen voor de Waarheid) maken zich grote zorgen over het
toenemend occultisme in Nederland, onder meer op scholen. De
“infiltratie van de duivel” uit zich volgens hen in een golf van oc-
culte boeken, spelletjes en lesmethoden die vooral kinderen in hun
greep proberen te krijgen. (...) Zij keren zich onder meer tegen de
“Griezelbus” - die school na school met zijn voorstellingen aandoet
-, de “psychotechnieken” in het onderwijs, de populaire boeken
over tovenaarsleerling Harry Potter en het spel Pokémon. (D 2-4-
2001) Twaalthonderd jaar na Bonifatius wordt in sommige heden-
daagse Bijbelvaste kringen nog altijd gevreesd voor een herleving
van magisch denken en geloof in hekserij, die als ‘de grendel op de
deur tot Gods koninkrijk’ worden gezien (aldus een brochure van
de stichting Bijbel en Onderwijs over wicca*).

In de bovenstaande citaten laait het Bijbelse vuur nog hoog op.
Maar we zullen zien dat buiten de spraakmakende kringen van ver-
lichte ongelovigen en behoudende protestantse gemeenten allerlei
elementen van de nieuwe spiritualiteit niet stuiten op algemene ver-
werping, ook niet in christelijke milieus. Bij zowel hoogopgeleide
vrijzinnige stedelingen als bij orthodoxe christelijke plattelanders
bestaat sympathie voor denkbeelden als dat waarheid innerlijk er-
varen moet worden, dat er een geestelijke band is die mens, wereld
en natuur verbindt, of dat religie iets is wat voordurend verandert
tijdens je leven. Daarmee wil niet ontkend zijn dat de pluriformiteit
in allerlei opzichten groot is. Het is de vraag of het anders kan, in
een samenleving die gekenmerkt is geraakt door diep insnijdende
processen van individualisering. In zon samenleving zullen men-
sen hun eigen representaties van het heilige moeten (en willen) ma-
ken. En de nieuwe spiritualiteit lijkt daarvoor het milieu par excel-
lence te vormen.
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3.3 NIEUWE SPIRITUELEN AAN HET WOORD

In de vorige paragraaf zijn sceptische diagnoses over de nieuwe
spiritualiteit samengevat die zowel in gepatenteerd ongelovige als
behoudend gelovige kringen vallen te beluisteren. Uiteraard wordt
hier anders tegenaan gekeken in kringen van de nieuwe spiritualiteit
zelf. Straks kijken we naar de opvattingen van de gewone geinteres-
seerden, hier maken we het podium vrij voor enkele bekende verte-
genwoordigers van het gedachtegoed: de actrice Shirley MacLaine,
het Amerikaanse medium Char Margolis en de Nederlandse jour-
naliste Susan Smit. Het lijstje is gemakkelijk uit te breiden met vele
andere vertolkers van de nieuwe spiritualiteit die vandaag de dag
in elke boekhandel zijn te vinden, maar voldoet om een indruk te
krijgen van de belangrijkste ideeén die de ronde doen in het milieu.

Drie nieuwe spirituelen: de actrice en celebrity Shirley MacLaine, het medium Char Margolis en de Neder-
landse ‘heks’ Susan Smit

Shirley MacLaine

In de boeken die Shirley MacLaine, te beginnen met Out on a limb
(1983), Dancing in the light (1985) en Its all in the playing (1987),
publiceerde, cirkelt het verhaal steeds rond de zoektocht naar haar
spirituele zelf, aan de hand van autobiografische reflecties, per-
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soonlijke indrukken, spirituele gidsen (waaronder buitenaardse
bezoekers), eerdere levens, ja, zelfs de inzichten van haar hond.
MacLaine is een van de belangrijkste en meest gelezen woordvoer-
ders van de newagestroming. Haar boeken behandelen het com-
plete scala van nieuwe spiritualiteitonderwerpen. Alles passeert de
revue: van reincarnatie tot astrale lichamen, van acupunctuur tot
psychische chirurgie, van helderziendheid, channeling sessies en
kosmische intelligentie tot bezoeken van ufo’s, magische amuletten
en de kracht van kristallen. Individuele transformatie via toegang
tot nieuwe vermogens en doorgaans verborgen dimensies van geest
en natuur keren steeds weer terug in haar beschrijvingen, net als het
bereiken van harmonie met je innerlijke drijfveren en de kosmos.
Af en toe wordt ook naar de Bijbel verwezen, zij het via eigenzin-
nige interpretaties. Het idee van een innerlijke god vormt een be-
langrijk onderdeel van MacLaines levensfilosofie — daarin verschilt
zij niet van de meeste andere auteurs die schrijven vanuit de nieuwe
spiritualiteit. Contact met God is niet het privilege van welke afzon-
derlijke religie dan ook, ieder mens, ieder wezen maakt deel uit van
het goddelijke. Het menselijke zelf maakt deel uit van de goddelijke
kracht (alias ‘the Divine Universal Energy Source’) die zich in heel
het universum manifesteert (en die, zoals we zo dadelijk zullen zien,
door een sterk verwante auteur als Char wordt aangeduid als ‘de
Essenti€’). ‘De antwoorden die we zoeken, moeten we zelf creéren,
luidt het parool van Blaffen naar de sterren (2004). Toeval bestaat
niet, alles wat wij meemaken scheppen wij zelf en het weerspiegelt
ons diepste wezen* — wat een bijna meedogenloze (maar wel erg
Amerikaanse) opvatting van eigen verantwoordelijkheid oplevert.
Samengevat door York komt MacLaines boodschap - ontvangen
via geestelijke entiteiten en ruimtewezens — in essentie neer op ‘de
erkenning van elk individu en het collectief van de mensheid als
een “meesterstuk van spiritueel potentieel”; van de aarde als plaats
van geest-materie-interactie die fungeert als een “leercentrum”;
van het fysieke bestaan - zelf een product van bewuste bedoelingen
en tot verandering in staat als en wanneer we ons bewustzijn ver-
anderen; en van alle fysieke en niet fysieke gidsen als broeders en
zusters van de gehele kosmos omspannende kameraadschappelijke
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intelligentiesystemen, die continu met ons interacteren, of we ons
nu van hen bewust zijn of niet.*

Char

Char Margolis is een Amerikaanse met een ruim dertigjarige loop-
baan als spiritueel medium, bekend van haar eigen televisieshows
en een aantal bestsellers (zie tabel B1.1 in bijlage 1). In haar De Es-
sentie: spiritueel leven voor iedere dag, uit 2008, omschrijft zij haar
levenswerk als ‘het in contact brengen van mensen op aarde met de
geesten van hun overleden dierbaren zodat ze weten dat er méér is
dan alleen dit leven, en dat we allemaal voor eeuwig zullen voort-
leven en liethebben’ Dit bereikt zij via zogenaamde readings. De
kern van haar werk is meer omvattend: ‘Het belangrijkste aspect
van mijn roeping is mensen leren hoe ze hun intuitie kunnen ont-
plooien, hun innerlijke wijsheid, het aangeboren gevoel waarover
we allemaal beschikken, dat met alles is verbonden, waaronder de
geest van onze overleden dierbaren. Maar minstens even belangrijk
is mijn streven mensen bewust te maken van de universele wijs-
heid, goedheid en liefde die alles en iedereen met elkaar verbinden’
Kernaspecten van de belevingswereld van de nieuwe spiritualiteit
komen we ook bij Char weer tegen, zoals de ontwikkeling van in-
tuitieve vermogens en het bestaan van een geestelijke kracht die
alles verbindt. Voor die laatste gebruikt zij de term ‘Essentie’ ‘de
fundamentele, levende, intelligente, liefdevolle energie waaruit het
hele universum en alles daarbuiten bestaat. Deze liefde, goddelijke
energie en wijsheid, die de atomen kan voeden en van gene zijde tot
ons spreekt, is wie we werkelijk zijn’ Elders: ‘Je hoeft er niets voor te
doen om intuitief te zijn en je hoeft geen moeite te doen om je van
de Essentie bewust te worden, net zomin als je je hoeft in te span-
nen om te “zijn”’%

Hier geen ontheemd rondtasten in de nacht van de vertwijfe-
ling, zoals bij grote christelijke mystici. Ook geen streng ascetisch
programma van zelfversterving op de weg naar verlichting, zoals
in veel oosterse en monastieke tradities, of de praktische compas-
sie van een gootheilige als Moeder Theresa als drijfveer, maar een
soort naar believen ‘inpluggen’ op de altijd en overal beschikbare
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geestelijke energie of ‘het grote Zelf met een hoofdletter Z’ Onze
intuitie fungeert daarbij als een soort modem: ‘De intuitie is een
van de beste communicatiekanalen tussen de bewuste geest en de
Essentie. Je kunt heel eenvoudig verbinding maken met de Essentie
door naar het innerlijke stemmetje van je intuitie te luisteren. In het
algemeen kun je aan de hand van een innerlijke controle bepalen
of je op het rechte spoor zit. Voelt dit doel goed? Aarzel je of heb
je twijfels? Zulke intuitieve waarschuwingen of gevoelens over iets
waarbij je je niet helemaal prettig voelt, kunnen aanwijzingen zijn
van de Essentie om opnieuw te bepalen wat je precies wilt mani-
festeren. Contact houden met de Essentie moet elke dag centraal
staan. Gelukkig is dat niet moeilijk: je hoeft alleen maar af en toe
aan de Essentie te denken en daarna de verbinding te controleren
door je intuitie te gebruiken’ Net als bij MacLaine worden bij Char
veel voorbeelden genoemd van de boodschappen die de Essentie
ons doorgeeft, zoals: ‘De geesten van onze dierbaren laten ons op
allerlei eenvoudige, natuurlijke manieren weten dat ze nog altijd bij
ons zijn. Na de dood van een dierbare zien sommige mensen vaker
op nieuwe plaatsen duiven of kolibries. Anderen merken dat er op
vreemde plekken glimmende munten opduiken’*

Een goed gevoel hebben over jezelf is belangrijk in deze levens-
filosofie, eventueel met wat therapeutische assistentie: Tk ben een
groot voorstander van het gebruik van therapie voor het behan-
delen van problemen uit je verleden die het je onmogelijk maken
gunstig over jezelf te denken. Houd jezelf voor dat God geen brod-
delwerk maakt. Jij maakt deel uit van de Essentie, en als zodanig
verdien je het om jezelf als mooi en gaaf te beschouwen. Dit positive
thinking komt ook naar voren in de praktische tips die worden ver-
strekt. Zoals de concentratie op al het goede wat ‘de Essenti€’ je in
het verleden heeft gebracht.® De volledige gerichtheid op het verifi-
catiebeginsel (bij Char, maar evenzeer bij de andere hier besproken
auteurs) doet denken aan het gebruik bij bedevaartplaatsen om al-
leen de successen van de plaatselijke heilige te boekstaven.

Dood en rouw, goed en kwaad, liefde en verbroken relaties,
angst en vertrouwen, schuld en vergeving: het zijn geen geringe
onderwerpen die in de boeken van Char worden behandeld. Meer
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specifieke thema’s als gezondheid, seksualiteit, opvoeding, finan-
ciéle investeringen of carriéreplanning ontsnappen evenmin aan
haar aandacht. Die komen bijvoorbeeld uitvoerig aan bod in In-
nerlijke wijsheid: leren leven met je intuitie, uit 2005. Voor Char is,
net als voor de andere twee hier geciteerde auteurs, het gebruik van
je intuitieve vermogens en het aanspreken van je eigen innerlijke
wijsheid ‘de ultieme gids die ons kan laten zien hoe we van meer
liefde, geluk, gezondheid en succes kunnen genieten. Want e in-
nerlijke wijsheid bezit immense kracht - ze verschaft je toegang tot
alle kracht, goedheid en liefde van het hele universum’ Ze verge-
lijkt het met telefoneren ‘met jou aan de ene kant en het universum
aan de andere kant van de lijn’. Maar we moeten natuurlijk wel op-
nemen, en dat gebeurt ‘door te geloven in je eigen innerlijke wijs-
heid - [dan] zul je een universum ontdekken dat klaarstaat om zijn
onuitputtelijke bron van kennis en liefde voor je te openen. Char
verstrekt praktische aanwijzingen voor een verbeterd aanboren van
de intuitie.’* Het is met name in haar boek Char, het medium (2003)
dat wordt ingegaan op de cruciale rol van intuitie en de ontplooiing
van je eigen unieke vermogens.

Bij MacLaine werd zo af en toe al teruggegrepen op de Bijbel,
maar Chars boeken wemelen van de Bijbelse verwijzingen (Char
is van joodse komaf). Zij benadrukt het belang van gebed en gere-
geld worden de begrippen ‘God’ en ‘Essentie’ als synoniemen ge-
hanteerd. Bidden is een vorm van meditatie: ‘Het is ook prima om
zonder woorden te bidden. Richt je hart en geest op de goedheid,
wijsheid en liefde van de Essentie. Voel de dankbaarheid in je hart.
Laat jezelf opgaan in de liefde die in je aanwezig is en tegelijkertijd
overal om ons heen bestaat’>

Susan Smit

Susan Smit is een ex-fotomodel en journaliste die in het beduidend
beter en met meer zelfrelativering geschreven Heks: een magische
reis door de westerse spiritualiteit (2001) verhaalt van haar spiritu-
ele ontdekkingstocht en uiteindelijke inwijding als heks.*® Ook in
haar boek komt, behalve uiteraard wicca (de moderne beleving van
hekserij), de bekende reeks van nieuwe spirituele onderwerpen
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langs: chanten, aura’s en chakra’s, waarzeggerij, de Kaballa en nu-
merologie, astrologie, tarotkaarten en telepathie, amuletten, pen-
delen en reincarnatie, spirituele intelligentie, sjamanisme enz. De
blikverruiming tot deze belangstellingssfeer ontstond volgens Smit
pas echt in de postchristelijke samenleving: ‘Naarmate de westerse
wereld zich meer en meer ontworstelt aan het juk van het christen-
dom komt de weg vrij voor andere religieuze en spirituele overtui-
gingen’ Uitvoerig wordt beschreven hoe in de hekserij eeuwenoude
westerse spirituele wijsheid in ere wordt hersteld, waaronder na-
tuurliefde en een modern godsbeeld: de god in jezelf. “‘We hebben
allemaal goddelijkheid in onszelf’ zegt de heks Patricia. Een van
de beginselen waartoe Smit zich bekent, luidt: ‘Onze spiritualiteit
bevindt zich in onszelf, en we hebben niemand anders nodig om
het heilige in onszelf te interpreteren. Een andere: ‘Onze overtui-
gingen zijn het gevolg van een diepe, spirituele verbintenis met de
aarde, met heling en met het verbinden van magie met het politieke
bewustzijn* Dogma’s en hiérarchie worden afgezworen.

Al snel duikt de term ‘energie; het toverwoord uit de alternatie-
ve spiritualiteit, weer op. “Volgens heksen bestaat alles uit energie;
zegt Alexandra, de eerste heks die zij ontmoet. ‘We kunnen leren
om ons af te stemmen op de subtiele energie van gedachten, zo-
dat we ze kunnen opvangen. Als iemand naar je glimlacht, kun je
bijvoorbeeld aanvoelen dat diegene in werkelijkheid heel verdrie-
tig is. Ook hier is er sprake van magie (en van Freuds ‘Allmacht
der Gedanken’): ‘Behalve energie opvangen, kun je energie ook le-
ren leiden. Met de energie van gedachten kun je de energie van de
werkelijkheid beinvloeden. Na de exposés van MacLaine en Char
klinkt Alexandras advies inmiddels vertrouwd: ‘Vertrouw op de
welwillendheid van het universum. Het een en ander wordt onder
andere geillustreerd via de magische genezing van een middenoor-
ontsteking en de arrestatie van een seriemoordenaar nadat een be-
zweringsritueel is uitgevoerd.*

Net als bij MacLaine en Char vormen gevoel en intuitie voor
Smit de toegangspoorten tot de diepere betekenis van gebeurte-
nissen, en die maken deel uit van een Groter Plan; bijvoorbeeld:
‘Dingen vallen op hun plaats, mensen komen op het juiste tijdstip
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in mijn leven, boeken dienen zich aan. Alles heeft zin en betekenis
gekregen. Een richting. Het lijkt deel van een groter plan te zijn’
Het primaat van de ervaring keert steeds terug: Tk merk dat ik me
steeds minder afvraag hoe het precies zit, maar begin het te voelen,
schrijft Smit bijvoorbeeld bij een ceremonie. ‘Hoe dat precies komt
is niet belangrijk - ik ervaar het’ Dat geldt eveneens voor de kos-
mische verbondenheid; bijvoorbeeld, na de beklimming van een
berg in Californié: Tk besta in samenhang met alles. Ik ben ver-
bonden. Alleen ben ik niets’ Of: ‘De natuur is niet iets om van ge-
red te worden, of om te ontvluchten. Wij zijn de natuur. Er is geen
moedige strijd nodig tegen de elementen van het universum. Wij
zijn het universum. Er is geen goddelijke kracht in de hemel die
wij moeten dienen. Wij zijn de goddelijke kracht. Het manifesteert
zich in iedere dauwdruppel, iedere grasspriet, wolk, windvlaag en
vlinder. En in ieder van ons. Het bezoek aan een regressietherapeut
en paragnost levert een bewustzijnsverruiming en verplaatsing van
Smits geest door tijd en ruimte op, nadat haar astrale lichaam zich
heeft losgemaakt van haar stoffelijke lichaam.*

Smit staat veel afwijzender tegenover het christendom dan de
eerdergenoemde Amerikaanse auteurs. De heksenvervolgingen,
de inquisitie, de Malleus Maleficarum en de kerkelijke vrouwvij-
andigheid worden aangestipt, net als de negatieve bejegening van
Maria Magdalena (‘de verpersoonlijking van het krachtige en wij-
ze in vrouwen’ en goedbeschouwd ‘een heks’). Hekserij is volgens
haar een echte doe-het-zelfreligie. In de woorden van de befaamde
Amerikaanse heks Zsuzsanna Budapest: ‘Wil je een muffin eten,
dan bak je een muffin, snap je?’+

‘Liefthebben en werken’ (Lieben und arbeiten), dat was waartoe een
geestelijk gezond mens volgens Freud in staat moest zijn.* Maar de
ambities van gelovige christenen reiken doorgaans verder en de in
het voorgaande geciteerde auteurs lijken ze vaak hooguit op te vat-
ten als een amuse, geschikt om de smaakpapillen te prikkelen. In
hun publicaties wordt een ambitieus programma van zelfontwikke-
ling ontvouwd, en zij laten de ganse kosmos meedeinen op de stre-
vingen van het individu. De auteurs zijn het stadium van de apolo-
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getiek duidelijk gepasseerd, hun boeken zijn gericht op een breed
publiek. Weinig wordt ter discussie gesteld of van verschillende
kanten benaderd, veel meegedeeld en aanbevolen. Het zijn uiteen-
zettingen voor andere liethebbers, ingewijden en medegelovigen,
zoals ook te vinden in het blad van de Welsh Springer Spaniel Club
(wssc), of bij een gesprek tussen reiinisten, of op de ingezonden-
brievenpagina in het Nederlands Dagblad. Het is geen toeval dat
alle drie de geciteerde auteurs de presentatie van hun overtuigingen
in hoge mate verbinden met hun autobiografie, persoonlijke erva-
ring en persoonlijke ontwikkeling.+* Het eigen leven is de meest
geciteerde bron bij heel veel beschouwingen vanuit het perspectief
van de nieuwe spiritualiteit. Voortdurend zien we benadrukt ‘dat
het leven een leerschool is en dat ons voornaamste doel op aarde
is de lessen te leren waardoor we de grootste innerlijke groei zul-
len doormaken, zoals de altijd praktische Char het formuleert. Het
komt erop aan jezelf te blijven ontwikkelen door te blijven leren: ‘Je
kunt het leven op aarde beschouwen als een semester op een kost-
school of de universiteit. Je blijft niet permanent op school, je bent
er om je lessen te leren’® Seneca’s non scholae sed vitae discimus
(niet voor de school, maar voor het leven leren wij) krijgt aldus een
moderne, spirituele omduiding: in plaats van Seneca liever zoiets
als ‘vita, non schola discimus.

De kern van het conventionele christendom en de theologische
as waaromheen de christelijke levensvisie draait — een transcenden-
te, persoonlijke God die apart van de mens bestaat — wordt bij de
besproken auteurs vervangen door een immanente kracht (energie,
het goddelijke, de Godin, een universele kracht) die in alles en bin-
nen elk individu wordt aangetroffen. De mens is niet slechts een
‘werktuig in Gods hand’ (zoals in het calvinisme), hij is niet ‘groots
door het besef van zijn eigen ellendigheid’ (zoals bij Pascal), maar
hij vloeit samen met het goddelijke. In het universum van Char,
MacLaine en Smit is alles uiteindelijk in balans (waarvoor het be-
grip karma wordt aangewend). Char verhaalt in haar boek Inner-
lijke wijsheid bijvoorbeeld van een reading voor Martin Fortuyn, de
broer van de vermoorde politicus, enkele maanden na diens dood.
Zij drukt de broer op het hart niet te tobben over de moordenaar:
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‘Er bestaat zoiets als karma. (...) Op een dag zal het universum zich
met de dader bezig gaan houden. Je broer zal recht worden gedaan,
zo niet in deze wereld, dan in de volgende + De boeken van Mac-
Laine wemelen van uiteenzettingen volgens dezelfde wijze les.
Karmaleer, mediamieke begaafdheden, holisme, gepopulariseer-
de wetenschappelijke noties, spreuken en wijsheden opgetekend uit
de mond van spirituele meesters en gidsen — het zijn de gouwe ouwe
van de nieuwe spiritualiteit die met de variatie van een draaiorgel tel-
kens weer langskomen in de geschriften van de besproken auteurs,
net als snedige dictums van klassieke filosofen, moderne politici,
managementgoeroes en Bijbelse evangelisten. De grote overlap in
hun ideeénwereld is opvallend; zij schrijven duidelijk vanuit een
tamelijk coherent en gesystematiseerd wereldbeeld en delen de-
zelfde mensvisie — een verschil met veel gewone, niet-professionele
belangstellenden, zoals we nog zullen zien. Alle auteurs behande-
len levensbeschouwelijke stromingen als een vrij toegankelijk, zeer
gevarieerd lopend buffet. Des te opvallender dat ze uiteindelijk al-
lemaal met ongeveer hetzelfde op hun bordje aan tafel schuiven.
Wat daar zoal op ligt, bekijken we in de nu volgende paragrafen.
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3.4 INNERLIJK WETEN DAT WERKT VOOR JOU:
DENK- EN BELEVINGSWERELD

Paraview: Een ontmoeting met jezelf. Kom eens langs op de beurs
voor een privéconsult met betrekking op werk, liefde of overlede-
nen, een karakterbeschrijvende handlijnanalyse, een astrologie-
uitdraai, een groepslezing over diverse spirituele onderwerpen,
informatie over workshops, een energetische healing of verwen
jezelf met een leuk spiritueel kado zoals edelstenen, boeken, cds,
beelden, schilderijen, sieraden of een aurafoto.

INFORMATIE PARAVIEW GOUDA

Sporthal De Mammoet

1+ 2 MEI

- incl. Sieradenbeurs -

Bureau View is erin geslaagd om een zo groot mogelijke uiteenzet-
ting van activiteiten in één locatie te krijgen, zodat u een goed beeld
krijgt wat er zoal is op alternatief gebied.

Zo zijn er onder andere paragnosten, helderzienden, magnetiseurs,
handlijnkundigen, tarotkaartleggers, astrologen, iriscopisten, nu-
merologen, hypnotherapeuten, reincarnatietherapeuten, klankhea-
lers, auralezers en -tekenaars, auracameras, gidszieners en -teke-
naars, reikimasters, pendelaars en masseurs aanwezig.

Bovendien is het mogelijk om new age-producten te kopen, zoals
boeddha’s, wierook, edelstenen, sieraden, muziek en boeken of di-
verse gezondheidsproducten als olién en voedingsproducten.

Op de grootste wekelijkse Paranormaal beurs zijn er tussen de 50
en 130 deelnemers aanwezig, die actief zijn op het gebied van new
age en alternatieve geneeswijzen.

Bij deze standhouders kunt u persoonlijke consulten doen. U kunt
bijvoorbeeld een aurafoto laten maken waarop de kleuren van uw
aura te zien zijn.

Of u kunt uw vraag over uw relatie of uw werk laten beantwoorden
door een handlijnkundige of paragnost.

Maar misschien is een ontspannende massage ook wel aan u be-
steed?

Gewoon rondkijken kan natuurlijk ook.
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In een aparte ruimte worden tevens lezingen gegeven over diverse
boeiende en interessante onderwerpen. Deze zijn vrij toegankelijk
en gaan bijvoorbeeld over helderziende waarnemingen, numero-
logie, handlijnkunde, reiki, gidsen en de helende kracht van edel-
stenen.

Bij alle deelnemers op de Paraview is het mogelijk een PERSOON-
LIJK CONSULT te krijgen voor €15,—- OF MINDER.¥

Er bestaat een flink aantal studies waarin gepoogd wordt de kern-
ideeén van de nieuwe spiritualiteit samen te vatten. Toch, bij vragen
naar een centrale leer, naar stichters, rituele handelingen of insti-
tutionele verbanden fungeren misschien de conventionele kerken
en traditionele organisatiewijzen (zoals parochies of gemeenten,
concilies en synodes) te veel als referentiekader. Het model is tot
op zekere hoogte wel toepasbaar op de producenten en professio-
nele verbreiders van het alternatieve aanbod, maar minder op het
geméleerde publiek van consumenten, dat daar met heel verschil-
lende motieven en graden van betrokkenheid uit kiest. Het is niet
dat elke vorm van georganiseerdheid of gedeelde cultuur ontbreekt,
maar ze zijn niet verbonden met bureaucratische en hiérarchische
structuren, beheerd door een soort theologisch establishment. De
intuitieve basis van het handelen, het universalisme, een holistische
kosmologie en een holistisch mensbeeld, de nadruk op unieke, in-
nerlijke groei en op een spirituele kern in elke persoon keren steeds
weer terug in de literatuur en in de verhalen van geinteresseerden,
maar tegelijkertijd lijken de thema’s die in de belangstelling van het
publiek domineren elkaar voortdurend af te wisselen, en dat geldt
ook voor de groepjes en activiteiten waaraan wordt deelgenomen.
Deze culturele onderstroom van de samenleving of cultic milieu is
wel constant aanwezig geweest en in de loop der tijd kristalliseert
zich een aantal herkenbare thema’s uit: de werelden van het occulte
en het magische, van het spiritualisme en paranormale verschijn-
selen, van het mysticisme en de new thought, van buitenaardse in-
telligenties en verloren beschavingen, van gebedsgenezing en na-
tuurgeneeswijzen.*® Zoals gezegd: het ‘cultische milieu’ is vooral
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een sociaal netwerk van spirituele zoekers. Het gaat daarin over
engelen en bijna-doodervaringen, reincarnatietherapie, zen, de ge-
neeskracht van edelstenen en amuletten, oude wijsheidsleren, spi-
rituele zelthulp, ufo’s en Keltische druiden, pendelen, channeling,
tai chi en feng shiu, Bachs bloesemremedie, aromatherapie, auras,
chakra’s en wat al niet meer — een eclectische en holistische mixture,
maar vrijwel onveranderlijk stevig gemarineerd in zelfspiritualiteit.
‘De viering van het zelf” (the celebration of the self) is de ondertitel
van Heelas” gezaghebbende studie van de newagebeweging.*

De oorspronkelijke bronnen van de denkbeelden zijn te onder-
scheiden van de propagandisten die de oude bronnen ‘vertalen’ naar
deze tijd en handzaam samenvatten in een aansprekende bood-
schap. Die verschillen op hun beurt weer van de gewone belangstel-
lenden: qua sociaal profiel, qua beweegredenen en qua gebruik van
het ideeéngoed. Om die gewone geinteresseerden gaat het in dit
boek. Voor andere aspecten zij verwezen naar de literatuur, zoals
besprekingen van de belangrijkste werken die richtinggevend zijn
in het milieu van de alternatieve spiritualiteit, van de historische
genese van haar denkbeelden® of van de sociale infrastructuur van
het milieu en de belangrijkste groepen die daarin actief zijn.*

In zijn zeer uitgebreide ideeéngeschiedenis van de ontwikkeling van
de new age vanuit de wereld van de esoterie en het latere occultisme
benadrukt ook Hanegraaft de coherentie van het gedachtegoed (dat
zich uitdrukt in holisme, healingtechnieken, channeling, magische
noties etc.). Cultuurkritiek is daarin volgens hem continu aanwe-
zig, gericht tegen de moderne westerse samenleving en wat men als
de dominante westerse waarden beschouwt. Zij manifesteert zich
onder andere in bekommernis om de bedreiging van natuur en mi-
lieu, en bij de sympathie voor een nieuwe ethiek in de zorg en de
economie. De nieuwe spiritualiteit lijkt vooral affiniteit te hebben
met wat Giddens ‘life politics’ noemt,”* zoals via de aandacht voor
onderwerpen als kwaliteit van leven, vrouwenemancipatie, identi-
teit en authenticiteit. Men keert zich tegen het christelijke theologi-
sche dualisme (van God-mens, geest-stof etc.) en het wetenschap-
pelijke rationalisme en reductionisme en knoopt daarbij aan bij de
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Volgens de Engelse historicus Keith Thomas vormt de astrologie ‘waarschijnlijk de meest ambitieuze poging
die ooit werd ondernomen om de verbijsterende verscheidenheid van het menselijk leven tot een enigszins be-
grijpelijke orde terug te brengen’. Eeuwenlang werden de meest uiteenlopende aspecten van het leven (van ge-
neeskundige behandelingen tot de landbouw) gerelateerd aan astrologische beginselen. Zo ook de menselijke
anatomie, zoals hier te zien is, op een miniatuur uit het getijdenboek Les trés riches heures du duc de Berry
(van rond 1412-1416), waaraan vooral de Nijmeegse gebroeders Van Limburg een grote bijdrage leverden. In
de afbeelding worden de sterrenbeelden in verband gebracht met de vier temperamenten en met lichaamsde-
len. De hertog stond bepaald niet alleen in zijn astrologische belangstelling. Tot in de zestiende eeuw maakten
de leerstellingen van de astrologie overal in Europa deel uit van het wereldbeeld van de geschoolde mens.!

Daarnaast een rustiek tafereeltje, vrij naar de natuur? Een toneelstukje in een ontspannen adellijke ambi-
ance? Nee, een interpretatie van Vergilius’ Aeneis, overladen met alchemistische symboliek, en plaat 6 van de
Splendor solis van Salomon Trismosin (1532-1535), de leraar van Paracelsus, in wiens tractaat tweeéntwin-
tig alchemistische stadia aanschouwelijk verbeeld worden. In het zesde gezang van zijn Aeneis (29-19 v. Chr.)
beschrijft Vergilius hoe Aeneas naar de onderwereld reist, op zoek naar zijn overleden vader, en dan de Styx
bereikt. Charon wordt overgehaald om hem over de rivier te zetten door hem als geschenk een gouden tak (de
noodlotstwijg) te geven, die Aeneas al eerder heeft gevonden, geleid door twee duiven in een heilig woud. Op de
afbeelding zien we Aeneas in familiekring bezig de gouden tak te plukken van de boom des levens, die het hem
mogelijk zal maken ongedeerd door de hel te reizen. Aeneas’ familieleden (Silvius en Anchises) dragen de alche-
mistische livrei van zwart, wit en rood. Boven hen zweven de vogels van de sublimatie; de raaf met zijn witte
kop staat voor het wit dat door het zwarte wordt voortgebracht. Alchemie vormt de hermetische wetenschap
bij uitstek. Waarbij het minder om de fabricatie van goud als een bijzondere vorm van huisnijverheid ging dan
om een proces van spirituele transformatie, een mysterieus innerlijk proces van zuivering en wedergeboorte.
Net als bijuoorbeeld Roger Bacon en Tycho Brahe, was ook Isaac Newton er in hoge mate door gefascineerd;
hij bezat meer dan honderd boeken over het onderwerp (maar ook over o.a. de Rozenkruisers en de Kabbala).
De econoom Keynes — een kenner van Newtons alchemistische manuscripten - noemde hem ‘de laatste van de
magiérs’.

1 Thomas 1971; Pognon 1979. De astrologie duikt ook op bij de voor veel nieuwe spiritualiteit tot voor kort vaak
gebruikte term new age, die verwijst naar een Umwertung aller Werte, zoals ingeluid door de overgang van de
twee millennia onder het teken Vissen naar het Watermantijdperk (the age of Aquarius). De term new age werd al
eens door de visionaire dichter William Blake (1757-1827) gebruikt, maar is toch vooral gemunt door de theo-
sofe Alice Bailey (1880-1949) (Hanegraaff 1996: 95-96).



traditionele tegencultuur van de gnosis.® De verzwakking van het
ooit alles bezielende christelijke wereld- en mensbeeld* is waar-
schijnlijk een belangrijke factor geweest bij de verbreiding van de
nieuwe spiritualiteit onder de bevolking. Er is een sterke relative-
ring van het optimisme van de verlichtingstraditie, die sinds de Ro-
mantiek een intellectuele stem kreeg en een belangrijk onderdeel
vormde van de tegencultuur van de jaren zestig en zeventig.>

Tegenover de door ratio en christelijke noties gedomineerde cul-
tuur worden kernovertuigingen van de gnosis in stelling gebracht:
‘waarheid kan alleen gevonden worden door persoonlijke, innerlijke
openbaring, inzicht of “verlichting”. Waarheid kan alleen persoon-
lijk worden ervaren: in tegenstelling tot de kennis van de rede of het
geloof, is zij in principe niet algemeen toegankelijk. Dit “innerlijk
weten” kan niet worden overgedragen via discursieve taal (...). Even-
min kan zij fungeren als onderwerp van geloof (...) omdat er in laat-
ste instantie geen andere autoriteit is dan de persoonlijke, innerlijke
ervaring’>® De gnostische epistemologie werd vanaf de Romantiek
aangevuld met belangstelling voor exotische religies en speculatieve
natuurwetenschap.” In veel opzichten vormt het huidige alternatie-
ve milieu een geseculariseerde voortzetting van de westerse esoteri-
sche traditie, die teruggaat tot de vertaling van hetlaatantieke Corpus
Hermeticum in de jaren zestig van de vijftiende eeuw door Marcello
Ficino. Ook een auteur als Melton ziet de nieuwe spiritualiteit als de
laatste gedaantewisseling van de ‘occult/metafysische religie, die
door de eeuwen heen, als een subculturele tegenpool, het christen-
dom heeft vergezeld.® Zoals zal blijken hebben we geprobeerd een
aantal centrale opvattingen te operationaliseren en te peilen via een
aantal vragen in de enquéteonderzoeken God in Nederland en de
Culturele veranderingen in Nederland van 2006/7 en 2008.

Het gaat bij de alternatieve spiritualiteit overigens niet alleen of
zelfs maar primair om ideeén. Het belang van het lichamelijke is
prominent aanwezig in de seeker culture van het holistische milieu.
Lichaam en ziel worden als een onverbrekelijke eenheid gezien,
voeding en healing zijn belangrijke thema’s. Volgens meerdere au-
teurs vormen holistische therapieén, yoga en alternatieve genees-
wijzen het populairste onderdeel van het nieuwe spiritualiteitme-

125



nu. Nieuwe spiritualiteit lijkt vaak moeilijker gezegd dan gedaan.
Het accent ligt op zintuiglijke ervaring, op het doen en toepassen
— de geloofsinhoud of leer zijn secundair bij het streven naar het
oplossen van psychische en lichamelijke problemen en het bereiken
van spirituele groei.® Het sterke ‘experiéntiéle empiricisme’ (Hee-
las 2008: 241) van de holistische spiritualiteit betekent dat aan de
traditioneel kerkelijke godsdienst ontleende termen als ‘geloof” en
‘geloofswaarheden’ niet erg toepasselijk zijn. Waar het in het holis-
tische milieu op aankomt, is ‘weten’ uit de eerste hand, om dingen
uit te proberen en zo te ervaren wat voor jou ‘waar’ is. Persoonlijke
ervaring is de lakmoesproef van waarheid. ‘Of we een openbaring
of therapie moeten aanvaarden, wordt geformuleerd in termen van
of het ‘werkt voor jou”® Het is zeker geen toeval dat de in de vorige
paragraaf aangehaalde auteurs allen de presentatie van hun over-
tuigingen in hoge mate verbinden met hun autobiografie — de per-
soonlijke ontwikkeling is alom aanwezig in de ideeénwereld van de
nieuwe spiritualiteit. Zelfbezinning is een van de belangrijkste aan-
bevelingen van het veelgelezen en op de televisie bekeken medium
Char, bijvoorbeeld aan het begin van elke dag (Margolis 2008: 97-
101) — wat doet denken aan de praemeditatio bij Seneca, een soort
wijsgerig aanloopje alvorens je te storten in de dagelijkse besognes.
Spirituele zelfreflectie heeft lange en wijdvertakte historische wor-
tels. Ze strekken zich uit van de puriteinse spirituele kosten-baten-
analyse via het geestelijke dagboek® tot het individuele innerlijke
onderzoek binnen de jezuitische traditie (dat een centrale plaats
heeft in de spiritualiteit van die orde®®). Een verschil is het grenzelo-
ze optimisme dat typerend is voor de nieuwe spirituele zelfvinding,
die sterk gericht is op ongetemperde zelfonplooiing en het opdoen
van onvermoede ervaringen.

3.5 BADEN IN DE WARME STROOM: PARACULTU-
RELE ONDERWERPEN

Op basis van zijn ervaringen op paranormale beurzen grenst Jespers
het geloof in paranormale verschijnselen en geneeswijzen nogal af
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van de bredere stroom van alternatieve spiritualiteit.®> Het oplei-
dingsniveau van de doelgroep ligt om te beginnen doorgaans dui-
delijk lager. Dat concludeert ook Bochinger, op basis van Duitse on-
derzoeken: de geinteresseerden in astrologie, magische en occulte
verschijnselen, channeling, spiritisme, en ufo’s bleken daar eveneens
doorgaans een lager opleidingsniveau te hebben dan de geinteres-
seerden in de kernideeén van de holistische spiritualiteit van de new
age.® De paranormale belangstelling als een soort poor man’s New
Ageis verbonden met andere verschillen met de meer algemene ho-
listische spiritualiteit. Het gaat er minder om spirituele groei dan om
direct lichamelijk en geestelijk herstel, vaker om cliéntculten dan
publieksculten, die veel minder vanuit algehele cultuurkritiek ope-
reren dan vanuit het bieden van een praktisch alternatief voor geves-
tigde instituties (de reguliere geneeskunde, de officiéle wetenschap,
de kerkelijke godsdienstigheid).

Bij veel nieuwe spirituele auteurs bestaat een sterke geneigdheid om
hun onderwerpen terug te voeren op verre voorlopers en eeuwen-
oude wijsheid, herontdekt uit de mist der tijden en opgepoetst tot
hernieuwde glans. Het doet denken aan het kata ta patria bij de
oude Grieken: het handelen naar voorouderlijke wijsheid als aan-
beveling op zich, ja zelfs een principezaak — waarbij ook nieuwig-
heden zoals de Atheense democratie voorgesteld werden als lou-
ter voortzetting van oeroude gebruiken.® En inderdaad: in menig
opzicht is het paraculturele deelterrein binnen de nieuwe spiritu-
aliteit oude spiritualiteit. Veel denkbeelden en praktijken die zijn
gepopulariseerd door de newagestroming dateren van vele eeuwen
her en hebben ook wortels in het volksgeloof, waar het haken naar
concrete en directe oplossingen, het beroep op niet-officiéle specia-
listen of praktijken, net als de nadruk op het lichamelijke, op drama
en emotie, een bekend beeld vormen.® Het geloof in reincarnatie
bijvoorbeeld kent een historie van duizenden jaren (het is onder
andere verbonden met het hindoeisme en boeddhisme), net als het
beoefenen van yoga (teksten daarover zijn onder andere in de Bha-
gavad Gita te vinden). Hetzelfde geldt voor waarzeggerij en astro-
logie, die al door de Babyloniérs en Egyptenaren werden toegepast,
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Stonehenge, een meer dan vier millennia oud monument uit de Steentijd, niet ver van Salisbury, en behalve
toeristische trekpleister ook verzamelpunt voor de viering van de zonnewende, hedendaagse druiden en wi-
chelroedelopers, op zoek naar aardstralen. Veel nieuwe spirituelen geloven dat dit soort oude heilige plaatsen
concentratiepunten van kosmische energie en bronnen van spirituele healing vormen. Andere spectaculaire
voorbeelden zijn Ayers Rock (of Uluru) in Australié, de piramide van Cheops (nabij Gizeh), de rode zandstenen
rotsen van Sedona (Arizona) en de hoog in de Andes gelegen Incastad Machu Picchu. Equivalenten voor de
heilige plaatsen die in alle wereldreligies voorkomen, zoals de Heilig Grafkerk te Jeruzalem, de Tempelberg en
klaagmuur in Jeruzalem, Mekka en Medina, Varanasi in India, Bodhgaya en de Jokhang Temple, de Gouden
Tempel in Amritsar, de Ise schrijn, of die van Bahd’w’lldh in Noord-Israel. Zoals ook de muziek haar rituele
pleisterplaatsen en pelgrims heeft: het landgoed Graceland van Elvis Presley, het graf van Jim Morrison op
Pere Lachaise, het Strawberry Fields Memorial voor John Lennon in Central Park, terwijl wagnerianen al-
ler landen zich zomers verenigen in Bayreuth voor een lange zit op de klanken van de meester en de Grote
Kerk van Naarden op Goede Vrijdag voor hetzelfde volstroomt bij de Matthdus-Passion van Johann Sebastian
Bach. Het wordt allemaal serieus genoeg genomen om te passen in de beroemde definitie van William James
(1975: 56) van het ‘heilige’: ‘een grondwerkelijkheid waarop het individu zich genoodzaakt voelt om plechtig
en ernstig te reageren, en niet slechts met een vloek of een grap’.

net als in het oude China en India.” Communicatie met de gees-
ten van overledenen, waarop het spiritisme is gebaseerd, bestond
eveneens al in het oude India en Egypte en ontwikkelde zich in de
tweede helft van de negentiende eeuw - ingeleid door het legenda-
rische bezoek van klopgeesten op 31 maart 1848 aan het huis van
de familie Fox te Hydesville (New York), een ambachtelijk staaltje
amateurillusionisme - tot een ware rage in westerse landen. Ma-
gische overtuigingen bestaan al sinds onheuglijke tijden en speel-
den bijvoorbeeld in de Grieks-Romeinse wereld een belangrijke rol
in zowel politieke en intellectuele kringen als in het volksgeloof.
Het aanwenden van geneeskrachtige (edel)stenen, talismannen en
amuletten werd onder andere door Plinius de Oudere in de eerste
eeuw van onze jaartelling beschreven. Zen zou vanuit India in de
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loop van de vijfde eeuw opgang hebben gemaakt in China en ta-
rotkaarten werden ook in het middeleeuwse Europa al gelegd (de
eerste overgeleverde dateren uit de vijftiende eeuw). Personen aan
wie helderziende en bijzondere geneeskundige gaven worden toe-
geschreven zijn al vele eeuwen in ons land actief, meestal binnen
een lokaal netwerk, waarmee zij een christelijk wereldbeeld deel-
den.®® Van recenter datum is de antroposofie, die teruggaat op de
door Rudolf Steiner (1861-1925) in respectievelijk 1913 en 1923 op-
gerichte antroposofische beweging en vereniging en haar voorlo-
per de theosofie (‘goddelijke wijsheid’) — een combinatie van spiri-
tualisme, westers mysticisme en Aziatische religieuze doctrines -,
waaraan vooral de namen van Helena Blavatsky (1831-1891) en Alice
Bailey (1880-1949) zijn verbonden (de Theosophical Society dateert
van 1875).% newageachtige centra en trefpunten van de spirituele
avant-garde ten slotte zijn evenmin van vandaag of gisteren.” Niet
het aanbod is nieuw, maar de schaal waarop het aanbod gecon-
sumeerd wordt, stelt Schnabel. Hij spreekt van de ‘kleine illusies’
waaraan mensen, ook in een moderne samenleving, behoefte blij-
ven behouden. Abercrombie c.s. hebben het over hetzelfde principe
als de eerdergenoemde ‘hiatengod’ (God of the gaps) en zijn daarbij
ongetwijfeld geinspireerd door Malinowski’s bekende theorie van
magie als de ‘ritualisering van het optimisme’: mensen bestrijden
hun onzekerheid in onvoorspelbare omstandigheden, vooral als er
veel voor hen van athangt, met magische kunstgrepen.”

De hedendaagse holistische spiritualiteit heeft haar voorlopers
vooral in de Romantiek en de tegenculturen van de negentiende
eeuw en de jaren zestig van de vorige eeuw. Bijna alles wat zij te
bieden heeft was al in omloop rond de vorige eeuwwisseling (al zijn
er uitzonderingen, zoals de interesse in ufos, die uit de jaren vijftig
stamt). Aan het eind van het voorwoord bij Les régles de la méthode
sociologique (1895) typeert Durkheim zijn tijd als een tijd van her-
levend mysticisme (‘temps de mysticisme renaissant”). Dit vond
Abraham Kuyper ervan, in oktober 1898 te Princeton, in de tweede
van zijn Lectures on Calvinism: ‘Een eeuw na het flikkeren van het
klatergoud der ‘Aufkldrung, en nu het materialisme op wetenschap-
pelijk terrein de aftocht blies, lokt de vroomheid weer, en is een bad
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in de warmen stroom van het mysticisme nogmaals modeartikel
geworden. Bijna sensualistisch zwelgt die moderne mystiek haar
bedwelmende teugen uit de nectarkelk van het Oneindige.”? Een
‘onstilbare belangstelling in brede kringen voor het occulte, voor
het ‘holistische denken), natuurgeneeswijzen, ‘de theosofie en de
vele andere “petites religions™ constateerde ook de historicus Jan
Romein voor de tijd rond de vorige eeuwwisseling — anarchistisch
en eclectisch, en gedragen door antimaterialisme, antipositivisme
en anti-intellectualisme. ‘Ontelbaar in elk geval weer is het aantal
verhandelingen over wat later parapsychologie zou gaan heten. On-
telbaar ook het aantal orakels, profetieén, voortekenen, magische
bezweringen, opwekkingen uit den dode, verschijningen, spoken,
wonderbaarlijke genezingen, opheffingen, schijnbare wederop-
standingen, gevallen van overdracht van gedachten van dichtbij of
op afstand, handlezerij, pogingen tot moderne naam- en getallen-
mystiek, en het ontcijferen van zelfs vogeltaal... schreef hij over de
‘honderd en een profeten’ van rond de vorige eeuwwisseling.”* ‘Men
kan ze samenvatten als “kleine” of “officieuze” religies, mits men
zich bewust blijft, dat ze tezamen meer vat op alle “zoekende zie-
len” hebben gehad dan de grote of officiéle’ De vertaler en theosoof
George Robert Stowe Mead nam ze eveneens overal om zich heen
waar in edwardiaans Londen: zieners en waarzeggers en profeten,
pythonessen, sibillen en profetessen, duiders van dromen en voor-
tekenen, voorspellers van elke soort en elk type vernuft; astrologen
en zelfs alchemisten; beoefenaren van de magische kunsten en ce-
remonién; kosmologen en revelationisten’” ‘De kennis van de mens
mocht dan grenzeloos zijn, zijn goedgelovigheid was dat evenzeer;
merkt Eugen Weber op over de interesses van de Parijse beau mon-
de van rond 1900. Hij beschrijft de contemporaine fascinatie voor
spiritisme, hypnotisme en occultisme, mystiek, satanisme en pa-
rapsychologische verschijnselen bij de boulevardpers zowel als de
betere kringen, waar men gezamenlijk zijn afkeer beleed van na-
turalisme en rationaliteit.”® In Duitsland zag Georg Simmel tijdens
de Eerste Wereldoorlog ‘grote sociale groepen’ hun christelijk ge-
loof vervangen door ‘allerlei soorten van exotische, verstrekkende
en bizarre nieuwe doctrines, een ‘geheel vormeloos mysticisme’””
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In Oostenrijk was het in de jaren na de Eerste Wereldoorlog niet
veel anders volgens de schrijver Stefan Zweig: ‘Alles wat extrava-
gant en oncontroleerbaar was, beleefde gouden tijden: theosofie,
occultisme, spiritisme, somnambulisme, antroposofie, handlezerij,
grafologie, Indische yogaleer en paracelsische mystiek.”® En Freud
spreekt anno 1922, in een artikel over Traum und Telepathie, over
die tijd als ‘vol van belangstelling voor occulte verschijnselen’”

Twee centra van nieuwe spiritualiteit avant la lettre: bezoek van Hermann Hesse aan de gemeenschap op
Monte Verita (nabij Ascona) en de kolonisten van Walden (nabij Bussum). Rond de vorige eeuwwisseling ont-
stonden op allerlei plaatsen in Europa alternatieve gemeenschappen waarin geprobeerd werd te leven vanuit
communale idealen en ideeén ontleend aan Oosterse filosofieén, natuurmystiek en natuurgeneeswijzen. Een
vaderlands voorbeeld is de Bussumse kolonie Walden (1898-1907), gesticht door Frederik van Eeden op het
landgoed Cruysbergen en geinspireerd door het experiment van de utopist Henri Thoreau in de jaren veertig
van de negentiende eeuw. ‘In de kolonie van Van Eeden hadden we misschien kunnen gaan, maar toen we op
een zondag er heen waren gelopen, vier uur gaans, toen liep daar een heer in een boerenkiel op dure gele schoe-
nen, kolombijntjes te eten uit een papieren zak, blootshoofd, in innige aanraking met de natuur, zoals dat toen
genoemd werd, en 2’n baard vol kruimels. We dorsten niet verder en liepen maar weer naar Amsterdam terug,
schreef Nescio later met bitterzoete nostalgie in zijn Titaantjes.

De vredige tafereeltjes hierboven suggereren andere ambities, maar de van oorsprong Hongaarse socio-
loog Karl Mannheim sprak van de explosieve (‘seinssprengende’) lading die utopieén kunnen hebben (Mann-
heim 1929). Een utopie ijlt volgens hem op de werkelijkheid vooruit en wil haar vervolgens omvormen naar
een ideaal of wensdroom; daarmee vormt zij een potentieel revolutionaire kracht. Sommige utopieén zijn zo
ireéel of absoluut dat ze nooit aan een verwerkelijking toekomen. Andere worden geleidelijk aangepast, nadat
de utopisten zich comfortabel genesteld hebben in de samenleving, waarmee hun denkbeelden een ‘Span-
nungslosigkeit zur Wirklichkeit’ gaan vertonen. Een voorbeeld is de ontwikkeling van het christendom in
de eerste drie eeuwen van een recalcitrante exotische sekte tot officiéle staatsgodsdienst van het Romeinse
Rijk. Volgens menig auteur evolueerde de newagestroming van elitaire en maatschappijkritische stroming
tot mainstream culture en urijetijdsinteresse van hardwerkende burgers. Een soort knusse opgewonden-
heid over verborgen kennis, onvermoede vermogens, geheimzinnige culturen en occulte werkelijkheden, zonder
enige aandrang tot fulltimeafzondering in een esoterische tegencultuur of utopische leefgemeenschap.
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Inhoudelijk is er dus niet zoveel nieuw aan de nieuwe spiritualiteit;
wat betreft de wijzen waarop de ideeén worden gepresenteerd en
verbreid is er wel veel veranderd, deze zijn duidelijk gemodelleerd
volgens de moderne media, technologie en informatiekanalen.®
Er heeft zich een spirituele markt ontwikkeld buiten de beproefde
christelijke vormen van socialisatie (prediking, catechese, onder-
wijs), met een eigen contingent aan professionals: journalisten, re-
dacteuren, auteurs en uitgevers, congresorganisatoren, therapeuten
en adviseurs, en een klantenkring die in weinig lijkt op de traditio-
nele kerkelijke gelovigen noch op de geisoleerde groepjes occultis-
ten van eerdere dagen, die zich veelal als de schatbewaarders van
een geheime leer zagen. De holistische spiritualiteit ontwikkelde
zich van een ‘virtuozenreligie’ (Weber) naar een belangstellings-
sfeer voor een breed publiek.

De rijke geschakeerdheid, de toegankelijkheid, de sterke reflexi-
viteit® en het publieke karakter van de moderne alternatieve spiri-
tualiteit zijn typisch van deze tijd. Ze hebben ongetwijfeld te maken
met de nieuwe informatietechnologie en toegenomen omloopsnel-
heid van culturele producten, processen van individualisering en
internationalisering, de stijging van het opleidingsniveau en de
vervreemding van de kerken. Er lijkt een diffusie te hebben plaats-
gevonden van deze belangstellingssfeer, die destijds vooral opgeld
deed onder een stedelijke elite, naar bredere lagen van de bevol-
king. Media-aandacht en popularisering hebben ertoe bijgedragen
dat — na een tussenfase in de milieus van Beats en hippies — een
nieuw publiek werd aangeboord. Sommige auteurs spreken van een
‘veralledaagsing en democratisering van de magie’®

3.6 EEN ZUIVER IMAGINAIRE GEMEENSCHAP:
SOCIALE WETENSCHAPPERS EN NIEUWE
SPIRITUALITEIT

In de sociale wetenschappen is de conceptualisering van moderne
spiritualiteit vooral gemunt door twee klassieke auteurs.® De eerste
is William James die in zijn The varieties of religious experience re-
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Sociale wetenschappers over spiritualiteit: William James en Ernst Troeltsch. De Amerikaanse filosoof en psy-
choloog James (1842-1910) stelde de religieuze ervaring centraal en interpreteerde haar vanuit het pragma-
tisme. Zijn Varieties of religieus experience zijn gebaseerd op de Gifford-lezingen die hij in 1900-1901 te
Edinburgh gaf. Zoals hij later (maar niet in zijn lezingen en boek) toegaf, beschreef hij zichzelf in het beroemde
concept van de sick soul (type Augustinus, Luther, Tolstoi), die een uitweg vindt uit zijn existentiéle radeloos-
heid via een bekering, tijdens een depressieve fase in zijn leven. De Duitse theoloog Troeltsch (1865-1923)
publiceerde uitgebreid over de godsdienstgeschiedenis en de positie van het christendom in een secularise-
rende cultuur. In 1912 publiceerde hij Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen over de
ontwikkelingen in de sociale ethiek van de hoofdstromingen binnen het christendom. Daarin bundelde hij een
aantal gedetailleerde studies die hij eerder publiceerde in het Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik
en voegde er nieuwe beschouwingen over het calvinisme, de sekten en het mysticisme aan toe. De spanwijdte
omvuat de gehele geschiedenis van de christelijke kerken. Troeltsch was een bewonderaar van James’ studie over
de religieuze ervaring en legde daarvan getuigenis af in lezingen, tijdens zijn bezoek aan de Verenigde Staten
in 1904, in gezelschap van zijn vriend Max Weber.

ligie definieerde als ‘de gevoelens, handelingen en ervaringen van
individuele mensen in hun eenzaamheid, voor zover zij zich in een
relatie zien staan met wat zij als heilig beschouwen’® Volgens James
omvat spiritualiteit attitudes, ideeén, leefstijlen en praktijken die
zijn gebaseerd op de overtuiging dat de zichtbare wereld deel uit-
maakt van een meer geestelijk universum, waaraan zij haar belang-
rijkste betekenis ontleent, en dat de eenheid of harmonie met dit
‘spiritual more’ onze ware bestemming is. Hij onderscheidt tussen
‘secondhand’ en ‘firsthand’ religie, dat wil zeggen de geinstitutiona-
liseerde religiositeit, overgeleverd via de tradities, en de religiositeit
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die op directe wijze door het individu wordt ervaren en die werke-
lijk de zijne is.® Vanwege zijn nadruk op ervaring in plaats van op
dogma als religieus kernelement figureert James prominent in Me-
rilyn Fergusons The aquarian conspiracy, een van de belangrijkste
boeken die vanuit het new age-gedachtegoed zijn geschreven.* Die
eer viel niet te beurt aan de andere klassieke auteur, Ernst Troeltsch,
die in zijn Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen
(1923 [1912]) en enkele kortere publicaties, naast de kerk en de sekte,
het mysticisme onderscheidt als hoofdtype van religieuze gemeen-
schapsvorming. Voor godsdienstpsychologen vormt The Varieties
een algemeen erkende basistekst, voor godsdienstsociologen is dat
Die Soziallehren, die onder anderen Troeltsch’ vriend Max Weber
- die we hierboven al tegenkwamen - sterk heeft beinvloed in zijn
begripsvorming. Troeltsch heeft veel aandacht voor de historische
ontwikkeling en sociologische structuur van het mysticisme (on-
derwerpen die bij James amper aan de orde komen). Het door hem
ontwikkelde ideaaltype van de ‘mystiek’ vormde het startpunt van
systematische sociaalwetenschappelijke reflectie op niet-geinstitu-
tionaliseerde sociale vormen van religie en spiritualiteit (al blijven
de analyses van Troeltsch zelf beperkt tot de christelijke traditie en
denkwereld).

Na een uitvoerige bespreking van de Oudheid en Middeleeuwen
analyseert Troeltsch de ontwikkelingen vanaf de zestiende eeuw
aan de hand van drie ideaaltypen: de kerk, de sekte en het mysticis-
me. De drie onderscheiden zich qua denkwereld, gemeenschaps-
vormen en houding ten aanzien van de samenleving en haar insti-
tuties. De kerk heeft universele pretenties, zij wil de massa in zich
opnemen en coéxtensief met de samenleving zijn. Haar aanspraken
zijn exclusief, zij duldt geen concurrentie, de kerk is een “Zwangs-
und Herrschaftsinstitution, in de kerk wordt men ‘hineingeboren.
De kerk is opvoedster van de massa, zij is een deel van de maat-
schappij, een ‘Volks- und Kulturreligion’. Heel anders gaat het er
bij de sekte aan toe. Zij wijst het gedachtegoed van de kerk af. Een
heilig instituut, heilige riten, ambten en gezag, traditie: ze worden
alle verworpen of toch ten minste sterk gerelativeerd. De nadruk
wordt op de ethiek gelegd - niet uiterlijke riten en organisatievor-
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men zijn beslissend, maar de transformatie van het innerlijk van
de mens. De eisen van de sekte zijn radicaal, van compromissen
is zij niet gediend. Tussen ‘Massenreligiositit’ en “Virtuosenreligio-
sitdt’ wordt geen onderscheid gemaakt. De sekte is een groep van
uitverkorenen en heiligen, een elite. Het lidmaatschap is beperkt,
nieuwkomers gelden eerst als aspiranten, zij worden door de groep
getest en dan pas opgenomen. Gedragen zij zich niet volgens de
spelregels, dan sluit de sektetucht hen uit. Naast sekten die agressief
naar maatschappelijke hervormingen streefden, zijn er ook steeds
wereldmijdende of wereldduldende sekten geweest.

Ten slotte is er nog een derde vorm: het mysticistische type. Dat
wordt gekenmerkt door individualisme en haakt naar absolute
vrijheid. Waar het hierbij op aankomt, is het innerlijke en directe
contact van het individu met het goddelijke, een contact dat niet te
reglementeren en te institutionaliseren is. ‘De mystiek zet aan tot
de directheid, actualiteit en innerlijkheid van de religieuze erva-
ring, tot een overslaan van overleveringen, culten en instituties, of
een aanvulling daarvan met de rechtstreekse omgang met het god-
delijke’® Volgens Troeltsch keert zij zich in haar subjectivisme en
spiritualisme, haar hang naar verinnerlijking en het gevoelsmatige
tegen de massareligiositeit en de formalisering en objectivering van
het religieuze leven in riten en dogmas.* Via historische figuren
als Thomas Miintzer, Sebastian Franck, Jakob Bohme en de Neder-
landse humanist, theoloog en politicus Dirck Volkertsz. Coorn-
hert laat Troeltsch zien hoe het mysticisme zich ontwikkelde tot
een stroming die qua ideeén over gemeenschap en sociale ethiek,
qua sociologische betekenis en maatschappelijke effecten een an-
dere richting insloeg dan de kerken en de sektarische bewegingen.
Geen geformaliseerde leer of dogma, absolute geestelijke toleran-
tie, afwijzing of totale spiritualisering van riten, nadruk op asceti-
sche en mystieke technieken, primaat van de onzichtbare geeste-
lijke verbondenheid van de mensen, geen noodzaak van zichtbare
groepsvorming, verwerping van organisatie, geen opname-, socia-
liserings- en controlemechanismen, afwijzing van de traditioneel
gangbare ethiek en indifferentie ten aanzien van de samenleving
en haar insituties — ‘met de staat en de economie weet deze denk-

135



wijze eigenlijk niets aan te vangen’® In het mysticisme gaat het om
de ‘vrije gedachtewisseling en de zuiver imaginaire gemeenschap
[freien geistigen Gedankenaustausch, und die rein gedankliche Ge-
meinschaft], nu ook mogelijk gemaakt door de drukpers. (...) Het
afzonderlijke individu en de psychologische bezinning en analyse
worden waar het op aankomt. (...) Het gaat niet om een intellec-
tuele, maar om een gevoelsmatige interesse. Het mysticisme heeft
haar eigen universalisme ‘dat in alle concrete positieve religies dit
fundamentele, uit de wezenlijke relatie tussen God en eindigheid
voortvloeiende gebeuren herkent. Zij is verbonden met een tole-
rantie en relativering van het waarheidsbegrip die zowel de kerken
als de sekten geheel vreemd is. ‘Onbegrensde geestelijke vrijheid’
(gesetzlose Freiheit des Geistes), dat is haar ideaal.*°

Het door Howard Becker begin jaren dertig ontwikkelde begrip
cult knoopt aan bij de beschrijvingen van Troeltsch en dat geldt ook
voor de uitvoerige literatuur die op Beckers publicatie gevolgd is.
Aanvankelijk wordt onder ‘cults’ nauwelijks georganiseerde, indi-
vidualistisch gekleurde en veelal kort levende bewegingen verstaan
met amorfe grenzen, die geen geformaliseerd lidmaatschap, centra-
le leiding of eenduidige dogma’s kennen, en die daarom doorgaans
een tolerant, egalitair en democratisch karakter hebben. ‘In plaats
van toe te treden tot een cult, neemt men gewoon het besluit be-
paalde denkbeelden te onderschrijven of bepaalde praktijken na te
volgen. (Becker 1960: 189) Vanaf de jaren zestig van de vorige eeuw
ondergaat het begrip een drastische betekenisverschuiving. In het
kielzog van de brede bezorgdheid over de opkomst van wat toen
wel werd betiteld als de ‘nieuwe religieuze bewegingen’ of ‘jeugd-
sekten’ (zoals scientology, Ananda Marga, de Children of God of de
Verenigingskerk van Moon) komt cult te staan voor strak gestruc-
tureerde, totalitaire religieuze groepen.

Uit dit keurslijf wordt het begrip, halverwege de jaren tachtig,
door vooral Stark en Bainbridge bevrijd, die bovendien Troeltsch’
terminologie uitbreiden en moderniseren.®> Om te beginnen schui-
ven zij het op de huidige samenleving toegesneden (en daarnaast
door o.a. Wallis 1976 geinspireerde) verschil naar voren tussen sek-
ten en cults. Beide staan op gespannen voet met hun maatschappe-
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lijke omgeving. Het verschil is dat het bij sekten om schismatische
groepen gaat, die breken met een oudere religieuze organisatie,
doorgaans omdat daar in hun ogen het authentieke geloof verwa-
terd is, terwijl cults geen banden hebben met gevestigde religieuze
instituties. Zij putten uit bronnen buiten de gangbare religieuze
tradities in een samenleving.®> Volgens de Schotse godsdienstso-
cioloog Bruce is er een historische chronologie, verbonden met
het moderniseringsproces in westerse samenlevingen: kerken zijn
overheersend in het voormoderne en vroegmoderne Europa, sek-
ten zijn typerend voor de reformatietijd en de moderne wereld,
cults vormen vooral een laatmodern verschijnsel.>

Stark en Bainbridge maken verder onderscheid tussen drie soor-
ten cults, al naargelang de organisatiegraad die zij vertonen. Het
meest diffuus is die bij de audience cults of publieksculten; zij lijken
eigenlijk nog het meest op een lezingencircuit of een brede verza-
meling consumenten van tijdschriften, boeken en televisiepro-
grammas die zich op een vrije markt bewegen. Voorbeelden van
publiekscults zijn de horoscopen in tijdschriften, de verkoop van
talismannen, tarotkaarten, pendels etc., tijdschriften gewijd aan al-
ternatieve spiritualiteit of de boekenmarkt die zich concentreert op
esoterische onderwerpen. Wat georganiseerder gaat het eraan toe
bij de client cults, die de structuur plegen te hebben van therapeut-
cliéntrelaties en veelal op het dagelijks leven en praktische vragen
omtrent de juiste leefwijze, partnerkeuze, beroepskeuze etc. zijn ge-
richt. Voorbeelden zijn het leren van human potential-technieken
onder leiding van een leraar, de consultatie van een medium (of
channeler) of het laten trekken van een horoscoop door een astro-
loog. Aan de aanbodzijde is men vaak vrij stevig georganiseerd, dit
in tegenstelling tot de cliénten, die er ook vaak maar parttime bij
betrokken zijn (en tegelijkertijd bijvoorbeeld aangesloten zijn bij
een kerkgenootschap). In de derde plaats zijn er dan nog de cult-
bewegingen (cult movements), waarvan maar weinigen deel uitma-
ken, wat een beetje contrasteert met de zeer ruime aandacht die zij
trokken in vooral de jaren zeventig en de eerste helft van de jaren
tachtig van de vorige eeuw, toen de bezorgdheid om de verbreiding
van ‘jeugdsekten haar hoogconjunctuur beleefde. Hier gaat het
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The Secularization Paradigm

Mangtheism
(R1)
The Prolestant Reformation (PR) t
Individualism Protestant Ethe (E1) Rationality
(RO1) J‘ (R2}
P, ity (> Industrial capitalism {(E2 t
ﬁmumn?[‘Fttsz} o
Economic growth (E3) Science (R3)
- ™
Soclal Structural Technalogy
d-ffethmn (1) differentiation ($2) (R4}
Schism ang Social and cultural Egalitarianism Technological
sects (R03) diversity (S3) {54) cansciousness
{Cs1)
Literacy and Redigious Secular stales and
voluntary diversity (R04) libaral democracy (P1)
association
(58) l‘
Sects and churchas
moderale (ROG)
Relavism Comparimentallizaton
(C52) ang privatlzation (S5)

Key: R=Radonslization, RO=Religious organization, E=Economy; 5=5ocicty, P=Policy, C5=Cognitive style

Schematische weergave van de secularisatietheorie door Steve Bruce (2002: 4). De theorie is gecompliceerder
dan vaak wordt voorgesteld. Bruce, zelf een van de meest consequente verdedigers, gebruikt dit omvangrijke
schema en meer dan veertig bladzijden tekst bij zijn toelichting ervan. Voor hem (en vrijwel alle andere se-
cularisatietheoretici) vormt secularisatie een deelaspect van de modernisering van westerse industriéle de-
mocratische samenlevingen, waarbij religie aan sociale betekenis vetliest en individualisme, diversificatie en
egalitarisme het gezag van religieuze overtuigingen ondermijnen. Nauwelijks minder uitgebreide schema’s
zijn te vinden bij bijuoorbeeld auteurs als Tschannen (1991: 401) en Wunder (2005: 91).

om volledig ontwikkelde religieuze organisaties, met niet zelden
exclusieve aanspraken op de aangeslotenen en met veel bekerings-
ijver —voorbeelden zijn hare krisjna of scientology. Volgens Stark
en Bainbridge floreren cults waar de conventionele kerken zwak
zijn, waarbij in het bijzonder buitenkerkelijken die wel geloven in
een buitenzintuiglijke werkelijkheid de doelgroep vormen. Sekten
zijn daarentegen juist actiever waar de geinstitutionaliseerde gods-
dienst sterk is.% Bij de nieuwe spiritualiteit die in deze publicatie
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centraal staat, betreft het overwegend audience en client cults, die
zich onder andere manifesteren op de beurzen en festivals waar-
over hierboven werd gesproken. Het onderscheid is ideaaltypisch,
in de praktijk vervloeien vaak de grenzen. Zoals bij scientology, dat
trekken van alle drie de verschijningsvormen vertoont, of bij de as-
trologie, die soms de gedaante heeft van een publiekscult en soms
eerder lijkt op een cliéntcult.*

In de huidige godsdienstsociologie domineren twee theoretische
modellen. Het eerste is de secularisatietheorie, die tot enkele de-
cennia terug de leidende sociologische visie vormde op religie in
de moderne samenleving.®” Centraal staat hierin de transformatie
van religie in de moderne samenleving onder invloed van proces-
sen van rationalisering (de Marx-, Weber- en Simmel-traditie)
en functionele differentiatie (de Durkheimiaanse variant), waar-
bij steeds meer sectoren van de samenleving autonomie verwer-
ven ten aanzien van de ooit allesbeheersende dominantie van de
godsdienst. Dat betekent een afnemende maatschappelijke rele-
vantie van de religie, die zich manifesteert op het niveau van de
samenleving, in de omvorming van religieuze instituties en in een
afnemende betekenis in het leven van de individuen.*® De ratio-
nalisering ondermijnt de geloofwaardigheid van religieuze verkla-
ringen, de functionele differentiatie verwijst religie naar een eigen
domein (de privésfeer) zonder veel invloed op het publieke leven
- voorbeelden zijn de segregatie van religie en politiek en van re-
ligie en wetenschap. De moderne verzorgingsmaatschappij neemt
allerlei oude functies van de kerken over (zoals de armenzorg) en
de grote culturele diversiteit relativeert de waarheidsaanspraken
van religieuze instituties.” De religieuze diversiteit was in ons land
traditioneel al relatief groot. Processen als sociale en geografische
mobiliteit, globalisering en de opkomst van de moderne media
(waaronder internet) hebben dat pluralisme en het multicultura-
lisme verder bevorderd. Volgens de invloedrijke secularisatiedefi-
nitie van Wilson draagt religieuze pluralisering bij aan het verlies
aan maatschappelijke invloed van de religie (de kern van Wilsons
definitie).”® De secularisatietheorie behoort als het ware tot het
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oude testament van de sociologie; elementen eruit keren bij alle
grondleggers van de discipline terug.

Het tweede model is het religieuze economiemodel (of ‘supply-
side’-paradigma) en is van recentere datum.'* Daarin wordt ervan
uitgegaan dat de ‘vraag’ naar religie min of meer constant is, maar
dat de inrichting van het religieuze ‘aanbod’ het niveau van religio-
siteit bepaalt. Als er sprake is van monopolieposities op de ‘reli-
gieuze markt’ (zoals bij staatskerken), verdwijnt de noodzaak tot
competitie om de gunst van de religieuze ‘consumenten’ en neemt
de religieuze betrokkenheid onder de bevolking af. Het eerste mo-
del werd oorspronkelijk in Europa ontwikkeld, het tweede in de
Verenigde Staten. De twee komen tot radicaal verschillende inter-
pretaties van de nieuwe, niet-geinstitutionaliseerde spiritualiteit,
maar voorspellen beide dat een land als het onze - met honderden
jaren van godsdienstvrijheid, een scherpe scheiding van staat en
kerk en een breed kerkelijk spectrum met veel autonomie voor lo-
kale religieuze gemeenschappen — daarvoor een gunstige omgeving
biedt. Vanuit het perspectief van de religieuze economie omdat de
Nederlandse situatie, via een sterkere en meer ongebreidelde con-
currentie van religieuze ‘firmas), tot een betere voedingsbodem van
alle vormen van religie bijdraagt: ‘Pluralism increases levels of reli-
gious mobilization.* De secularisatietheorie benadrukt dat de ker-
ken hun greep op het geloofsleven van moderne mensen verliezen,
wat voor spiritueel geinteresseerden ruimte schept om eigen wegen
in te slaan. In de sterke individualistische oriéntatie van de nieuwe
spiritualiteit manifesteert zich de teloorgang van de maatschappe-
lijke betekenis van de religie.

3.7 KLEINE HUISGODEN IN DE HOBBYKELDER:
SOCIALE STRUCTUUR

Als vroeger een kind geboren werd, dan stonden als het ware zijn
koffers voor de levensreis al klaar naast het ledikant. Je had een ka-
tholieke koffer, een gereformeerde kofter, een socialistische koffer.
Vaderlijke gestrengheid, de macht der gewoonte en sociale controle
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deden de rest. Die koffers werden van generatie op generatie door-
gegeven, met de pastoor, de dominee of de partij als een soort dou-
ane of keuringsdienst van waren. Dat is veranderd. Moderne men-
sen pakken hun koffertje vaker zelf in en ze vervangen de inhoud
ook zo nu en dan. We zagen al dat er onder christelijke gelovigen
gesproken kan worden van selectieve affiniteit met de geloofstra-
ditie, maar van een dergelijke modularisering biedt zeker ook de
wereld van de nieuwe spiritualiteit vele voorbeelden. Volgens Sa-
franski is in het Westen het tijdperk van het ‘geseculariseerd poly-
theisme’ aangebroken: ‘De ene God, die ooit het spirituele verband
van de maatschappij van het avondland waarborgde, is in de vele
kleine huisgoden uiteengevallen. Terwijl de grote kerken leeglopen,
groeit het aanbod voor de religieuze hobbykelder.*?

Levensbeschouwelijk knutselgedrag vormt een in het oog sprin-
gend kenmerk van veel participanten in het holistische milieu."**
Sutcliffe en andere auteurs zien de typische geinteresseerde in al-
ternatieve spiritualiteit als een religieuze individualist, die op zijn/
haar spirituele zoektocht elementen uit allerlei culturele stromin-
gen en tradities combineert.' Er is een duidelijk contrast met de
traditionele godsdienstige organisatiestructuren zoals ‘kerkge-
meenschap, ‘parochie’ of ‘gemeente, en participatierollen als ‘lid,
‘kerkganger, ‘bekeerling; ‘geestelijke; ‘ouderling), ‘pastoraal mede-
werker’. In zijn godsdienstsociologische hoofdwerk richtte Durk-
heim zich ruim honderd jaar geleden niet alleen op de religieuze
bezieling tijdens collectieve samenkomsten, maar wees hij tevens
op religieuze aspiraties die volledig bestaan in innerlijke en sub-
jectieve vormen die door eenieder vrijelijk worden geconstrueerd.
Hij sloot niet uit dat dit ‘religieuze individualisme’ in de toekomst
realiteit zal worden.”*® De twee moeten niet over één kam worden
geschoren. Als we misverstanden willen vermijden, schreef hij, dan
moeten we duidelijk onderscheid maken tussen een religie die vrij,
privaat en optioneel is, gemodelleerd naar je eigen behoeften en
inzichten, en een religie die wordt doorgegeven via een traditie, die
gericht is op een hele groep en verbonden met verplichte vormen
van praktisering.'”
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De nieuwe spiritualiteit kent geen jaarboeken of lidmaatschaps-
statistieken, geen hoofdvestiging of onderzoeksbureau, geen Bijbel
of centraal bestuur, geen duidelijk begrensde collectieve identiteit
of reguliere samenkomsten waarbij alle actieve gelovigen verenigd
zijn. De sociale verbanden waarin de geinteresseerden elkaar ont-
moeten zijn veelal los en nauwelijks geinstitutionaliseerd, persoon-
lijk getint en informeel.*® Dat bemoeilijkt een inschatting van de
kwantitatieve omvang aanzienlijk. De motivatie en binding van de
participanten vertoont vaak grote verschillen. Onder de newagers
meent Heelas toch drie typen te kunnen onderscheiden, die ook
binnen de hedendaagse holistische spiritualiteit vallen te ontwaren
(Heelas 1996). Dat zijn om te beginnen de ‘spirituele puristen”: full-
timedeelnemers die volledig proberen te leven vanuit hun idealen.
Zij vormen een soort elitekorps binnen de alternatieve stromingen,
onder hen bevinden zich vaak de auteurs, cursusleiders, therapeu-
ten etc. die de boodschap aan de man brengen. Het overgrote deel
van de belangstellenden valt te rekenen tot de ‘levensbeschouwe-
lijke verzamelaars, die parttime betrokken zijn, en de ‘pragmatici,
die voornamelijk gespitst zijn op de voordelen van het spirituele
aanbod in termen van welzijn en welvaart.®® Zo zijn er nog wel
meer onderscheidingen te maken, bijvoorbeeld op basis van de in-
houd van dat waar men in geinteresseerd is. Op basis van Noorse
gegevens onderscheidt Botvar bijvoorbeeld tussen degenen die ge-
loof hechten aan zaken als reincarnatie, contact met overledenen,
astrologie en waarzeggerij - moderne varianten van volksreligio-
siteit — en zij die spirituele ervaringen zoeken (Botvar 2009). Dat
er verschillende submilieus binnen de nieuwe spiritualiteit bestaan,
komt ook uit onze gegevens naar voren, zoals we verderop nog zul-
len zien.

Het is al opgemerkt: het beeld van de vraagzijde binnen het al-
ternatieve milieu is nogal diffuus. Doordat het zo sterk gedragen
wordt door spirituele globetrotters is het ‘cultische milieu” of de
wereld van de alternatieve spiritualiteit niet gekenmerkt door een
scherp omlijnde identiteit, gezamenlijke doelen of een overkoepe-
lende agenda die de informele uitwisseling van spirituele interes-

142



ses overstijgt. Sociale relaties zijn vaker ambigu, tijdelijk en onre-
gelmatig dan zij binnen godsdienstige gemeenschappen plegen te
zijn. Qua sociale organisatie gaat het niet om een duidelijk identi-
ficeerbare groep of coherente beweging, maar om open netwerken
van zoekers die elkaar ontmoeten in veelal kleine, informele groe-
pen in het kader van workshops, cursussen of lezingen, bij beurzen
of conferenties.” Als iemand het netwerk in gaat, komt daarmee
een serie opties beschikbaar. Sutcliffe geeft daarvan een illustratie:

‘(...) bij een gesprek met een leraar op een holistische beurs koopt
zij een boekje met een adres op de achterzijde; zij bezoekt ver-
volgens het centrum voor een workshop; uit die workshop komt
een studiegroepje voort dat op een avond wordt geleid door ie-
mand uit een al langer bestaande groep, waar zij zich bij aan-
sluit en waar ze een nieuwe vriend leert kennen die haar prompt
uitnodigt voor een spirituele retraite op een ander centrum. In
de loop van de tijd (...) begint ze ‘mensen tegen het lijf’ te lo-
pen, ‘bekende gezichten’ te herkennen, nieuwtjes te horen via de
‘tamtam’ en op haar beurt gesocialiseerd te raken in de normen
en waarden van het netwerk. Het is ook mogelijk dat ze het net-
werk uitbreidt door vrienden en familieleden te introduceren.™

Kleine, informele groepen vervullen een belangrijke rol in de in-
frastructuur van de alternatieve spiritualiteit, die verder onder
andere geschraagd wordt door nieuwsbrieven, flyers en verzend-
lijsten, blogs en websites, beurzen, workshops en bezinningscen-
tra, uitgeverijen en boekhandels, tijdschriften en boeken. Een be-
langrijke sector op de paramarkt vormt een circuit van holistische
cursusleiders, en van mediums en therapeuten, gericht op indivi-
duele behandelingen. Het gaat hier - in de terminologie van Stark
en Bainbridge (1985) — voornamelijk om client cults. De parabeur-
zen dienen als kennismakings- en ontmoetingsplaats waar con-
tact wordt gelegd met deze aanbieders van paraculturele ideeén en
praktijken.

Wat meer zicht is er op de aanbodzijde van de alternatieve spi-
ritualiteit in ons land. Jespers noemt enkele cijfers. Hij schat dat
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er landelijk jaarlijks ongeveer 400 beurzen, zoals de in het boven-
staande beschreven ParaVisie-beurs, worden georganiseerd, waar-
onder een aantal tweedaagse manifestaties die ‘vele duizenden’ be-
zoekers trekken (de ParaVisie-manifestatie in Ahoy vormt daarvan
het hoogtepunt). Van de ondersteunende infrastructuur maken
onder andere 150-200 lokale boekhandels, alternatieve winkels en
centra deel uit, evenals tijdschriften en landelijke festivals, zoals het
Eigentijds Festival in juni, met ongeveer 500 workshops. Een sterke
legitimering gaat uit van radio- en televisieprogrammas (dagelijks
onder andere uitgezonden door de commerciéle omroepen, met
mediums als Char en Sarina). Op de beurzen en manifestaties bie-
den tal van vrij gevestigde helderzienden en spirituele therapeuten
hun diensten aan. Er zijn ca. 150 beroepsverenigingen van paranor-
male aanbieders, die in totaal ongeveer 11.000 praktiserende leden
tellen. De meesten hebben een (meerjarige) alternatieve deeltijdop-
leiding gevolgd, waarvan er ruim 250 bestaan.”

Begin jaren tachtig deed Jorgensen onderzoek naar alternatieve
spiritualiteit in een Amerikaanse stedelijke agglomeratie. Tussen de
vele verschillende groepjes en stromingen die daarbinnen actief wa-
ren, stelde hij sterke maar weinig systematische vervlechtingen vast.
Het milieu vertoonde een netwerkstructuur die tot stand kwam via
de activiteiten van ‘zoekers die van groep naar groep gaan, paranor-
maal begaafden die hun diensten aan een clientéle aanbieden, en een
eigenaardig assortiment van uiterst los georganiseerde groepen’s
Er was geen duidelijk ‘occult establishment’ volgens Jorgensen. Au-
toriteit was nogal vaag gedefinieerd en voortdurend aan verande-
ring onderhevig. ‘Het belangrijkste onderdeel van de gemeenschap
(...) bestaat uit ‘paranormaal begaafden” die zo nu en dan met een
groep bijeenkomen, demonstraties of lezingen geven; kleine studie-
groepen; zakelijke ondernemingen (boeken en winkels, uitgevers,
educatieve en therapeutische instellingen); medische klinieken,
quasireligieuze (spirituele) groepen; en diverse verenigingen van
mediums, astrologen, onderzoekers en dergelijke (...). ‘Hoewel ik
vaststelde dat de opvattingen en praktijken aanzienlijk verschilden,
(...) deelden ze, vanuit de bredere samenleving bezien, wel een zeke-
re marginaliteit of gebrek aan respect Twintig jaar later verdiepten
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Heelas en Woodhead zich uitgebreid in het alternatieve spirituele
milieu van het stadje Kendal in Noordwest-Engeland.” In de loop
van de jaren zeventig zijn daar de eerste tekenen van de ontwikke-
ling van holistische activiteiten, die zich voortzet in het volgende de-
cennium, maar tot aan de jaren negentig blijft het holistische milieu
zeer beperkt. In de jaren negentig vertoont het aantal verzamelpun-
ten, groepen, therapieén, aangeboden cursussen en participanten
vervolgens een snelle aanwas (met ca. 300%; groei van de bevolking
van Kendal in dezelfde periode: +11%), terwijl gedurende al die jaren
de grote, gevestigde kerken in Kendal een voortdurende neergang
lieten zien. Volgens Heelas en Woodhead zal in de komende decen-
nia deze nieuwe spiritualiteit, in allerlei vormen, geleidelijk aan de
traditionele, georganiseerde religie gaan vervangen.

Kendal is een marktplaatsje in het Engelse South Lake District, in Cumbria. Het telt zo’n 27.000 inwoners en
ziet zijn faam onder hedendaagse godsdienstsociologen niet langer beperkt tot zijn bekende mintcake met
chocoladerandje en pijptabak, sinds het uitgroeide tot het ‘Middletown’ van de nieuwe spiritualiteit. Middle-
town werd in de jaren twintig en dertig op de kaart gezet door het sociologenechtpaar Robert en Helen Lynd,
die twee gelijknamige klassieke studies wijdden aan dit Amerikaanse doorsneestadje (Muncie, in Indiana,
onder een gefingeerde naam), dat destijds iets groter was dan Kendal. De Robert en Helen van Kendal heten
Linda Woodhead en Paul Heelas, die in 2005 The spiritual revolution publiceerden, een studie naar nieuwe
spiritualiteit, gebaseerd op uitgebreid onderzoek in het plaatsje. Onder sommige godsdienstsociologen heeft
Kendal inmiddels bijna de status bereikt van de San Francisco Bay Area, vooral in de jaren zestig en zeventig
een favoriete plek om nieuwe spirituele stromingen te bestuderen. Verder is er geen enkele overeenkomst. In
Noord-Californié zat Amerika’s voorhoede op elkaars lip in een culturele hogedrukpan van soms bizarre cults,

nieuwe leefstijlen en innovatieve technologie.
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Andere auteurs schetsen een minder veelbelovend perspectief. Het
alternatieve milieu is ontegenzeglijk in veel opzichten goed toege-
sneden op de moderne cultuur, maar kampt ook met de stabiliteits-
en overdrachtsproblemen die daarvoor typerend zijn. Een diffuus
geloofssysteem is moeilijk in stand te houden en levert een wankele
basis op voor consensus, collectieve identiteit en het bereiken van
een hoog niveau van betrokkenheid.”® Het is ook moeilijk door te
geven en kampt met ‘a problem transmitting itself to subsequent
generations, first, because there is no need for such transmission
and, secondly, because there is no basis for agreement on what to
transmit in detail’’” De omvang van het verschijnsel wordt snel
overschat. Tellingen van spiritualiteitsactiviteiten worden verte-
kend door nogal wat ruis, door een misschien wat al te snelle be-
tekenistoekenning en vergelijking met wat vertrouwd is vanuit de
godsdienstige wereld. Veel van het meegeturfde heeft toch eerder
betrekking op vormen van vrijetijdsbesteding en ontspanning of
op therapeutische bezigheden dan dat het te maken heeft met een
sterke oriéntatie op het heilige, het hogere, een geestelijke dimensie
van het bestaan - yoga bijvoorbeeld of homeopathie.”®

Naast veel individualisme en optimisme is ook een duidelijk
pragmatisch of functionalistisch element karakteristiek voor veel
bezigheden in de wereld van de nieuwe spiritualiteit — de sterke
Amerikaanse invloeden zullen daar niet vreemd aan zijn. Zoals
al opgemerkt: meer dan om de ideologie, bezinning op de inhoud
van het geloof of het nauwgezet leven volgens een bepaald ethos
gaat het vaak om het actief verwerven van bepaalde vaardigheden,
het opdoen van concrete ervaringen, om dingen die lijken te ‘wer-
ken, conform het oude parool van het pragmatisme: ‘truth is what
works’ (of het Bijbelse gezegde ‘aan de vruchten herkent men de
boom’; Mattheiis 7: 17-20). Het uiteindelijke criterium is de per-
soonlijke ervaring, niet de theo-logica of het conformisme aan een
collectieve identiteit of beweging. De sterke nadruk op persoonlijke
beleving, identiteit en de ervaringsdimensie is overigens eveneens
terug te vinden bij de evangelische beweging, een andere succesvol-
le stroming op de levensbeschouwelijke markt die in menig opzicht
op Amerikaanse leest is geschoeid.” Net als de nieuwe spiritualiteit
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zijn de pinksterbeweging en andere charismatische stromingen ge-
spitst op directe ervaring van het heilige (de individuele ervaring
van de uitstorting van de Geest en het spreken in tongen of glosso-
lalie bij de pentecostalen), zien ze een radicale, mondiale spirituele
transformatie aanbreken, bevelen ze alternatieve geneeswijzen van
harte aan (de ‘mirakelen’ en ‘wonderen’ die in de wekelijkse pente-
costale genezingsdiensten een belangrijke rol spelen), en oefenen
ze, hoewel ze buiten de grote gevestigde kerken ontstonden, van
daaruit wel invloed uit op de leden van die kerken.">

3.8 TUSSEN START EN FINISH: SOCIALE BASIS,
SOCIALE DRAGERS

Van wonen naar zoeken
Pelgrimages als die naar Santiago de Compostella kennen een her-
nieuwde populariteit (jaarlijks ca. 200.000 pelgrims en maar liefst
10 miljoen toeristen>). Het gaat daar tegenwoordig niet zozeer om
een stoel in de hemel, om boetedoening, het verdienen van aflaten
of het zoeken van genezing, maar vaak vooral om een manier om
jezelf te vinden.”> Het beeld van de pelgrim sluit aan bij het zelfbeeld
van veel spirituele zoekers.® Zoekgedrag vormt een kernelement
van veel alternatieve spiritualiteit. ‘Religion/spirituality ceases to be
amatter of obedience to given natural or spiritual laws, and becomes
a never-ending journey in which the believer explores the mysteri-
ous depths of what life has to offer,’ stellen Heelas en Woodhead.*
Begin jaren zeventig sprak de Engelse socioloog Campbell al
over een postjarenzestig ‘cultic milieu, bestaande uit een dyna-
misch, losjes gestructureerde ‘society of seekers. Zijn Amerikaanse
collega Roof gebruikte deze laatste term ter typering van de baby-
boomers als een ‘generation of seekers, en ziet deze als de belang-
rijkste sociale dragers van de ‘spirituele zoekcultuur’ Ook een au-
teur als Sutcliffe ziet zoekgedrag als de drijvende kracht achter veel
alternatieve spiritualiteit.”” Sutcliffe onderscheidt daarbij de ‘seri-
ele’ zoeker van de ‘multipele’ zoeker. Bij de eerste volgen spirituele
interesses en milieus elkaar op, worden tijdens het leven sommige
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spirituele paden een paar maanden bewandeld, andere jaren of de-
cennialang; ‘zoekt en gij zult vinden’ Multipele zoekers kiezen geen
bepaalde richting, maar wenden een breed scala aan spirituele stro-
mingen en elementen min of meer simultaan aan. Denkbeelden en
technieken worden uit hun oorspronkelijke context gehaald en via
trial-and-error gereconstrueerd tot een nieuw, op de eigen behoet-
ten toegesneden ensemble. Dat gebeurt uit een soort speelsheid en
omdat het als leuk en uitdagend wordt ervaren om dingen naast

Van een stoel in de hemel naar het vinden van jezelf. Oud en modern pelgrimschap: pelgrims op weg naar Can-
terbury, verslag van de Duitse acteur, komiek en presentator Kerkeling, en een kiekje van een weblog over de
drukbezochte tocht naar Santiago. Pelgrimages zijn vaak verbonden met relikwieén van heiligen, miraculeuze
verschijningen of (zoals in lerland) met markante plekken in de natuur: bronnen, bergtoppen of vormloze
steenhopen. Het Latijnse peregrinus had oorspronkelijk niet per se een religieuze betekenis, maar verwees naar
een vreemdeling, reiziger of immigrant. De pelgrim die met de zegen van zijn kerk afreist naar een heiligdom,
voorzien van staf en buidel, is een schepping van de Middeleeuwen. ‘Wanneer April zijn zoete buien stort, | en
maadrtse droogt tot in de wortel port, [ (...) dan gaan de mensen graag ter bedevaatt...: de gevarieerde ach-
tergrond en beweegredenen van de pelgrims zijn al te vinden bij Geoffrey Chaucer (ca. 1343-1400), in zijn
vertellingen van een groep bedevaartgangers die trekken van Londen naar Canterbury, naar het graf van Sint
Thomas a Becket." Ich bin dann mal weg heet Kerkelings boek. Het kwam in 2000 uit en is, met meer dan
2,7 miljoen verkochte exemplaren in alleen al 2006 en 2007, het meest verkochte non-fictieboek dat ooit in
Duitsland werd gepubliceerd. Net als in The Camino: a Journey of the Spirit, het boek dat zijn rolmodel
Shirley MacLaine zes jaar eerder publiceerde, gaat het bij Kerkeling niet om conventionele katholieke devotie,
maar om de symboliek van de tocht en bespiegelingen over indrukwekkende ervaringen (bij hem over een
bijna-doodervaring en een reincarnatie-ervaring, waarbij hij in een vorig leven een kloosterling blijkt te zijn
geweest). Vergeving van zonden en steun van boven speelt ook bij veel andere hedendaagse pelgrims nog maar
een beperkte rol. Er wordt genoten van de omgeving, vriendschap gesloten en gemijmerd over eerdere genera-
ties bedevaartgangers, er worden fysieke grenzen opgezocht, wat zaken op een rijtje gezet en zo nu en dan stil-
gestaan bij de zin van alles — en er wordt natuurlijk een boek geschreven of een verslag op internet geplaatst.

1 ‘When that Aprill, with his shoures soote | The droghte of March hath perced to the roote (...) | Thanne longen

folk to goon on pilgrimages...” Voor cijfers over pelgrimaantallen in Santiago: http://www.archicompostela.org/
Peregrinos/Estadisticas/Estadisticaperegrinacion.htm
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elkaar uit te proberen — kortom: het plezier van de ware knutselaar.
Spiritualiteit wordt als een proces begrepen. Daarnaar verwijzen
termen als journey’ en ‘groei’ die veel in het holistische milieu
opduiken.”® Zoals in het bekende gedicht ‘Ithaka’ van de Alexan-
drijnse dichter Konstantinos Kavafis (‘Als je de tocht aanvaardt naar
Ithaka / wens dat de weg dan lang mag zijn, / vol avonturen, vol er-
varingen’) is het de reis waar het om gaat, niet de thuiskomst. Terug-
blikkend op zijn voettocht van Santiago naar Amsterdam van 1989
formuleert Herman Vuijsje het zo: ‘Waarom zou een mens eigenlijk
ergens aan willen komen? Onderweg zijn, daar gaat het om. Start of
finish zijn niet van belang — dat zijn begrippen uit een andere we-
reld, de wereld van productief en efficiént nadenken en handelen,
de wereld waarvan je als pelgrim bent vrijgesteld.”” Het gaat erom
jezelf te ontwikkelen en nieuwe ervaringen op te doen, geraakt te
worden door onvermoede inzichten en vergezichten - daar past
geen huiselijke haard bij, net zomin als onwrikbare kanselwaarhe-
den; er zijn vandaag de dag aanzienlijk meer ‘believers’ dan ‘belon-
gers.®® Het innerlijk kompas moet ons door het labyrint van het
moderne leven leiden, niet de sjablonen van de traditie, culturele
vanzelfsprekendheden of sociale controle. Doel is niet zozeer het
bereiken van een uiteindelijke bestemming of definitieve levensvi-
sie — meer pilgrim’s process dan pilgrim’s progress dus. Batson spreekt
van een ‘quest-orientation’ en Campbell concludeert dat (...) er in
de afgelopen decennia een grote verschuiving heeft plaatsgevon-
den, niet zozeer van geloof naar ongeloof als wel van geloof naar
zoekgedrag’® Wuthnow constateert een ontwikkeling van ‘dwel-
ling’ naar ‘seeking’ op het terrein van de spiritualiteit.** ‘Woonspi-
ritualiteit’ is verbonden met vestingen, kloosters en abdijen, met
de verhalen van de Hof van Eden en het beloofde land. We vinden
haar in extreme vorm in de stabilitas loci van kloosterorden: de ge-
lofte het klooster of de abdij niet te verlaten.” Zij bestaat uit tem-
pelreligie en bloeit in de tijd van koningen en priesters. ‘Zoekspi-
ritualiteit’ is tabernakelreligie, het geloof van pelgrims en gasten.
Zij is verbonden met de diaspora, met profeten en Richteren, met
woestijnmystici en rondtrekkende predikers. In zijn bestseller Het
algemeen betwijfeld christelijk geloof (veertien drukken alleen al tus-
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sen februari 1992 en september 1993) schrijft de Nederlandse theo-
loog Kuitert: ‘Wanneer we haar als zoekontwerp opvatten, kunnen
we veel ontspannener met de christelijke traditie omgaan dan we
vroeger geleerd hebben. De traditie is niet om te “slikken’, ze is om
ermee op pad te gaan. Zoals een van de hoofdpersonen in Theodor
Fontanes Der Stechlin opmerkt: ‘Onaanvechtbare waarheden be-
staan helemaal niet, en als ze wel bestaan, dan zijn ze saai’**

Sociaal profiel

In eerder onderzoek constateerden we dat ietsisten en buitenker-
kelijken met belangstelling voor religieuze thema’s oververtegen-
woordigd zijn onder de geinteresseerden in paraculturele onder-
werpen. Dat gold ook voor mensen met een opleiding gericht op
de sectoren zorg, maatschappijwetenschappen, cultuur, kunst of
communicatie.”® Uit andere onderzoeken komen de aanhangers
van de new age eveneens naar voren als niet sterk geintegreerd in
het kerkelijk leven, maar wel geinteresseerd in religieuze onderwer-
pen. Bochinger bespreekt verschillende Duitse onderzoeken (van
20 jaar terug) waaruit blijkt dat de geinteresseerden in de holisti-
sche spiritualiteit van de new age over het algemeen relatief hoog-
opgeleid waren en voornamelijk tussen de 30 en 45 jaar oud.”* Ver-
der laat eerder onderzoek zien dat met name de professionals en
experts in het milieu (alternatieve genezers, therapeuten, auteurs,
cursusleiders etc.), maar ook de gewone belangstellenden over het
algemeen vrij goed opgeleid zijn.” ‘Zachte’ sectoren zijn opnieuw
oververtegenwoordigd (zorg, onderwijs, sociaal-cultureel werk,
cultuur, kunst en communicatie). ‘It has an almost entirely white,
middle-class demography largely made up of professional, mana-
gerial, arts, and entrepreneural occupations, concludeert Sutcliffe
over het alternatieve spirituele milieu.*® Er mag in hun kringen dan
veel verwezen worden naar onder andere Aziatische en Afrikaanse
culturen of naar de oorspronkelijke bewoners van Amerika en Aus-
tralié, wat onmiddelijk opvalt, schrijft Bruce, is dat ‘nagenoeg al de
populaire newage-leraren en therapeuten blank zijn, net als bijna
geheel hun publiek en hun markt’” De sterke nadruk op zelfreflec-
tie en zelfontplooiing in het milieu beschouwt hij als een typische
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uiting van de dominantie van mensen uit de middenklasse onder de
participanten.”®

Volgens enkele onderzoeken lag ongeveer tien jaar geleden de
gemiddelde leeftijd van de actief geinteresseerden rond de 40 jaar,
de belangstelling leek zich te concentreren in de middenfasen van
de levensboog. Babyboomers, opgegroeid in de jaren zestig en ze-
ventig, zouden dan de belangrijkste leeftijdsgroep vormen.* Er
bleken duidelijk meer vrouwen dan mannen in het milieu actief,°
evenals mensen met een meer progressieve politieke oriéntatie.
Heelas en Woodhead bijvoorbeeld vonden dat maar liefst 80% van
de deelnemers aan het holistische mlieu van Kendal vrouw was.*!
Daarnaast is wel geconstateerd dat een zoekoriéntatie en alternatie-
ve spiritualiteit vooral te vinden zijn bij jongere alleenstaanden (18-
50 jaar). Verder zou het vooral om een stedelijk of grootstedelijk
verschijnsel gaan. Versteeg stelt dat de kenmerken van de geinteres-
seerden in nieuwe spiritualiteit aardig overeenkomen met die van
de bezoekers van katholieke bezinningscentra en kloosterretraites:
van middelbare leeftijd, behorend tot de middenklasse en overwe-
gend vrouwen.'#

Wat betreft de bezoekers van de manifestaties die binnen het cir-
cuit van de alternatieve spiritualiteit worden georganiseerd (we
hebben het dan nog steeds over het paraculturele segment binnen
de nieuwe spiritualiteit, over de aanhang van de meer algemene
denkbeelden is weinig bekend), leert een calculatie aan de hand
van de bezoekerscijfers die Hamilton voor het Londense Festival
for Mind-Body-Spirit van 1990 verzamelde dat twee derde daar-
van vrouw was, driekwart alleenstaand, gescheiden of verweduwd,
eveneens driekwart een onorthodox dieet volgde en 60% vegetariér
was (Hamilton 2000)."3 Het beeld op de Nederlandse parabeurzen
lijkt hiermee in grote trekken overeen te komen. Volgens Jespers
vormen lager geschoolden, en dan vooral vrouwen uit die bevol-
kingsgroep, de doelgroep van de markt waarop paranormale gene-
zers, helderzienden en therapeuten actief zijn. Het publiek dat zich
via bezinningscentra, cursussen en lectuur geinteresseerd betoont
in alternatieve spiritualiteit is breder en hoger opgeleid. ‘Arbeiders-

151



vrouwen gaan naar de parabeurzen, middenklassenvrouwen be-
zoeken het Spiritueel Café of nemen deel aan cursussen, citeert hij
de organisatoren van parabeurzen en concludeert: ‘De eerste groep
bladert in het maandblad ParaVisie om te zien of er een medium in
de buurt woont dat gezondheids- en relatieproblemen kan oplos-
sen, de andere groep leest het maandblad Happinez om een spiri-
tuele cursus bij een interessante leraar te zoeken.*

In de bovenstaande rondgang langs de literatuur zijn allerlei onder-
delen van het alternatieve menu kriskras door elkaar besproken. In
paragraaf 4.3 wordt een profielschets gegeven op basis van onze ei-
gen onderzoeksgegevens. We zullen ons dan niet beperken tot alleen
paraculturele interesses, maar onderscheid maken tussen verschil-
lende aspecten van de nieuwe spiritualiteit, zoals algemene ideeén
naast paraculturele opvattingen, ervaringen naast gedragingen.

3.9 WEGZWEVEN UIT DE IJZEREN KOOI: SOCIALE
EN MAATSCHAPPELIJKE EFFECTEN

Eerder in deze tekst werden al wat kritische noten gekraakt over
de alternatieve spiritualiteit. Veel commentaren op de maatschap-
pelijke oriéntatie van het holistische spirituele milieu zijn niet mals,
waarbij vaak een beeld van vercommercialiseerde wegwerpspiritu-
aliteit, wereldvreemde navelstaarderij, religieus opportunisme en
modieuze absorptie in vrijetijdsbezigheden wordt geschetst, een
soort hedendaagse nagalm - vijthonderd jaar na Luther — van de
hoogtijdagen van de aflatenhandel. Zo is wel gesproken van een
divine supermarket, spiritual supermarket consumerism of marché
spirituel, mail order magic en van Magie als Versandartikel, van een
‘spiritueel circus’ met veel psychobabble, van een nébuleuse mysti-
que-ésotérique en van vagabundierenden Religiositdt of the new cul-
tural prozac.'® ‘New age, dat is gewoon slechte smaak. Godsdienst
als een soort kasteelroman, liet in ons land wijlen Rudy Kousbroek
weten, Michel Korzec schreef een vlugschrift over ‘De kitsch van
het holisme’ en Herman Vuijsje noemde het ietsisme ‘de religiosi-
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teit van de toiletjuffrouw: wat je ervoor overhebt, wordt aan je be-
leefdheid overgelaten’* De huidige paus heeft zijn vrees uitgespro-
ken voor een ‘spiritueel narcisme’ dat ertoe kan bijdragen dat het
aantal mensen dat ‘eet aan de tafel der mensheid” afneemt.” Die
opvatting leefde ook in de Samen op Weg-kerken.** Een gezamen-
lijk hervormd-gereformeerd rapport (‘De kerken hebben hun ge-
heim-tussen oud en nieuw’) waarschuwde in 1994 voor ‘het verschil
tussen zelfverheffing en werkelijke ontmoeting met de Ander’. Hoe
strakker georganiseerd de kerk, des te feller volgens Weber haar po-
gen om de autonome ontplooiing van virtuozenreligie in te perken
en te disciplineren.'

Maar diskwalificaties blijven niet beperkt tot hiérarchische ker-
kelijke kringen en tot de traditionele argwaan van rechtgeaarde
calvinisten tegenover de ‘tovertuin’ van de magie. Ook vanuit uit-
gesproken seculiere posities wordt gemeesmuild om de nieuwste
dans om het gouden kalf.>° Voor veel intellectuelen van de oude
stempel gaat het om een glinsterende etalage met daarachter een
duister winkeltje, gevuld met rommelige schappen vol prullaria.
Volgens sociologen als Wilson en Bruce heeft dit soort belangstel-
ling voor spirituele bazaarkitsch weinig meer te betekenen dan wat
vrijblijvend gespartel in de marge van de allesoverheersende trend
van secularisatie. Wilson spreekt over ‘a supermarket of faiths; re-
ceived, jazzed-up, homespun, restored, imported and exotic;, Bruce
meent dat de belangstelling voor onderwerpen als feng shui ‘is no
more evidence of a spiritual revival than the fashion of “Shaker”
furniture is evidence that Londoners want to revive the nineteenth-
century American Protestant sect that originated the minimalist
style’s' De nieuwe spiritualiteit, waarin menig theoloog een religi-
euze revitalisering ziet gloren, vormt in feite een nieuwe ronde in
het secularisatieproces. De toon is die van een grafrede. Ochtend-
gloren wordt avondrood.

Klopt het? Honderd jaar geleden sprak Max Weber van een ‘jjzeren
kooi van horigheid’ (stahlhartes Gehduse der Horigkeit) met het oog
op de moderne bureaucratie, en van onze onvermijdelijke identiteit
als ‘beroepsmens, waarin nog slechts een verre echo van het purita-
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Ze kwam uit een straatarm, vaak ondervoed daglonersgezin van niet onbesproken gedrag; haar ouders golden
als stevige drinkers. Haar vader was een voormalige molenaar, zelf verdiende zij wat bij als schapenhoedster.
Ze sprak geen elegant Frans, maar patois, de tonguval van de ongeletterden, was astmatisch en leed aan de
tuberculose waaraan ze eenentwintig jaar later zou bezwijken. Tussen 11 februari en 16 juli 1858 beleefde
de dan veertienjarige Marie-Bernard Soubirous achttien Mariaverschijningen. Toen de zieneres overleed, in
een klooster te Nevers, trokken jaarlijks al honderdduizenden bedevaartgangers naar het stadje Lourdes, aan
de voet van de Pyreneeén. De stroom is sindsdien aangezwollen tot miljoenen, op zoek naar bemoediging of
genezing. Bernadette werd in 1925 zalig en in 1933 heilig verklaard. Boven haar grot verrees een enorme ba-
siliek met hellingbanen, nabij o.a. een Calvarieberg met kruisstadia, een medisch centrum. Er kwamen baden,
promenades, pleinen en boulevards.

Credite posteri! Op de twee afbeeldingen oude religie en nieuwe spiritualiteit in de divine supermarket.
Links winkels in Lourdes: ‘To shop your way to the grotto’, zoals de website Virtual Tourist het wervend sa-
menvat. Rechts de Mystic Spirit Metaphysical Shoppe te Montclair (Nj). Een gerenommeerde leverancier van
volledig ingezegende Mariaparafernalia prijst zich (in meerdere talen) als volgt aan: ‘Lourdes Shopping stelt
u een selectie voor van de best verkochte religieuze artikelen, souvenirs en cadeaus, die verkocht worden in
onze winkel Coecilia. Onze winkel bevindt zich recht tegenover de Heiligdommen en bestaat reeds sinds het
begin van de vorige eeuw. Al onze producten (medailles, beeldjes, paternosters, sleutelhangers, armbanden,
Jjuwelen, kaarsen...) worden rechtstreeks verzonden vanuit Lourdes.” ( http://www.lourdes-shopping.be(). Za-
ken als wierook, beelden, kaarsen en glas-in-loodkunst zijn eveneens bij allerlei newagewebwinkels aan te
schaffen, maar daarnaast ook chi-testers, kristallen, windorgels, pendels, tarotkaarten, meditatieartikelen,
zwangerschapsbelletjes, etherische olién, mediaankogels, feng shui-olieverdampers en nog veel meer (http:/|
www.newdagewebshop.com|). De mens wikt, ook waar God (of Maria) niet meer beschikt. In de Waterstraat
te Deventer is een oude gedenksteen hoog in een gevel gemetseld waarop Christus in Oostmiddelnederlands
aandacht vraagt voor de onverschilligheid van de wereld en dan besluit met: “...doch moten se liden dat ick
leve wense menen ick bin verdorven so moten se vor sich selven sorgen’ (als ze menen dat ik gestorven ben, dan
zullen ze toch voor zichzelf moeten zorgen). Dat wordt in Lourdes gedaan en in Montclair niet minder.

nisme naklinkt: ‘De puritein wilde beroepsmens zijn — wij moeten
het zijn»* In een onstuitbare behoefte tot spirituele bijstelling van
culturele kernwaarden heeft een mengeling van holistische filosofie
en gedachten uit de Human Potential Movement al geruime tijd
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zijn entree gemaakt in de voorposten van het zakenleven. Het start-
punt van deze ontwikkeling ligt volgens Heelas bij de stichting van
de Erhard Seminar Training (EsT) in Californié, in 1971."* Kernon-
derdelen van de nieuwe spiritualiteit leveren niet alleen een gestage
stroom van psychospirituele zelthulpgidsen op, maar zijn inmiddels
volop doorgedrongen in managementtijdschriften en de aanbeve-
lingen van managementgoeroes. Ondernemers van de generatie
van een Cornelis Verolme (1900-1981) zouden waarschijnlijk hun
wenkbrauwen hebben gefronst, maar soft capitalism heeft sterk aan
betekenis gewonnen in hedendaagse managementseminars, waar
het wemelt van begrippen als persoonlijke groei en zelfontplooiing,
bezinning op leiderschapsstijl en motiverend vermogen, authenti-
citeit, intuitie, creativiteit, geloof in jezelf etc., die geinspireerd zijn
door een met de nieuwe spiritualiteit verwant ideeéngoed.’* Ook
nieuwe spirituele waarden als holistisch bewustzijn, de geestelijke
kwaliteit van werkrelaties en emotionele intelligentie duiken overal
op in trainingen, cursussen en workshops die zich op het bedrijfsle-
ven richten, en voormalig Rsv-captain Allerd Stikker bijvoorbeeld
publiceerde een proeve van het verbinden van modern manage-
ment met mystiek in Tao, Teilhard en westers denken.” In elk geval
is het duidelijk dat de nieuwe spiritualiteit niet de moeizame relatie
met de voorposten van het kapitalisme voortzet die het christen-
dom heeft gehad sinds Jezus de hedgefondsmanagers en salesdi-
rectors van zijn tijd de tempel uit ranselde. En trouwens ook niet
die van haar eigen wortels in de tegencultuur van de jaren zestig
en zeventig: in plaats van de demonisering kwam de sacralisering
van het kapitalisme. Er is zelfs gesproken over spiritualiteit als ‘the
twenty-first century agenda for business® Over een centrum als
Metavisie, een van de grootste in het spiritueel geinspireerde veld,
schrijft Aupers dat het claimt incompanytrainingen voor 75 van de
100 bekendste Nederlandse bedrijven te hebben verzorgd. De cli-
entenlijst op zijn website bevat meer dan 200 nationale en interna-
tionale bedrijven en bureaus, waaronder vele van de belangrijkste
Nederlandse banken en verzekeringsmaatschappijen, multinatio-
nals, maar ook ministeries. Bij de zoekmachine Google levert de
combinatie ‘spirituality’ en ‘management’ 5,4 miljoen en de combi-
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natie ‘spirituality’ en ‘business’ zelfs bijna 26 miljoen hits op. Op de
website van de internetboekhandel Amazon.com zijn vele honder-
den boeken te vinden die op deze begrippen betrekking hebben.”

De traditionele godsdiensten en christelijke spiritualiteit zijn veel
meer dan de hedendaagse holistische spiritualiteit verbonden met
gemeenschappen en een collectieve identiteit. Dat heeft belangrijke
sociologische en psychologische implicaties. In de zin van een ster-
kere verbondenheid van religie met ideologische disciplinering (via
bijvoorbeeld kerkelijke dogma’s, voorschriften, samenkomsten en
rituelen), maar ook in de vorm van het vermogen van religie als bron
van sociale steun en maatschappelijke inzet. I'm ok, You're ok,* de
zelthulpslogan van eind jaren zestig (en inspiratiebron voor menige
latere bestseller), vormt geen christelijk erfgoed. Wat Taylor ‘subjec-
tief expressivisme’ noemt speelt daarentegen ontegenzeglijk een be-
langrijke rolin de nieuwe spiritualiteit, die in veel opzichten uitdruk-
king geeft aan de ‘massive subjective turn of modern culture, a new
form of inwardness, in which we come to think of ourselves as beings
with inner depths’® Het is een ‘turn away from life lived in terms
of external or ‘objective’ roles, duties and obligations, and a turn
towards life lived by reference to one’s own subjective experiences
(relational as much as individualistic).**® Al eerder schreven Bellah
c.s. over ‘expressief individualisme, Roof spreekt van een ‘expansief
zelf’, een zelfnotie die sterk gebaseerd is op gevoelens en gevoelighe-
den, expressiviteit en cultivering van het innerlijk, het zoeken naar
zin, zelfonderzoek en authenticiteit.” De holistische spiritualiteit is
meer innerlijk en privaat dan uiterlijk, publiekelijk en institutioneel
gericht, ze is eerder experiéntieel dan cerebraal getoonzet. Er is geen
sprake van een visie op de mens als breekbaar riet, overgeleverd aan
een strenge God, geen zonde, hel en duivel. Uitgangspunt is dat ieder
van ons een vonk van heiligheid in zich draagt, dat de mens in essen-
tie goed is en beschikt over een potentieel aan schier onbegrensde
vermogens die erop wachten ontwikkeld te worden. Het komt erop
aan met je eigen ware zelf in contact te komen.

De individualiseringsthese, waarnaar in verschillende publi-
caties van het Sociaal en Cultureel Planbureau is verwezen (o.a.
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Schnabel et al. 2009), lijkt een interpretatie van zowel het verval
van traditionele, institutionele religieuze vormen (het kerkelijke
christendom) als de opkomst en aantrekkingskracht van de alter-
natieve spiritualiteit op de levensbeschouwelijke markt te kunnen
bieden. Een afnemende zichtbaarheid en bindingskracht van tradi-
tionele sociale verbanden (klasse, buurt, familie, kerk), een sterkere
bepaaldheid van de levensloop en levenssituatie door individuele
beslissingen, het naar voren treden van persoonlijke kenmerken en,
daarmee verbonden, een grotere verscheidenheid van leefstijlen,
opvattingen en praktijken, en ten slotte: ‘bewolking’ [Eintriibung]
van het gevoelsleven en crisis van de levensvreugde - dat zijn vol-
gens Schulze de belangrijkste inhoudelijke componenten van de in-
dividualiseringsthese. In dat kader bespreekt hij ook het “Selbstver-
wirklichungsmilieu; waarin hij de leeftijdsgroepen van onder de 40
jaar en hogere opleidingsniveaus oververtegenwoordigd ziet. In de
door hem aangehaalde literatuur vallen nogal eens aanduidingen
als ‘alternatief links; ‘postmaterialistisch; ‘hedonistisch’ ter typering
van dit sociale milieu. ‘Zij redeneren: zo ben ik - hoe kan de wereld
geschikt worden gemaakt voor mij? Hun belangstelling geldt pri-
mair de innerlijke werkelijkheid. (...) Hoewel niet aanschouwelijk
en ongrijpbaar, wordt aan deze kernwaarheid van het zelfverwer-
kelijkingsmilieu een concrete, realistische inhoud gegeven. Ze “be-
staat” met dezelfde eenduidigheid als het lichaam en ze wordt als
van even vitaal belang beschouwd.*** In paragraaf 4.4 bespreken we
enquéte-uitkomsten die betrekking hebben op de maatschappelijke
inzet van nieuwe spirituelen.

3.10 PROFETEN GEMETEN: HIER ONDERZOCHTE
KERNTHEMA’S

In paragraaf 1.4 werd al iets opgemerkt over de aspecten van nieu-
we spiritualiteit die hier zijn onderzocht. In het schema van tabel
3.1zijn ze op een rijtje gezet. Ter nadere toelichting op de operatio-
nalisering het volgende. Voor veel nieuwe spirituelen vormt de
kosmos een bezield en organisch geheel. Niet in de zin van het
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calvinisme, waarin een strenge potentaat het wereldal met straffe
hand bestiert naar het hem goeddunkt. En ook niet volgens het
model van het cynische deisme van een Voltaire, waarin het boek
Genesis meteen ook het einde van Gods dadendrang betekent: de
grote Klokkenmaker die de machine in beweging heeft gezet, maar
vervolgens de zevende dag laat uitlopen op een eeuwige rust en
verder niet meer ingrijpt in Zijn schepping. Nee, in de holistische
spiritualiteit wordt eerder aangesloten bij de betekenisgeving in
magische gebruiken, het paganisme en de oude volksreligiositeit.
In die holistische spiritualiteit wordt ervan uitgegaan dat alles -li-
chaam en geest, mens en natuur, menselijk en goddelijk etc. - on-
losmakelijk met elkaar verbonden is; ieder van ons maakt deel uit
van een bezield verband dat mens, wereld en natuur verbindt (zie
in onderstaand schema: 6). Het dualisme van bijvoorbeeld geest
en materie (het res cogitans en res extensa van Descartes) wordt
afgewezen. De philosophia perennis, een doctrine die ervan uitgaat
dat alle religieuze tradities verwijzen naar dezelfde geestelijke bron,
vormt een belangrijk onderdeel van de esoterische traditie — wat
aan het esoterisme een eclectisch karakter kan geven.' Je zal je
eigen levensvisie, dat wat voor jou waardevol is, of je religie zelf
bijeen moeten zoeken in de wijsheid van allerlei tradities en ideeén
(in het schema: 3), zo luidt het parool. Het gaat bovendien om een
dynamisch geheel: je moet vooral een open geest blijven houden
voor nieuwe ervaringen en kennis die je inzichten verder kan ver-
diepen. Het gaat niet om een catechismus met gesloten antwoor-
den op voorgeformuleerde vragen, maar eerder om open, maar wel
intrigerende vragen die voor jou persoonlijk belangrijk zijn. Zon-
der de verwachting van een definitief antwoord, want spirituali-
teit (of religie) heeft meer met zoeken dan met vaste overtuigingen
te maken (schema: 4). Via de gedachten van Carl Gustav Jung en
de latere Human Potential-beweging vond een sterke psychologi-
sering van het esoterisme plaats (Hanegraaft 1996). Die is om te
beginnen te vinden in de opvatting dat de uiteindelijke zin van het
leven ligt in je unieke innerlijke ervaring en ontwikkeling van het
potentieel aan eigen vermogens (1).** Zoals gezegd: zelfspirituali-
teit is de lingua franca van de nieuwe spiritualiteit.® Voor hoe het
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leven geleefd moet worden zijn niet etiquetteboekjes, collectieve
gewoontes of tradities richtinggevend, dan wel de normen en voor-
schriften van instituties (onderwijs, arbeid, opvoeding etc.), maar
wat je eigen gevoel je ingeeft, wat jouw persoonlijke leven kan ver-
rijken, wat jou kan leren met ‘negatieve emoties’ om te gaan, wat
jouw gevoel kan aanscherpen en verdiepen voor een betere kwa-
liteit van leven en hoe je op authentieke wijze in relatie kan ko-
men met de innerlijke diepten van jouw unieke bestaan.**® Daar
hoort een epistemologie bij. Bij deze zelfspiritualiteit en het streven
naar de ontdekking van de goddelijke kern in zichzelf geldt als be-
langrijke stelregel dat de macht der gewoonte, boekenkennis of het
gezag van leermeesters niet genoeg is: waarheid moet je innerlijk
ervaren (5) (- tot zover nog een overeenkomst met de bevindelijke
traditie binnen het protestantisme); en: als iets werkt voor jou, dan
is dat de waarheid (wat de gereformeerde visie dan weer ver te bui-
ten gaat). Het is niet via rouwmoedige boetvaardigheid en peniten-
tie dat hier evenwicht wordt geschapen in de ziel, of via de stutten
van vrome leerstelligheid, en ook niet door een kantiaans Sapere
aude! en een optimistisch vertrouwen op de ordenende kracht van
de rede. Het gaat om afstemming op de kosmos, verzoening met
innerlijke drijfveren en ontplooiing van het ‘tweede zelf’'” Vanuit
het gnostische motief van kennis van een ‘verborgen harmonie’
wordt de beperktheid van rationele kennis benadrukt, soms zelfs
zozeer dat welhaast, met een omkering van Freuds parool, lijkt te
gelden: ‘wo ich war, soll es werden’*® Bij beslissingen is het beter af
te gaan op je intuitie en wat je gevoel je ingeeft dan je te laten leiden
door alleen verstandelijke overwegingen (2).' De plaatsing van
‘intuitie’ tegenover ‘rationaliteit’ speelt (evenals het begrippenpaar
‘ervaring’ versus ‘dogma’) een rol in veel niet-geinstitutionaliseerde
religieuze stromingen sinds het midden van de achttiende eeuw.
Van het piétisme en allerlei opwekkingsbewegingen tot de hemel-
reizen van de Zweedse visionair Emanuel Swedenborg (1688-1772),
van de telepathische contacten die Helena Blavatsky onderhield
met Meesters, ergens in de mysterieuze Himalaya, tot de pogin-
gen tot geestverruiming onder de hippies van Haight Ashbury.”°
Mysticisme neemt eveneens een belangrijke plaats in bij de holisti-
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cv1994 l cv2006 ‘GiN2006/7 cv2008

opvattingen spiritualiteit (1-7):

zin leven is in eigen unieke innerlijke ervaring en ontwikkeling eigen
vermogens (1)

bij beslissingen beter afgaan op intuitie en gevoel dan verstand (2)
religie zoek ik zelf bijeen in wijsheid van allerlei tradities en ideeén (3)
religie heeft meer met zoeken dan met vaste overtuigingen te maken (4)
waarheid moet je innerlijk ervaren (5)

er is iets wat mens, wereld en natuur tot in de kern verbindt (6)

bidden is voor mij een vorm van mediteren (7)

zich bezighouden met spiritualiteit (d.w.z. diepere betekenis of geestelijke
dimensie leven) (8a-8f)):

praten of mailen met andere belangstellenden (a)
meedoen met gespreksgroep (b)

op internet kijken (c)

naar beurs, manifestatie of andere grote bijeenkomst (d)
tijdschriften of boeken lezen (e)

deelnemen aan cursus (f)

tijdschriften lezen (9a-9m)

Onkruid, ParaVisie, Happinez, Bres, Zin, Ode, Jonas,
Spiegelbeeld, Religie & Mystiek, Paraview,
Vruchtbare Aarde, Imagine, Constante

cursus en heilige plek (10-11):

deelnemen aan een cursus e.d. spiritualiteit (10)

thuis een 'heilige plek' (bijv. huisaltaartje, meditatieplek) (11)

mysticisme (12a-12d): zelf ooit ervaren dat...

[diep geraakt door schoonheid natuur] (a)
[in nauw contact met iets heiligs] (b)
één zijn met alle dingen (c)

dat alles volmaakt is (d)

magie (13a-13d): geloof in...

helderzienden (a)
astrologie (b)
spiritisme, medium (c)

getallen & voorwerpen brengen geluk (d)

parathema's (14a-14w): geloof in...

telepathie/helderziendheid (a)
astrologie/horoscopen (b)
spiritisme (c)

yogaleer (d)

reincarnatie (e)

®
®
® ®
®
®
®
®
®
®
®
®
®
® ®
®
® ®
®
®
®
®
®
® O] ®
® O] ®
® O] ®
®
® O] ®
® ® ®
® ® ®
® O]
® O]




buitenaardse beschavingen/ufo's (f)
parapsychologie (g)
antroposofie (h)
homeopathie (i)

zen (j)
handlijnkunde/handlezen (k)
psychometrie/waarzeggen (1)
pendelen (m)

tarot (n)

zwarte magie (0)

witte magie (p)

bio-energetica/bioritme (q)

® ®© © © ® ® © © O O 0

geneeskrachtige edelstenen (r)
macrobiotiek (s)

de newagebeweging (t)
boeddhisme (u)

holisme (v)

®© ® ®© 0 @ 0 O OO OO O OO0 O 6 60 6

gestaltpsychologie (w)

Tabel 3.1 Hier onderzochte onderdelen van de nieuwe spiritualiteit, per onderzoek
Bron: Culturele veranderingen in Nederland (cv 1994, cv 2000, cv 2008) en God in Nederland
(GiN 20006(7)

sche spiritualiteit (12a-12d). De genoemde opvattingen zijn verder
verbonden met allerlei praktijken en interesses. Zoals vormen van
zeltbezinning en meditatie (7) en zich verdiepen in spiritualiteit
(de diepere betekenis of een geestelijke dimensie van het leven: 8a-
8f, 10, 11), het lezen van tijdschriften waarin spirituele thema’s veel
aan bod komen (9a-g9m), belangstelling voor en geloof in magie
(13a-13d) ofwel paraculturele onderwerpen (14a-14w).
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Scheppende evolutie of metafysische chaos? De barre kosmologie van een laatmiddeleeuwse sektariér? De
tuin der lusten, middenpaneel van een triptiek van Jeroen Bosch (1450-1516). Tussen de schepping van de
aarde en haar verval, schilderde Bosch het aardse bestaan - een druk bevolkt landschap met naakte mensen,
ongeremd en in de kracht van hun leven, die amper notie lijken te nemen van de exotische flora, dubbelzinnige
fabelwezens, machinerieén en fantastische constructen waarmee zij zijn omgeven, zich schijnbaar eveneens
onbewust van het laatste oordeel of de hel. De tuin valt uiteen in drie velden (zie Schmidt 1974: 27-28). Voor-
aan geniet men, speels en opgewekt, alleen of in gezelschap, van enorme vruchten; een Diogenes laat zich het
eten in de mond schuiven door een vogel. De begeerte wordt schuw en teder in een soort doorschijnende kogels
beleefd, en hartstochtelijk door een man die in het water een vrouw ombhelst, een ander liefdespaar zit beklemd
in een mossel. In het tweede deel gaat de lust over in koortsige haast: groepsgewijs wordt uitgelaten in cirkels
rondgereden op alle mogelijke dieren, zonder oog voor de baadsters in het meer. Achterin ten slotte rijzen
bizarre organische bouwwerken ten hemel, waaruit weer andere planten en wortels voortspruiten, en waarin
overal mensen hun domicilie hebben gevonden. Met betrekking tot dit en veel andere werken van Bosch is wel
gesproken van beeldalchemie: in een uitbundige veelvoud van vormen voltrekken zich overal ogenschijnlijk
willekeurige metamorfoses: van rots, via boom, zeepbel of kristal, naar bloesemkelk; van bal naar vrucht,
vlinder, zwevende vis, ketel of glazen zeppelin.



4 Zo veel hoofden, zo veel zinnen:
nieuwe spiritualiteit in cijfers

4.1 NIEUWE SPIRITUALITEIT IN DRIEVOUD

Wat het eerdere schema (schema 1.1), dat te vinden is in paragraaf
1.3, in elk geval illustreert, is dat religie een multidimensioneel con-
cept is.! Zij kan onder andere betrekking hebben op het geloof in
een god of hogere macht, de ervaring van een buitenzintuiglijke
werkelijkheid, kennis van een godsdienstige traditie, deelname aan
kerkelijke samenkomsten, de volvoering van rituele handelingen,
het handelen volgens bepaalde ethische beginselen. Maar ook de
nieuwe spiritualiteit kent meerdere dimensies, dat laat het schema
eveneens zien. Zelfontplooiing en uniciteit als kernelementen van
zingeving, intuitie als leidraad van handelen, religieus sprokkelge-
drag, de belangstelling voor paraculturele onderwerpen: zoals we
nog zullen zien, bevestigt ook statistische analyse dat ze in de bele-
ving van het publiek niet zomaar over één kam kunnen worden ge-
schoren; de samenhangen tussen de deeldomeinen van de holisti-
sche spiritualiteit zijn soms tamelijk zwak. Er kan bij de holistische
spiritualiteit een onderscheid gemaakt worden tussen denken, voe-
len en doen - of wat deftiger uitgedrukt: cognities, affectieve aspec-
ten en gedragingen.? Tot de cognities rekenen we in dit onderzoek
opvattingen over de zin van het leven, over waarheid, spiritualiteit,
magie en een holistische kosmologie. De affectieve component
omvat mystieke ervaringen en het gevoel dat men ooit de aanwe-
zigheid van een hogere macht, hogere kracht of god heeft ervaren.
Tot de praktijken behoren het zich verdiepen in spiritualiteit, via
gesprekken, internet, het volgen van cursussen, het bezoeken van
beurzen of lectuur.



We beginnen met het eerste themacomplex. Dat heeft betrekking
op aspecten van de grondhouding ten aanzien van religie en spi-
ritualiteit, en op enkele kernopvattingen over de zin van het leven
en waarheid. In tabel 4.1 staat de populariteit van deze elementen
van spiritualiteit. Binnen de anatomie van de nieuwe spiritualiteit
vormen de innerlijke ervaring en zelfontwikkeling als het ware het
skelet waar veel andere onderdelen aan zijn opgehangen. Dat de zin
van het leven schuilt in de eigen unieke innerlijke ervaring en ont-
wikkeling, en dat die innerlijke ervaring toetssteen van waarheid is,
wordt door het overgrote deel van de Nederlanders op zijn minst
ten dele onderschreven. Wijdverbreid zijn ook andere opvattingen
uit de tabel: een holistische kosmologie en een levensbeschouwelij-
ke zoekoriéntatie die vaste overtuigingen en een begrensde oriénta-
tie vervangen door actieve belangstelling voor uiteenlopende idee-
enwerelden, wijsheidsleren en tradities. In een dergelijk cultureel
klimaat passen ook een waardering voor intuitie en een interpreta-
tie van het gebed als meditatiemethodiek. Er zijn aanwijzingen dat
bij het laatste de jeugd een voorloper was.?

GiN 2006/7 cv 2008
Klopt Klopt
helemaal | gedeeltelijk Enigszins
voor mij voor mij | Sterk eens eens
opvattingen holistische spiritualiteit:
de zin van het leven ligt in je eigen unieke innerlijke ervaring en de
ontwikkeling van je eigen vermogens . . 43 44
bij beslissingen kun je beter afgaan op intuitie en gevoel dan verstand . . 17 37
religie zoek ik zelf bijeen in de wijsheid van allerlei tradities en ideeén . . 18 39
ik vind dat je waarheid innerlijk moet ervaren 66 24
volgens mij is er iets dat mens, wereld en natuur tot in de kern verbindt 53 26
religie heeft volgens mij meer te maken met zoeken dan met vaste
overtuigingen 42 30
religie moet je volgens mij zelf bijeen zoeken in de wijsheid van allerlei
tradities en ideeén 38 30
bidden is voor mij een vorm van mediteren 24 34

Tabel 4.1 Opvattingen over holistische spiritualiteit, in 2006/7 en in 2008 (percentages)
Bron: Culturele veranderingen in Nederland (cv 2008) en God in Nederland (GiN 2006/7)

Als een voorschot op paragraaf 4.2, waarin we een uitgebreider
overzicht geven van allerlei paraculturele interesses, is in tabel 4.2
de instemming met enkele parapsychologische en magische onder-
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werpen weergegeven, die een belangrijke plaats innemen in de pu-
blicaties en het cursusaanbod van de holistische spiritualiteit. KrRO-
programma’s als Wonderen Bestaan en Wie Was Ik?, of programma’s
op de commerciéle kanalen als Het Zesde Zintuig (bis), De Nieuwe
Uri Geller en de shows van de mediums Char Margolis en Derek
Ogilvie doen wellicht anders vermoeden, maar het geloof in zaken
als helderziendheid, spiritisme, getallenmagie en astrologie is niet
zo wijdverbreid. Het percentage ondervraagden dat er zonder res-
tricties geloof aan hecht blijft beperkt tot 5-16%, nog eens 12-26%
gunt ze the benefit of the doubt. De soms hoge kijkcijfers van de
meeste van de genoemde televisie-uitzendingen en de nadrukke-
lijke aanwezigheid van de onderwerpen in een aantal tijdschriften
lijkt vooral te maken te hebben met een spannende vorm van tijd-
verdrijf, iets wat we eerder vaststelden met betrekking tot het lezen
van horoscopen.*

cv1994 cv2006 GiN 2006/7

zeker misschien | zeker misschien | zeker misschien

geloofin ...

gelooft u in de volgende uitspraak:

psychometrie 5 10 6 12
astrologie 1 18 1 19
spiritisme 8 10 14 20

sommige helderzienden kunnen echt de

toekomst voorzien . . . . 16
het is mogelijk om met de doden te
communiceren via een medium . . . . 15
soms brengen bepaalde getallen of
voorwerpen geluk . . . . 12

iemands sterrenteken bij de geboorte of
iemands horoscoop kan de loop van zijn
toekomst beinvioeden . . . . 10

26

20

Is zeker van minstens een van de bovenstaande uitspraken: 29%

Tabel 4.2 Geloofin parapsychologische denkbeelden, in 1994, 2006 en 2006/7 (percen-
tages)
Bron: Culturele veranderingen in Nederland (cv 1994, cv 2006) en God in Nederland (GiN 20006/7)

De holistische spiritualiteit kent daarnaast een sterke affectieve
component. Zoals eerder opgemerkt, verwijst die naar een bredere
culturele ontwikkeling die valt aan te duiden als intensivering (zie
paragraaf 1.2). Enkele elementen daarvan kwamen we hierboven
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al tegen (zoals de nadruk op de eigen ervaring, het belang dat aan
intuitie wordt toegekend en de opvatting dat je waarheid innerlijk
moet ervaren). Een ander aspect is de overtuiging dat men ooit
werkelijk de aanwezigheid van een hogere macht, hogere kracht of
God heeft ervaren. Daarvan zei 27% van de respondenten in het
God in Nederland-onderzoek van 2006/7 zeker te zijn en nog eens
23% hield die mogelijkheid nadrukkelijk open.’ Sinds de publica-
ties van Ernst Troeltsch en William James is er ook veel aandacht
voor mysticisme als onderdeel van het (alternatieve) spirituele mi-
lieu. In het geval van James is wel opgemerkt dat zijn baanbrekende
godsdienstpsychologische studie als zij heden ten dage zou worden
gepubliceerd waarschijnlijk The varieties of spiritual (in plaats van
religious) experience zou hebben geheten.

Bij religieuze of mystieke ervaringen hoeft niet per se gedacht
te worden aan bijvoorbeeld de ‘duistere nacht van de ziel, door Jan
van Ruusbroec indringend beschreven in zijn Gheestelike Brulocht,
de eenwording en samensmelting ‘in eneghen gheeste, zoals dat
bij Hadewijch heet, of de ‘donkere tunnel, ‘de nacht van het niets’
en het ‘land omringd door dikke mist’ waarvan Teresa van Avila
spreekt.® Een krant als Trouw wijdt al sinds langere tijd een serie
aan het onderwerp. Onder de titel ‘Religieuze belevenissen’ (in het
katern ‘De Verdieping’) verhalen gewone Nederlanders over hun
mystieke ervaringen.” Daarin keren regelmatig allerlei elementen
terug uit de typering die Mommaers geeft van de mysticus: ‘Het is
iemand die op overweldigende wijze de tegenwoordigheid ervaart
van iets wat hemzelf overstijgt en veel werkelijker is dan al hetgeen
men doorgaans voor werkelijkheid aanziet. Heel het menselijke be-
stel — de wereld waarin wij leven en die zo vanzelfsprekend en soli-
de lijkt — wordt voor de mysticus een doorzichtig decor, omdat een
andere, uiteindelijke werkelijkheid zich aandient. En deze waarne-
ming van een onvergelijkbare tegenwoordigheid gaat gepaard met
een complementair psychologisch fenomeen: de mysticus voelt zijn
normale ikheid verdwijnen. Zijn persoonlijkheid - dat is de be-
paalde, eigen manier waarop men zijn bestaan leidt - verliest haar
contouren. De beslotenheid van de mens die “zichzelf is” wordt bij
hem doorbroken, zijn eenzaamheid wordt opgeheven’ Vaak gaat
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het om vormen van ‘natuurmystiek’,’ maar het kan ook gaan om
wat wel wordt aangeduid als ‘wezensmystiek’: het in zichzelf erva-
ren van een diepere, andere realiteit dan de vertrouwde alledaagse
— een pointe de lesprit of geestelijke kern.” “Verstaan als de ervaring
van een kort maar gelukzalig contact met hogere sferen en een ge-
voel van opgaan in het Al, is de mystiek van alle tijden en culturen,
schrijft Van Oostrom, en voegt daaraan toe: ‘Mystiek behoeft be-
slist niet altijd religieus te zijn, laat staan de bedding van gevestigde
godsdiensten te kiezen.™

Zoals we nog zullen zien (in paragraaf 4.3.2) zijn het vooral ex-
kerkleden en religieuze buitenkerkelijken die vertrouwd zijn met
mystieke ervaringen en sluit ook een atheistische overtuiging de-
ze ervaringen niet uit. Empirisch onderzoek suggereert dat vooral
mensen die zich definiéren als ‘spiritueel’ maar ‘niet religieus’ re-
latief vaak melding maken van mystieke ervaringen, al zijn zij te-
rughoudend om deze ervaringen in expliciet religieuze termen te
beschrijven.” Door de betrokkenen plegen ze te worden gepercipi-
eerd als in hoge mate bijzonder, om niet te zeggen uniek, en vaak
afgezet tegen een ‘tweedehands godsdienstig leven, zoals William
James het noemde.” In dit onderzoek is aangeknoopt bij onderdelen
van de bekende mysticismeschaal van de psycholoog Hood.** Zoals
tabel 4.3 laat zien zijn indruk makende ervaringen naar aanleiding
van de natuur wijdverbreid, maar ook als het gaat om contact met
het heilige of gevoelens van volmaaktheid en versmelting berichten
omvangrijke minderheden (28-35%) die wel eens te hebben ervaren.

ja, en het
heeft ja, maar

blijvende
invioed
gehad op
mij

geen

blijvende

invloed op
mij

nee, maar
ik zou dat
wel willen

nee, en
vind dat
ook niet
belangrijk

heb u ooit de schoonheid van de natuur op zo’'n wijze ervaren dat die u
diep raakte?
hebt u in uw leven ooit het gevoel gehad dat u in nauw contact was met
iets heiligs?

het gevoel dat alles volmaakt was, hebt u dat ooit ervaren?

het gevoel dat u één was met alle dingen, hebt u dat ooit ervaren?

34

45

12
21
17

7

14
29
19

14

58
36
52

Minstens een van de bovenstaande ervaringen gehad: 76%
minstens twee: 50%

Tabel 4.3 Mysticisme, in 2006/7 (percentages)
Bron: God in Nederland (GiN 2006/7)




Spiritualiteit heeft tevens een praktische kant: mensen verdiepen
zich langs allerlei wegen in spirituele thema’s of richten bijvoor-
beeld thuis een bezinningsplek in. Margry constateert een ‘groei-
ende behoefte om in de eigen omgeving het religieuze door middel
van huisaltaartjes op een private en persoonlijke wijze gestalte te
geven’ en ziet dit als een van de wijzen waarop religieuze individua-
lisering zich manifesteert.”” Vier op de tien ondervraagden in Cul-
turele veranderingen 2008 bleek zich wel eens op een of meerdere
wijzen te hebben beziggehouden met spiritualiteit: via gesprekken
of internetverkeer, een gespreksgroep of cursus, door erover te le-
zen of een manifestatie te bezoeken. Van gedachten wisselen met
anderen en kennisname van lectuur zijn de meest voorkomende
wijzen waarop men zich in het thema verdiept.

GiN 2006/7 cv 2008
soms vaak
zich bezig houden met spiritualiteit (‘d.w.z. de diepere betekenis of een geestelijke
dimensie van het leven’): via...
praten of mailen met andere belangstellenden . 17 8
meedoen met gespreksgroep . 8 4
op internet kijken . 14 3
naar beurs, manifestatie of andere grote bijeenkomst . 5 1
tijdschriften of boeken lezen . 18 7
deelnamen aan cursus 6 2
Tenminste een van de _bovenstaande minstens soms: 39 %
heeft deelgenomen aan een cursus o.i.d., gericht op spiritualiteit 26
heeft thuis een heilige plek 15
Leest wel eens twee of meer van de volgende tijdchriften:
Onkruid, ParaVisie, Happinez, Bres, Zin, Ode, Jonas,
Spiegelbeeld, Religie & Mystiek, Paraview,
Vruchtbare Aarde, Imagine, Constante 14

Tabel 4.4 Het zich verdiepen in en praktiseren van spiritualiteit, in 2006/7 en in 2008
(percentages)
Bron: Culturele veranderingen in Nederland (cv 2008) en God in Nederland (GiN 20006/7)

De voorgaande driedeling werd gemaakt op theoretische gronden.
Er bestaat ook een empirische basis om niet alle uitingen van de
nieuwe spiritualiteit over één kam te scheren. Een factoranalyse op
de spiritualiteititems van Culturele veranderingen 2008 levert twee
dimensies op: een cognitieve en een handelingsdimensie, waarbij
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het respectievelijk om spirituele opvattingen gaat en om manie-
ren van zich daadwerkelijk verdiepen in spiritualiteit (gemiddelde
factorlading respectievelijk .67 en .74; R? resp. 15% en 37%). Factor-
analyse op de items in de vragenlijst van God in Nederland 2006/7
levert nog meer dimensies op, waarin de volgende categorieén zijn
te herkennen: geloof in parapsychologische onderwerpen (getallen
of voorwerpen brengen geluk, helderziendheid, astrologie, spiritis-
me - factorladingen gemiddeld .77), mystieke ervaringen (één zijn
met alle dingen, een gevoel van volmaaktheid - gemiddeld .75), een
zoekoriéntatie (religie moet je zelf bijeenzoeken, religie heeft meer
met zoeken te maken dan met vaste overtuigingen — gemiddeld
.68), holisme (iets verbindt mens, wereld en natuur, diep geraakt
zijn door de schoonheid van de natuur - gemiddeld .69), contact
met het heilige (thuis een heilige plek hebben, ooit het gevoel gehad
hebben in contact te zijn met iets heiligs, bidden als een vorm van
mediteren - ladingen gemiddeld .58), en opnieuw: zich bezighou-
den met spiritualiteit (een cursus of iets dergelijks volgen die daarop
gericht is, tijdschriften lezen die zich met dat thema bezighouden
- gemiddeld .68). Bij de holistische spiritualiteit gaat het kortom al
net zomin als bij godsdienstigheid om één uniforme houding.
Ontwikkelingen. Zoals we zagen wordt door niet onaanzienlijke
minderheden van 29% (astrologie) tot 42% (communicatie met
de doden) de mogelijkheid opengehouden dat de claims van hel-
derzienden, mediums, astrologen of leveranciers van talismannen
op realiteit berusten, al worden dergelijke denkbeelden wel steeds
door een meerderheid afgewezen. Twijfelaars zijn er niet veel, hun
aantal varieert van 2 tot 5%. Er zijn nauwelijks cijfers beschikbaar
die een betrouwbare vergelijking over een langere periode mogelijk
maken. Wat betreft het geloof in astrologie en contacten met over-
ledenen zijn die wel enigszins voorhanden. De uitkomsten suggere-
ren dat de ontvankelijkheid hiervoor is gegroeid. Hield halverwege
de jaren zestig nog 17% de mogelijkheid open dat ons leven wordt
beinvloed door de stand der sterren, in 2006 was dit gestegen tot
29%. Het geloof in de mogelijkheid contact te krijgen met gene zijde
gaf sinds 1979 een stijging te zien van 18% naar 35%. In het volgende
hoofdstuk richten we ons op ontwikkelingen in de populariteit van
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een uitgebreider palet aan paraculturele interesses.

GiN GiN cv GiN cv
1966 1979 1994 2006/7 2006

wordt ons leven beinvioed door de stand van de sterren?’
ja 6 6 1 10 11
ja, misschien 11 15 18 19 19
nee 79 66 63 67 68
weet niet 5 13 8 4 1

is het mogelijk om in contact te komen met gestorvenen’?"
ja, beslist . 7 8 15 14
misschien wel . 11 10 20 20
nee, beslist niet . 77 60 61 61
weet niet . 5 22 3 5

*In God in Nederland de volgende stelling: ‘lemands sterrenteken bij de geboorte of iemands horo-
scoop kan de loop van zijn toekomst beinvioeden’ (met als antwoordmogelijkheden: ja, daar geloof
ik zeker in; daar geloof ik misschien in; nee, daar geloof ik niet in; weet ik niet/kan ik niet zeggen). In
Culturele veranderingen werd een lijst van onderwerpen en activiteiten (23 in 1994 en 18 in 2006) aan
de respondent voorgelegd, waarvan ook astrologie/horoscopen en spiritisme deel uitmaakten, met
daarbij onder andere de vraag: ‘Gelooft u daarin, of acht u het waarschijnlijk dat datgene wat vanuit
die invalshoek wordt gezegd waar is of kan zijn?’ (antwoordmogelijkheden: ja, zeker; ja, misschien;
nee; weet niet/kan ik niet zeggen).

** In God in Nederland de volgende stelling: ‘Het is mogelijk om met de doden te communiceren via
een medium’ (met als antwoordmogelijkheden: ja, daar geloof ik zeker in; daar geloof ik misschien
in; nee, daar geloof ik niet in; weet ik niet/kan ik niet zeggen). In Culturele veranderingen: zie a.

Bron: God in Nederland (1966, 1979, 2006/7) en Culturele veranderingen in Nederland (1994, 2000)

Tabel 4.6 Geloof'in astrologie en spiritisme volgens twee onderzoeken, 1966-2006
Bron: Culturele veranderingen in Nederland (cv 2008) en God in Nederland (GiN 2006/7)

4.2 PARACULTURELE INTERESSES

In deze paragraaf kijken we nog eens apart naar een belangstel-
lingssfeer die we in een eerdere publicatie hebben aangeduid als
de levensbeschouwelijke ‘paracultuur’. Dat gebeurde in aansluiting
op het dissertatieonderzoek van Schnabel, die spreekt over een
moeilijk af te bakenen gebied. ‘Het begint in de marge van de hu-
manistische psychologie en voert over macrobiotiek, yoga en na-
tuurgeneeswijzen naar parapsychologie, astrologie en occultisme’
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Het gaat om ‘een aanbod dat niet officieel gelegitimeerd is, noch
maatschappelijk geinstitutionaliseerd, noch cultureel geintegreerd.
Het is een aanbod dat zich als antwoord op gevoelde tekorten in
de bestaande cultuur heeft ontwikkeld. Het is een paracultureel
antwoord op een kernculturele vraag: dat wat de wetenschap open
moet laten en waar de gevestigde godsdiensten niet meer bevre-
digend in kunnen voorzien, wordt opgevangen in een aanbod dat
niet helemaal losstaat van de kerncultuur, maar in essentie toch
uit andere bronnen wordt gevoed. Volgens hem vallen grofweg de
volgende vier categorieén te onderscheiden binnen het paracultu-
rele aanbod: methoden voor zelfontplooiing en zelfverwerkelijking
(zoals oosterse wijsheid, zen, yoga), methoden voor zelfbehoud en
zeltbescherming (bijvoorbeeld homeopathie, bioritmiek, genees-
krachtige stenen, vormen van magie), methoden voor (zelf)kennis
en (zelf)inzicht (o.a. parapsychologie, telepathie, pendelen), en ten
slotte een aantal methoden waarmee niet de plaats van de mens in
de kosmos, maar het lot van ieder individu in het leven vastgesteld
kan worden (astrologie, tarot, spiritisme, handlijnkunde, psycho-
metrie e.d.). In het genoemde scp-rapport werden de uitkomsten
besproken van een enquéte uit 1994, waarin we een staalkaart aan
paraculturele onderwerpen voorlegden aan een landelijke steek-
proef.” Van achttien daarvan peilden we in 2006 opnieuw de be-
langstelling. De uitkomsten staan in tabel 4.7.

De bekendheid met de onderwerpen blijkt sinds 1994 over de
hele linie te zijn toegenomen. In 1994 was 20% van de ondervraag-
den van alle onderwerpen op de hoogte, in 2006 gold dat voor 45%,
in 1994 wist 42% bij minstens vijf thema’s niet wat ermee bedoeld
werd, in 2006 was dat percentage gezakt tot 10.

Het percentage overtuigde gelovigen bleef ongeveer gelijk: in het
eerste onderzoeksjaar hechtte 19% zeker geloof aan de waarheid
van minstens drie onderwerpen, in het laatste onderzoeksjaar was
dit licht gestegen tot 23%. Zowel in 1994 als in 2006 concentreert
de zekerheid zich doorgaans op een beperkt aantal onderwerpen.
Vaker ging men de mogelijkheid openhouden dat onderwerpen op
waarheid berusten (in 1994 en 2006 respectievelijk met betrekking
tot 4,4 en 5,2 thema’s). De afwijzing nam duidelijk toe: het percen-
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tage dat zegt aan minstens 14 onderwerpen geen geloof te hechten
groeide van 19 naar 38. Bij onderwerpen als ufo’s, parapsychologie
en vooral pendelen, tarot, witte en zwarte magie resulteerde meer
vertrouwdheid voornamelijk in meer verwerping. Bijna niemand
wijst alle onderwerpen af; anderzijds: vrijwel iedereen verwerpt er

1994 2006 verschil 1994-2006
ja, ia, ja,
ja, mis- onbe- ja, mis- onbe- ja, mis- onbe-
zeker schien  nee kend zeker schien  nee kend zeker schien nee  kend
homeopathie 43 29 20 8 42 28 26 3 0 -1 +7 6
yoga-leer 27 26 32 16 32 21 39 9 +5 5 +8 -7
telepathie 22 28 40 10 23 28 47 1 +1 + +7 -8
bioritme " 15 30 43 17 18 46 19 +5 +4 +15 -24
spiritisme 8 10 60 22 14 20 61 5 +6 +10 +1 -16
reincarnatie 12 15 61 12 13 18 66 3 +1 +3 +4 -8
parapsychologie 13 15 35 37 13 18 49 20 0 +2 +14 17
astrologie 1" 18 63 8 1 19 68 1 +1 +1 +5 -7
zen 4 5 41 50 1 13 50 26 +7 +8 +9 -24
antroposofie [ 1 32 51 10 13 44 32 +4 +3 +12 -19
ufo's 1 19 59 1 8 16 75 2 -4 -3 +16 -9
geneeskracht edelstenen 7 13 65 15 8 16 74 2 +1 +3 +9 -13
handlijnkunde 6 14 67 13 8 14 76 2 +1 0 +9 -1
psychometrie 5 10 72 14 6 12 80 2 +1 +2 +8 -12
pendelen 4 6 42 48 5 8 72 16 +1 +1 +30 32
tarot 4 4 42 51 4 8 7 10 +1 +4 +35 40
witte magie 3 4 46 47 4 6 79 1 +1 +3 +33 -37
zwarte magie 4 5 62 29 3 7 83 6 -1 +2 +21 -23
gemiddeld aantal van de
bovenstaande 18
onderwerpen 20 4.4 87 48 23 52 111 17
gelooft zeker in >3 thema's 19 23
gelooft misschien in >3
thema's 29 35
verwerpt >14 thema's 19 37
onbekend met >5 thema'’s 42 1"
boeddhisme 6 9 66 18
macrobiotiek 5 1" 31 53
new age beweging 3 5 39 53
holisme 4 3 25 68
Gestaltpsychologie 5 6 27 61

Tabel 4.7 Geloofin de waarheid/aanspraken van 22 paraculturele onderwerpen/bezig-
heden, in 1994 en 2006
Bron: scp (Culturele veranderingen 1994, 2006)
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wel een aantal. De cijfers geven geen aanleiding tot de conclusie
dat sinds halverwege de jaren negentig de steun voor paraculturele
ideeén duidelijk is gestegen. Met uitzondering van de homeopathie
overweegt bij alle onderwerpen het percentage afwijzers.

De paraculturele opvattingen vormen binnen de holistische spiri-
tualiteit een coherent attitudecomplex. Uit tabel Bs.1 van bijlage 5
kan worden afgelezen dat het geloof erin kan worden geinterpre-
teerd in termen van één onderliggende dimensie, alle items verto-
nen daar significante ladingen op. De items zijn binnen een schaal
‘geloof in paraculturele onderwerpen’ gebracht, die in het volgende
hoofdstuk in de analyses wordt opgenomen.

4.3 SOCIAAL PROFIEL

4.3.1 Demografische kenmerken, oude religie en nieuwe
spiritualiteit

Zoals we zagen, kan vanuit de literatuur worden aangenomen dat
vrouwen, hoger opgeleiden, stedelingen en babyboomers overver-
tegenwoordigd zijn onder de geinteresseerden in nieuwe spiritua-
liteit. Op basis van in 1994 verzamelde gegevens constateerden we
eerder dat de distantie ten aanzien van paraculturele onderwerpen
destijds het grootst was onder laagopgeleiden en ouderen met een
traditionele levensstijl, kerkse protestanten, mensen met een gerin-
ge levensbeschouwelijke belangstelling, de achterban van de chris-
telijke politieke partijen en mensen met weinig politieke belang-
stelling. Een sterke betrokkenheid was daarentegen te bespeuren bij
hoogopgeleiden uit de ‘zachte’ sector (zorg, cultuur, communicatie,
maatschappij), net als bij rooms-katholieke ex-kerkleden en gelo-
vige buitenkerkelijken, ietsisten en postmaterialisten, mensen met
een linkse politieke voorkeur en veel politieke interesse, die politiek
actief en protestbereid zijn, met een sterke affiniteit met milieu-
kwesties en bereidheid om hun levensstijl daarop af te stemmen.
Het is de vraag of een paraculturele belangstelling en nieuwe spiri-
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tualiteit nog steeds binnen zulke specifieke sociale milieus zijn ge-
concentreerd. Daarover straks meer. We starten met het geven van
een algemene impressie via tabel 4.9, waarin de verbanden tussen
enkele achtergrondkenmerken en een aantal centrale onderdelen
van de nieuwe spiritualiteit staan weergegeven. Oudere leeftijds-
groepen en eerdere generaties hechten minder geloof aan reincar-
natie en magische voorstellingen, maar ze zijn wel meer geporteerd
voor religieus zoekgedrag, holisme en de persoonlijke ervaring als
waarheidscriterium, zo blijkt hieruit. Daarnaast vindt een aantal
elementen van de nieuwe spiritualiteit vooral weerklank onder
vrouwen, hoger opgeleiden en stedelingen.

oudere eerdere hoger sterker

leeftijd generatie vrouw opleidingsniveau verstedelijkt
gelooft in reincarnatie - 15" =157 .10 10% ns.
gelooft in magie (paracultuur)? Bk PR b 40 ns. ns.
mysticisme? ns. ns. ns. 10 .09*
religieus eclecticisme® 07* 07* ns. .08* ns.
zoekoriéntatie? A1 A0+ ns. 09+ .08*
waarheid innerlijk ervarene Vi Akl ns. ns. ns.
holisme’ A2 A4 A4 ns. ns.
bidden is mediterens ns. 09* ns. A1 ns.
tijdschriften lezenh ns. ns. 07* g2+ 5T
cursus 0.i.d. ns. ns. o7 18 ns.
thuis een heilige pleki ns. n.s. 2m n.s. o7

als overtuigd van de waarheid van minstens twee van de volgende paraculturele thema’s: astrologie,
helderziendheid, contacten met overledenen via een medium, voorwerpen of getallen kunnen geluk
brengen.

b Dat wil zeggen heeft beide ervaringen wel eens gehad: ‘het gevoel één te zijn met alle dingen’ en
‘het gevoel dat alles volmaakt is’.

¢ Onderschrijft: ‘religie moet je volgens mij zelf bijeenzoeken in de wijsheid van allerlei tradities en
ideeén.

d Onderschrijft: ‘religie heeft volgens mij meer met zoeken dan met vaste overtuigingen te maken.’
e Onderschrijft: ‘waarheid moet je innerlijk ervaren.’

fOnderschrijft: ‘er is iets wat mens, wereld en natuur tot in de kern verbindt.’

g Onderschrijft: ‘bidden is voor mij een vorm van mediteren.’

h Leest wel twee of meer (van in het totaal 13) tijdschriften over holistische spiritualiteit.

i Heeft wel eens deelgenomen aan een cursus o.i.d., gericht op spiritualiteit.

j Heeft thuis een ‘heilige’ plek.

Tabel 4.9 Correlaties tussen achtergrondkenmerken en elementen van nieuwe spiritua-
liteit
Bron: God in Nederland 20006/7
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Er bestaan allerlei dwarsverbanden tussen de achtergrondkenmer-
ken van de bovenstaande tabel (de oudere leeftijdscategorieén zijn
bijvoorbeeld gemiddeld lager opgeleid dan de jongere). In tabel
4.10 zijn die dwarseffecten uitgezuiverd via een regressieanalyse.
In plaats van oud en jong is de babyboomgeneratie (in 2006/7 on-
geveer 40-60 jaar oud) vergeleken met de andere leeftijdsgroepen.
Ongeacht hun overige demografische kenmerken, blijken babyboo-
mers sterker geinteresseerd te zijn in media die zijn gewijd aan spi-
rituele onderwerpen en zijn ze ook actiever via cursussen. Dit zou
wel eens ten dele de sterke nadruk in de literatuur op deze generatie
als sociale drager van de nieuwe spiritualiteit kunnen verklaren:
men komt ze vaker tegen in de bladen en bij workshops e.d., maar
wat de overige aspecten van nieuwe spiritualiteit betreft, springen
ze er niet uit vergeleken met de jongere en oudere leeftijdsgroe-
pen. Hoe hun sociaaldemografische profiel er verder ook uitziet:
vrouwen leggen meer belangstelling voor allerlei onderdelen van
de nieuwe spiritualiteit aan de dag dan mannen, hoger opgeleiden
meer dan lager opgeleiden, terwijl ook stedelijkheid in sommige
opzichten van belang blijtt.

In tabel 4.1 is voor een aantal godsdienstige kenmerken nage-
gaan in hoeverre ze samenhangen met elementen van holistische
spiritualiteit. Die verbanden zijn er, al zijn ze vaak niet zo sterk.

geloof

in religi- waar- bidden tijd- thuis
rein-  geloof eus  zoek- heid is schrif- een
car- in mysti- eclec-  orién- innerlijk medi- ten cursus  heilige
nate  magie  cisme ticisme tatie _ervaren _holisme teren lezen o.i.d. plek
Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta
40-60 jr (i.p.v. jonger of ouder) 1,0 14 1.2 08 11 12 12 08 18+ 14 1.2
vrouw (i.p.v. man) 1,7 23™ 13 1,0 08 1,0 16+ 1,0 14 14 2,0m*
hbo/wo (i.p.v. lager) 11 08 1,7 12 1.3* 1,0 111 13 1,5* 1,9 11
sterk verstedelijkt (i.p.v. minder of niet) 1,2 11 14% 14* 1.2 1,0 1,0 16% 1,8 1,0 1,5%

R2

0,02 0,04 0,03 0,02 0,02 0,0 0,02 0,02 0,06 0,04

0,04

aVoor een toelichting op die elementen: zie tabel 4.9
Tabel 4.10 Relaties tussen achtergrondkenmerken en elementen van nieuwe spirituali-

teit (gecorrigeerde relatieve kansenverhoudingen)
Bron: God in Nederland 20006]7
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Wel gaat kerkelijke godsdienstigheid gepaard met een duidelijk
afwijzender houding tegenover het geloof in reincarnatie; de ver-
werping is het sterkst bij protestanten en rechtzinnige gelovigen.
Ook het geloof in magische praktijken, religieus eclecticisme en
een meditatieve opvatting van het gebed ontmoet daar de meeste
scepsis. Het blijkt dat niet alle onderdelen van de christelijke leer en
geloofspraktijk gepaard gaan met een negatieve houding tegenover
de belevingswereld van de nieuwe spiritualiteit. Zo vertonen het ge-
loof in een god die zich met ieder mens persoonlijk bezighoudt, net
als het zichzelf als een gelovig mens beschouwen, het geloof in een
leven na de dood en het geloof in religieuze wonderen alle positieve
samenhangen met magische denkbeelden en holisme (dat wil zeg-
gen: de opvatting dat er iets is wat mens, wereld en natuur tot in de
kern verbindt).

geloof
in religi- waar- bidden thuis
rein-  geloof eus  zoek- heid is tijd- een
car- in mysti- eclec- orién- innerlijk medi- schrif-ten  cursus  heilige
nate  magie  cisme ticisme tatie ervaren holisme teren lezen o.i.d. plek
kerklid =217 ns. ns. ns. ns. ns. .20 ns. -.06* 07* ns.
regelmatige kerkganger -29"% 08" -06*  -127 n.s. ns. A1 ns. -08* 14 ns.
protestant (i.p.v. katholiek) =348 T ns. -20"* =11 ns. ns. -22"* ns. ns.  -18%
orthodox gelovig -.35%* -10% ns. -18% -12% ns. A2 10" P b ns. n.s.
gelooft in persoonlijke God ns. A7 ns. ns., n.s. A3 AP ns. 07 AT AT
ooit God of hogere macht ervaren ns. 24" g ns. n.s. 09 26 16 Gt 2eM v
ziet zichzelf als een gelovig mens O (G Y ns. O N e [ A0% 22t 49t
gelooft in een leven na de dood P Vi 08 09 ns. 09 25" ns. 09 19 18t
gelooft dat religieuze wonderen bestaan ns. 229%™ 3™ ns. n.s. 08 33 08" A2 200 8

Voor een toelichting op die elementen: zie tabel 4.9

Tabel 4.11 Correlaties tussen christelijke gelovigheid en elementen van nieuwe spiritualiteit
Bron: God in Nederland 2006/7

De relaties met godsdienstige kenmerken zijn doorgaans aan-
zienlijk sterker dan met de achtergrondkenmerken. Dat blijkt uit
tabel 4.12. Een sterke kerkelijke betrokkenheid en vooral ortho-
doxe christelijke overtuigingen scheppen distantie ten aanzien van
nieuwe spiritualiteit (regelmatige kerkgang gaat wel gepaard met
bereidheid zich te verdiepen in spiritualiteit, maar, zoals al eerder
opgemerkt, dat is dan waarschijnlijk christelijke spiritualiteit). De
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twee vertonen onderling een sterke samenhang, maar zijn toch elk
op zichzelf gerelateerd aan weinig sympathie voor geloof in rein-
carnatie en paraculturele ideeén (geloof in magie). Frequente kerk-
gang gaat daarnaast gepaard met terughoudendheid ten aanzien
van mystieke ervaringen en de opvatting dat waarheid innerlijk
ervaren moet worden, maar stimuleert wel de belangstelling voor
spiritualiteit. Ook hier blijken orthodoxe overtuigingen het meest
consequent verbonden met een afwijzende houding: tegenover re-
ligieus sprokkelgedrag en een zoekoriéntatie, holistische denkbeel-
den, een meditatieve visie op bidden en het hebben van een ‘heilige’
plek, het lezen van tijdschriften op het terrein van de nieuwe spiri-
tualiteit en het volgen van cursussen.

De tegenstelling tussen christelijke godsdienstigheid en alterna-
tieve spiritualiteit wordt op veel plaatsen in (vooral de wat oudere)
literatuur stevig aangezet en komt ook naar voren uit de zelfbele-
ving van veel deelnemers in het spirituele milieu (zie paragraaf1.2).
Daarbij fungeert vooral kerkelijk geinstitutionaliseerde godsdien-
stigheid als referentiekader, zo moet de conclusie wel luiden als we
naar de volgende rijen van tabel 4.12 kijken. Die maken namelijk
duidelijk dat christelijke geloofsovertuigingen zich veelal heel goed
verdragen met nieuwe spiritualiteit. Het persoonlijke Godsbeeld
van het christendom hangt bijvoorbeeld duidelijk samen met een
ontvankelijkheid voor holisme, iets wat eveneens geldt voor het
zichzelf beschouwen als een gelovig mens en het geloof in het be-
staan van religieuze wonderen. Wie aangeeft zelf ooit de aanwe-
zigheid van een god of hogere macht werkelijk te hebben ervaren
staat zelfs vergelijkenderwijs zeer open voor niet alleen holistische
ideeén, maar ook voor onder andere paraculturele denkbeelden en
mysticisme. Een laatste voorbeeld is het geloof in een leven na de
dood dat in hoge mate gepaard blijkt te gaan met magische opvat-
tingen, c.q. geloof in paraculturele onderwerpen.

Demografische kenmerken worden niet helemaal wegverklaard
door de godsdienstige kenmerken. De positieve relaties tussen een
hoger opleidingsniveau en mysticisme, het kennisnemen van tijd-
schriften en het volgen van cursussen blijven in stand. Dat geldt
ook voor een sterk verstedelijkte omgeving als voedingsbodem
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voor sommige aspecten van spiritualiteit, zoals religieus eclecticis-
me, het lezen van tijdschriften, het gebed als meditatievorm en het
hebben van een ‘heilige’ plek thuis. De vaak gedane constatering
dat vrouwen actiever zijn in het alternatieve milieu dan mannen
kan voornamelijk worden teruggevoerd op hun godsdienstige ken-
merken; in de regressietabel blijkt daarvan weinig. In mindere mate
geldt dit ook voor een oververtegenwoordiging van babyboomers
in de nieuwe spiritualiteit.

geloof

in religi- waar- bidden ftijd- thuis

rein- geloof eus zoek-  heid is schrif- een

car- in mysti-  eclec-  orién-  innerlijk medi-  ten cursus  heilige

natie magie  cisme ticisme tatie ervaren holisme teren lezen o.id. plek

Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta Beta
godsdienstige kenmerken
is kerklid 11 0,5* 0,7 08 10 0,7* 09 0,6 07 0,7* 0,6*
regelmatige kerkganger 0,2** 0,5* 0,5* 09 12 0,6* 08 14 05 2.2* 08
orthodox gelovig 01 02™ 07 0,5 05" 09 0,5 0,5* 0,3 0,5 0,6*
gelooft in persoonlijke God 14 14 11 09 13 15 26" 11 15 16 2,1
ooit God of hogere macht ervaren 1,8* 23" 24 1,2 038 13 1,9 2,3 2% 220 24
gelooft in een leven na de dood . 5,8 1,2 08 09 1,2 1,0 08 14 14 1,6*
ziet zichzelf als een gelovig mens 0,5* 09 1,6* 1,3 11 1,5* 2,3 15 11 13 15
gelooft dat religieuze wonderen bestaan 1,7 28 14 15% 13 11 23 14 15 14 15
achtergrondkenmerken
40-60 jr (i.p.v. jonger of ouder) 08 12 11 08 11 11 11 0,7 16 13 11
vrouw (i.p.v. man) 1,0 15 1,0 09 038 09 1,3 08 11 12 14
hbo/wo (i.p.v. lager) 11 09 1.8 12 13 11 13 13 1,6* 2,3 12
sterk verstedelijkt (i.p.v. minder of niet) 1,1 1,1 14 1,3* 13 09 11 1,5* 1,6* 1,0 1,5*
R? 0,29 0,34 0,11 0,52 0,04 0,04 0,24 0,11 0,16 0,17 0,16

aVoor een toelichting op die elementen: zie tabel 4.9

Tabel 4.12 Relaties tussen Christelijke gelovigheid en elementen van nieuwe spirituali-
teit (gecorrigeerde relatieve kansenverhoudingen)
Bron: God in Nederland 20006]7

Wanneer denominatie (dat wil hier zeggen: protestants of katho-
liek) wordt opgenomen in de analyse (in plaats van kerklidmaat-
schap tout court), blijven de geconstateerde relaties in stand, maar
komt wel duidelijk naar voren dat protestanten, ongeacht hun
kerkgang en geloofsovertuigingen, sceptischer staan tegenover al
de hier onderzochte uitingen van de nieuwe spiritualiteit dan ka-
tholieken. Het zijn met name het geloof in reincarnatie en in magie,
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religieus sprokkelgedrag, het beschouwen van bidden als een vorm
van meditatie en het inrichten van een ‘heilige’ plek in de woning
die hen vaker vreemd zijn (zie bijlage 3, tabel B3.1).

Van enkele van de relaties geven we in de volgende paragrafen
een wat gedetailleerder beeld. We beginnen met de orthodox-chris-
telijke geloofsopvattingen (zoals dat de Bijbel Gods woord is en dat
Christus Gods zoon is), die in de voorgaande tabel zo sterk gepaard
bleken te gaan met verwerping van de nieuwe spiritualiteit. Vervol-
gens kijken we ook naar andere aspecten van de relatie tussen oude
religie en nieuwe spiritualiteit, waarna we nog apart ingaan op de
relatie met leeftijd en generatie.

4.3.2 Béte noire voor calvinisten, surrogaat voor ongelovigen?
Christelijk geloof en holistische spiritualiteit

‘Onder u zal niet gevonden worden, die zijn zoon of zijn dochter
door het vuur doet doorgaan, die met waarzeggerijen omgaat, een
guichelaar, of die op vogelgeschrei acht geeft, of tovenaar. Of een
bezweerder, die met bezwering omgaat, of die een waarzeggenden
geest vraagt, of een duivelskunstenaar, of die de doden vraagt. Want
al wie zulks doet, is den Heere een gruwel; en om dezer gruwelen
wil verdrijft hen de Heere, uw God, voor uw aangezicht, uit de be-
zitting. Oprecht zult gij zijn met den Heere, uw God. Want deze
volken, die gij zult erven, horen naar guichelaars en waarzeggers;
maar u aangaande, de Heere, uw God, heeft u zulks niet toegelaten;
valt in het Bijbelboek Deuteronomium te lezen (Deut. 18: 9-14). De
Bijbelse God is een jaloerse God, zowel het Oude als het Nieuwe
Testament laat er geen twijfel over bestaan dat magische praktijken
de Heer een gruwel zijn en dat zijn gelovigen de duistere hocus po-
cus van het bijgeloof dienen te mijden.” Op basis van dezelfde pas-
sage (en van teksten als Exodus 22:18 en Leviticus 20:27) noteerde
Calvijn: ‘God zou alle vogelwichelaars en magiérs, raadplegers van
beschermgeesten, dodenbezweerders, beoefenaren van de magie
en tovenaars veroordelen tot de doodstraf® De argwaan tegenover
‘superstitie’ en ‘mysticisme’ is van oudsher sterk in Bijbelvaste refor-
matorische kring en in het neocalvinisme, waar ook - in het voet-
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spoor van Abraham Kuyper - het omslaan van vroomheid in zelf-
heiliging en de fixatie op het persoonlijke heil steeds fel gehekeld
is. Bij de Gereformeerde Kerken vrijgemaakt is men niet minder

Bomen zijn overal op de wereld verbonden met heilige plaatsen en vormden dikwijls een markeringspunt van
rituelen (van de Germaanse Donareiken tot moderne wichelroedelopers, op zoek naar de zgn. leylijnen die
worden geacht elkaar daar te kruisen). Links een schilderij van Alfred Rethel uit 1836, waarop we de kerkplan-
ter Bonifatius (672-754) in actie zien, die zojuist een Wodanseik heeft geveld, te midden van de paganisten
van zijn dagen. In de twaalfde eeuw voer Bernardus van Clairvaux met zijn befaamde deformis formositas ac
formosa deformitas uit tegen de exuberante beeldenrijkdom die de kloosters was ingeslopen en waarmee in
zijn ogen te veel werd afgedwaald van de ascetische idealen van de stichters van zijn orde.’ Vierhonderd jaar
later keerden reformatoren als Huldrych Zwingli en Johannes Calvijn zich eensgezind tegen de godsdienstige
verbeelding als voedingsbodem van idolatrie, en hun kerkgebouwen getuigen daarvan. Al het andere dan kale
witte muren zou de gelovigen maar afleiden van waar het om diende te gaan: het onversneden woord van God,
in preek of Bijbellezing — dat waren zij met de heilige Bernardus eens. In vraag 96-98 van de Heidelbergse
catechismus (1563) worden godsdienstige afbeeldingen dan ook klip en klaar afgewezen. Rechts een afbeel-
ding waarop het pionierssloopwerk van Bonifatius wordt voortgezet via de beeldenstorm, een ‘iconoclastische
furie’, die in de maanden augustus-oktober 1566 door de Lage Landen trok. Van je medechristenen moest
Jje het maar hebben, vond een ooggetuige, een non uit het vroegere klooster Mariénburg in Den Bosch. ‘Och,
loden en Turcken en souden nau doen, dat sy gedaen hebben,” schreef zij, na een verslag van de vernielingen
in Antwerpen, de St. Janskerk en haar eigen klooster.3 ‘Gij zult u geen gesneden beeld, noch enige gelijkenis
maken...”(Exodus 20: 4; Deuteronomium s: 8): opnieuw vormde de materialisatie van de godsdienstige ver-
beelding een steen des aanstoots.

1 ‘Kortom, de variatie van vormen is z4 groot, z6 verbazingwekkend verscheiden, dat je eerder lust krijgt op
de marmers te lezen dan in de handschriften, en liever de hele dag doorbrengt met dat alles stuk voor stuk te
bewonderen, dan de wet Gods te overwegen. Mijn God! Als men zich dan niet schaamt over de nonsens, waarom
ziet men dan tenminste niet op tegen de kosten?’ schreef hij in zijn Apologia ad Guilelmum abbatem van 1125,
gericht aan Guillaume, de abt van Saint-Thierry, een brief aan een vriend die zelf Cluniacenzer is, over de luxe
van de kerk van Cluny en de levensstijl van de aldaar verzamelde geestelijke elite (Van der Meer 1962: 124; Eco
2010: 149). Luther en Calvijn lieten zich later lovend uit over Bernardus.

2 Israel 1998: 148-154.

3 De Jongh en Van Tijn 1979: 35.
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gekant tegen religieus subjectivisme (via mystiek, zelfonderzoek,
piétisme of de theologie van de zogenaamde Nadere Reformatie). In
deze milieus wordt de verwerping van alles wat zweemt naar magie
levend gehouden die volgens Weber zo typerend was voor het pu-
ritanisme: ‘(...) elk vertrouwen in een magische invloed op geesten
en God werd niet alleen als verachtelijk bijgeloof, maar als brutale
godslastering gezien. Alles wat aan magie herinnerde, ieder restje
van ritualisme en priestermacht werd uitgeroeid.* Terwijl bijvoor-
beeld het confucianisme de magie onaangetast liet in haar positieve
heilsbetekenis ‘was hier al het magische duivels geworden’

Dat doet het ergste vrezen voor de hedendaagse alternatieve spi-
ritualiteit, die zoals we zagen beide — magische belangstelling en
zelfontplooiing — hoog in het vaandel draagt. Maar behalve gods-
dienstig traditionele zijn er veel vrijzinnige christenen onder de
kerkleden, zoals ook alle buitenkerkelijken niet over één kam ge-
schoren kunnen worden: naast agnosten en atheisten zijn er men-
sen die geen banden met de kerken onderhouden maar die wel ge-
loven in een god of hogere macht. Het is goed denkbaar dat deze
verschillende levensbeschouwelijke posities verbonden zijn met
verschillende houdingen tegenover de nieuwe spiritualiteit. In tabel
4.13 is dit nagegaan. Daarin onderscheiden we vijf categorieén. Om
te beginnen twee groepen min of meer regelmatige kerkgangers die
respectievelijk wel en geen orthodoxe christelijke opvattingen hul-
digen. In het eerste geval spreken we van ‘orthodox kerks’ en gaat
het om het onomwonden onderschrijven van deze twee stellingen:
‘de Bijbel is het woord van God’ en ‘Christus is Gods zoon. In het
tweede geval spreken we van ‘vrijzinnig kerks’ en hebben we het
over kerkgangers die de genoemde stellingen niet of niet beide on-
derschrijven, en vervangen hebben door andere opvattingen, zoals:
de Bijbel is niet letterlijk maar wel ‘in een bepaalde zin het woord
van God, of: ‘Christus was een bijzonder mens, met buitengewone
gaven. Het betreft 14%, respectievelijk 12% van de bevolking. Als
derde type zijn er de ‘nominale’ of ‘randleden’ van een kerk: zij zijn
wel aangesloten, maar gaan zelden of nooit ter kerke (13%). Ten
slotte onderscheiden we nog twee typen buitenkerkelijken: de ‘re-
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ligieus buitenkerkelijken’ die geen kerklid zijn maar wel in een god
of hogere macht geloven (26%) en de ‘ongelovig buitenkerkelijken’
die dit laatste niet doen (zij zeggen dat er geen God of hogere macht
bestaat of zij zeggen het niet te weten en tellen gezamenlijk 35% van
de Nederlanders). Orthodox kerksen vinden we vooral onder de
leden van een aantal kleine protestantse kerkrichtingen, vrijzinnig
kerksen vooral onder de katholieke kerkleden. De katholieken tel-
len daarnaast veel rand- of nominale leden. De Protestantse Kerk in
Nederland vertoont een geméleerder beeld: daar zijn zowel ortho-
dox kerksen als randleden oververtegenwoordigd. De ervaring van
een god of hogere macht vinden we, net als de onderschrijving van
traditioneel christelijke geloofswaarheden zoals het geloof in een
leven na de dood en in religieuze wonderen, vooral onder orthodox
kerksen. Zij bestempelen zich ook veel vaker als een gelovig mens.
Daarnaast valt de oververtegenwoordiging onder de religieuze bui-
tenkerkelijken op van mensen die aangeven ooit een buitenzintuig-
lijke werkelijkheid te hebben ervaren, die geloven in een leven na de
dood en die ervan overtuigd zijn dat religieuze wonderen bestaan,
kortom: extra ecclesiam salus est (zie bijlage 4, tabel B4.1t/m B4.3).
Zoals tabel 4.13 laat zien, vormen de religieuze buitenkerkelijken
echte levensbeschouwelijke omnivoren. Met vrijwel alle onder-
delen van de nieuwe spiritualiteit die in de tabel zijn opgenomen
hebben zij de grootste affiniteit. Met betrekking tot het magische
geloof dat is verbonden met paraculturele interesses is de distantie
het grootst aan beide uiteinden van het religieuze spectrum, onder
enerzijds de orthodox-kerksen, anderzijds de ongelovige buiten-
kerkelijken. Hetzelfde geldt voor het geloof in reincarnatie. Door-
gaans blijken er geen waterdichte schotten te bestaan, noch tussen
de kerkelijk betrokken christenen en nieuwe spiritualiteitsthemass,
noch tussen de twee groepen buitenkerkelijken en die thema’s. Ook
onder de eerdergenoemde religieus meest radicale groepen (de or-
thodox kerksen en ongelovige buitenkerkelijken) zijn aanzienlijke
minderheden te vinden die een zoekoriéntatie en religieus eclecti-
cisme bijvallen, die bidden als een vorm van meditatie interprete-
ren en bekend zijn met mysticisme. Dat je waarheid innerlijk moet
ervaren is een opvatting die overheerst bij alle groepen, en bij alle
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kerkelijke groepen herkent een meerderheid zich in het holisme.

Ook orthodoxe christenen betonen zich ontvankelijk voor som-
mige onderdelen van het spirituele menu, maar zullen die veelal
wel anders interpreteren dan bijvoorbeeld buitenkerkelijken. Een
voorbeeld is het volgen van een ‘cursus gericht op spiritualiteit, wat
in hun geval zeer wel een Bijbelcursus of evangelisatiecursus kan
inhouden. Andere voorbeelden zijn de geestelijke band waarin al-
les verbonden is (die ook naar God kan verwijzen) en een sacrale
ruimte in de woning (waarbij de kans klein is dat het bij deze groep
bijvoorbeeld om een meditatieve ruimte met wierookstaafjes en een
Boeddhabeeldje gaat*). Toch overheerst het beeld van veel grens-
verkeer tussen christelijke gelovigheid en nieuwe spiritualiteit. In
veel overtuigd christelijke milieus is er oog voor het dynamische
karakter van levensbeschouwelijke overtuigingen en wordt de erva-
ringsdimensie daarin onderkend. Orthodoxie laat zich niet rijmen
met pure behoudzucht, vond Abraham Kuyper, de ‘klokkenist der
kleyne luyden, al. “Valsche behoudzucht’ klampt zich vast aan al-
les wat uit het verleden stamt, een zelfbedrog dat de ogen sluit voor
waar het om zou moeten gaan: het wezen van het geloof - de souve-
reiniteit Gods — behouden en daar eigentijds vorm aan geven door
de blik niet van de samenleving af te wenden; geen mijding maar
recalvinisering van de wereld, een herinrichting volgens Gods be-
doelingen en planmatige herkerstening was zijn ideaal (Schutte
2000: 24). Dat lijkt in het hedendaagse Nederland te veel gevraagd;
streven naar een terugkeer van de calvinistische God is wachten
op Godot. Die eigentijdse vormgeving lijkt over betere papieren te
beschikken - en daarvan maken denkbeelden deel uit die ook po-
pulair zijn in het holistische milieu.

Vrijzinnige kerkgangers staan duidelijk met meer sympathie
tegenover diverse uitingen van de nieuwe spiritualiteit (zoekreli-
giositeit, religieus eclecticisme, magische opvattingen, geloof in
reincarnatie, lectuur) dan hun behoudendere geloofsgenoten en
verschillen daarin weinig van de randleden van de kerken; uitzon-
deringen zijn hun grotere deelname aan cursussen en de opvatting
dat er een geestelijke dimensie bestaat die mens, wereld en natuur
verbindt.



religieus ongelovig

orthodox vrijzinnig buiten- buiten-

kerks kerks randlid kerkelijk kerkelijk allen
eclecticisme? 24 38 38 45 39 38
zoekreligiositeit® 30 45 44 48 38 41
waarheid innerlijk ervarenc 65 61 67 7 60 66
holisme? 65 66 56 68 32 53
magisch geloofe 7 15 15 29 7 15
mystieke ervaringenf 16 17 17 26 17 19
gelooft in reincarnatie 1 13 12 16 3 8
bidden is een vorm van mediteren (klopt voor mij) 23 24 19 30 21 24
heeft thuis een 'heilige' plek 15 17 12 26 7 15
leest tijdschriften over spiritualiteits 6 15 14 23 12 14
deelgenomen aan een cursus, e.d., gericht op spiritualiteit 35 35 19 34 16 26

a Onderschrijft: ‘religie moet je volgens mij zelf bijeenzoeken in de wijsheid van allerlei tradities en
ideeén.

b Onderschrijft: ‘religie heeft volgens mij meer met zoeken dan met vaste overtuigingen te maken.’
cOnderschrijft: ‘waarheid je innerlijk ervaren.’

d Onderschrijft: ‘er is iets wat mens, wereld en natuur tot in de kern verbindt.’

e Is overtuigd van de waarheid van minstens twee van de volgende paraculturele thema’s: astrologie,
helderziendheid, contacten met overledenen via een medium, voorwerpen of getallen kunnen geluk
brengen.

f Dat wil zeggen heeft beide ervaringen wel eens gehad: ‘het gevoel één te zijn met alle dingen’ en
‘het gevoel dat alles volmaakt is’.

g Leest wel eens twee of meer (van in het totaal 13) tijdschriften over holistische spiritualiteit.

Tabel 4.13 Vijf levensbeschouwelijke typen en nieuwe spiritualiteit, in 2006/7 (percen-
tages)
Bron: God in Nederland 2006]7

Geloof en ervaring. In tabel 4.14 zijn vier groepen vergeleken wat
betreft hun houding tegenover aspecten van spiritualiteit: de gelo-
vigen in een god, zij die menen dat er zoiets als een hogere macht of
kracht bestaat, mensen die zeggen dat niet te weten en mensen die
daarin niet geloven. Daarnaast zijn respondenten die aangeven er
zeker van te zijn ooit God of zo'n hogere macht werkelijk te hebben
ervaren in hun leven vergeleken met hen die stellen die ervaring
nooit te hebben gehad. Een holistische kosmologie, het zich verdie-
pen in spiritualiteit en heilige plekken thuis treffen we vaker aan bij
gelovigen (theisten en ietsisten); ietsisten geloven daarnaast meer
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in magische onderwerpen en lezen vaker tijdschriften gewijd aan
holistische spiritualiteit. Zoals verwacht komt een zoekoriéntatie
en religieus eclecticisme meer voor bij ietsisten en agnosten dan
bij de twee vastomlijnde levensbeschouwelijke posities van het the-
isme en het atheisme. Niet alleen cognities spelen een rol, ook de
ervaring is van belang. In de meeste opzichten springen de respon-
denten die ooit de aanwezigheid van een god of hogere macht echt
hebben ervaren eruit als de veruit meest betrokken groep. Alleen
met betrekking tot religieus zoekgedrag (eclecticisme en zoekreli-
giositeit) vormen de ietsisten de meest gemotiveerde groep.

geloof in God of transcendentie
een hogere macht ervaring®
zeker dat
ooit nooit
theist ietsist agnost  atheist ervaren _ervaren allen
magisch geloof® 13 24 9 5 29 5 15
mystieke ervaringen® 19 23 18 14 31 9 19
eclecticisme* 27 42 44 39 39 40 38
zoekreligiositeit® 33 47 44 37 38 42 41
waarheid innerlijk ervaren’ 69 70 61 61 72 63 66
holisme? 70 65 36 28 77 38 53
bidden is mediteren 22 27 25 15 34 19 25
leest tijdschriften 11 20 13 9 23 8 14
cursus gevolgd" 34 31 18 14 45 12 26
heilige plek thuis 17 21 8 6 28 6 15

a Antwoord op de vraag ‘Heeft u ooit op een of andere wijze de aanwezigheid van een hogere macht,
hogere kracht of God ervaren?’, respectievelijk: ‘Ja, ik weet zeker dat ik dat wel eens ervaren heb’ en
‘Nee, dat heb ik nooit ervaren’ (andere mogelijkheden: ‘Ja, misschien heb ik dat wel eens ervaren’ en
‘ik kan niet zeggen of ik dat ervaren heb’).

b Is overtuigd van de waarheid van minstens twee van de volgende paraculturele thema’s: astrologie,
helderziendheid, contacten met overledenen via een medium, voorwerpen of getallen kunnen geluk
brengen.

c Dat wil zeggen heeft beide ervaringen wel eens gehad: ‘het gevoel één te zijn met alle dingen’ en
‘het gevoel dat alles volmaakt is’.

d Onderschrijft: ‘religie moet je volgens mij zelf bijeenzoeken in de wijsheid van allerlei tradities en
ideeén.’

e Onderschrijft: ‘religie heeft volgens mij meer met zoeken dan met vaste overtuigingen te maken.’
fOnderschrijft: ‘waarheid moet je innerlijk ervaren.’

g Onderschrijft: ‘er is iets wat mens, wereld en natuur tot in de kern verbindt.’

h Heeft wel eens deelgenomen aan een cursus o.i.d., gericht op spiritualiteit.

Tabel 4.14 Houding tegenover holistische spiritualiteit naar geloof in god of een hogere
macht en ervaren van de aanwezigheid daarvan, in 2006/7 (percentages)
Bron: God in Nederland 2006]7



Kerkrichting. Hierboven werd gesproken van een groeiend potenti-
eel aan religieuze dak- en thuislozen en ook zagen we dat religieuze
buitenkerkelijken in variérende opzichten de grootste betrokken-
heid bij het holistische milieu aan de dag leggen. Wat dat betreft
is het interessant ook de voormalige kerkleden in de beschrijving
te betrekken. Dat doen we apart voor mensen van katholieken en
van protestantsen huize. De Bijbelcitaten waarmee deze paragraaf
opende suggereerden het al: protestanten (PKNers, maar, zoals eer-
der bleek, met name de leden van de kleine orthodoxe protestantse
kerken) staan meestal een stuk terughoudender tegenover de bonte
wereld van de alternatieve spiritualiteit dan katholieken, die over
de hele linie meer geinvolveerd zijn in de nieuwe spiritualiteit dan
de gelovigen van de Protestantse Kerk in Nederland (tabel 4.15). Zij
hechten duidelijk meer geloof aan magische denkbeelden, nemen
vaker een eclectische houding aan, vatten het gebed vaker op als
een vorm van meditatie (het klassieke smeekgebed is veel wijder
verbreid onder protestanten), nemen ook vaker kennis van tijd-
schriften die aandacht besteden aan alternatieve spiritualiteit of
hebben een ‘heilige’ plek ingericht in hun woning.

Ex-kerkleden hebben duidelijk meer affiniteit met magische
praktijken (paraculturele onderwerpen) en mysticisme dan hun
voormalige geloofsgenoten. Ex-leden van de kerken die zijn opge-
gaan in de PKN leggen in meer (zelfs bijna alle) opzichten een gro-
tere betrokkenheid bij nieuwe spirituele thema’s aan de dag, verge-
leken met hun vroegere geloofsgenoten, dan bij ex-katholieken het
geval is. Anders gezegd: ex-PKNers zijn niet meer geinteresseerd in
alternatieve spiritualiteit dan ex-katholieken, wel is de afstand met
hun vroegere geloofsgenoten beslist groter en daarmee de breuk
met het milieu van herkomst radicaler. Doorgaans is kerkverlating
niet verbonden met duidelijk grotere geinvolveerdheid in het hele
spectrum van de holistische spiritualiteit dan bij andere buitenker-
kelijken of de hele bevolking valt waar te nemen.

Voormalige kerkleden zweren niet direct en radicaal de oude
religie af. Zeker als zij van protestantsen huize zijn geloven zij bij-
voorbeeld duidelijk vaker dan traditioneel buitenkerkelijken in een
god of hogere macht en in een leven na de dood, en typeren zij
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zich vaker als een gelovig mens.>* Hun kerkverlating hoeft ook niet
noodzakelijk iets te maken te hebben met de inhoud van het geloof
en zelfs als dat wel het geval is, worden na het afruimen van de ta-
fel blijkbaar vaak nog wel wat kliekjes ingevroren voor schrale da-
gen. Die dan ten slotte weer opgediend kunnen worden te midden
van verse spijzen: zoals geconstateerd staan ex-kerkleden duidelijk
sympathieker tegenover allerlei elementen van de nieuwe spiritua-

liteit.

voor-  voor-  overig

rooms- malig malig  buiten-
katholiek PKN rk PKN _kerkelijk allen
magisch geloofb 14 4 21 10 16 14
mystieke ervaringen® 17 14 23 22 19 19
eclecticisme® 41 27 44 42 40 38
zoekreligiositeit® 43 37 44 46 40 41
waarheid innerlijk ervaren’ 65 61 66 70 67 65
holisme® 63 57 55 54 40 52
bidden is mediteren 28 14 15 19 19 17
leest tijdschriften 13 8 17 16 16 14
cursus gevolgd” 27 24 29 28 18 25
heilige plek thuis 20 7 20 12 13 14
geloof in paracultuur’ 19 12 27 27 31 23

aVoormalig rooms-katholiek en voormalig PKN: als zodanig opgevoed, maar nu geen lid (meer) van
deze kerk.

b Is overtuigd van de waarheid van minstens twee van de volgende paraculturele thema’s: astrologie,
helderziendheid, contacten met overledenen via een medium, voorwerpen of getallen kunnen geluk
brengen.

c Dat wil zeggen heeft beide ervaringen wel eens gehad: ‘het gevoel één te zijn met alle dingen’ en
‘het gevoel dat alles volmaakt is’.

d Onderschrijft: ‘religie moet je volgens mij zelf bijeen zoeken in de wijsheid van allerlei tradities en
ideeén.’

e Onderschrijft: ‘religie heeft volgens mij meer met zoeken dan met vaste overtuigingen te maken.’
fOnderschrijft: ‘waarheid moet je innerlijk ervaren.’

g Onderschrijft: ‘er is iets wat mens, wereld en natuur tot in de kern verbindt.’

h Heeft wel eens deelgenomen aan een cursus o.i.d., gericht op spiritualiteit.

i Zegt bij minstens vier van in de totaal achttien paraculturele onderwerpen er zeker van te zijn dat zij
op waarheid berusten: zie tabel 4.7.

Tabel 4.15 Houding tegenover holistische spiritualiteit naar kerkelijkheid, in 2006/7
(percentages)
Bron: God in Nederland 2006/7; Culturele veranderingen 2006



De eerder gehanteerde typologie kan niet geheel geconstrueerd
worden aan de hand van de meer recente edities van het onderzoek
Culturele veranderingen in Nederland, omdat daarin indicatoren
voor christelijke orthodoxie ontbreken. Als alternatief gebruiken
we een ingekorte typologie die — net als de eerdere - ‘ongelovige
buitenkerkelijken, ‘religieuze buitenkerkelijken’ en ‘nominale of
randleden’ omvat, maar waarbij niet langer wordt onderscheiden
tussen orthodoxe en vrijzinnige kerkleden.

We stelden al vast dat de relaties tussen christelijke gelovigheid
en nieuwe spiritualiteit vaak ambigu zijn. Figuur 4.2 levert daarvan
een illustratie. De gerichtheid op zelfontplooiing wordt het minst
omarmd in kerkelijk betrokken milieus; de actieve belangstelling
voor spiritualiteit is daar echter het grootst. Dat laatste spoort met
de bevindingen van een aantal auteurs die, op basis van interna-
tionale RaAMP (Religion And Moral Pluralism)-surveygegevens,
vaststellen dat er, naast de in spiritualiteit geinteresseerde buiten-
kerkelijken, ook een grote groep christenen is die affiniteit heeft
met spiritualiteit.” Het voorgaande samenvattend: holistische spi-
ritualiteit is verbonden met vrijzinnigheid en kerkelijke distantie,
met vagere transcendentieopvattingen, met religieuze ervaringen
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Figuur 4.2 Dezinvan hetleven en hetzich verdiepen in spiritualiteit naar kerkelijke ach-
tergrond en geloof in een god of hogere macht, in 2008
Bron: Culturele veranderingen 2008

188



en religieuze muzikaliteit die vorm krijgt buiten de kerkmuren.
Zij geniet meer sympathie in katholieke dan in protestantse mili-
eus.

Paracultuur. Hetzelfde beeld komt grosso modo naar voren waar
het gaat om wat we hebben betiteld als paraculturele interesses.
Waarzeggerij en spiritisme, bezweringen en gegoochel met de reali-
teit: over magie als heilsweg wordt in de Bijbel niet alleen in Deute-
ronomium resoluut de staf gebroken (vooral de levitische priesters
en de oudtestamentische zendingsprofeten zoals Jesaja, Jeremia en
Amos slingerden er hun banvloeken naar), maar de radicale ver-
werping ervan zou uiteindelijk pas in het westerse ascetisch pro-
testantisme echt in al haar consequenties systematisch worden
doorgevoerd. In het holistische milieu bestaat echter een brede
belangstelling voor dit soort onderwerpen; daar zijn ‘guichelaars;
‘tovenaars’ en ‘duivelskunstenaars’ in groten getale actief. Zoals de
onderstaande figuren laten zien waren religieus geinteresseerde
buitenkerkelijken zowel in 1994 als in 2006 het best op de hoogte
van paraculturele onderwerpen, zij hechten er ook duidelijk vaker
geloof aan en gedragen zich minder afwijzend. Kerkse kerkleden
en protestanten vormen schouder aan schouder opnieuw het an-
dere uiterste. Ook in kerkelijke kringen groeide de bekendheid met
paraculturele thema’s sterk, maar groeide het percentage dat daar
geloof aan hecht nauwelijks. Het percentage afwijzers nam weer
wel toe — zoals geconstateerd is dat laatste evenwel een algemeen
verschijnsel.

Het geschetste patroon keert andermaal terug in atbeelding 4.4. Zij
maakt duidelijk dat ietsisten (gelovigen in een hogere macht) met
betrekking tot het subdomein van de paraculturele belangstelling
eveneens de meeste affiniteit hebben. De terughoudendheid is ook
ditmaal het grootst bij enerzijds de uitgesproken ongelovigen, an-
derzijds de overtuigd christelijke gelovigen.
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Figuur 4.3 Houding tegenover paraculturele onderwerpen naar kerkelijke achtergrond
en geloofin een god of hogere macht, in 1994 en in 2006
Bron: Culturele veranderingen 1994 en 2006
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Figuur 4.4 Houdingtegenover paraculturele onderwerpen naar geloofin god of een ho-
gere macht
Bron: Culturele veranderingen 1994 en 2006

4.3.3 Leeftijd en generatie: een babyboomverschijnsel?

Naast religieuze en kerkelijke betrokkenheid vormt leeftijd — beter
gezegd: generatie — het tweede kenmerk waaraan in de literatuur
veel aandacht wordt geschonken met betrekking tot de nieuwe spi-
ritualiteit. We hebben gezien dat de belangstelling daarvoor door
sommige auteurs wordt bestempeld als typerend voor babyboo-
mers, die een ‘generation of seekers™ zouden vormen. Aan de hand
van de bekende, door de Nederlandse socioloog Becker voorgestel-
de” en in paragraaf 2.4.1 al geintroduceerde indeling is in tabel 4.16
en 4.17 gekeken naar generatieverschillen in de houding tegenover
nieuwe spirituele onderwerpen. Aan Beckers indeling volgens vijf
clusters van geboortecohorten hebben we er één toegevoegd: dat
van de ‘jongste generatie, dat wil zeggen respondenten die na 1980
zijn geboren.

In weerwil van de stelligheid waarmee dit in veel literatuur wordt
aangenomen, blijkt de populariteit van de nieuwe spiritualiteit — al-
thans in ons land - niet een typisch babyboomverschijnsel. De cij-
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fers in tabel 4.16 suggereren dat de protestgeneratie inderdaad wat
meer ‘zoekers’ telt, maar verder niet opvalt door een uitzonderlijke
betrokkenheid bij nieuwe spirituele thema’s en noties. Blijkens de
God in Nederland-gegevens in tabel 4.17 is religieus eclecticisme het
meest verbreid onder de daaraan voorafgaande stille generatie en

pragma- VOOroor-
jongste tische  verloren  protest- stille logse
generatie generatie generatie generatie generatie generatie
1981-  1971-80 1955-70 1946-54 1930-45 1910-29 allen
zin van het leven in ontwikkelen unieke vermogens? 36 42 45 48 44 4 43
intuitie beter dan verstand® 17 17 16 18 21 14 17
zoekoriéntatie 13 16 18 24 18 19 18
op meerdere wijzen verdiept in spiritualiteit? 15 21 20 16 14 13 17
a De zin van het leven ligt in je eigen unieke innerlijke ervaring en de ontwikkeling van je eigen ver-
mogens (sterk mee eens).
b Bij beslissingen kun je beter afgaan op je intuitie en gevoel dan op je verstand (sterk mee eens).
c Religie zoek ik zelf bijeen in wijsheid van allerlei tradities en ideeén (geldt helemaal).
d Zich bezighouden met spiritualiteit (d.w.z. diepere betekenis of geestelijke dimensie leven (op
meerdere van de volgende wijzen: praten of mailen met andere belangstellenden; meedoen met een
gespreksgroep; op internet kijken; naar beurs, manifestatie of andere grote bijeenkomst; tijdschrif-
ten of boeken erover lezen; deelnemen aan een cursus).
Tabel 4.16 Houding tegenover holistische spiritualiteit per generatie, in 2008 (percen-
tages)
Bron: Culturele veranderingen 2008
pragma-
jongste tische  verloren  protest- stille  vooroor-
gene-  gene-  gene-  gene-  gene- logse
ratie ratie ratie ratie ratie  generatie
1981-  1971-80  1955-70  1946-54 1930-45 1910-29 allen
gelooft in reincarnatie
gelooft in magie (paracultuur) 14 21 18 12 8 5 15
mysticisme 14 24 24 18 19 7 19
religieus eclecticisme 30 41 37 36 47 39 38
zoekoriéntatie 35 35 37 50 52 43 41
religie verandert tijdens leven 28 41 34 40 37 29 35
waarheid innerlijk ervaren 53 64 67 66 78 67 66
holisme 31 52 57 61 56 62 53
bidden is mediteren 15 24 21 27 29 31 24
tijdschriften lezen 5 14 18 21 12 7 14
cursus o.i.d. 21 24 32 28 24 18 26
thuis een 'heilige' plek 10 14 15 18 19 14 15

Tabel 4.17 Houding tegenover holistische spiritualiteit per generatie, in 2006/7 (per-
centages)
Bron: God in Nederland 2006/7
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vinden we niet alleen bij de protestgeneratie, maar ook bij deze ge-
neratie wat meer een zoekoriéntatie. De protestgeneratie neemt va-
ker kennis van nieuwe spirituele lectuur, maar het is opnieuw onder
de stille generatie dat de innerlijke ervaring het vaakst als criterium
van waarheid geldt.

Vanaf de zestiende tot aan het begin van de twintigste eeuw hingen ze in allerlei Europese landen aan de muur
in burgermanswoningen en boerderijen: afbeeldingen van de zogenaamde levenstrap, waarop de fasen van
het leven van de wieg tot het graf worden uitgebeeld door figuren op een trap met op- en neergaande treden.
Meestal besloegen de tijdsintervallen tien jaar. In de mannelijke variant: het kind, de jongeling, de rijpe man,
de gesettelde huisvader|patriciér en dan — na het vijftigste jaar — allengs krommere en fysiek meer behoeftige
gestalten, de trap afdalend naar de levenseinder. De piek werd in deze houtsneden en gravures steevast rond
het vijftigste levensjaar bereikt, waarna het fysieke en sociale verval zich onstuitbaar inzette, tot alleen de
dood de uitgebluste en uitgeleefde grijsaard nog resteert (bijv. Hazelzet 1989, 1994). De levenstrap had door-
gaans een morele boodschap: behalve een onvervalst memento mori, maakte hij per levensfase duidelijk welk
gedrag passend werd geacht. De houtsnede links is de eerste Nederlandse levenstrap, gemaakt door Cornelis
Anthonisz (ca. 1540). Het rad des levens keert ook terug in veel schilderijen, zoals Jan Steens In weelde siet
toe (1663). Rechts een voorbeeld van later datum: een Lebenstreppe uit Dresden, van rond 1900. Vandaag
de dag fungeren de fasen van Des menschen op en nedergangh als een standaardvariabele in enquétes en
bevolkingsstatistieken.
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‘(...) one man in his time plays many parts, his acts being seven
ages” leeftijdsfasen vormen een ander perspectief van waaruit
leeftijd verbonden kan worden met spiritualiteit. In de volgende
drie figuren stappen we van generaties over naar leeftijd als een
chronologie van jaren, zij het niet geleed volgens de opeenvolging
van sociale rollen en biologische kenmerken die in de droefgees-
tige monoloog van Jaques, uit Shakespeares As you like it (11, 7),
diens befaamde zevendeling van de levensboog bepalen.” In de
volgende drie figuren is de spreiding van elementen uit het ideeén-
goed van de nieuwe spiritualiteit over de levensfasen weergegeven.
De algemene belangstelling voor spiritualiteit, zoals die zich ma-
nifesteert via het zich erin verdiepen door middel van cursussen
e.d. en het lezen van tijdschriften die daarin gespecialiseerd zijn,
is inderdaad het grootst onder mensen die momenteel van mid-
delbare leeftijd zijn (figuur 4.5). Voor andere, meer inhoudelijke
aspecten lijkt de belangstelling toe te nemen naarmate men ouder
is, zoals bij de opvatting dat je waarheid innerlijk moet ervaren,
holistische opvattingen, de opvatting van bidden als een vorm van
meditatie en het onderschrijven van een religieuze zoekoriéntatie
(figuur 4.6 en 4.7). Terwijl het geloof in magische fenomenen en
mysticisme duidelijk minder voorkomt onder zowel jongeren als
ouderen (figuur 4.8).
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Figuur 4.5 Belangstelling voor spiritualiteit naar leeftijdscategorie (percentages)
Bron: God in Nederland 2006/7
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Figuur 4.6 Spirituele opvattingen naar leeftijdscategorie (percentages)
Bron: God in Nederland 20067
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Figuur 4.7 Meditatiefbidden en een ‘heilige’ plek naar leeftijdscategorie (percentages)
Bron: God in Nederland 20067
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Figuur 4.8 Geloof in magie (paraculturele onderwerpen) en mystieke ervaringen naar
leeftijdscategorie (percentages)
Bron: God in Nederland 2006]7
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Paracultuur

De voorgaande uitkomsten waren gebaseerd op - tot dusver - een-
malig verzamelde gegevens. Over de aantrekkingskracht van de
achttien paraculturele onderwerpen, die in de paragrafen 3.10 en
4.2 zijn geintroduceerd, hebben we ons zowel in 1994 als in 2006
een indruk gevormd. We kijken nog even apart naar de houding
tegenover deze onderwerpen en naar eventuele verschuivingen
per geboortecohort. Uit de figuren 4.9 t/m 4.12 komt naar voren
dat de bekendheid ermee tussen 1994 en 2006 sterk toenam bij alle
geboortecohorten. Voor wat betreft het geloof dat wordt gehecht
aan de onderwerpen veranderde er niet zoveel; eerdere cohorten
werden wat meer, latere wat minder terughoudend. Een duidelijke
verschuiving valt wel waar te nemen in de verwerping van de the-
ma’s: de afwijzing is bij alle cohorten flink gegroeid, het meest bij de
vroegste geboortejaargangen. In geen van deze opzichten nemen de
babyboomers een aparte positie in.
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aVoor de thema’s: zie tabel 4.7.
Figuur 4.9 Percentage datvan elkvan achttien paraculturele onderwerpen op de hoogte

is, per geboortecohort, in 1994 en in 2006 (percentages)
Bron: Culturele veranderingen 1994, 2006
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aVoor de thema’s: zie tabel 4.7.

Figuur 4.10 Percentage dat bij minstens zeven van achttien paraculturele onderwer-
pen niet wil uitsluiten dat zij op waarheid berusten, per geboortecohort, in 1994 en in
20006 (percentages)

Bron: Culturele veranderingen 1994, 2006
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aVoor de thema’s: zie tabel 4.7.

Figuur 4.11 Percentage dat van minstens drie van achttien paraculturele onderwerpen
zeker zegt te zijn dat zij op waarheid berusten, per geboortecohort, in 1994 en in 2006
(percentages)

Bron: Culturele veranderingen 1994, 2006
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aVoor de thema’s: zie tabel 4.7.

Figuur 4.12 Percentage dat de waarheid van minstens veertien van achttien paracultu-
rele onderwerpen afwijst, per geboortecohort, in 1994 en in 2006 (percentages)
Bron: Culturele veranderingen 1994, 2006

4.3.4 Vrouwen, individualisten en maatschappijcritici

In de paragrafen 3.7 en 4.3.1 werd, behalve de godsdienstige achter-
grond van mensen met belangstelling voor nieuwe spiritualiteit en
hun leeftijd, ook nog een aantal andere kenmerken genoemd die ty-
perend zouden zijn voor de participanten in het holistische milieu.
Op enkele daarvan gaan we nu kort in en we doen dat in eerste in-
stantie aan de hand van tabel B5.2 die in bijlage 5 is te vinden. Via de
eerdere tabellen 4.10 en 4.12 weten we al dat babyboomers niet op-
vallend meer betrokken zijn bij het ideeéngoed van de alternatieve
spiritualiteit dan andere leeftijdsgroepen; wel geven zij blijk van een
wat actievere belangstelling, via het erover lezen en het volgen van
cursussen die op spiritualiteit zijn gericht. De hierboven weerge-
geven grafieken concentreerden zich op achtien zgn. paraculturele
onderwerpen en maken, net als tabel B5.2 van de bijlage, duidelijk
dat - vergeleken met andere leeftijdsgroepen - babyboomers zowel
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in 1994 als in 2006 niet bijzonder ontvankelijk waren voor de para-
cultuur.

Een andere veronderstelling die veel gelanceerd wordt in de li-
teratuur is dat vrouwen meer betrokken zijn bij nieuwe spirituali-
teit. Zoals we zagen, klopt dat: het geloof in reincarnatie, magische
praktijken en holisme is wijder verbreid onder vrouwen dan onder
mannen, vrouwen nemen ook vaker kennis van spirituele onder-
werpen via tijdschriften en cursussen en ze geven vaker aan thuis
een sacrale ruimte te hebben ingericht. Uit de bijlagetabel blijkt dat
vrouwen ook meer geloof aan paraculturele onderwerpen hechten
dan mannen. Overigens hebben vrouwen eveneens meer affiniteit
met de oude religie (zij geloven vaker in een persoonlijke god en
een leven na de dood, zeggen vaker God of een hogere macht ook
werkelijk te hebben ervaren en kwalificeren zichzelf duidelijk vaker
als een gelovig mens). In paragraaf 2.5.2 zagen we al dat zij min-
der ongelovige buitenkerkelijken tellen en duidelijk meer religieuze
buitenkerkelijken.

Voor zover de hedendaagse aantrekkingskracht van de nieuwe
spiritualiteit het resultaat is van een democratisering van alterna-
tieve denkbeelden vanuit een hoogopgeleide elite, is die democra-
tisering in elk geval nog niet voltooid. Al eerder bleek dat hoogop-
geleiden zich meer ontvankelijk betonen voor mysticisme, sterker
een zoekoriéntatie onderschrijven, vaker spirituele tijdschriften le-
zen en meer in cursussen over het onderwerp participeren. Hoewel
de parabeurzen nogal eens een andere indruk geven (zie paragraaf
3.1), zijn laagopgeleiden volgens onze enquétes vaker onbekend
met paraculturele onderwerpen en staan ze daar ook meestal afwij-
zender tegenover, al zijn er wel uitzonderingen (zoals het geloof in
astrologie, waarzeggerij (handlijnkunde), pendelen, de tarot en de
geneeskracht van edelstenen).

Dat vooral alleenstaanden betrokken zijn bij nieuwe spiritua-
liteit komt evenmin naar voren uit onze gegevens. Niet zij, maar
ongehuwd samenwonenden blijken (inmiddels, anno 2006) meer
in paraculturele thema’s te geloven. Ook dat we bij de nieuwe spiri-
tualiteit te maken hebben met een typisch grootstedelijk verschijn-
sel is maar voor een deel waar. Sommige elementen van de nieuwe
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spiritualiteit bleken al eerder inderdaad wat meer verbreid in de
(grote) steden (zoals mysticisme, religieus eclecticisme of het lezen
van tijdschriften over alternatieve onderwerpen). De bijlagetabel
laat zien dat men in de steden (tenminste in 1994) ook beter op de
hoogte was van de paracultuur, evenwel zonder daar ook meer ge-
loof aan te hechten; eerder was het tegendeel het geval.

Andere hypotheses die aan de literatuur ontleend kunnen wor-
den hebben vooral betrekking op de levensvisie van nieuwe spiritu-
elen. Zoals dat de nieuwe spiritualiteit voornamelijk aantrekkings-
kracht uitoefent op individualisten pur sang, dat zij een vergaarbak
van maatschappijcritici is en van hedonisten (zie paragraaf 3.3).
Om het realiteitsgehalte daarvan na te gaan, zijn de analyses uit-
gevoerd waarvan de resultaten in onderstaande tabel 4.18 en 4.19
staan. Als een (ruwe) indicator voor de mate van individualisme is
gebruikgemaakt van een vraag uit het onderzoek God in Nederland
2006/7 die luidt: ‘Hebt u zich wel eens één gevoeld met andere Ne-
derlanders?” waarna de respondent elf situaties en gebeurtenissen
zijn voorgelegd, met het verzoek aan te geven of die aanleiding wa-
ren om zich met andere Nederlanders te identificeren.” Daarnaast
is gekeken naar de relaties tussen nieuwe spiritualiteit en vijf waar-
deoriéntaties, te weten: een maatschappijkritische waardeoriéntatie
(waar het gaat om het belang dat men toekent aan het meewerken
tot vermindering van bestaande inkomensverschillen, het bevor-
deren van grotere gelijkheid in de maatschappij, je inzetten voor
een samenleving waarin iedereen kan meebeslissen, het doorbre-
ken van bestaande machtsverhoudingen), hedonisme (waarden:
van het leven genieten, plezier maken, nieuwe dingen beleven),
carriéregerichtheid (vooruitkomen in je leven, je beroep uitoefe-
nen), familiale burgerlijkheid (getrouwd zijn, kinderen hebben en
opvoeden, leven voor je gezin) en financiéle zekerheid (het financi-
eel goed hebben, maatschappelijke zekerheid). Met het oog op een
kritische houding tegenover de maatschappelijke status-quo is ten
slotte nog de zelfdefiniéring als politiek eerder links of eerder rechts
bij de analyses betrokken. We verwachten dat verwantschap met
de nieuwe spiritualiteit gepaard gaat met een geringe neiging tot
(nationale) collectieve identificatie, met een maatschappijkritische
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waardeoriéntatie en een linkse politieke voorkeur, met hedonisme
en distantie ten aanzien van burgerlijke waarden rondom huwelijk
en gezin en financiéle zekerheid.

De veronderstellingen gaan slechts ten dele op. In tabel 4.18 blijkt
om te beginnen sympathie voor de nieuwe spiritualiteit niet ge-
paard te gaan met minder bereidheid tot collectieve identificatie.
Integendeel: eclecticisme, holisme en ervaringsrichtheid hangen
juist positief samen met de neiging tot vereenzelviging met land-
genoten. Er zijn wel wat verbanden, maar te stellen dat nieuwe spi-
rituelen zich typisch kenmerken door een hedonistische levensfi-
losofie zou te ver gaan; met de meeste onderdelen van de nieuwe
spiritualiteit bestaat geen relatie. Die relaties zijn er ook vrijwel niet
met carrieregerichtheid; nieuwe spirituelen vertonen in dat opzicht
geen eigen profiel. Het holisme (zoals we zagen ook populair in ker-
kelijke kringen) is verbonden met familiale burgerlijkheid. De ac-
tieve groepen van lezers van spirituele tijdschriften en volgers van
cursussen op het terrein van de nieuwe spiritualiteit staan daaren-
tegen afwijzend tegenover twee componenten van het burgerlijke
waardecomplex: de nadruk op huwelijk en gezin en de gehechtheid
aan financiéle zekerheid.

Zoals beschreven ontplooide de alternatieve spiritualiteit tijdens
de jaren zestig en zeventig van de vorige eeuw zich vooral binnen de
maatschappelijke tegencultuur. Wat heel duidelijk naar voren komt
uit de onderstaande cijfers is dat de alternatieve spiritualiteit ook
vandaag de dag nog altijd verbonden wordt met een maatschap-
pijkritische oriéntatie. Dat komt eveneens naar voren uit tabel 4.19,
waar mensen die zich in politieke opzicht als eerder links inschatten
sterker betrokken blijken bij de paracultuur. De maatschappijkriti-
sche houding suggereert in elk geval een zekere maatschappelijke
betrokkenheid onder de geinteresseerden in nieuwe spiritualiteit.
Vertaalt die zich ook in actieve maatschappelijke inzet? Daaraan is
de volgende paragraaf gewijd.
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waardenoriéntaties; onderschrijft sterk:

heeft zich in maatschappij- hedonisme carriére- familiale financiéle
minstens kritische gerichtheid  burgerlijkheid  zekerheid
9 van 11 situaties waarden
wel
eens één gevoeld
met
de andere
Nederlanders
% r % r % T % % 1 % 1
magie: van 2-4 zeker 23 ns. 33 007 35 0,0 28 0,0** 21 ns. 35 ns.
mystiek: beide: één+ volmaakt 26 ns. 35 0,09 29 ns. 20 ns. 23 ns. 33 -0,09*
onderschrifft eclecticisme 23 0,10*** 34 047 27 0,09* 22 ns. 24 ns. 41 ns.
onderschrijft zoekoriéntatie 21 ns. 31 0,10** 25 ns. 21 ns. 20 -0,06* 38 ns.
waarheid moet je innerlijk ervaren 23 0,09** 29 0,16** 29 ns. 23 ns. 28 0,07* 40 ns.
holisme 27 0,20 31 0,15 25 ns. 22 ns. 27 011 36 -0,08"
bidden is mediteren 29 ns. 36 016" 27 008 26 ns. 32 ns. 42 ns.
leest meerdere tijdschriften nieuwe spiritualiteit 18 n.s. 44 0,16 26 ns. 21 ns. 16 -0,10"* 29 -0,11***
deelgenomen aan cursus o.i.d. over spiritualiteit 23 ns. 33 008 24 ns. 23 ns. 21 -006* 29 -0,15**
thuis een 'heilige' plek 27 0,07* 28 ns. 28 ns. 25 ns. 27 ns. 39 ns.
allen 22 26 26 20 26 39
Tabel 4.18 Samenhangen van elementen van nieuwe spiritualiteit met het aantal
situaties waarin men zich wel eens één heeft gevoeld met de andere Nederlanders en
met waardeoriéntaties, in 2006 (percentages en correlaties)
Bron: God in Nederland 20006]7
is er zeker van dat
is met minstens 5 minstens 4 van de hecht geen geloof

van de onderwerpen

onderwerpen op

aan minstens 14

onbekend waarheid berusten van de onderwerpen
1994 2006 verschil 1994 2006 verschil 1994 2006 verschil
politieke kleur (matig) links 32 10 -22 24 30 +7 20 31 +12
noch, noch 41 9 -32 19 19 -1 19 42 +23
(matig) rechts 44 9 -34 16 20 +5 19 4 +22
Pearson r 0,12** ns. 0,09* -0,10*** ns. OYJ*O

Tabel 4.19 Politieke zelfdefinitie en houding tegenover achttien paraculturele onder-

werpen (vervolg)

Bron: Culturele veranderingen 1994, 2006
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4.4 SAMEN BOWLEN: MAATSCHAPPELIJKE
EFFECTEN VAN KERKELIJKE
GODSDIENSTIGHEID EN NIEUWE
SPIRITUALITEIT VERGELEKEN

Al sinds de dageraad van het christendom springt het christelijke
gebod van de naastenliefde, gesystematiseerd in de doctrine van
de goede werken, in het oog. Vanaf de oudtestamentische profeet
Amos is in het christendom het belang van sociale rechtvaardig-
heid en barmhartigheid benadrukt en zijn van daaruit maatschap-
pelijke misstanden gehekeld. Volgens Jezus kon de hele Wet wor-
den samengevat met: alles wat u wilt wat de mensen u doen, doe dat
ook voor hen (Matthetis 7: 12). Een bekende uitdrukking van het
morele gebod van medemenselijkheid en belangeloze inzet voor de
ander is de parabel van de goede Samaritaan (Lucas 10, 25-37). De
leniging van de armoede gold als een daad van christelijke naasten-
liefde: “Wat gij voor een van mijn geringste broeders hebt gedaan,
dat hebt gij voor mij gedaan. (Mattheus 25:40)*

De fundamentele christelijke beginselen van de liefdadigheid
werden in later eeuwen geformuleerd door Thomas van Aquino.
Binnen (Bernardus van Clairvaux) en buiten (Franciscus van As-
sisi) de kloostergemeenschappen waren toen al geinstitutionali-
seerde vormen van bijstand ontstaan. Net als in de vroege chris-
tengemeenten speelden kerkelijke gemeenschappen nog weer
vele eeuwen later een belangrijke rol van verschaffers van identi-
teit, orde, onderling hulpbetoon en bescherming in de uitdijende
West-Europese industriesteden - voor protestantse Pruisische
immigranten in het Duitse Ruhrgebied, voor katholieke arbeiders
uit Polen en de Balkan, en voor tal van andere groepen. In het he-
dendaagse Nederland geldt dat opnieuw voor omvangrijke groe-
pen immigranten, verenigd in zogenaamde ‘Bijlmerkerken’® Ook
buiten de gevestigde kerken bestaat overigens sinds jaar en dag een
relatie tussen religie en maatschappelijke inzet. Zo heeft mystieke
inspiratie vaak geleid tot een streven naar meer sociale rechtvaar-
digheid en solidariteit met de zwaksten van de samenleving. Ge-
weldloos, zoals bij een Franciscus of George Fox (aartsvader van
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de quakers), een Gandhi of Hammarskj6ld, maar ook radicaler en
militant politiek gericht, zoals bij Thomas Miintzer, de Florentijnse
monnik Savonarola of de wederdopers in de zestiende eeuw.

Dat er een positieve relatie bestaat tussen religiositeit en maat-
schappelijke inzet is niet alleen een historische waarneming, het is
een gegeven dat ook uit veel onderzoek naar voren komt. Er is een
uitgebreide literatuur waarin de belangrijke functies van religieuze

‘Ga en doe evenzo.’ De barmhartige Samaritaan van Eugene Delacroix (1849) en Vincent van Gogh
(1890). ‘En nu blijft geloof, hoop en liefde, deze drie; doch de meeste van deze is de liefde.” Deze klassieke be-
schrijuing van de naastenliefde onder de christelijke deugden staat in de eerste brief van de apostel Paulus aan
de Corinthiérs (1:13). Het gebod vormde een fundamentele breuk met de Grieks-Romeinse belevingswereld.
Het ‘Gij zult uw naaste liefhebben als uzelven’ is al in het Oude Testament te vinden (Leviticus 19:18), maar
Jezus gaf er een nieuwe betekenis aan door het te verbinden met de liefde tot God en de behandeling van elke
mens als geschapen naar Diens evenbeeld. Uitdrukkelijk gaat het hem niet om humaniteit in een abstracte zin,
maar om praktisch gedrag ten behoeve van de concrete naaste, een bekommernis die alle sociale en religieuze
grenzen overschrijdt - bijstand dus zonder aanzien des persoons. Beide aspecten vinden we uitgedrukt in zijn
parabel van De barmhartige Samaritaan. Dat mensen God kunnen behagen door elkaar lief te hebben, was
destijds een volstrekt nieuwe gedachte. Nog revolutionairder was de opdracht daarbij de grenzen van de eigen
familie en de eigen gemeenschap te overschrijden, een doctrine die door de geschiedenis heen steeds weer tot
heroische vormen van zelfopoffering heeft geleid (biju. Meeks 1983; Stark 1990).
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gemeenschappen voor de ontwikkeling van burgerlijke vaardighe-
den, democratische houdingen, prosociale waarden en maatschap-
pelijke deelname is gedocumenteerd.”> Daaruit komen overigens
ook duidelijke verschillen in de reikwijdte van de maatschappelijke
inzet naar voren. In de kleinere, behoudende protestantse kerkge-
nootschappen bijvoorbeeld leven sterke gevoelens van verbonden-
heid met de eigen kerk en met geloofsgenoten. De ontmoeting met
de laatste speelt in deze kringen, naar eigen zeggen, een belangrijke
rol bij de kerkgang.?* Het gaat om een bevolkingsdeel waarbij het
geloof op veel levensterreinen blijkt door te werken (niet alleen in
de geld- en tijdbesteding, maar ook met betrekking tot o.a. de op-
voeding, politieke keuzes, het mediagebruik, de kledingstijl, de sek-
suele moraal) en dat wordt gekenmerkt door een uitgesproken ge-
loofsdiscipline. De sterke interne cohesie van deze geloofsgroepen
komt uit onderzoek steeds weer naar voren. Religieus particularis-
me is negatief gerelateerd aan het doen van vrijwilligerswerk voor
seculiere organisaties. Vooral in kerkelijke kringen die onder in-
vloed van de zogenoemde Nadere Reformatie staan, loopt rechtzin-
nigheid soms over in een regelrechte contemptus mundji, in wereld-
mijding en geneigdheid tot maatschappelijk isolationisme. Als men
actief is, dan toch voornamelijk in de vorm van inzet voor de eigen
godsdienstige gemeenschap.* Daar recht tegenover staat de grote
kuyperiaanse traditie in de gereformeerde wereld, die de christen,
in de geest van de Bergrede en zijn zaligsprekingen, oproept ‘zout
der aarde’ en ‘licht in de wereld’ te zijn. Geen woorden maar daden:
het geloof moet verbonden worden met actief handelen.* Kuyper
zelf speelde dan ook niet alleen een rol als vernieuwer binnen de
kerk, hij legde tevens het fundament voor vele maatschappelijke or-
ganisaties (zoals de Vrije Universiteit, de ARP, het christelijk sociaal
congres, de vrijheid van onderwijs). In de katholieke sociale leer
en het katholiek sociaal denken neemt het streven naar de ‘goede
samenleving’ (het bonum commune) een centrale plaats in, al ligt
daarin - veel meer dan bijvoorbeeld bij Kuyper — de nadruk op het
wereldburgerschap in plaats van het staatsburgerschap.

Hoe het — wat dit betreft — gesteld is met de alternatieve spiritu-
aliteit is een open vraag; daar is tot op heden nog vrijwel geen on-
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derzoek naar gedaan. In het hoofdstuk van zijn veelgeciteerde stu-
die Bowling alone dat is gewijd aan religieuze participatie als bron
van sociaal kapitaal gaat Putnam bijvoorbeeld volledig voorbij aan
de nieuwe spiritualiteit. De sterke ik-gerichtheid die aan dit milieu
wordt toegeschreven, passeerde in paragraaf 3.7 al de revue, waar
we auteurs als Wilson en Bruce harde oordelen zagen vellen over
de maatschappelijke betrokkenheid van de alternatieve spirituali-
teit. Schnabel, die het milieu begin jaren tachtig onder de loep nam,
schrijft: ‘Opvallend in het paraculturele aanbod is dat het vooral
gaat om het individuele belang, het persoonlijke welzijn, de eigen
gezondheid, het particuliere geluk, de directe bevrediging. Van
maatschappelijk bewustzijn, sociale bewogenheid of politiek acti-
visme is maar weinig sprake’ En Bruce stelt: ‘Newagers staan uiter-
mate kritisch tegenover vele aspecten van de moderne wereld, maar
doen weinig of geen pogingen die te veranderen.** Oftewel: de beste
stuurlui zorgen weer eens dat ze geen natte voeten krijgen en volgen
het schip vanaf de veilige walkant. De holistische spiritualiteit lijkt
verbonden met een mentaliteit die mensen niet sterk motiveert tot
sociale inzet.

Een centraal element van de klassieke secularisatietheorie is dat
religieuze denkwijzen, praktijken en instituties aan sociale beteke-
nis inboeten en geen maatschappelijke effecten meer hebben. Het
geloof in een buitenzintuiglijke werkelijkheid (of bijvoorbeeld in
allerlei magische of occulte denkbeelden) mag dan niet verdwe-
nen zijn, het blijft beperkt tot de privésfeer en stuurt nauwelijks het
maatschappelijk handelen. Zoals een van de bekendste pleitbezor-
gers van de theorie het uitdrukt: ‘in grote lijnen houdt het over-
geleverde secularisatiemodel zich bezig met het functioneren van
het sociale systeem. Het is het systeem dat geseculariseerd raakt.
Concepties van het bovennatuurlijke mogen dan niet verdwijnen,
hetzij als retorische publieke uitingen of als privévoorkeuren, maar
zij zijn niet langer determinanten van het sociale handelen” Dat is
in de geest van Max Weber geformuleerd, die overigens wel de mo-
gelijkheid openhield van religieuze revitalisering. Het is de vraag in
hoeverre het van toepassing is op de nieuwe spiritualiteit. We zagen
al dat er veel aanwijzingen zijn dat allerlei elementen van nieuwe
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spiritualiteit inmiddels hun opmars hebben gemaakt binnen mo-
derne maatschappelijke instituties, zoals het bedrijfsleven, de zorg-
sector en het onderwijs.?®

Hoe dit binnen het leven van individuen uitpakt, is een andere
kwestie. Veel holistische spiritualiteit wordt gekenmerkt door een
gebrek aan saillantie. Voor haar lijkt te gelden wat we eerder voor
paraculturele onderwerpen (zoals astrologie, ufo’s of telepathie)
vaststelden: velen zijn ervan op de hoogte, er zijn er veel minder
die er echt geloof aan hechten of zich er serieus in hebben verdiept,
en maar heel weinigen zijn geneigd hun handelen er consequent
op af te stemmen.* Weer een andere vraag is of Nederlanders met
belangstelling voor holistische spiritualiteit zich kenmerken door
minder sociale inzet of maatschappelijke betrokkenheid dan hun
landgenoten of mensen met een kerkelijke achtergrond. Op dat
laatste hebben de navolgende analyses betrekking. ‘Maatschappelij-
ke betrokkenheid’ is hier geoperationaliseerd als deelname aan het
vrijwilligerswerk, het geven van informele hulp en het deelnemen
aan collectieve acties op lokaal of bovenlokaal niveau.

Uit eerdere analyses bleek een sterke belangstelling voor holisti-
sche spiritualiteit duidelijk verbonden met het onderschrijven van
maatschappijkritische waarden (en minder affiniteit met waarden
die gecentreerd zijn rond huwelijk en gezin of financiéle zeker-
heid).* In het koor van criticasters dat de vinger legt op de zelf-
absorptie van de vrijzwevende spiritualiteit ontbreken tegenstem-
men niet helemaal. Hoewel, zoals we zagen, de conclusie doorgaans
anders uitvalt, heeft zij volgens sommige auteurs niet alleen histo-
rische wortels in maatschappijkritische stromingen, maar wordt
zij ook tegenwoordig wel degelijk gekenmerkt door actief sociaal
engagement.* Op het eerste gezicht blijkt daarvan in tabel 4.20
niet zoveel. Het is niet zo dat ietsisten of mensen met belangstel-
ling voor spiritualiteit qua sociale betrokkenheid ongunstig afste-
ken tegen hun landgenoten - zeker niet waar het de deelname aan
collectieve acties betreft (we zagen al dat de nieuwe spiritualiteit is
verbonden met maatschappijkritische waarden en cultuurkritiek).
Maar die betrokkenheid is waar het gaat om vrijwilligerswerk (de
onbetaalde inzet ten behoeve van anderen of de bredere samenle-
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ving) niet zo groot als bij het kerkse deel van de bevolking; in min-
dere mate geldt dit eveneens voor het geven van mantelzorg. Wel
moet hierbij bedacht worden dat er, zoals eerder bleek, een dui-
delijke overlap zit tussen allerlei spirituele interesses en kerkelijke
deelname. De scheidslijnen zijn lang niet altijd zo scherp, voor een
deel van de kerkleden zijn het communicerende vaten, en de tabel
bevat daardoor te veel ruis om het onderscheid tussen kerkelijkheid
en nieuwe spiritualiteit al te sterk te benadrukken.

Internationaal onderzoek leert dat de bijdrage van kerkgangers
aan het vrijwilligerswerk en donaties voor goede doelen oneven-
redig groot is, dat kerkse mensen vaker zijn aangesloten bij ideeéle
organisaties, een grotere stembereidheid aan de dag leggen en ook
sterker hechten aan prosociale waarden in de opvoeding van hun
kroost. Vooral voor laagopgeleiden en migranten blijken de kerken
bovendien een leerschool voor de ontwikkeling van civic skills te
vormen.* Wat Putnam voor de Verenigde Staten opmerkte, blijkt
in tabel 4.20 opnieuw ook voor ons land te gelden: kerkse mensen
zijn actieve sociale kapitalisten en leggen een sterke sociale inzet
aan de dag (ook in de seculiere sfeer). Het geheim lijkt vooral te
schuilen in de sociale netwerken die met kerkelijke betrokkenheid
zijn verbonden.® Meer dan louter kerklidmaatschap, dan wat in de
Bijbel wordt gelezen, van de preekstoel wordt verkondigd of in het
hart wordt losgewoeld, blijkt hiervoor de sociale dimensie van het
kerkelijk leven, de regelmatige samenkomsten rondom de kerk-
gang verantwoordelijk. Het gaat er hier niet om een godsdienstso-
ciologisch keurmerk uit te reiken. Er is geen enkele aanleiding om
aan te nemen dat geprivatiseerde religie minder serieus wordt be-
leefd of van een geringer moreel gehalte is dan kerkelijke deelname.
Wel wijst veel onderzoek erop dat de maatschappelijke effecten niet
hetzelfde zijn. Als motivator voor sociale inzet telt believing min-
der zwaar dan belonging. Praying alone is vanuit het oogpunt van
sociaal kapitaal waarschijnlijk een even zorgwekkende ontwikke-
ling als bowling alone, want ‘Verbondenheid, niet louter geloof, is
verantwoordelijk voor de weldadigheid van kerkmensen’.** In hoe-
verre geldt dit ook voor nieuwe spirituelen? Zijn zij sowieso minder
maatschappelijk actief dan kerkgangers? Of spelen bij hen eveneens
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2006 2008 2006 2008

vrijwil- infor-  collec- vrijwil-  infor-  collec-
ligers- mele tieve ligers- mele tieve
(%) (%) werk? _hulp® actie® werks hulpb  actie
KERKELIJKHEID?
buitenkerkelijk 61 66 20 17 26 24 21 25
nominaal katholiek 1" 8 29 22 20 22 24 27
kerks katholiek 8 7 35 29 28 46 25 38
nominaal PKN 4 5 29 22 20 28 24 28
kerks PKN 8 6 46 28 27 59 28 37
overig 9 8 29 17 29 6 32 35
GELOVIGHEID®
atheist 19 2 22 15 26
agnost 12 14 23 20 26
ietsist 20 4 23 18 29
zwakke theist 24 32 28 21 22
sterke theist 25 10 29 22 26
SPIRITUALITEIT
is zeker van geen enkel paracultureel onderwerp' 37 . 23 16 20
is zeker van 1-3 onderwerpen 40 . 28 20 26
is zeker van 4-18 onderwerpen 23 . 24 24 33
sterk eens met:
zin leven in unieke innerlijke ervaring en ontwikkeling eigen vermogense . 43 . . . 28 24 30
bij beslissingen beter afgaan op intuitie dan op verstand® . 17 . . . 25 26 27
religie zelf bijeenzoeken in tradities en ideeén’ .18 . . . 25 30 29
zeven manieren om zich te verdiepen in spiritualiteit
niet betrokken . 61 . . . 26 21 22
enigszins betrokken L2 . . . 30 23 33
sterk betrokken .17 . . . 37 31 42
vier manieren van verdieping in spiritualiteit met een sociale dimensiek
niet betrokken 70 . . . 26 21 23
enigszins betrokken 21 . . . 31 25 35
sterk betrokken totaal 9 . . . 43 38 48
sterk betrokken en geen kerklid 4 . . . 21 37 63
sterk betrokken en kerklid 5 . . . 62 38 44
totaal 100 100 25 2 26 29 4 28

a Verricht gemiddeld minstens een uur per week ‘onbetaald werk’ ten behoeve van of georganiseerd
door een instelling of vereniging.

b Verricht gemiddeld minstens een uur per week ‘kosteloos hulp aan zieke of gehandicapte familie-
leden, kennissen of buren’.
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c De afgelopen jaren deelgenomen aan een actie voor een lokaal, nationaal of internationaal pro-
bleem.

d Kerkleden zijn nominaal (gaan minder dan een keer per maand naar de kerk) en kerks (gaan vaker);
de ‘overigen’ bestaan uit regelmatige kerkgangers die geen lid zijn (1%) en leden van andere groepe-
ringen dan de rooms-katholieke kerk en de PKN (Protestantse Kerk in Nederland).

e Gebaseerd op de keuze van een uitspraak die het meest overeenkomt met de mening over God: Ik
geloof nietin God (= atheist). Ik weet niet of er een God is en ik geloof niet dat er een manier is om dat
te weten te komen (= agnost). Ik geloof niet in een God die zich met ieder van ons persoonlijk bezig-
houdt, maar ik geloof wel in een of andere hogere macht (= ietsist). Op sommige momenten geloof
ikin God, op andere momenten niet + Ik geloofin God, al heb ik mijn twijfels (=zwakke theist), en: Ik
geloof zonder twijfel dat God werkelijk bestaat (= sterke theist).

fZegt bij geen enkele van in de totaal achttien paraculturele onderwerpen er zeker van te zijn dat het
op waarheid berust; zie tabel; 4.7.

g Sterk eens met: ‘De zin van het leven zal je zelf moeten vinden in je unieke innerlijke ervaring en de
ontwikkeling van je eigen vermogens’.

h Sterk eens met: “Bij het nemen van beslissingen kun je over het algemeen beter afgaan op je intu-
itie dan op je verstand.”

i ‘Religie zoek ik zelf bijeen in de wijsheid van allerlei tradities en ideeén.’ (geldt helemaal)

j Zich bezighouden met spiritualiteit (d.w.z. diepere betekenis of geestelijke dimensie leven (op
meerdere van de volgende wijzen: praten of mailen met andere belangstellenden; meedoen met een
gespreksgroep; op internet kijken; naar beurs, manifestatie of andere grote bijeenkomst gaan; tijd-
schriften of boeken erover lezen; deelnemen aan een cursus.)

k1dem, maar dan alleen praten of mailen met andere belangstellenden; meedoen met een gespreks-
groep; naar beurs, manifestatie of andere grote bijeenkomst gaan; deelnemen aan een cursus (‘niet
of nauwelijks betrokken’: geen van deze, ‘sterk betrokken’: minstens drie van deze wel eens gedaan).

Tabel 4.20 Drie vormen van maatschappelijke inzet naar kenmerken van kerkelijkheid,
christelijke gelovigheid en nieuwe spiritualiteit (percentages)
Bron: Culturele veranderingen 2006 en 2008

sociale netwerken een doorslaggevende rol? Dat is de vraag waarop
we ons nu richten.

Eerst blijven we nog even bij tabel 4.20. Als indicatoren voor so-
ciale netwerken in het holistische milieu en - geredeneerd vanuit
het perspectief van sociaal kapitaal - als een mogelijk equivalent
voor kerkelijke deelname op godsdienstig terrein, lijken het pra-
ten of mailen met andere belangstellenden over spiritualiteit, het
meedoen met een gespreksgroep die daaraan is gewijd, het volgen
van cursussen daarover en het bezoeken van beurzen, manifesta-
ties of andere grote bijeenkomsten waar de belangstellenden zich
verzamelen, het meest in aanmerking te komen. Er is een index ge-
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construeerd waarin deze vier vormen van zich verdiepen in spiritu-
aliteit zijn opgenomen. Naar de inhoud van de spiritualiteit waarin
men zich via die gespreksgroepen e.d. heeft verdiept, is helaas niet
gevraagd. Het is zeer wel mogelijk dat het om een interesse gaat
die in aansluiting op de kerkelijke godsdienstigheid vorm krijgt;
behalve de buitenkerkelijke gelovigheid bleek ook een kerkelijk mi-
lieu gepaard te gaan met een relatief grote bereidheid tot het zich
verdiepen in spiritualiteit — daarvoor vonden we in paragraaf 4.3.2
aanwijzingen. Om de analyse uit te zuiveren van de effecten van
kerkelijke netwerken is in het onderste deel van tabel 4.20 bij de in-
tensieve deelnemers (dat wil zeggen zij die aangeven minstens drie
van de vier op spiritualiteit gerichte sociale activiteiten wel eens te
ontplooien) een onderscheid gemaakt tussen kerkleden en buiten-
kerkelijken. Gaan sociale netwerken rondom de belangstelling voor
spiritualiteit gepaard met meer sociaal activisme? En ziet dit ver-
band er anders uit binnen de kerken dan voor buitenkerkelijken?
Het lijkt er inderdaad op dat sociale netwerken ook in het holis-
tische milieu verbonden zijn met duidelijk meer maatschappelijke
participatie (vrijwilligerswerk, informele hulp, collectief activis-
me). Terwijl wijzen van het zich verdiepen in spiritualiteit zonder
sociale dimensie (op internet bijhouden, erover lezen) niet gepaard
gaan met meer maatschappelijke inzet (hier niet gerapporteerd),
doen sociale contacten met andere geinteresseerden dat wel. Uit de
onderste drie rijen van de tabel blijken de deelnemers aan sociale
netwerken rondom spiritualiteit de regelmatige kerkgangers naar
de kroon te steken wat betreft hun vrijwilligerswerk en ze te over-
treffen qua informele hulpverlening en deelname aan collectieve
acties. Bij het vrijwilligerswerk is de combinatie met een kerkelijke
achtergrond sterk bevorderlijk, bij de tweede speelt die geen rol, bij
de derde gaat juist van buitenkerkelijkheid een extra stimulans uit.
Zoals al opgemerkt: over de inhoud van de belangstellingssfeer
in deze netwerken is daarmee nog niets gezegd en evenmin over de
oorzaken van de geconstateerde verbanden. Eerder in dit hoofd-
stuk (tabel 4.9 en 4.10) zagen we dat het volgen van cursussen e.d.
over spiritualiteit duidelijk gerelateerd is aan het opleidingsniveau,
en een hoog opleidingsniveau is een sterke voorspeller van maat-
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schappelijke inzet. Daarom zijn in tabel 4.21 de statistische effecten
van de vier manieren van het zich verdiepen in spiritualiteit met
een sociale dimensie nagegaan op de drie vormen van maatschap-
pelijke inzet (vrijwilligerswerk, mantelzorg en deelname aan col-
lectieve acties) en is daarbij tevens gekeken of die effecten worden
beinvloed door kerkgang en enkele demografische kenmerken,
waaronder het opleidingsniveau. Er blijkt een significant effect van
sociale netwerken rondom spirituele interesses te bestaan op zowel
het doen van vrijwilligerswerk, het geven van informele hulp als het
deelnemen aan collectieve acties. Dat effect wordt wel wat geredu-
ceerd als rekening wordt gehouden met kerkelijke deelname, maar
het verdwijnt niet, en wordt niet beinvloed door de achtergrond-
kenmerken die in de analyses zijn opgenomen.* Wat dat betreft lij-
ken de effecten van sociale contacten rondom nieuwe spiritualiteit
overeen te komen met de sterke directe effecten van kerkelijke net-
werken, die we elders hebben geanalyseerd en die eveneens weinig
bleken te worden beinvloed door achtergrondkenmerken.+

De effecten van kerkgang op maatschappelijke inzet zijn in aller-
lei onderzoek vergeleken met die van de geloofsinhoud (waaron-
der het geloof in God) en blijken dan dominant. Ook bij de nieuwe
spiritualiteit lijken de sociale netwerkeffecten te overheersen. Is er
een equivalent voor christelijke geloofsopvattingen te vinden? In

vrijwilligerswerk informele hulp collectieve acties
intensieve deelname sociaal netwerk spiritualiteitz 1,9% 1,5* 1,5* 21 18" 1,8 2,7 2,5 2.4*
wekelijkse kerkgang (i.p.v. minder) 24" 2,4* 1,6* 1,5% 1,3 1.4*
opleiding: hbo of wo (i.p.v. lager) 1,5 09 1,6
55+ jaar (i.p.v. jonger) 09 1,5% 08
vrouw (i.p.v. man) 1.2 1,4* 09

a ‘Intensieve deelname’: heeft zich op minstens drie van vier manieren wel eens verdiept in spiritua-

liteit (i.p.v. minder manieren).

Tabel 4.21 Relatie van sociale netwerken rondom alternatieve spiritualiteit met vrijwil-
ligerswerk en deelname aan collectieve acties (gecorrigeerde relatieve kansenverhou-
dingen)

Bron: Culturele veranderingen 2008
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bijlage 6 (tabel B6.1) zijn de uitkomsten weergegeven van de boven-
staande analyse wanneer daar ook een kernopvatting van de alter-
natieve spiritualiteit in wordt opgenomen, die luidt: ‘De zin van het
leven zal je moeten vinden in je unieke innerlijke ervaring en de
ontwikkeling van je eigen vermogens. Een opvatting die sterker de
oriéntatie op spiritueel individualisme en zelfontplooiing uitdrukt
(én die verder afstaat van de traditioneel christelijke, relationele
mensvisie) is moeilijk te vinden. Uit de analyseresultaten blijkt een
dergelijke hang naar zelfrealisatie en persoonlijke beleving geen
enkel gewicht in de schaal te leggen met betrekking tot de relatie
tussen spirituele netwerken en de bereidheid tot maatschappelijke
inzet; de effecten van die netwerken worden er niet door beinvloed.
‘Een netwerk van vele netwerken, gericht op sociale transformatie,
zo duidt Marilyn Ferguson de door haar beschreven ‘Aquarius-sa-
menzwering’ aan.” Het mag dan zo zijn dat in het holistische mi-
lieu zelfverwerkelijkingswaarden hoogtij vieren (een constatering
die overigens doorgaans alleen gebaseerd wordt op de ideeén van
de professionals in dat milieu: auteurs, cursusleiders etc.), zij spelen
geen rol met het oog op de maatschappelijke inzet van de geinteres-
seerden. Die inzet wordt wel duidelijk (mede) bepaald door de so-
ciale contacten die men onderhoudt met andere belangstellenden,
door het sociale kapitaal dat is verbonden met nieuwe spiritualiteit
dus - dat is een overeenkomst met kerkelijke gelovigen of bijvoor-
beeld de leden van sportclubs of hobbyverenigingen. Met een vari-
ant op Putnam: ‘Verbondenheid, niet louter geloof, is verantwoor-
delijk voor de weldadigheid van spirituele mensen’
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Vormen die vaak grotendeels intact lijken te blijuen, terwijl de inhouden vervagen of abstract worden: boven de Triomfvan
St. Ignatius (1691-94) van de jezuiet Andrea Pozzo, onder Convergence (1952) van Jackson Pollock. Bij Pozzo’s fresco, een
verbluffend staaltje van trompe-I’ceil, hoog boven het middenschip van de Sant’Ignazio te Rome, wordt de heilige door enge-
len naar boven gedragen, in de richting van de met een lichtstraal omg Heilige Drie-eenheid. Alle grenzen tussen hemel
en aarde worden daarbij doorbroken en vervloeien in de dwarrelende wirwar van opzwevende gestalten, waarop de zwaarte-

kracht geen enkele vat heeft. Dynamiek, drama en passie ook bij Pollocks non-figuratieve lijnenspel, dat op sommigen werkt
als een Rorschachtest. Geschilderd in diens typerende urije, ritmische en associatieve stijl (de ‘drip and splash’-techniek,
een vorm van action painting), die volgens hem rechtstreeks aan het onderbewuste ontsproot. Pollock was vertrouwd met de
ideeén van de theosofie en Carl Gustav Jung; hij volgde enkele jaren jungiaanse therapie.



5 Mind the gap: conclusies en
slotbeschouwing

5.1 NIEUWE SPIRITUALITEIT: ENKELE CONCLUSIES

Leg een stadsplattegrond van vijftig jaar terug naast het exemplaar
van dit jaar en je ziet overal verdwenen kerkgebouwen. Of daarmee
ook de interesse in religie verdwenen is, is de vraag. Wel de behoef-
te om zondags samen een kerkbank in te schuiven als massaal ver-
schijnsel. Voor de Nederlanders die na 1930 zijn geboren geldt dat elke
nieuwe generatie (geboortecohort) start op een hoger niveau van bui-
tenkerkelijkheid. Vormt de alternatieve, new age-achtige spiritualiteit
een alternatief? Eigenlijk niet. Met een vertraging van een jaar of tien
geldt daar hetzelfde voor als voor kerkelijk Nederland: de geinteres-
seerden zijn vooral veertigers en vijftigers, jongeren zie je weinig op de
parabeurzen. Bovendien gaat het niet echt om een alternatief circuit:
ook veel kerkleden zijn er actief.

Afgaande op de percentages uit de meest recente God in Nederland-
enquéte zijn er onder de Nederlanders van 18 jaar en ouder, naast
de ruim 4 miljoen kerkelijke gelovigen en ruim 5 miljoen perso-
nen zonder religieuze belangstelling, bijna 2 miljoen die wel belang
hechten aan spiritualiteit, maar geen binding hebben met een kerk-
genootschap of godsdienstige groepering.’ Deze spirituele doe-het-
zelvers tellen veel zogenaamde ietsisten en vroegere kerkleden. Ze
huldigen een individualistische, eclectische en dynamische opvat-
ting van religie, vaak zijn het religieuze zoekers. Ze nemen deel aan
cursussen over spiritualiteit, zijn meer dan andere groepen aanwe-
zig bij stille tochten, hebben dikwijls thuis een ‘heilige’ plek inge-
richt en lezen tijdschriften als Happinez, Onkruid of ParaVisie. Zij
berichten niet minder vaak dan kerkelijke gelovigen over religieuze
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ervaringen, vertellen vaker over bepaalde mystieke ervaringen (het
gevoel dat alles volmaakt is of één te zijn met alle dingen) en geven
in groten getale aan te bidden of te mediteren. Bidden is voor hen
eerder een psychotechniek dan een uitdrukking van geloof, aan
belangrijke levensgebeurtenissen geven zij bij voorkeur een eigen
rituele vorm. Vergeleken met kerkelijke gelovigen voelen spirituele
zoekers zich duidelijk vaker verwant met het boeddhisme. Ze gelo-
ven ook vaker in reincarnatie of het voorbestaan van de geest of de
ziel en er bevinden zich relatief veel mensen tussen die openstaan
voor occulte denkbeelden. De parabeurzen en manifestaties van de
alternatieve spiritualiteit putten in ons land uit een potentieel van
zon 1 miljoen mensen, die doorgaans niet kerkelijk georganiseerd
zijn, maar wel belangstelling hebben voor de activiteiten en ideeén
die op zulke bijeenkomsten worden uitgelegd en aangeprezen.?
Alvorens in enkele slotparagrafen wat nader te reflecteren op de
bevindingen van deze studie vatten we nu eerst onze belangrijk-
ste conclusies met het oog op het verschijnsel nieuwe spiritualiteit
nog eens samen. Daarbij nemen we de aan het eind van hoofdstuk
1 geformuleerde onderzoeksvragen als uitgangspunt. De eerste was
die naar de populariteit van de nieuwe spiritualiteit en hoe de be-
langstelling daarvoor zich heeft ontwikkeld. In de loop van de ja-
ren zestig van de vorige eeuw ontstaat de newagebeweging, die zich
verder ontplooit in het daaropvolgende decennium en haar hoog-
tepunt bereikt in de jaren tachtig. De ideeén van de stroming wer-
den toen in snel tempo gepopulariseerd voor een breed publiek via
bestsellers als Merilyn Fergusons The aquarian conspiracy (1980),
Fritjov Capra’s The tao of physics (1975) en The turning point (1982),
en Shirley MacLaine’s Out on a Limb (1983), Dancing in the Light
(1985) en It’s All in the Playing (1987), die voortbouwden op onder
andere David Spanglers Revelation: the birth of a New Age (1971).
Aanvankelijk gaat het om een (Amerikaans) milieu van belangstel-
lenden dat alle kenmerken van een afzonderlijke subcultuur of oc-
cult underground? vertoont (bevolkt door gecultiveerde outsiders
als de beatniks en hippies), maar allerlei ideeén en praktijken lijken
sindsdien te zijn uitgewaaierd over bredere lagen van de bevolking.
In de loop van dat proces raakte het begrip ‘new age’ in onbruik en
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werd het steeds vaker vervangen door begrippen als ‘nieuwe, ‘holis-
tische’ of ‘alternatieve’ spiritualiteit.

In paragraaf 5.7 kwam het veel aangehaalde onderzoek van Hee-
las en Woodhead in het Engelse stadje Kendal ter sprake, dat wel zo
ongeveer beschouwd kan worden als het Middletown van de alter-
natieve spiritualiteit.* In Kendal manifesteerden zich de eerste teke-
nen van het nieuwe spirituele milieu in de jaren zeventig (een eerste
yogagroep, enige alternatieve genezers), waarna het aanbod zich in
de loop van de jaren tachtig ging uitbreiden en in de jaren negentig
zelfs verdriedubbelde. Heelas en Woodhead benadrukken dat het
om een duidelijk van het plaatselijke kerkelijke leven gescheiden
milieu gaat. De Duitse socioloog Knoblauch daarentegen heeft er
onlangs nog eens op gewezen dat een al te sterke concentratie op de
lokale infrastructuur kan leiden tot overhaaste conclusies over het
eigenzinnige karakter van de nieuwe spiritualiteit en tot een te ster-
ke afgrenzing ervan. Hij constateert dat in Kendal slechts 1,6% van
de inwoners banden bleken te hebben met de holistische wereldbe-
schouwing, terwijl nationale enquétes die rond dezelfde tijd werden
uitgevoerd laten zien dat 22-40% van de Engelsen betrokken was
bij alternatieve geneeswijzen, meditatie, aromatherapie e.d.’ In dit
boek hebben we ons voornamelijk gebaseerd op surveyonderzoe-
ken onder de bevolking. Daaruit blijkt dat de verspreidingsgraad
van nieuwe spirituele ideeén zich veelal ver uitstrekt buiten een min
of meer gesloten ‘cultisch miliew’ of ‘occult establishment’®

Er zijn helaas nauwelijks gegevens voorhanden die een vergelij-
king over een langere historische periode mogelijk maken, maar
de God in Nederland-onderzoeken laten wel zien dat halverwege
de jaren zestig bijna 20% van de Nederlanders niet wilde uitsluiten
dat ons leven beinvloed wordt door de stand van de sterren (anno
2006 was dit 30%) en dat eind jaren zeventig 18% de mogelijkheid
openhield dat het mogelijk is via een medium in contact te treden
met gestorvenen (in 2006 gestegen tot 35%). In het hedendaagse
Nederland onderschrijft bijna 9o% de stelling dat de zin van het le-
ven ligt in je eigen unieke ervaring en de ontwikkeling van je eigen
vermogens (sterk mee eens: 43%) en meent 54% dat je bij beslissin-
gen beter kan afgaan op je intuitie en gevoel dan op verstandelijke
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overwegingen (sterk mee eens: 17%). Opvattingen zoals dat waar-
heid innerlijk ervaren moet worden en dat er een geestelijke band
bestaat tussen mens, wereld en natuur (de kern van het holisme)
worden door meerderheden zonder enige reserve bijgevallen.

Meer specifieke en meer op het handelen gerichte occulte noties
als psychometrie (het opdoen van paranormale indrukken aan de
hand van voorwerpen door een paragnost), astrologie en spiritis-
me krijgen minder bijval, maar door 18-34% wordt niet uitgesloten
dat ze een realiteitsgrond hebben. Als we met Galbreath een ‘theo-
retisch occultisme’ onderscheiden van een ‘praktisch occultisme’
(in het eerste geval gaat het om een conglomeraat van esoterische
denkbeelden, in het tweede om een verbinding van deze met prak-
tisch handelen), dan lijkt de theorie (of de leer) dus aanzienlijk wij-
der verbreid onder de bevolking dan de praktijk (of het leven).” Tot
die praktijk behoren ook zaken als het deelnemen aan cursussen
over spiritualiteit (waarmee een kwart van de bevolking ervaring
heeft), zoiets als het inrichten van een sacrale ruimte in de eigen
woning (wat door 15% is gedaan) of het lezen van tijdschriften die
veel aandacht besteden aan nieuwe spiritualiteit (wat 14% wel eens
doet). Kortom: het lijkt erop dat belangrijke onderdelen van de ho-
listische spiritualiteit deel uitmaken van het bewustzijn, het mens-
en wereldbeeld van een aanzienlijk deel van de Nederlanders - en
dat is geen typisch nationaal verschijnsel: voor andere westerse en
Oost-Europese landen is hetzelfde vastgesteld.®

Is het veel of weinig? Daarover zal in de tradities van baron
D’Holbach en de Nadere Reformatie anders worden geoordeeld
dan onder de abonnees van bladen als Happinez of Bres. Bij ge-
brek aan betrouwbare en vergelijkbare gegevens kan op statistische
gronden ook nauwelijks iets worden gezegd over de mate waarin
de onderzochte ideeén typerend zijn voor een moderne samenle-
ving. Zoals beschreven (in o.a. paragraaf 3.5) dateren ze in elk geval
vaak niet van vandaag of gisteren en heeft ook waarschijnlijk een
diffusie plaatsgevonden van de meer algemene ideeén vanuit een
esoterische subcultuur naar bredere bevolkingslagen en meer ‘of-
ficiéle’ institutionele kanalen.® Hoe de waardering van bijvoorbeeld
intuitie en individuele gevoelens als waarheidscriterium is veran-
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derd, blijft, bij gebrek aan eerder onderzoek, giswerk. Maar het lijkt
waarschijnlijk dat zij is toegenomen, gelet op de uitkomsten van
studies naar de waardeoriéntaties onder de bevolking, in het ver-
leden en in de afgelopen decennia. Verder suggereert ook de ver-
breiding van dit soort ideeén in het onderwijs, de arbeidswereld, de
politiek, de zorgsector, de religie, de berichtgeving in de media, de
relaties tussen ouders en kinderen, in contactadvertenties etc. een
gestegen populariteit onder de bevolking.

Wat betreft de meer specifieke occulte opvattingen die we heb-
ben aangeduid als ‘paracultuur’ (zaken als pendelen, tarot, parapsy-
chologie, ufos etc.) is dit minder duidelijk. Tussen 1994 en 2006
bleek de vertrouwdheid ermee sterk toegenomen, maar dat resul-
teerde bij bijna alle (van in de totaal achttien) hier onderzochte on-
derwerpen veel vaker in meer afwijzing dan in meer instemming.

Een tweede vraag had betrekking op het levensbeschouwelijke en
sociale profiel van de geinteresseerden en de relatie met de geinstitu-
tionaliseerde (kerkelijke) religiositeit. Toen de nieuwe spiritualiteit
nog een echte subcultuur vormde, werd zij sterk gekenmerkt door
cultuurkritiek en verzet tegen traditionele maatschappelijke institu-
ties — tegen de gevestigde kerken, tegen de universitaire wetenschap,
tegen de officiéle politiek; daartegenover werden dan inzichten ge-
plaatst die behoorden tot wat Bourdieu heeft aanduid als ‘niet-legi-
tieme kennis’*° Die kritische opstelling is niet verdwenen, maar van-
daag de dag wel veel minder dominant in de nieuwe spiritualiteit.

Hoewel de gallige beschouwingen van sommige verontruste ge-
reformeerde voorgangers anders kunnen suggereren, vonden we
onder de gewone belangstellenden veel mensen die ook banden
met de kerkelijke godsdienstigheid hebben; sommige nieuwe spi-
rituele denkbeelden (zoals het holisme) bleken heel goed gecombi-
neerd te kunnen worden met christelijke geloofsovertuigingen — in
vrijzinnige, maar ook in behoudende kerkelijke kringen. Het meest
ontvankelijk voor wisselende onderdelen van de nieuwe spirituali-
teit betonen zich Nederlanders die niet zijn aangesloten bij een kerk
maar die wel geloven in het bestaan van een god of hogere macht. Zo
bezien vormt de nieuwe spiritualiteit in religieus opzicht nog maar
in beperkte mate een werkelijk ‘alternatief” milieu. Allerlei denk-
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beelden en activiteiten (holisme, de nadruk op persoonlijke bele-
ving en innerlijk ervaring, cursussen spiritualiteit) blijken populair
in spiritueel geinteresseerde milieus buiten de kerken, maar zijn dat
ook binnen de kerken, zij het waarschijnlijk in op de eigen kerkge-
meenschap toegesneden varianten.” In veel gevallen - bijvoorbeeld
rondom het fenomeen van de parabeurzen - lijkt er sprake van een
soort ‘volksspiritualiteit’ Dit soort uitkomsten staat haaks op de
visie van sommige auteurs, die spreken van een ‘dualisering van de
religie, waarbij de institutionele godsdienstigheid en de alternatieve
spiritualiteit gescheiden wegen zouden inslaan, die hen steeds ver-
der van elkaar af voeren.” Vanuit de populariteit van allerlei kern-
ideeén van de nieuwe spiritualiteit kunnen ook vraagtekens gezet
worden bij het zwaar aanzetten van traditionele dichtotomieén zo-
als (kerkelijke) religiositeit versus areligiositeit of geinstitutionali-
seerd geloof versus ongebonden spiritualiteit. De scheidslijnen zijn
poreus, vaak subjectief verankerd en ze veranderen voortdurend.
Zoals beschreven zijn opvattingen en praktijken uit de nieuwe spi-
ritualiteit steeds meer en op tal van manieren geintegreerd geraakt
binnen traditionele institutionele kaders: binnen de zorgsector en
de medische wereld, in kerkelijke gemeenschappen en het onder-
wijs, bij het bedrijfsleven en de media.

Wat betreft het sociale profiel van de nieuwe spirituelen hebben
we geconstateerd dat het maar ten dele een babyboomverschijnsel
betreft. Als het dat al ooit is geweest (en vooral in de Verenigde Sta-
ten zijn daar aanwijzingen voor gevonden), dan is dat in het tegen-
woordige Nederland nog maar in beperkte mate het geval. Het gaat
wel op voor sommige meer actieve kanten van de belangstellings-
feer: kennis nemen van lectuur, deelname aan cursussen e.d., maar
niet voor affiniteit met de ideeénwereld (zoals geloof in reincarna-
tie, holistische opvattingen, mysticisme, levensbeschouwelijk zoek-
gedrag). Een religieuze sprokkelhouding en de accentuering van
de innerlijke ervaring treffen we bijvoorbeeld het sterkst aan onder
de eerdere geboortejaargangen van de zogenaamde stille generatie
(1930-1945). De jongste generatie (geboren na 1980) staat overigens
het minst sympathiek tegenover de meeste aspecten van de nieuwe
spiritualiteit. Wat betreft paraculturele onderwerpen: jongeren van
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17-20 jaar zijn daarmee vaak net zo onbekend als de oudste leef-
tijdsgroepen en hechten er niet veel meer geloof aan, al neemt een
uitgesproken verwerping wel toe met het klimmen der jaren. Dit
beeld troffen we zowel in 1994 als in 2006 aan; in het laatste jaar
kwam het alleen nog geprononceerder naar voren uit de gegevens.

De vaak vastgestelde oververtegenwoordiging van vrouwen in
het milieu keert terug in onze cijfers. Zij betonen zich in de meeste
van de hier onderzochte elementen van nieuwe spiritualiteit sterker
en actiever betrokken. Dat geldt tot op zekere hoogte ook voor de
hoger opgeleiden, die volgens veel studies tot de belangrijkste socia-
le dragers behoren. Hoger opgeleiden bleken inderdaad het meest
betrokken bij vormen van mysticisme, spiritueel zoekgedrag, het
lezen van lectuur en het volgen van cursussen, maar onderschei-
den zich niet waar het gaat om de inhoud van denkbeelden (zoals
magisch geloof, reincarnatie, holisme, ervaring als toetssteen van
waarheid). Ook vonden we gedeeltelijke bevestiging voor de groot-
stedelijke omgeving als vruchtbare grond voor nieuwe spiritualiteit.

Bij deze constateringen moet onmiddellijk aangetekend wor-
den dat de verbanden sterk beinvloed bleken te worden door de
religieuze achtergrond van de respondenten. In veel gevallen is het
via hun gerelateerdheid aan religieuze opvattingen en praktijken
dat de demografische kenmerken gepaard gaan met verschillen in
houding tegenover nieuwe spiritualiteit. Het is vooral die religieuze
achtergrond die bepalend blijkt te zijn (godsdienstige orthodoxie,
geloof in en de ervaring van een persoonlijke god, geloof in een le-
ven na de dood, de zelfperceptie als een gelovig mens). Met betrek-
king tot de subcategorie van paraculturele onderwerpen nam de
bekendheid sinds 1994 vooral toe onder lager opgeleiden, jongeren
en senioren; bij lager opgeleiden en ouderen leverde dit vooral veel
meer afwijzers op. Dit duidt, wat betreft de meeste paraculturele
thema’s en de afgelopen vijftien jaar, niet op een diffusie vanuit de
hogere naar de lagere opleidingsmilieus.

De derde vraag ten slotte die we ons in het inleidende hoofdstuk
stelden, was of de nieuwe spirituele interesses verbonden zijn met
maatschappelijke participatie en sociale betrokkenheid, zoals die
zich uitdrukken in het doen van vrijwilligerswerk, het geven van
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informele hulp, de deelname aan collectieve acties. En daarbij aan-
sluitend: zijn er wat dat betreft verschillen met de oude religie, meer
in het bijzonder de kerkelijke godsdienstigheid? Voor de christe-
lijke geloofsgemeenschappen in zijn land constateert Putnam dat
zij ‘aantoonbaar de belangrijkste schatkamer van sociaal kapitaal in
Amerika vormen’ Een andere gezaghebbende Amerikaanse socia-
le wetenschapper stelt dat ‘kerken en synagogen de belangrijkste
plaats blijven waar geleerd wordt over de geestelijke dimensie van
sociale bekommernis’® In het nieuwe spirituele milieu vertegen-
woordigen zelfkennis, zelfexpressie en zelfontwikkeling, lichaams-
bewustzijn, individuele autonomie en persoonlijke ervaringen be-
langrijke waarden - er is dan ook wel gesproken van “zelfreligie’*®
Leidt al die aandacht voor persoonlijke groei ertoe dat nieuwe spi-
ritualiteit toch vooral narcisme cultiveert en dat de verliefdheid op
het eigen spiegelbeeld gepaard gaat met een egoistische instelling?
Daarvoor moeten we om te beginnen afstappen van de al te sche-
matische noties die daarover de ronde doen onder veel criticasters.
Net zomin als bij kerkgangers is het onder de geinteresseerden in
nieuwe spiritualiteit alles koekoekéénzang. Dat blijkt uit onder-
zoek onder de bezoekers van bezinningscentra, waarbij mensen
die vooral gedreven worden door persoonlijke problemen minder
maatschappelijke betrokkenheid aan de dag leggen dan deelnemers
en cursisten die vooral gespitst zijn op (meer) zelfinzicht.” In de pa-
ragrafen 4.3 en 4.4 hebben we wat enquétegegevens gepresenteerd
over de waardeoriéntaties en sociale gerichtheid van nieuwe spiri-
tuelen. Belangstelling voor nieuwe spiritualiteitsthema’s bleek niet
verbonden met minder identificatie met landgenoten en duidelijk
gerelateerd aan maatschappijkritische waarden zoals het nastreven
van grotere gelijkheid, meer inspraak voor burgers en het doorbre-
ken van bestaande machtsverhoudingen. Kennis van en affiniteit
met paraculturele onderwerpen troffen we het meest aan onder
mensen met een linkse politieke voorkeur. De geinteresseerden
in nieuwe spiritualiteit kenmerkten zich niet door minder maat-
schappelijke inzet (via vrijwilligerswerk, mantelzorg of deelname
aan collectieve acties) dan de doorsnee-Nederlander. Regelmatige
kerkgangers vormen in de genoemde opzichten een zeer actief seg-
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ment onder de bevolking en nadere analyses hebben uitgewezen
dat hierbij vooral sociale netwerken onder kerkgangers een belang-
rijke rol spelen. We vonden een vergelijkbaar netwerkeffect voor
de betrokkenheid bij nieuwe spiritualiteit. Als die betrokkenheid
vormgegeven wordt via contacten met medegeinteresseerden (ge-
sprekken, mailen, cursusdeelname, bezoek van manifestaties of
bijeenkomsten) dan heeft dit een duidelijk positief effect op maat-
schappelijk activisme (ook wanneer rekening wordt gehouden met
verschillen in kerkelijke deelname en met kenmerken als geslacht,
leeftijd en opleidingsniveau). De mate waarin men sympathie heeft
voor zelfontplooiing (de unieke innerlijke ervaring en de ontwikke-
ling van de eigen vermogens als zin van het leven) bleek daarop niet
van invloed. In de volgende paragrafen volgen nu enkele afsluiten-
de overwegingen naar aanleiding van de belangrijkste uitkomsten.

5.2 SECULARISATIE?

De tijden veranderen en wij met hen. De oude infernale huiver is
vrijwel verdwenen en als de ontwikkelingen van de afgelopen de-
cennia zich doorzetten, dreigen de oude volkskerken gereduceerd
te worden tot een soort laagdrempelige bejaardenhuizen met de
dienstdoende geestelijke als executeur-testamentair. Al enige tijd
ontwikkelt de religiositeit van de Nederlanders zich van vaststaande
antwoorden naar open vragen. Je zou ook kunnen zeggen: van pau-
selijke encyclieken of de Heidelbergse Catechismus naar zoekge-
drag en een ontvankelijkheid voor het waardevolle in allerlei uiteen-
lopende godsdienstige tradities. De zwevende kiezer’ manifesteert
zich ook op spiritueel gebied. Voor veel hedendaagse mensen lijkt
het geloof — met de woorden van Octavio Paz - ‘iets wat meer is dan
een mening en minder dan een zekerheid™*® Daarbij is in sterke mate
de ervaring, het zelf geraakt worden, toetssteen. Minder belangrijk
werden: sociale druk, de sleur van gewoontes, het opvolgen van
voorschriften, de finesses van de officiéle leer; norm is niet langer
het appellation controlée, uitgereikt door een centraal gezag. De na-
druk op beleven en ervaren (ofwel: op de psychologische kant van de
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religie) keert overal terug. Bij de sterke groei van de ‘hallelujakerken’
(zoals de pinkstergemeenten), maar ook bij de verkoopcijfers van
populaire zelthulp en therapieboeken, het cursusaanbod in bezin-
ningscentra, in wat er op de televisie te zien is en in de rubrieken van
kranten en weekbladen. Moderne spiritualiteit onderscheidt zich
van het traditionele geloof door haar dynamiek, meerduidigheid,
relativisme en subjectiviteit — dat wil zeggen: zij vergt zelfredzaam-
heid en een actieve (re)constructie van de kant van de individuele
geinteresseerde, die het zonder archimedisch punt of gedetailleerde
voorschriften, groepsdruk of sociale controle zal moeten stellen.

In 1762 zat de Schotse filosoof David Hume aan bij een diner
pensant met baron D’'Holbach in diens Parijse woning, in de Rue
Royale. Daar vroeg Hume zich op een bepaald moment af of er wel
echte atheisten bestaan. Tk heb er nog nooit een gezien’ (Je nen ai
jamais vu), zei hij. ‘Kijk om u heen, antwoordde zijn gastheer, ‘en
tel de gasten maar eens. Het waren er achttien. Tk kan u sowieso
vijftien atheisten aanwijzen. De anderen zijn er nog niet uit* Als
het aan D’Holbach en zijn cercle lag, zou dat laatste niet lang meer
duren. Toch bleek dat heel vaak wel het geval te zijn. Honderd jaar
later (in 1874) stuurde Francis Galton, Darwins stiefneef die we al
in hoofdstuk 2 ontmoet hebben, een vragenlijst naar 189 toonaan-
gevende fellows van de Royal Society. 70% — onder wie mensen als
Faraday, Joule, Maxwell en Lord Kelvin - bestempelde zich onom-
wonden als lid van de (Schotse of Engelse) staatskerk, en van de
rest behoorden de meesten tot een of andere kleinere godsdienstige
groepering. ‘Geheel niet’ was het antwoord van bijna 90% van deze
vooraanstaande wetenschappers op de vraag of de godsdienst die
hun in hun jeugd was bijgebracht hen had ‘belemmerd om in alle
vrijheid onderzoek te doen’*® Over naar de hedendaagse Verenigde
Staten, die de leidende wetenschappelijke positie van Engeland al
sinds geruime tijd hebben overgenomen. Nog maar enkele jaren te-
rug zei daar ongeveer twee derde van de wetenschappers aan elite-
universiteiten in God te geloven (62% van de bétawetenschappers
en 69% van de sociale wetenschappers).”

In ons land verdween God eigenlijk pas de afgelopen decen-
nia echt in de coulissen. Ook in veel plattelandsstreken: de Grote
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Kerk van het Friese Jorwerd zat tot na de oorlog elke zondag vol,
in de jaren negentig preekte de dominee nog voor hooguit veer-
tig toehoorders.> Het religieuze landschap is sterk veranderd; in
meerderheid behoren de Nederlanders inmiddels tot de ‘letsisten’
en agnosten. Van de buitenkerkelijken lijkt een niet onaanzienlijk
deel wel ‘religieus muzikaal’ te zijn en vaak bereid tot een willing
suspension of disbelief. Buiten de kerkmuren manifesteert zich op
allerlei wijzen een belangstelling voor religieuze en quasireligieuze,
spirituele en esoterische onderwerpen die allerlei commentatoren
ertoe heeft gebracht te spreken van ‘quasi-religion’ en ‘the quasi-
sacred, maatschappelijk ‘onzichtbare religie’ of ‘impliciete religie,
‘non-doctrinaire religie, ‘niet-kerkelijke, ‘buitenkerkelijke, secu-
liere, ‘amorfe’ of ‘niet-institutionele religie’* Een groeiend aantal
auteurs gaat nog een stap verder en spreekt zelfs van ‘deseculari-
satie, ‘hertovering, ‘religious resurgence, ‘terugkeer van de goden,
‘terugkeer van de religie’ of ‘terugkeer van het heilige’* Jiirgen Ha-
bermas karakteriseerde (een maand na 9/11) de westerse samenle-
vingen als ‘post-seculier’ [unseren postsikularen Gesellschaften] en
Gilles Kepel schreef al eerder over ‘de wraak van God’ En toen in de
jaren negentig het woord ‘spiritueel’ zijn opmars ging maken, werd
al snel gesproken van ‘herspiritualisering’ als een megatrend.
Tegen die achtergrond wekt het geen verbazing dat sinds een jaar
of twintig steeds vaker gepleit wordt voor een definitie van secula-
risering die zich niet concentreert op het verdwijnen van de religie
tout court (in de geest van sommige profeten van de historische Ver-
lichting), maar op de transformatie van religie in moderne samen-
levingen.” Die gedaanteverandering manifesteert zich in de erosie
van oude religieuze modellen, soms in religieuze onverschilligheid,
in ontkerkelijking en het verval van geloofstradities, maar ook in
de aantrekkingskracht van fundamentalistische, charismatische
en evangelische stromingen en nauwelijks geinstitutionaliseerde,
syncretistische, sterk individueel getinte vormen van spirituele be-
langstelling. Er vallen dan termen als ‘quasireligie, ‘non-doctrinaire;
‘diffuse; ‘niet-kerkelijke’ of ‘niet-institutionele religie’ Ze refereren
aan een soort religieuze standaard, en die wordt dan doorgaans
in het conventionele, kerkelijke christendom gevonden. Het is de
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vraag wat de realiteitswaarde van zon ‘officieel’ religieus model is
in de hedendaagse samenleving.?® De vroegere volkskerken hebben
die status al sinds enige tijd verloren en de dagen van het verzuilde
Nederland liggen achter ons. Voorlopig lijkt er geen sprake van de
transitie van een oud, uniform gedeeld en ‘officieel’ model van reli-
gie naar een nieuw, maar veeleer van een brede pluriformiteit aan
wijzen waarop men zich als een ‘religieus’ of ‘spiritueel’ mens kan
zien en een grote vrijheid om dat zelfs geheel af te wijzen. Waarbij
de ingenomen positie bovendien geen definitief uitgemaakte zaak
hoeft te zijn, maar heel goed kan veranderen in een latere levensfase.

5.3 HERTOVERING?

Godsdienst heeft zich in de moderne Nederlandse samenleving
steeds meer teruggetrokken in zijn eigen domein, hij is voorname-
lijk een privézaak geworden die in afzonderlijke gemeenschappen
collectief wordt beleefd. Naast deze ‘verkerkelijking van de gods-
dienst’ vormt de ‘ontkerkelijking van de spiritualiteit’ een andere
ontwikkeling. Zoals gezegd: het aantal kerkse christenen krimpt en
de kerken worden kleiner en fijner. Tegelijkertijd lijkt Kuypers ‘war-
men stroom van het mysticisme’ (zie paragraaf 3.5) in het heden-
daagse, ogenschijnlijk zo geseculariseerde Nederland, bepaald niet
te zijn afgekoeld of opgedroogd. Buiten de vertrouwde kerkelijke
omheiningen bewegen zich veel mensen met een (vaak nogal dif-
fuse) religieuze affiniteit of spirituele belangstelling, waar de toon
allang niet meer gezet wordt door klassieke atheistische vrijdenkers
als Paul Heinrich Dietrich von Holbach. Of zich hier een kentering
in het secularisatieproces aandient, mag betwijfeld worden. Veel
alternatieve spiritualiteit is gericht op immanentie en niet georién-
teerd op een andere, beslissende, buitenzintuiglijke werkelijkheid.
Zij lijkt niet in staat het functieverlies van de religie te pareren, want
haar invloed op de samenleving blijft beperkt. Haar populariteit
moet niet overschat worden: het gaat vooralsnog duidelijk om min-
derheden, vaak geassocieerd met kerkelijke religiositeit. Voor zover
dat laatste niet het geval is, is haar omvang absoluut onvoldoende
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om de leegloop bij de grote kerken te compenseren, zodat er per
saldo van een erosie van de religie gesproken moet worden.

Bij deauteurs, cursusleiders etc. uithet milieuligt dit anders, maar
bij de gewone belangstellenden die deelnamen aan onze enquétes
bleken de onderdelen van de nieuwe spiritualiteit niet bijzonder veel
coherentie en systematiek te vertonen. Vergeleken met de strak-
kere onderlinge samenhang van de elementen van de kerkelijk-
christelijke traditie lijkt het om een tamelijk losjes samengesteld en
vormgegeven conglomeraat van denkbeelden en praktijken te gaan
- wat misschien niet zo verwonderlijk is, gezien het eclecticisme en
het zoeken vanuit een open houding die worden gepropageerd in
het holistische milieu. De nieuwe spiritualiteit is niet alleen sterk
individueel gekleurd, maar ook nauwelijks georganiseerd, in hoge
mate geconcentreerd op persoonlijke beleving en dynamisch van
karakter — wat zowel haar socialisatiekansen als haar maatschappe-
lijke impact beperkt.® Zij fungeert ook maar zeer ten dele als een
substituut voor de traditionele godsdienst: zoals we zagen zijn veel
van haar elementen verbonden met conventionele religieuze opvat-
tingen en praktijken; er lijkt dus in belangrijke mate eerder sprake
van supplementering van het traditionele godsdienstige aanbod.>

Vanuit de secularisatietheorie vormt de holistische spiritualiteit
bepaalt geen contrapunt, laat staan een keerpunt in de secularisatie,
maar veeleer een verdere stap daarbinnen via nog sterkere aanpas-
sing aan de seculiere wereld. Volgens Bruce is veel ‘spiritualiteit’
louter pseudowetenschap en heeft zij weinig van doen met het bo-
vennatuurlijke of met wat van oudsher doorging voor het heilige.
Ze verwijst niet naar religieuze praktisering maar vooral naar je
goed voelen en emotionele sensaties, en naar het bevredigender
functioneren in de profane wereld.” In de nieuwe spiritualiteit zit
onmiskenbaar een sterk element van binnenwereldlijk utilitarisme:
een goede gezondheid, zelfvertrouwen, voorspoed en warme, on-
dersteunende relaties vormen niet langer het toevallige bijproduct
van godsverering, maar doelen waarnaar expliciet gestreefd wordt
via spirituele activiteiten.®* ‘Fitheid en gezondheid, ‘persoonlijke en
geestelijke groei, ‘ontspanning en stressbestendigheid’ — daar bleek
het de participanten in het Kendal-onderzoek naar het holistische
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Hertovering in de boekenwereld - en daarmee ook een herleving van magische belangstelling? Een fraaie anek-
dote over de ambiguiteit van veel (modern) magisch geloof is overgeleverd via de fysicus Werner Heisenberg.
Daarin vertelt zijn collega Niels Bohr hem over een man die woont in de buurt van zijn vakantiehuis en die
boven de ingang van zijn huis een hoefijzer had aangebracht. Toen een bekende hem vroeg of hij werkelijk zo
bijgelovig was dat hij dacht dat hoefijzers geluk brengen, antwoordde hij: ‘Natuurlijk niet; maar ze zeggen dat
het ook dan helpt als je er niet aan gelooft.” (Heisenberg 1973: 112-113)

Wat een Balthasar Bekker van de occulte potpourri van Madame MacLaine gevonden zou hebben, is niet
zeker — hij bewoog zich daarvoor toch te veel binnen de grenzen van het christelijk-Bijbelse wereldbeeld. Het
oordeel van de hoveling Lafeu in Shakespeares All’s well that ends well (1632) weten we wel, die is de
hiatengod ruim voorbij: ‘Ze zeggen dat mirakels tot het verleden behoren, en onze filosofen doen hun best
om al wat bovennatuurlijk en ondoorgrondelijk lijkt alledaags en vertrouwd te maken. Zo komt het dat we
verschrikkingen tot wissewasjes maken en onszelf verschansen achter schijnkennis als we ons beter zouden
overleveren aan de urees voor het onbekende.’ (11, 1)."

1 ‘They say that miracles are past...” (vertaling van Willy Courteaux). In het stuk beweert het meisje Helena mys-
terieuze krachten te hebben gekregen van haar vader. Zij biedt aan de koning, opgegeven door het medisch
establishment, daarmee bij te staan. Die betoont zich sceptisch, maar gaat uiteindelijk toch overstag (‘though
more to know could not be more to trust’). Waarbij de geciteerde Lafeu dan zijn kanttekening plaatst.



milieu primair om te gaan, niet om een spiritualiteit die erop ge-
richt is het ego te doorbreken.”® Wilson wijst op het verschil met de
religieuze revivals van eerdere dagen (zoals het methodisme in En-
geland), die belangrijke maatschappelijke gevolgen hadden - iets
wat vandaag de dag nog steeds kan opgaan voor sekten in landen
van de derde wereld. Het christendom verloor zijn greep op de mo-
derne cultuur en de holistische spiritualiteit mag door de geinteres-
seerden als een persoonlijke bevrijding en van grote betekenis voor
hun leven worden ervaren, enige rimpeling in het reilen en zeilen
van de samenleving veroorzaakt zij niet (Wilson 1976: 96).

Wat betreft ideeéngoed lijkt het eveneens voorbarig om van een
‘hertovering’ te spreken. Ook volgens Hanegraaff gaat het bij veel
nieuwe spiritualiteit feitelijk eerder om manifestaties van een ver-
dere ‘onttovering van de wereld. Uitvoerig wordt door hem de se-
cularisatie van het esoterisme (vanaf het occulte neoplatonisme van
het Corpus Hermeticum) tot het moderne occultisme beschreven,
de sterke gerichtheid binnen de stroming op het ‘Diesseitige’ bena-
drukt en de popularisering van evolutionisme, psychologische be-
naderingen en allerlei begrippen die aan de moderne wetenschap
worden ontleend. De secularisatie van esoterisch erfgoed vond
plaats gedurende de late achttiende en de negentiende eeuw. Een be-
langrijke rol gingen onderdelen van de occulte levens- en mensvisie
van de theosofie spelen, gecombineerd met aspecten van de Ame-
rikaanse new thought (met zijn sterke psychologische component),
wat een synthese van esoterisch en seculier gedachtegoed opleverde.
Op het eerste gezicht omvat die synthese vele heterogene elementen,
zozeer dat een auteur als Bochinger meent dat alleen via uitgekiende
marketing en publiciteitsstrategieén de illusie geschapen kan wor-
den dat het om een homogene wereldbeschouwing gaat.>* Maar aan
de hand van grondig ideeén-historisch quiltwerk komt Hanegraaff
tot de conclusie dat er wel degelijk sprake is van coherentie. Er is
een gemeenschappelijk patroon van kritiek op dominante culturele
ontwikkelingen en die kritiek ontleent een zekere systematiek aan
de traditie van het westerse esoterisme. Alle hoofdelementen van
de holistische spiritualiteit worden gepresenteerd als alternatieven
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voor de religieuze en culturele waarden en praktijken van de wester-
se kerncultuur, in dit opzicht is die spiritualiteit een ware erfgenaam
van de tegencultuur van de jaren zestig. Zij verzet zich tegen het
dualistische denken dat gevoed wordt vanuit de joods-christelijke
wortels van onze cultuur (God-natuur, God-mens, mens-natuur,
geest-stof etc.) en tegen de rationaliteit en het reductionisme van de
moderne wetenschap. Ze wil een ‘derde weg’ bieden tussen christe-
lijk geloof en rationalisme, via de gnosis: alleen innerlijke ‘verlich-
ting’ en persoonlijke ervaring kunnen waarheid opleveren.

5.4 PARACULTUUR?

In 1997 omschreven we haar, onder verwijzing naar Schnabel
(1982), nog als ‘paracultuur, maar anno 2010 vertoont de nieuwe
spiritualiteit nog maar ten dele de kenmerken van een echte cultu-
rele tegenbeweging, zoals dat bijvoorbeeld in de dagen van madame
Blavatsky en Alice Bailey (grondleggers van de theosofie**) en ook
nog ten tijde van de musical Hair (1969) - die staalkaart van nieuwe
spiritualiteitthema’s — onmiskenbaar het geval was. Zeker: veel van
haar onderdelen keren zich nog steeds tegen de bastions van de ge-
vestigde wetenschap, de traditionele politiek, de kerkelijke religie,
het burgerlijke arbeidsethos, het rationalisme, de mannelijke do-
minantie, de uitputting van de natuur. Maar tegelijkertijd zijn de
alternatieven die zij daarvoor aanbiedt vaak vrij algemeen geaccep-
teerd geraakt — onder het brede publiek en binnen de kerncultuur.
Van homeopathische artsen tot dominees die het ene na het andere
boek vanuit het newagegedachtegoed schrijven (zoals de ex-Ikon-
dominee Hans Stolp¥), van cursussen spiritueel management in het
bedrijfsleven tot gerenommeerde boekhandels en uitgeverijen die
esoterie en alternatieve gezondheidsleren in hun assortiment heb-
ben opgenomen. Veel spirituele thema’s hebben een plaats gekregen
tussen het doen van de dagelijkse boodschappen, een uitgelopen
vergadering en een uurtje ontspannen in een fitnesscentrum. In
gesprekken wordt soepeltjes geschakeld tussen discussies over kap-
pers, huwelijkspartners of massageolie en reincarnaties, aurarea-
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ding of babbelen met je geestelijke gids, noteert English-Lueck over
het Californische milieu van holistische spiritualiteit, een beeld dat
vertrouwd aandoet voor wie wel eens naar Amerikaanse soaps en
films kijkt.?® Celebrities getuigen van een belangstelling voor de kab-
bala (Madonna), scientology (Tom Cruise, John Travolta) of new
age (Shirley MacLaine). Bevindingen van onder andere de acade-
mische psychologie, fysica en archeologie worden gepopulariseerd,
verwerkt en gereconstrueerd in populaire noties over de kracht van
positief denken en emotionele intelligentie (EQ),* de aantoonbaar-
heid van parapsychologische verschijnselen, holistische filosofieén,
de verbazingwekkende prestaties van archaische culturen, de uni-
versele bron van alle religies enz. De typische participant in het
milieu van de holistische spiritualiteit is geen wetenschappelijke
specialist of academicus, maar een belangstellende amateur.* Het
gaat om een lekenspiritualiteit, zonder ballotageprocedures, lid-
maatschapseisen of verplicht donateurschap, die in het bijzonder
aantrekkingskracht lijkt uit te oefenen op religieus daklozen.
Tussen 1950 en 1980 vormt de nieuwe spiritualiteit een maat-
schappijkritische en tegenculturele stroming, waarin elementen
uit de esoterische onderstroom van de westerse cultuur naar de
oppervlakte borrelen, en waarin wordt uitgevaren tegen de apoca-
lyptische ruiters van dogmatisch christendom, wetenschappelijke
rationaliteit, technocratisch-bureaucratische instituties en materia-
lisme. Vanaf de jaren zeventig valt het milieu uiteen in twee subcul-
turen: dat van de politiek actieve maatschappijhervormers en dat
van de meer individueel gerichte spiritueel geinteresseerden.* In de
afgelopen vijfentwintig jaar zijn de scherpe tanden van de voorma-
lige tegenbeweging flink bijgevijld, er voltrekt zich dan een — met de
bekende woorden van Max Weber - ‘veralledaagsing van het cha-
risma.** Een seelenruhig materialisme, professionalisering, popu-
larisering en commercialisering worden steeds invloedrijker bin-
nen het voormalige vergaarbekken van culturele dissidenten. De
alternatieve spiritualiteit gaat deel uitmaken van de volkscultuur;
cultuurkritiek maakt plaats voor individueel consumentisme en
veel ooit subversieve denkbeelden en praktijken raken geintegreerd
in de mainstreamcultuur.® In de terminologie van Stark en Bain-
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bridge verandert de alternatieve cultbeweging in een doorgaans
commercieel gericht conglomeraat van ‘cliéntculten’ en ‘publieks-
culten’* Boeken als The secret van Byrne, Eindeloos bewustzijn van
Van Lommel, Eten, bidden beminnen van Gilbert of Het verloren
symbool, de nieuwste Dan Brown, rijkelijk gevuld met esoterie,
haalden de afgelopen tien jaar hoge oplagecijfers (dat geldt overi-
gens ook voor bijvoorbeeld Knielen op een bed violen van Siebelink
of Dorstvloer vol confetti van Treur, en de verschillende edities van
de Bijbel waren eveneens bestsellers; zie bijlage 1).

Gewone Nederlanders gaan belangstelling tonen en bijvoorbeeld
ook - vooral vanaf eind jaren tachtig — het bedrijfsleven. De oplage
van boeken en tijdschriften groeit sterk, evenals het aantal titels,
het aantal boekhandels en centra die op het gedachtegoed zijn ge-
richt (in ons land tussen 1990 en 1995 gestegen van 200 naar 300
centra).” De sector ‘lichaam en geest’ raakt zowel in de boekhandel
als op internet goed vertegenwoordigd. Het aantal winkels dat zich
specialiseert in alternatieve spiritualiteit is wellicht afgenomen,
maar de producten van die spiritualiteit duiken wel veel vaker op in
het reguliere aanbod. We hebben gezien dat opvattingen zoals dat
je waarheid innerlijk moet ervaren, dat de zin van het leven ligt in
je eigen unieke innerlijke ervaring en de ontwikkeling van je eigen
vermogens, net als holistische ideeén en de behoefte af en toe stil
te staan bij de zin van het leven, wijdverbreid zijn onder de huidige
Nederlandse bevolking, en — opnieuw - ook opgeld doen binnen
het bedrijfsleven.* ‘Een idee is als een soort gas: ze hangt in de lucht
en elkeen snuift er wat van op, meende Louis Paul Boon.#

Veel uitingen van de nieuwe spiritualiteit worden gekenmerkt
door een lage stollingsgraad. In de literatuur over de participanten
in het holistische milieu overheerst het beeld van ‘zoekers’ of ‘pel-
grims’*® Zoekgedrag en bricolagereligiositeit hoeven godsdienstige
betrokkenheid en zelfs vaak ook een sterke kerkelijke deelname niet
uit te sluiten. In hoofdstuk 1 zijn we een aantal onderzoeken naar de
begrippen ‘religie’ en ‘spiritualiteit’ langsgelopen, waarin het onder-
scheid vaak wat zwaar is aangezet. De meeste surveys geven een an-
der beeld, zowel op nationaal niveau als wat betreft het leven van de
individuele respondenten. In de praktijk blijken de kwalificaties ‘re-
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ligieus” en ‘spiritueel’ voor velen helemaal niet zon onverzoenlijke
tegenstelling te vormen. In de meeste Europese landen zijn er maar
weinig mensen die zich als religieus maar niet spiritueel typeren,
hetzelfde geldt voor het aantal mensen dat zichzelf wel als spiritueel
maar niet als religieus beschouwt.* Dat geldt ook op een geaggre-
geerd niveau: cijfers uit de religiemonitor van de Bertelmann Stif-
tung laten zien dat het aantal Europeanen dat zichzelf omschrijft als
tamelijk of zeer ‘spiritueel’ nauwelijks boven de 20% uit komt, maar
met — opvallend genoeg — zeer godsdienstige landen als Italié en
Polen als koplopers.>® Dat ondergraaft de veronderstelling dat spi-
ritualiteit een alternatief of substituut vormt voor de conventionele
religiositeit; integendeel: de twee lijken veelal complementair. De
God in Nederland-gegevens laten eveneens geen of positieve ver-
banden zien tussen de belangstelling voor allerlei elementen van
alternatieve spiritualiteit en kerklidmaatschap, kerkgang, geloof in
God, bidfrequentie en zelfdefinitie als een gelovig mens.

5.5 BALANS EN TOEKOMST

Het sociale profiel van kerkse en orthodoxe gelovigen laat een
duidelijke oververtegenwoordiging zien van de oudste leeftijds-
groepen, laagopgeleiden en plattelanders — waarmee christelijke
betrokkenheid en behoudzucht toch vooral gedragen lijken te wor-
den door maatschappelijke achterhoedes. Donkere wolken pakken
samen boven de twee grote Nederlandse kerkgenootschappen. De
achterban van de Protestantse Kerk in Nederland slonk sinds 1970
met ruim 50%, die van de Rooms-Katholieke Kerk met 16%. Dat ziet
er gedeeltelijk anders uit voor een aantal kleine, rechtzinnige ker-
kelijke stromingen. De evangelische en pinksterkerken zagen hun
ledental sinds 1970 toenemen met 138%, het percentage bevindelijk
gereformeerden groeide in dezelfde periode met 91, andere ortho-
dox-gereformeerde groepen hielden hun ledenbestand op peil. Het
percentage regelmatige kerkgangers onder de bevolking is sinds
halverwege de jaren zestig sterk gedaald (van 50 naar 16), dat geldt
ook voor het percentage dat bij gewetenskwesties aanklopt bij een
geestelijke.
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Of het holistische milieu betere papieren heeft dan de oude
volkskerken is nog maar de vraag. In de grote kerken komt een sterk
vergrijsd gezelschap bijeen en de oudere leeftijdsgroepen vormen
eveneens de belangrijkste dragers van het traditionele christelijke
geloof, maar ook het holistische milieu vertoont qua leeftijd geen
heel erg geméleerd beeld. Bij het lezerspubliek van de tijdschriften
en de deelnemers van cursussen die daarop gericht zijn, bleek een
duidelijke concentratie van Nederlanders die nauwelijks een gene-
ratie jonger zijn dan de leden van de grote kerkrichtingen: zij die
opgroeiden tijdens de jaren zestig en zeventig — een internationaal
verschijnsel.”” Ook in het holistische milieu tref je weinig jongeren
aan.

De redenering die Heelas volgt in zijn optimistische toekomst-
scenario van de nieuwe spiritualiteit overtuigt niet helemaal. De
nieuwe spiritualiteit is volgens hem doorgedrongen in de brede
cultuur, waardoor ook toekomstige generaties min of meer vanzelf
(via het onderwijs en zorginstellingen, computerspelen, internet en
lectuur, de wereld van de arbeid en het zakenleven etc.) in het ge-
dachtegoed zullen worden gesocialiseerd. Bovendien maken veel
babyboomers momenteel de overgang naar de latere levensfasen
‘en daarmee naar het ervaren van de stress en spanningen van de
oudere leeftijd, waardoor de vraag naar spiritualiteit voorlopig nog
zal toenemen.”> Maar hetzelfde geldt (al langer) voor de traditionele
godsdienst en dat heeft zijn gestage neergang niet voorkomen. De
(ook door Heelas genoemde) in holistische kringen geringe socia-
lisatiediscipline, de daar wijdverbreide liberale moraal en sterke
nadruk op individuele autonomie en op vrije en unieke keuzes lij-
ken niet bevorderlijk voor de overdracht van alternatieve spirituele
denkbeelden op de jongere generatie en de kinderen van de ruim-
denkende ouders die in het milieu actief zijn.

Het is overdreven en in elk geval prematuur om te spreken van
een ‘spirituele revolutie, waarbij concrete noties van God op de ach-
tergrond verdwijnen en worden vervangen door holistische con-
cepten als een ‘energie’ die alles bezielt en verbindt. Ook Heelas
en Woodhead, die in de titel van hun bekende Kendal-studie naar
lokale vormen van holistische spiritualiteit nog zon revolutie sug-
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gereren, concluderen dat tijdens een gemiddelde week in 2001 vijf
keer zoveel mensen betrokken waren binnen het kerkelijke domein
dan in het holistische milieu.”* In ons land verzamelen zich soms
duizenden belangstellenden bij de festivals en manifestaties in het
alternatieve spirituele milieu. Zon 6% van de Nederlanders zegt
wel eens een beurs, manifestatie of andere grote bijeenkomst op het
terrein van de spiritualiteit te bezoeken, 8% nam ooit deel aan een
cursus, 12% aan een gespreksgroep die daaraan gewijd was. Dat zijn
geen geringe aantallen, maar ze moeten niet overdreven worden.
Alleen al de katholieke kerk en de Protestantse Kerk in Nederland
tellen meer dan 3000 plaatselijke gemeenschappen en nog altijd
verzamelen zich zon 2 miljoen Nederlanders vrijwel elke week in
een kerk. De jongerendagen van de Evangelische Omroep (voor het
eerst in 1974 en sinds 2002 steeds in het Arnhemse GelreDome)
trekken zon 30.000-35.000 deelnemers, van meestal tussen de 13
en 17 jaar oud. Bij de meerdaagse Wereldjongerendagen, die sinds
1984 elke drie jaar door de katholieke kerk georganiseerd worden,
variéren de bezoekersaantallen van 300.000 tot 4 miljoen.

Ook de cijfers uit het onderzoek Culturele veranderingen in Neder-
land maken duidelijk dat spiritueel-esoterische interesses niet zo
wijdverbreid zijn als in de media wel eens wordt geopperd, de per-
centages afwijzers zijn vrijwel steeds groter. Sprekend over het geloof
in een geestelijke dimensie van het leven is de aantrekkingskracht in
elk geval te gering om te kunnen compenseren voor de afname van
de traditioneel christelijke religiositeit. In paragraaf 2.1 zagen we dat
het aantal Nederlanders dat is aangesloten bij een kerk tussen 1970
en 2006 terugliep met meer dan 2,5 miljoen, het rooms-katholieke
volksdeel en de achterban van de Protestantse Kerk in Nederland
krompen relatief nog sterker. De leegloop sloeg kraters in het religi-
euze landschap, die, zelfs volgens de meest optimistische schattin-
gen, bij lange na niet opgevuld worden door mensen die in enigerlei
georganiseerd verband betrokken zijn bij de nieuwe spiritualiteit.
Zoals we zagen fungeren de alternatieve opvattingen bovendien
in betrekkelijk geringe mate als substituten voor de conventionele
religie, en eerder als aanvullingen op het traditionele aanbod.>* De
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Paus Benedictus xvi op de wereldjongerendagen en een EO-jongerendag. Een hedendaagse nagalm van de hoogtijdagen van

de verzuiling, die reiken tot in de jaren vijftig van de vorige eeuw, toen de grote kerken nog met regelmaat en himmelhoch
Jjauchzend hun massale toogdagen organiseerden. Soort zocht soort. Een fijnmazig netwerk van maatschappelijke instellingen
dat zich uitstrekte over tal van levensterreinen hield de achterban binnen het gezichtsveld van de geestelijkheid en verschafte
de mogelijkheid de kanseltheologie met andere middelen voort te zetten. In de loop van de daaropuolgende twee decennia
veranderde er veel en spurtte ons land, in het internationale deelnemersveld, via een drastische kerkelijke drainage en massaal
loslaten van kerkelijke leerstellingen, van de rode lantaarndrager naar de kopgroep in het ontkerkelijkingproces. Inmiddels
bevindt het zich in de middenmoot, tussen landen als Tsjechié, Zweden, Denemarken en Frankrijk (waar zeer weinigen ter kerke
gaan) en — het andere uiterste - landen als Polen, lerland, Italié en de Verenigde Staten (waar een ruime meerderheid dat min
of meer regelmatig doet) (0.a. Norris en Inglehart 2004; Halman et al. 2005; Bertelsmann Stiftung 2009).

Via haar jeugd probeert een samenleving zich periodiek een doorkijkje naar de toekomst te verschaffen. Ook in de klooster-
regel van de eerste grote westerse kloosterorde, die van Sint Benedictus, wordt er met een bijzondere aandacht naar gekeken.
Met de voor de Regula Benedicti karakteristieke combinatie van oog voor detail en afwezigheid van rigiditeit valt in hoofd-
stuk 3 te lezen: ‘Telkens als er in het klooster iets belangrijks gebeuren moet, roept de abt alle monniken bijeen en vertelt hij

wadrover het gaat. (...) De reden dat allen bijeengeroepen moeten worden is dat de Heer vaak aan een jongere openbaart wat

1 q

het beste is. (...) Gaat het om minder belangrijke aan heden, dan is het raadplegen van de oudere monniken voldoende.’

In zekere zin gaat het bij de afbeeldingen om een optische illusie: de samenscholing van geestverwanten suggereert dat de
denkbeelden wijdverbreid zijn. Op 4-5 september 2010 werd in Breda de vijfde editie van de roodharigendag georganiseerd.
Wie op die dagen door de stad liep, te midden van de ongeveer vierduizend roodharigen uit alle delen van de wereld, of kijkt
naar de resultaten van de massale fotoshoots die op internet zijn te vinden, waant zich eerder in Schotland of lerland dan in
ons land (waar roodharigen zo’n 2% van de bevolking vormen). De massale samenkomsten van groepen christelijke jeugd
laat onverlet dat de jongste generatie het laagste percentage regelmatige kerkgangers of orthodoxe gelovigen telt en zichzelf
het minst als uitgesproken godsdienstig omschrijft. Waarmee anderzijds niet gezegd is dat hedendaagse jongeren volstrekt
areligieus zijn of zonder spirituele behoeften door het leven gaan. Wel leren jeugdonderzoeken dat de christelijke traditie,
beleefd als een collectieve identiteit, in de jongerenwereld uit het zicht aan het verdwijnen is. Zij fungeert heel vaak hooguit als
een voorraadkamer van (omgeduide) symbolen en op de eigen belangstellingssfeer toegesneden noties. Een gedeelde religieuze
vocabulaire lijkt te ontbreken, dat is een opuallende verschil met voorgaande generaties.

houding van veel gewone gelovigen ten aanzien van de nieuwe spiri-
tualiteit valt niet samen met de officieel afwijzende houding van hun
kerk.® Op nationaal en op individueel niveau vertonen christelijke
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en ‘esoterische’ opvattingen vaak een positieve samenhang en ‘zoe-
kers’ blijken veelal loyaal ten aanzien van de hun vertrouwde religie
te blijven.*® Hun open houding lijkt meer met een grotere acceptatie
van andere stromingen te maken te hebben dan met vervanging van
het oude geloof of met een zich volledig terugtrekken op zichzelf.

Hoe zien de sociale effecten van de nieuwe spiritualiteit eruit?
Bruce zet de analyse op scherp door deze, onder de omineuze titel
The failure of the New Age, te vergelijken met die van de Britse evan-
gelicalen uithet eind van de achttiende en de negentiende eeuw. Vol-
gens hem is de maatschappelijke impact gering, vergeleken met die
van kerken en sekten.’” Dat is ten dele een kwestie van perspectief.
Als we haar niet vergelijken met een religie die gedurende vele eeu-
wen verweven is geweest met de vaderlandse geschiedenis en zich
lange tijd manifesteerde tot in de fijnste uitlopers van het instituti-
onele weefsel van de Nederlandse samenleving, maar nagaan of zij
mensen die bij haar betrokken zijn kan aanzetten tot maatschap-
pelijk actvivisme, dan ziet het beeld er voor de nieuwe spiritualiteit
anders uit. Net zomin als die van het christendom, kunnen alle ui-
tingsvormen van de nieuwe spiritualiteit over één kam worden ge-
schoren. Om te beginnen aan de aanbodzijde: Streiker onderscheidt
daar twee typen van new age, enerzijds de ‘extatische’ variant van
goeroes, channelers, mediums, heksen, alternatieve genezers en vi-
sionairen; en anderzijds de op ‘sociale transformatie’ gerichte vari-
ant van ecologie, sociaal bewustzijn, feminisme, verantwoordelijk
investeren en compassie voor alle wezens.”* Maar ook als we kijken
naar de houding van de gewone geinteresseerden zijn er duidelij-
ke verschillen. Het zij nog eens herhaald: net als in kerkelijke mi-
lieus lijken sociale netwerken daarbij een belangrijke rol te spelen.
Nederlanders die hun interesse in nieuwe spirituele onderwerpen
vormgeven via gesprekken en internetverkeer met anderen, via het
bezoek aan beurzen waar de geinteresseerden zich verzamelen of via
deelname aan cursussen zijn duidelijk vaker ook actief in het vrij-
willigerswerk, de informele hulpverlening en collectieve acties dan
belangstellenden die niet participeren in zulke sociale contacten.
Wat dit betreft verschilt de nieuwe spiritualiteit niet van de chris-
telijke godsdienst of de sportbeoefening. Ook gaat zij gepaard met
maatschappijkritische waarden.
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5.6 BESLUIT: DE ZUCHT VAN MARX

‘Money makes the world go around. In een detective is het vaak de
butler en bij Karl Marx de bourgeoisie die het heeft gedaan. Vol-
gens hem was de klad erin gekomen met de opkomst van deze klas-
se, die het ‘naakte eigenbelang’ verhief tot algemene moraal en ‘de
heilige siddering van de vrome dweperij, de ridderlijke geestdrift,
de kleinburgerlijke weemoed in het ijskoude water van egoistische
berekening verdronk’ - zo schreef hij, rond de jaarwisseling van
1847-1848, tijdens een dichterlijke bui in Het Communistisch Mani-
fest.? Slechts onder een lege hemel kon de aarde het ware vaderland
van de mens worden: ‘religiekritiek is de voorwaarde van alle kri-
tiek'*> Met veel meer fatalisme keek Max Weber naar de ontwik-
kelingen. ‘Met het voortschrijden van wetenschap en technologie
heeft de mens een punt gezet achter het geloof in magische mach-
ten, in geesten en demonen; hij verloor zijn gevoel voor profetie
en - bovenal - zijn gevoel voor het heilige. De realiteit werd saai,
plat en utilitair, waardoor een grote leegte in de ziel van de mensen
werd achtergelaten, die ze trachten op te vullen door middel van
drukke bezigheden en via allerlei hulpmiddelen en substituten, zo
vat Julian Freund Webers visie op de gevolgen van rationalisering
en de onttovering van de wereld samen.® Een ‘innerlijke leegte’ en
dus ook de triomfantelijke terugkeer van God, al is het maar bij
wijze van toegift na zijn langgerekte sterfscéne? Als het gaat om
de tyrannieke oudtestamentische vadergod, de huispotentaat van
menig gereformeerd ouderlijk gezin, die zo veel Nederlandse litera-
tuur heeft opgeleverd, dan ziet het daar nog niet naar uit. Anders
ligt het misschien voor de hiatengod. Kurt Tucholski zei het al: ‘De
mens heeft twee benen en twee overtuigingen: een als het goed met
hem gaat, en een als het slecht met hem gaat. Die laatste heet reli-
gie*> Kortom: nood leert bidden. Onderzoek leert dat het nog al-
tijd opgaat en vooral problemen aanleiding geven tot gebed, als de
‘zucht van mensen die in de knel zitten, waarover Marx schreef.%
Dat bidden gebeurt overigens lang niet altijd in de verwachting dat
het nu direct iets uit zal halen, eerder als bezinning op wat er met je
gebeurt, als een vorm van verwerking (‘coping’) of psychologische
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anticipatie op wat zich aandient. Je zou kunnen zeggen: vroeger
werd er gebeden opdat het mooi weer mocht worden, tegenwoor-
dig omdat het regent, zonder de verwachting dat daardoor de zon
zal doorbreken.*

Dat de nieuwe spiritualiteit fungeert als hiatengod en balsem
voor moderne ontheemde zielen is vaak gesuggereerd® met even-
veel stelligheid als gebrek aan empirisch bewijs. In het tijdperk van
Coleman, Bourdieu en Putnam kon het niet uitblijven: in de litera-
tuur duikt de laatste jaren steeds vaker de term ‘spiritueel kapitaal
op.* Religie en spiritualiteit worden dan als een belangrijk element
van de reproductie van cultuur en als markeringspunten van een
collectieve identiteit, als een bron van medemenselijkheid en pro-
sociale waarden, en als een soort geestelijk EHB0O-koftertje voor tij-
den van tegenspoed, een vorm van empowerment, tegelijk gezien.

Maar een andere vlag is niet hetzelfde als een nieuwe koers. De
uitvinding van nieuwerwetse begrippen laat onverlet dat de com-
munale, familiale en organisationele basis van religie de afgelopen
halve eeuw onmiskenbaar steeds verder is ondermijnd. In zekere
zin is zij ‘vrijzwevend’ geworden. Haar wortels strekken zich uit
buiten lokale en nationale gemeenschappen en sociale groepen die
traditioneel als typische dragers gelden van religieuze varianten,
en daarmee heeft zij een minder scherp omlijnde sociale identi-
teit gekregen.” Ook volgens Beckford kan religie vandaag de dag
sociologisch gezien beter als een culturele hulpbron of culturele
preferentie geconceptualiseerd worden dan als een sociale institu-
tie.®® Net als een term als ‘spiritueel kapitaal’ komt het populaire
begrip ‘spiritualiteit’ hieraan tegemoet. Het wordt toegepast op al-
lerlei sectoren van het moderne alledaagse leven en geherformu-
leerd in psychologische termen, losgeweekt van zijn traditionele
beddingen - theologische doctrines, private vroomheid en gods-
dienstige gemeenschappen.® Niet een godsdienstige traditie en
de daarmee verbonden sociale ethiek, maar de veelal instrumen-
tele toepassing door autonome individuen kwam centraal te staan.
Spiritualiteit kreeg een voluntaristisch en pragmatisch, zelfbewust
en relativistisch karakter”® Een procesmatige interpretatie, religi-
euze verbeeldingskracht en geestelijke exploratiebehoeften gingen
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prevaleren boven vaste gewoontes en de nestwarmte van een ver-
trouwd milieu, die allengs meer als kneveling en stagnatie werden
ervaren. Moderne Nederlanders willen zelf meeschrijven aan het
scenario van hun leven. Het opvolgen van kerkelijke voorschriften
en leven vanuit de consistentie van een traditie, het zich definiéren
in termen van een collectieve identiteit en de oriéntatie op groeps-
conventies: ze werden gaandeweg als minder belangrijk ervaren
dan het vinden van een eigen, voor dit moment of deze levensfase
zinvolle en persoonlijke mixture van overtuigingen, symbolen en
praktijken. Dat geeft een zekere rusteloosheid aan veel nieuwe spi-
ritualiteit. Het komt erop aan op weg te blijven en elke pleisterplaats
als tijdelijk te zien, steeds lonken nieuwe verten. William James, die
zowel vertrouwd was met de god van de filosofen als met die van de
religie, met de ervaring van een beslissende spirituele dimensie van
het leven als met religieus zoekgedrag, noemde het, in een lezing
aan Harvard van even voor de vorige eeuwwisseling, de roep van
de nachtegaal: ‘no outward changes of condition in life can keep the
nightingale of its eternal meaning from singing in all sorts of dif-
ferent men’s hearts’”
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Noten

Woord vooraf

. Ik ben Jedid-Jah Jonker, Peggy Schyns en Vic Veldheer erkentelijk
voor hun commentaar bij de hoofdstukken van dit boek en Paul
Schnabel dat hij deze uitgave mogelijk heeft gemaakt. Veel dank ben
ik Richard van den Brink verschuldigd: voor zijn luisterend oor, sti-
mulerende ideeén en hulp bij alle stadia van de tekst: me kémbén-
guljen e tij te vullnetéshine deri né pikén e fundit té librit.

. O.a. door Rouse Ball (1960) beschreven; zie ook: http://www.maths.
tcd.ie/pub/HistMath/People/Laplace/RouseBall/RB-Laplace.html

. Bijv. Rutjens et al. 2010.

4. Bijv. Koestler 1975: 537. Voor Voltaire en andere verlichtingsdenkers

was God een uitvinder in ruste, een gepensioneerde klokkenmaker.
Zij plaatsten hem als het ware tussen haakjes; de wereld, het univer-
sum werd geacht aan zichzelf genoeg te hebben. Leven, denken en
handelen moest men vormgeven etsi Deus non daretur (alsof God
niet bestond) - het beroemde principe dat Hugo de Groot voor het
natuurrecht formuleerde. Dat beginsel werd later door de protes-
tantse theoloog Bonhoeffer overigens positief geinterpreteerd als een
programma voor de mondige gelovige, ‘die afrekent met een verkeer-
de voorstelling van God’ (Bonhoeffer 1978: 298 e.v.).

. Dialogo di Galileo Galilei sopra i due massimi sistemi di mondo, Pto-
lemaico e Copernicano. Vgl.: http://it.wikisource.org/wiki/Dialogo-
sopra—i-due-massimi-sistemi-del-mondo-tolemaico-e-coperni-
cano.

. Bronowski en Mazlish 1986: 216 e.v., 230 e.v,; vgl. Mazzeo 1962. ‘Een
theomaan, noemt Friedell hem (Friedell 1996: 483).

. Dijksterhuis 1975: 543; Thayer 1974: 41-67. In een van zijn brieven aan
Richard Bentley, gedateerd op 11 februari 1693, schreef hij bijvoor-
beeld ‘that the diurnal rotations of the planets could not be derived
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11.

12.
13.

from gravity, but required a Divine Arm to impress them. (Thayer
1974: 57; Hunger 1958: 53).

. Thayer 1974: 42-43; Perry et al. 1995: 50-53. ‘Newton was not the first

of the age of reason. He was the last of the magicians, the last of
the Babylonians and Sumerians (...). He regarded the universe as a
cryptogram set by the Almighty; was zelfs de overtuiging van John
Maynard Keynes. Zie Keynes 1951; vgl. http://www.history.nics.st-
andrews.uk/Extras/Keynes_Newton.html.

. Kant 1977: 33.
10.

Kox 1990: 69; vgl. Van Bunge et al. 2003: 960-963; Romein en Romein
1971: 451-472; over Swammerdams godsdienstige crisis in de jaren
daarvoor zie bijv. Kooijmans 2007.

Zie bijv. http://www.update.uu.se/~fben 197dz/library/cd-relig.htm;
vgl. Clark 1992: 145-146. De opvatting van bijvoorbeeld Einstein lijkt
daarmee verwant. Tk geloof in Spinoza’s God die zichzelf manifes-
teert in de ordelijke harmonie van wat bestaat, niet in een God die
zich bezighoudt met het lot en het handelen van menselijke we-
zens, zei hij en duidde dit aan als ‘kosmische religie’ (Schlipp 1949:
659-660). Einsteins collega Max Planck zag meer overeenkomsten
dan tegenspraken tussen religie en de moderne natuurkunde: ‘- sie
schliessen sich nicht aus, wie manche heutzutage glauben oder fiirch-
ten, sondern sie ergdnzen und bedingen einander’, schreef hij in zijn
lezing Religion und Naturwissenschaft (1937) (Planck 1949: 247-248).
Zie verder hierover bijv. Barnes 1965; Barbour 1997; Taylor 2005; Von
Stuckrad 2009.

Green 1974; Dassen 1999; Radkau 2005.

Durkheim 1919.

1 Vragen naar de onbekende weg: godsdienstigheid en nieuwe
spiritualiteit

. Aan zijn vriendin Marguerite Magdeleine du Moutier, markiezin De

Berniéres (Van der Sterre 2006: 37). In zijn Lettres philosophiques be-
schreef hij enkele jaren later met instemming dezelfde godsdienstige
verscheidenheid voor Engeland; zoals in de zesde brief: ‘S’il n’y avait
en Angleterre qu’une religion, le despotisme serait a craindre ; s'il y
en avait deux, elles se couperaient la gorge; mais il y en a trente, et el-
les vivent en paix et heureuses’
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. Artikel 1 van Ons Program, geciteerd door Van der Klinken 2007: 31.

Vgl. Van Eijnatten 1993.

. Zo heeft Van Rooden (aan de hand van predikantenberoepingen) be-

toogd dat het orthodoxe protestantisme (‘als een sociale beweging,
met een eigen geografisch patroon, levensstijl en ideologie’) geen
overblijfsel uit het verleden vormt, maar ontstond in de tweede helft
van de negentiende eeuw (Van Rooden 1996: 169-199).

. ‘Privé deesprit, rempli de foi, oordeelde hij (te Brussel) over de bewo-

ners van de Lage Landen; in de dagelijkse omgang ontbrak het aan
de verfijning die op geloofsgebied met een passie werd beleden die
grensde aan haarkloverij (Mortier 1955: 200).

. De Hart 2007a.
. Freud 1948: 449-451.

7. Hierover uitvoerig voor onze geschiedenis: Van Gerwen en Van Leeu-

wen 2000; over onzekerheid en risico’s als bron van religieuze betrok-
kenheid vanuit een mondiaal perspectief: Norris en Inglehart 2004.

8. Malinowski 1955.

11.
12.
13.

14.
15.
16.

17.
18.
19.

20.

21.
22.

23.

. Thomas 1971.
10.

Zie Becker en Vink 1994; Becker et al. 1997; Becker en De Wit 2000;
Becker 2003; Becker en De Hart 2006.

Heelas 2008.

De Hart 2007a.

Over de etymologie van ‘spiritualiteit kernachtig bijv. Waaijman
2000: 358-363.

James 1975.

Bochinger 1995: 378-398; Schorsch 1988.

In dit boek gebruiken we de termen ‘alternatieve spiritualiteit, ‘nieu-
we spiritualiteit’ en ‘holistische spiritualiteit’ door elkaar.

Voor een overzicht, zie bijv. Hill et al. 2000; Schlehofer et al. 2008.
Bijv. Thomas 1971; Sutcliffe en Bowman 2000: 7-8.

Pargament 1999; Hill et al. 2000; Fuller 2001; Bibby 1995; Zinnbauer
et al. 1997; Zinnbauer, Pargament en Scott 1999; Marler en Hadawy
2002; Hill en Pargament 2003.

Uitgebreid hierover: Waaijman 2000; vgl. bijv. Sheldrake 2005; Mc-
Grath 1999.

Hill et al. 2000; Waaijman 2000: 358 e.v.

McGrath 2006: 28s5.

William James grensde de authentieke en werkelijk doorleefde erva-
ring al af van ‘second-hand religious life’ (James 1902/198s: 15).
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24.

25.

26.
27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

Sheldrake 1992; Roof 1993, 1999; Zinnbauer et al. 1997; Fuller 2001;
Hood 2003b.

‘Dans lopinion qu’il y a un Dieu il se trouve des difficultés; mais dans
lopinion contraire il y a des absurdités’ (Voltaire 1877-1885: 201; zie
ook http://www.voltaire-integral.com/).

Becker et al. 1997: 136 e.v.

O.a. Zinnbauer et al. 1997, 1999; Shahabi et al. 2002; Cook et al. 2000.
In Europa liggen de cijfers wat anders. Op basis van het RAMP-survey
uit de late jaren negentig berekenen Heelas en Houtman, in navolging
van Barker, 42% voor zowel religieus als spiritueel tegen 17% voor spi-
ritueel, maar niet religieus, 8% voor religieus, maar niet spiritueel, en
33% voor noch religieus, noch spiritueel (Heelas en Houtman 2009;
zie ook Barker 2004).

Moberg 2002; Miller en Thoresen 2003; Schlehofer et al. 2008; Hill en
Hood 1999; Hill et al. 2000; Schlehofer et al. 2008.

‘In onze kerk vroeger was alles verboden, behalve wat mocht, en dat
moest, grapte de cabarettier Fons Jansen (Thurlings 1978: 153).

SCP 2004; zie ook Schnabel 1999, 2000; en bijv. Musschenga 2001;
Beck en Beck-Gernsheim 2002; Wouters 2008; Roof 1993; Zinnbauer
et al. 1999; Hill et al. 2000; Hood 2003.

Bronowski en Mazlish 1960. Zij bespreken in dit verband o.a. de Re-
naissance condottiere, Calvijns homo novus, het Tudor-ideaal van de
gentleman, de humanisten van de 16e, de virtuosi van de 17e en de
philosophes van de 18e eeuw, naast Engelse dissidenten en de grond-
leggers van de Amerikaanse revolutie.

Waarbij niet meteen aan de comédies larmoyantes gedacht hoeft te
worden die zich avond aan avond op het televisiescherm ontrollen,
maar die zich ook manifesteren via de sterkere nadruk op gevoelens
en ervaringen op religieus terrein, waarop we nog terugkomen.

Van Duinkerken 1958. Iets dergelijks is vaker opgemerkt, bijvoorbeeld
over de situatie aan de vooravond van de Tachtigjarige Oorlog. Er is
wel becijferd dat zo'n vier op de vijf Noordnederlanders destijds deel-
nam aan het kerkelijk leven, zonder dat dit nog met een confessio-
nele overtuiging was verbonden (De Jongh en Van Tijn 1979: 45). Of
vergelijk Multatuli’s commentaar (in 1872): ‘Wanneer men van allen
die zich inschryven als behoorden behoorende tot een der tallooze
christelyke gezindheden, aftrok de velen die zich gereformeerd, lu-
thersch, katholiek noemen, of: omdat ze nu eenmaal tot die gemeente
behooren, of: omdat men toch iets wezen moet, of: om ’t voorbeeld
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34.
35.
36.

37.
38.

voor de kinderen, of: uit mensenvrees dan voorzeker zouden er wei-
nigen overblyven’ (geciteerd in Dros 2006: 93).

Davie 1994.

Bernts et al. 2007.

Zie naast de al genoemde literatuur bijvoorbeeld ook Anthony et al.
1987; Bowman 1999; Wuthnow 2001; Dillon en Wink 2003; Fontana
2003.

Becker et al. 1997.

Voor een beknopte beschrijving van de onderzoeksbronnen: zie
http://www.scp.nl/Onderzoek/Bronnen.

2 Alleman en zijn kerken: ontwikkelingen in de kerkelijke
godsdienstigheid

. Het verhaal van Gerard en zijn vrouw is samengesteld uit een uitvoe-

riger verhaal, zoals opgetekend in Kerklaan 1994: 20-29. Zie bijv. Els-
hof 2009 voor een gedetailleerd onderzoek naar generatieverschillen
qua godsdienstige beleving in katholieke milieus.

. In de (vrije) vertaling van Rhijnvis Feith: “t Dichterland is nu ’t ver-

blijf der goden / op een wereld als onnut beschouwd, / die geen’ lei-
band verder heeft van nooden, / en genoeg zich zelve houdt’

. Van Eijnatten en Van Lieburg 2005.
. Bomans en Van der Plas 1969: 19.
. Bijv. Van Rooden 2004; vgl. Kerklaan 1994; Elshof 2008. Internatio-

naal bijv. Mcleod 2007.

. Van Eijnatten en Van Lieburg 2005: 379.
. Al gehekeld in bijvoorbeeld het schilderij De zielenvisserij van A.P.

van der Venne (1614) of het pamflet van Jan Zoet met daarop zijn
schimplied ’t Groote visch-net (1657).

8. Zie Becker en De Hart 2006.

. Bernts et al. 2007:18.
10.

De eerste groep interpreteert het geloof eerst en vooral vanuit de
existentiéle ervaring van een direct ingrijpen van God in het per-
soonlijk leven. Bevindelijken hebben doorgaans een sterke reserve
tegenover de wereld, de politiek, de cultuur (wereldmijding in plaats
van wereldwijding). Orthodox wil zeggen dat men het geloof primair
beschouwt als het volledig onderschrijven van een bepaalde geloofs-
belijdenis. Bij orthodoxie kan men denken aan de door de eeuwen
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11.

12.
13.

14.
15.
16.

17.
18.

19.
20.

21.

heen steeds weer oplaaiende strijd tussen ‘preciezen’ en ‘rekkelijken’
die niet zelden uitliep op kerksplitsingen (Janse 1985; Dekker en Pe-
ters 1989).

Vgl. Bibby en Brinkerhoff 1973, 1983, 1993; Bibby 2003; voor ons land:
Becker et al. 1997.

Thurlings 1978: 166-167, 170.
http://www.pkn.nl/s/site/uploadedDocs/AZ%2010-18%20Statisti-
sche%2ojaarbrief1.pdf; vgl. Trouw 1-11-2010.

Micklethwait en Wooldridge 2009: 135.

In Rotterdam zijn dit er ca. 9o, in Den Haag meer dan 100.

Van den Broek 2004 komt tot minstens 930, twee keer zoveel als het
aantal moskeeén (in 2004 ca. 440).

Jenkins 2002.

Bernts et al. 2007: 68-69.

Gijsberts en Dagevos 2009.

Dekker et al. 1997; Becker et al. 1997; Becker en De Hart 2006; Bernts
etal. 2007.

Het begrip ‘theisme’ werd voor het eerst door de Engelse filosoof
Ralph Cudworth anno 1678 in stelling gebracht als antoniem van
atheisme. In de novemberaflevering van Filosofie Magazine uit 1996
schreef Ad Verkuijlen over ‘de Ietsers’; de aanduiding ‘ietsisme’ werd
vervolgens gepopulariseerd door Ronald Plasterk in een column voor
het televisieprogramma Buitenhof, in 1997. De term ‘agnostisch’ werd
al eerder bedacht door Thomas Henry Huxley, die hem voor het eer-
ste gebruikte in 1869, tijdens een bijeenkomst van de zgn. Metaphy-
sical Society, die tussen 1869 en 1880 negen keer per jaar te Londen
bijeenkwam om te debatteren over theologische kwesties (Huxley
1992; Wilson 1999). Nog eens driehonderd jaar eerder ten slotte, in het
Frankrijk van de jaren zeventig en tachtig van de 16de eeuw, werd het
begrip ‘atheisme’ ontwikkeld. Volgens Lucien Febvre was het atheis-
me in die eeuw eigenlijk nog een ondenkbare categorie (Fébvre 1942).
Oorspronkelijk verwees het niet naar de ontkenning van bovenna-
tuurlijke wezens, maar naar theologische onruststokerij en potentiéle
rebellie. Zoals in het geval van de Griekse filosofen Anaxagoras (ca.
500-428 v.Chr.) en Socrates (469-399 v.Chr.), die volgens zijn aan-
klagers de jeugd had aangemoedigd niet in de stadsgoden te geloven.
In de praktijk betekende volgens McGrath het Griekse atheistos dus
zoiets als ‘iemand die de traditionele godsdienst van het Atheense
establishment ontkent’ Ook de eerste christenen werden ervan be-
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22.
23.
24.

25.
26.

27.
28.
29.
30.

3L
32.

schuldigd ‘atheisten’ te zijn, omdat ze weigerden het godsdienstig stel-
sel van de laatklassieke wereld te erkennen en zich evenmin voegden
in de cultus van de Romeinse keizer. Zo verordende Domitianus (51-
96) dat hij diende te worden aanbeden als Dominus et Deus en liet hij
vervolgens recalcitrante christenen terechtstellen wegens ‘atheisme’
(Armstrong 1995: 320-322, 393; Davies 1996: 203; McGrath 2006: 20-
21; De Besten 2007: 338). Driehonderd jaar later spreekt Julianus (331-
363), druk met het organiseren van een revival van het hellenisme, in
een brief aan Arsacius, hogepriester van Galatié, over de groei van
het ‘atheisme’ en doelt daarmee op het christendom (Dowley 1977:
137-138). In het 16de-eeuwse Frankrijk ging het overigens nog even-
min om het zich expliciet keren tegen het bestaan van God. ‘Atheisme’
stond voor losbandigheid en afwijkende theologische denkbeelden;
het was een diskwalificatie van anderen en nooit een zelftypering
(Febvre 1942: 332; Redwood 1976: 30). Openlijk atheisme in de mo-
derne zin van het woord kreeg pas vorm in de 18de eeuw. Zie verder
bijv. de beschouwingen in Hunter en Wootton 1992, en Martin 2007.
Dekker et al. 1997: 22-23, 58.

Hierover bijv. McDannell en Lang 1988.

‘En Abraham gaf den geest en stierf, in goeden ouderdom, oud en
des levens zat, en hij werd tot zijn volken verzameld’ (Genesis 25:8);
‘En Job leefde na dezen honderd en veertig jaren, dat hij zag zijn kin-
deren, en de kinderen zijner kinderen, tot in vier geslachten. En Job
stierf, oud en der dagen zat. (Job 42:16-17)

Gehlen 1957; Wuthnow 1989: 116-117.

Zie o.a. Bellah et al. 1985: 235-237; Hammond 1992; Roof en Gesch
1995; Voyé en Dobbelaere 1993: 95-96.

Kuitert 1997: 67-68.

Vgl. De Hart 2000.

Bijv. Thomas 1971; Denz 2009; Altermatt et al. 1995.

Elders hebben we hetzelfde apart gedaan voor het katholieke en het
protestantse (hervormde en gereformeerde) volksdeel. Zie De Hart
2000.

De Hart 2007a.

Het is de vraag of daarmee ook de veelal intense gevoelens en emotio-
nele behoeften, die waren verbonden met het oude geloof in zonde,
hel en eeuwige verdoemenis, zich niet meer doen gelden. Een auteur
als Campbell trekt hier zelfs een parallel met voormalige frontsolda-
ten, die het geordende en veilige burgerlijke bestaan als te monotoon
en kaal kunnen ervaren (Campbell 1993: 255).
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33.
34.

35.

36.

37.
38.

39.

40.

41.

Schmidt 2007: 234, 265.

Nieuw zijn zulke transformaties natuurlijk niet. Denk bijvoorbeeld
aan het geven van een christelijke opvulling aan heidense feesten, zo-
als de viering van 25 december, die zich ontwikkelde van de geboor-
tedag van de onoverwinnelijke zon (Dies Natalis Invicti) naar het
kerstfeest in het christelijke Westen. Het Engelse Easter en het Duitse
Ostern zijn afgeleid van de heidense godin Eostre, uit de Keltische en
Germaanse maretak (viscum album) kwam de mistletoe voort; enz.
Die zich overigens niet alleen op religieus gebied manifesteren,
maar, in combinatie met modularisering, ook o.a. in het onderwijs,
de vrijetijdsbesteding, het betalingsverkeer, de architectuur; zie bijv.
Blair 1988; vgl. Van der Poel 1993.

Volgens gegevens uit het RaAMP (Religious and Moral Pluralism)-on-
derzoek werd het eerste godsbeeld eind jaren negentig door 23% van
de Nederlanders onderschreven en het tweede door 26% (o0.a. Heelas
2008: 73-74; Barker 2004).

Szasz 1973: 113.

De Hart 2007a: 141-147; vgl. Janssen et al. 1990a, 1990b. Volgens de
gegevens van God in Nederland 2006/7 concentreert het geloof in
reincarnatie zich onder de leeftijdsgroep van 31-40 jaar, waar meer
dan een derde van de gelovigen in een voortbestaan dit opvat als een
vorm van reincarnatie.

De Hart 2007b. De belangstelling voor een leven na de dood is ook
in de nieuwe spiritualiteit alom aanwezig, maar de visie op het leven
voor de dood ver verwijderd geraakt van de spookachtige, door Ma-
gere Hein geleide, danses macabres, de apocalyptische beelden van
het laatste oordeel en gedetailleerde voorstellingen van de hel, de
schedels en verwelkte bloemen van de vanitas vanitatum-voorstellin-
gen die ooit de voosheid van al het aardse uitdrukten. Bij de visie op
de dood lijkt Vondels troostrijke ‘Eeuwig gaat voor ogenblik’ nog het
meest te beklijven.

En misschien toch ook nog wel eens op zijn Fausts, die de paradox
van het magische ongeloof eerst fraai verwoordt in zijn ‘Die Bot-
schaft hor’ ich wohl, allein mir fehlt der Glaube; / Das Wunder ist
des Glaubens liebstens Kind, en dan spreekt van het heimwee naar
het ongebroken geloof van zijn kinderjaren: ‘Und doch, an diesen
Klang von Jugend auf gewdhnt, / Ruft er auch jetzt zuriick mich in
das Leben. (Faust 1: 765-766, 769-770; Goethe 1978)

Daarover bijv. Klaassens et al. 2008; internationaal o.a.: Kinzel 1989;
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42.
43.
44.
45.

46.
47.
48.
49.
50.
51.

52.
53.
54.

Werner en Werner 1991; Walter 1991; Kottlin 1992; Franke et al. 1994;
Haney et al. 1997; Hartig en Dunn 1998; Lower 1999; Collins en Rhine
2003; Clark en Franzmann 2006.

De Hart 2005a en 2008.

Becker 1992.

Voor meer informatie hierover: De Hart et al. 2010.

Janssen et al. 1994; vgl. ibid. 1990a, 1990b; daarnaast o.a. Champion
1989, 1993; verder bijv. Knoblauch 1989; Stenger 1993; Hervieu-Léger
1999; voor Nederlandse onderzoeksgegevens: Becker et al. 1997.
Durkheim 1898.

Bellah 1964: 373; Bellah et al. 1985: 220-221.

Berger 1979; vgl. Schlegel 1995.

Durkheim 1898.

Woodhead en Heelas 2000: 343-344.

Op het belang van gevoel, ervaring en emotie als wezenlijke elemen-
ten van religiositeit (naast bijvoorbeeld rituelen, doctrines en mo-
rele voorschriften) werd al gewezen door onder anderen Friedrich
Schleiermacher en Rudolf Otto in de theologie, William James in de
psychologie, Emile Durkheim in de sociologie en Robert Marett in de
antropologie. De dogma’s van het christendom waren niet van God
gegeven, maar ‘de weergave van christelijk-godsdienstige gevoelens,
in woorden vervat, vond Schleiermacher. In zijn Uber die Religion
(1799) benadrukte hij dat geloof emotionele aanvaarding en innerlijke
overgave betekende; het waren gevoel, intuitie en verbeeldingskracht
die het godsbesef in de mens opriepen (Armstrong 1995: 388-389).
Lang voor de opkomst van de moderne hiatengod waren er al pogin-
gen symbolen, beelden en woorden te vinden voor het alomtegen-
woordige mysterie en de broosheid van het menselijke bestaan. Ook
Schleiermachers collega Otto (1869-1937) verzette zich tegen een te
intellectualistische interpretatie van religie; voor hem vormt de sen-
sus numinis en het ‘numineuze’ — wat staat voor ‘het heilige’ ‘minus de
morele connotaties en minus de rationele aspecten daarvan’ - de kern
van elke religie, in het bijzonder die van de Bijbel. Het numineuze
wordt volgens hem ervaren als mysterieus, als een overweldigende
kracht die de mens tegelijkertijd fascineert: God manifesteert zich als
het mysterium tremendum et fascinans (Otto 1963; vgl. Marifia 2008).
Stenger 1989.

Citaat uit Paul 2007: 158-159.

Hervieu-Léger 1993.
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55.

56.

57-
58.

59.

60.

61.
62.

De ‘lange jaren zestig’ blijken dan wel in retrospectief, vooral voor
veel katholieken, ook in religieus opzicht een waterscheiding te vor-
men, maar ontkerkelijking dateert niet van die tijd. Bij de Nederland-
se Hervormde Kerk zette de neergang zich al ruim voor 1900 in.
Christelijke fundamentalisten spanden toen in Dayton, Tennessee,
een rechtszaak aan tegen de biologieleraar John Thomas Scopes die
(als een bewuste testcase) zijn leerlingen had onderwezen in de evo-
lutietheorie. Scopes werd veroordeeld maar vanwege een technische
fout niet gestraft.

Van Eijnatten en Van Lieburg 2005: 335.

Selderhuis 2006: 886 e.v. De pinksterbeweging heeft zich de afgelo-
pen honderd jaar ontwikkeld tot de niet alleen in ons land maar ook
mondiaal verreweg snelst groeiende tak van het protestantisme (met
een ledenaanwas van 19 miljoen per jaar), die inmiddels meer dan
een half miljard gelovigen telt en ruim een kwart van alle christenen
wereldwijd omvat. Volgens de World Christian Encyclopedia zal in
2010 nagenoeg 40%, in 2040 zelfs de helft van de christenen een evan-
gelical zijn (bijv. Cox 1996; Martin 1997; Barrett et al. 2001; Anderson
2004; Troch 2009).

In haar zelfbeeld als societas perfecta (volmaakte samenleving) is de
katholieke kerk lange tijd sterk geneigd geweest zichzelf als onathan-
kelijk van de samenleving te definiéren. Het doel van de una, sancta,
catholica et apostolica ecclesia (ene, heilige, katholieke en apostolische
kerk), waarover de gelovigen zondags, in het credo van de Latijnse
mis, staande zongen, overstijgt elke staat of nationale begrenzing; de
staat is gericht op de menselijke dimensie, de kerk op het religieuze
heil.

Voor een sociologische benadering zie bijv. Dekker en Peters 1989 en
Veerman 1995. Stoffels onderscheidt vier protestantse stromingen in
het huidige Nederland: de vrijzinnigen (omvang: ca. 40.000) met een
grote openheid voor de samenleving en andere religies; de oecume-
nisch-protestanten (ca. 1.500.000) met een ‘voorzichtige openheid’
ten opzichte van de moderne cultuur; de evangelisch-reformatori-
schen ingesteld op confrontatie en kritische dialoog vanuit de eigen
identiteit (ca. 840.000); en ten slotte de bevindelijk gereformeerden
(ca. 221.000) met een afwijzende en defensieve houding tegenover al
het andere dan de eigen, veilige zuil (Stoffels 2008).

Kennedy 2010: 52.

Kennedy 2010: 118. In bijlage 2 staan wat cijfers, ontleend aan Dek-

252



63.

64.
65.
66.

67.
68.

69.
70.

ker 2007, waarin de kleine protestantse kerken worden vergeleken
met de rooms-katholieken en de leden van de Protestantse Kerk in
Nederland. Om te beginnen laten ze nog eens zien dat bij de rooms-
katholieken veel minder kerkelijk betrokkenen actief zijn dan beide
categorieén protestanten en dat zij ook veel minder orthodox-chris-
telijke opvattingen huldigen dan onder protestanten (ook vrijzinnige
protestanten) gebruikelijk is. In de tweede plaats illustreren de cij-
fers opnieuw dat een aantal kleine richtingen binnen de protestantse
wereld een extreme positie inneemt: wat betreft hun vermogen om
hun lidmaatschapscijfers op peil te houden, hun kerkelijke deelname
en de mate waarin de gelovigen hun identiteit daarmee verbinden,
en eveneens wat betreft de zeer sterke dominantie van traditioneel
christelijke overtuigingen en het belang dat in deze kringen wordt
toegekend aan het geloof als lichtend baken voor de samenleving en
sociaal cement. Ten slotte bestaat onder deze gelovigen ook veel meer
steun voor de opvatting dat kerken zich publiekelijk moeten uit-
spreken over kwesties als homoseksualiteit, abortus, echtscheiding,
euthanasie of zelfdoding. Bij de PkN'ers is dat duidelijk minder het
geval en nog minder bij de katholieken.

Vgl. Berger 1967; voor het Nederlandse katholicisme bijv. Coleman
1978.

Zie bijv. Dekker 1975, 1995, 2000.

0.a. Van Rooden 2004: 19; Elshof 2008.

Stoffels 2008: 125; vgl. Stoffels 1995; Drees 1999; samengevat bij Hoo-
gerwerf 2007: 75.

Hoogerwerf 2007: 77-78.

Het besef vreemdeling te zijn in een van God vervreemde wereld
vormde al een belangrijk thema in vroegchristelijke geschriften, zo-
als in De Civitate Dei van de kerkvader Aurelius Augustinus (354-
430). In zijn autobiografische Confessiones bekent deze dat hij zelf
God had verloren door zijn liefde tot de wereld. Vgl. Polderman 1996.
Kennedy 2010: 123 e.v.

Wat voor Calvijn overigens zeker niet betekende dat de wereld aan
zichzelf moest worden overgelaten, wel dat men alert moest blijven
op haar ‘onreinigheid. Vanuit dezelfde geest zou later ook Kuyper
zijn gereformeerden oproepen tot maatschappelijke inzet ‘op alle ter-
reinen des levens’ en actieve herkerstening van de samenleving (on-
der afwijzing van enerzijds de doperse wereldmijding en anderzijds
het traditioneel hervormde denken in termen van een volkskerk).
Calvijn 1961: 9; Calvijn 1977, 9: 1-4; vgl. Polderman 1996.
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71.
72.
73-
74.

75-
76.

77

78.

79.
8o.

Stoffels 1991, 1995; Vellenga 1991.

O.a. Dekker 1975: 153 e.v.; 2010: 144 e.p.

Dekker 2006: 242.

Behalve de persoonlijke overgave aan Jezus Christus als enige heils-
weg en veel missionair élan (evangelieverkondiging en van daaruit
betrokkenheid op de wereld), gelden ook de visie op de Bijbel als het
onbetwistbare en gezaghebbende woord van God en de verwachting
van een mondiaal geestelijk reveil als centrale kenmerken van de
evangelische beweging (Stoffels 1995, 1998).

Dekker 2005: 156; 2010: 140 e.v.

En hedendaagse heidenen laten zich natuurlijk ook niet kerstenen
via het compelle intrare waarmee ooit ongelovigen en rebellen met de
Bijbel de kerk weer in werden gemept (zie Augustinus’ brief 93 aan
Vincentius over het Cogite Intrare met betrekking tot de schismati-
sche opvattingen van het zgn. Donatisme in de vierde eeuw, geba-
seerd op Lukas 14: 23: ‘En de heer zeide tot den dienstknecht: Ga uit
in de wegen en heggen; en dwing ze in te komen, opdat mijn huis vol
worde’) (Bernhart 1922: 261-265; vgl. bijv. Le Goft 1984: 185, 188-189).
De openingsregels van het gedicht dat dateert van 28 juli 1954. Het
hele eerste couplet gaat als volgt: ‘Once I am sure there’s nothing going
on / I step inside, letting the door thud shut. / Another church: mat-
ting, seats, and stone, / And little books; sprawlings of flowers, cut / For
Sunday, brownish now; some brass and stuff / Up at the holy end; the
small neat organ; / And a tense, musty, unignorable silence, / Brewed
God knows how long. Hatless, I take off / My cycle-clips in awkward
reverence, (...). In de vertaling van Jan Eijkelboom klinkt dat zo: ‘Ben
ik er zeker van dat er niets gaande is / dan stap ik binnen, laat de
deur dichtbonken. / Alweer een kerk: matten, banken, en steen, / en
boekjes, bossen bloemen, geschonken/ voor zondag, nu verbruind;
koper en spullen / in ’t gewijde deel; het keurig-kleine orgel; / en een
gespannen, muffe, niet te mijden stilte, / God weet hoe lang bereid.
Blootshoofds neem ik / mijn broekklem af in stuntelige eerbied, (...)
(Larkin 2003; bijv. Whalen 1986: 14-17).

Selderhuis 2006.

James 1900: 52.

‘Ik zie de protestanten als een actiegroep die vergeten is zichzelf op
te heffen, toen het doel was bereikt, sprak de secretaris-generaal van
Nederlandse bisschoppenconferentie prof. Eduard Kimman SJ (Hak-
kenes 2008).
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82.
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86.

87.

88.

89.

‘(...) en alzo is de Mis in den grond ander niet, dan een verlooche-
ning der enige offerande en des lijdens van Jezus Christus, en een
vervloekte afgoderij’ - staat in hoofdstuk 3, zondag 30, vraag 8o van
de Heidelbergse Catechismus, onderdeel van de drie Formulieren
van Enigheid, die in de Nederlandse hervormde en gereformeerde
kerken werden gebruikt.

Van Eijnatten en Van Lierop 2005: 194-195, 259, 289, 369.

Jenkins 2002: 98.

In zijn Proeve des Gouschen Catechismij ofte korte onderwijsing in de
christelijcke religie (Delft 1608); geciteerd door Abels 2002: 302; Sel-
derhuis 2006: 405.

Destijds was van de Haarlemse stadsbevolking 20% gereformeerd,
minder dan 12% katholiek, 14% doopsgezind en ongeveer 2% luthe-
raan of Waals lidmaat; een kleine meerderheid was niet bij een der
kerken aangesloten. Dat betekende niet dat die laatste groep de uitge-
sproken afkeer van een Coornhert van de gevestigde kerken deelde,
ongelovig was of nooit aan het kerkelijk leven deelnam, wel dat de
drempel om zich bij een kerk aan te sluiten als te hoog werd ervaren
(Spaans 1989: 104).

In De Religie vande Hollanders vertoont in diversche Brieven, Ghe-
schreven door een Officier vande Conincklijcke Fransche Armée, aen
eenen Professeur vande Theologie in Berne/ La religion des hollandois,
representée en plusieurs lettres écrites par un officier de larmée du roy,
a un paasteur & professur en theologie de Berne (Keulen 1673) (zie De
Jongh en Van Tijn 1979: 56).

Zie Meinsma 1896: 366-368 en Israel 1998: 639-640; vgl. Selderhuis
2006: 482; Zwager 1972: 17-18.

Busken Huet 1969: 31; ‘Les anciens dieux vieillissent on meurent, et
drautres ne sont pas nes’ (Durkheim 1912: 610-611). ‘Il y a donc dans
la religion quelque chose déternel qui est destiné a survivre a tous les
symboles particuliers dans lesquels la pensée religieuse sest succes-
sivement enveloppée’ (Ibid.: 609-610). Aan het eind van zijn Varieties
kwam William James tot dezelfde conclusie: ‘Let us agree, then, that
Religion, occupying herself with personal destinies and keeping us in
contact with the only absolute realities which we know, must neces-
sarily play an eternal part in human history. (James 1975: 480)

‘Thou hast conquered, O pale Galilean; the world has grown grey
from thy breath’ — aldus de dikwijls aangehaalde woorden van de
verklaard atheistische dichter Algernon Charles Swinburne (1837-
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90.

91
92.

1909) in zijn Hymn to Proserpine (after the proclamation in Rome of
the Christian faith). Een allusie op de (apocriefe) laatste woorden van
keizer Julianus (in 363), die getracht had het paganisme in ere te her-
stellen: ‘vicisti, Galilaee’ (Gibbon 1979: hoofdstuk 23).

‘Wat hebt gij gemaakt van de wereld, o christen? Ik wend het oog af
van uw walgelijke Historie... die gij hebt vervalst en omgeknoeid bo-
vendien: ad Majorem Dei gloriam’ (Multatuli 1981: 24)

Multatuli 1981: 142.

‘Magna est veritas et praevalebr.

3 Mij zij de glorie? Nieuwe spiritualiteit: kernthema’s en
sociologische typering

. De tekst is ontleend aan een van de interviews in Van der Ploeg en

Van Dijk 2004.

. Van Rooden bijvoorbeeld constateert, op basis van de door hem ge-

analyseerde herinneringen, eveneens een geleidelijk aan onbelang-
rijk worden van godsdienst binnen het leven van mensen als over-
heersend patroon: zie Van Rooden 2004: 18.

. Mannheim 1956: 171 e.v.

4. Voor een beknopte geschiedenis in ons land: zie Jespers 2007: 137-138.

6.

. “(...) dass es also prinzipiell keine geheimnisvollen unberechenbaren

Michte gebe, die da hineinspielen, dass man vielmehr alle Dinge - im
Prinzip - durch Berechnen beherrschen konne. Das aber bedeutet:
die Entzauberung der Welt’ (Weber 1963b: 594, 1973: 317) Het pro-
ces nam volgens hem een aanvang in het antieke jodendom (bij de
levitische priesters en zendingsprofeten als Jesaja, Jeremia en Amos)
en zou uiteindelijk alleen in het Westen in al zijn consequenties wor-
den doorgevoerd, via het ascetische protestantisme (puritanisme) en
vervolgens de moderne wetenschap. Zichzelf beschouwde Weber -
‘nach genauer Priifung’ - overigens als ‘weder antireligiés noch ir-
religios’ maar wel ‘religios absolut “unmusikalisch”’ zoals hij schreef
aan Ferdinand Tonnies (Radkau 2005: 807; Hughes 1977: 315; Dassen
1999: 223; Weber 1926). Edoch: ‘man braucht nicht Casar zu sein, um
Cisar zu verstehen, zoals hij elders opmerkt (Weber 1976: 2).

Weber 1963b: 660, vgl.: 605.

7. Ibid. 1988: 558.

8.

Jespers 2007.
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11.
12.
13.
14.
15.

16.
17.
18.

19.
20.
21.
22.

23.

. Zie daarvoor bijv. Hamilton 2000.
10.

Berman 1981; Landy en Saler 2009; De Dijn 2005; Van de Donk et al.
2006.

Hemminger 198.

Bijv. Lyon 1993, 2000; Van Hove 1999.

Bruce 2000: 228; Schnabel 1982: 288.

Hamilton 2000.

Een term van Peter Berger, die spreekt van de ‘plausibility structure’
van de godsdienst (Berger 1967; zie ook Dekker 1987).

O.a. Campbell 1972; Hanegraaff 1996.

Zie: http://www.zonnevlecht.net/algemeen/

‘Niemand weify noch, wer kiinftig in jenem Gehéduse wohnen wird
und ob am Ende dieser ungeheuren Entwicklung ganz neue Pro-
pheten oder eine machtige Wiedergeburt alter Gedanken und Ideale
stehen werden, oder aber — wenn keins von beiden — mechanisierte
Versteinerung, mit einer Art von krampthaftem Sich-wichtig-neh-
men verbramt. (Weber 1963a:204)

Geciteerd in Micklethwait en Wooldridge 2009: 42.

Freud 1948: 367, 373.

Adorno 1988; vgl. Schnabel 1982.

‘When people stop believing in God, they don’t believe in nothing -
they believe in anything’ (doorgaans toegeschreven aan Chesterton,
maar waarschijnlijk atkomstig uit The Laughing Prophets (1937), een
boek van Emile Cammaert). Of zou de uitspraak naar Chateaubriand
verwijzen? Die schreef immers in zijn Génie du christianisme: ‘On est
bien preés de tout croire, quand on ne croit rien, om dan te vervolgen
met: ‘on a des devins, quand on 1’ a plus de prophetes, des sortileges
quand on renonce aux cérémonies religieuses, et on ouvre les antres
des sorciers, quand on ferme les temples du seigneur. (De Chateau-
briand 1803: 169-170)

Weber 1963b: 611-612, 1973: 337; vgl.: ibid. 1963a: 251-252, 1976: 314.
Opvallend mild gestemd was hij daarentegen over de hang naar spi-
ritualiteit in een aantal jeugdgemeenschappen’ van destijds, waaraan
onder andere zijn kennismaking met de antiburgerlijke, spiritueel-
occulte gemeenschap in Monte Verita, nabij Ascona, die hij in 1913-14
twee keer bezocht, niet vreemd zal zijn: ‘Durchaus kein Schwindel,
sondern etwas sehr Ernstes und Wahrhaftes, aber vielleicht zuweilen
sich selbst in seinem Sinn Missdeutendes ist es dagegen, wenn man-
che jener Jugendgemeinschaften, die in der Stille in den letzten Jah-
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24.

25.
26.
27.
28.
29.

30.

31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.

ren gewachsen sind, ihrer eigenen menschlichen Gemeinschaftsbe-
ziehung die Deutung einer religiosen, kosmischen oder mystischen
Beziehung geben’ (Weber 1963b: 611-612, 1973: 337; vgl. Radkau 2005)
Over Ascona: zie bijv. Green 1974, 1986; Schwab 2003.

Weber 1976: 314. In het postuum verschenen Wirtschaft und Ge-
sellschaft wordt het allemaal nog eens dunnetjes overgedaan: ‘Das
Bediirfnis des literarischen, akademisch-vornehmen oder auch
Kaffeehausintellektualismus aber, in dem Inventar seiner Sensati-
onsquellen und Diskussionsobjekte die ‘religiosen’ Gefiihle nicht
zu vermissen, das Bediirfnis von Schriftstellern, Biicher iiber diese
interessanten Problematiken zu schreiben, und das noch weit wirk-
samere von findigen Verlegern, solche Biicher zu verkaufen, vermo-
gen zwar den Schein eines weit verbreiteten ‘religiésen Interesses’
vorzutiduschen, dndern aber nichts daran, daf$ aus derartigen Bediirf-
nissen von Intellektuellen und ihrem Geplauder noch niemals eine
neue Religion entstanden ist und daf$ die Mode diesen Gegenstand
der Konversation und Publizistik, den sie aufgebracht hat, auch wie-
der beseitigen wird. (Weber 1976: 314)

Bruce 2002; Bruce 1998; Carette en King 2005.

Schleiermacher 2008.

Selderhuis 2006: 412; vgl. De Jongh en Van Tijn 1979: 60-61.

Baaijens 1999.

Hoewel ook daar gewaarschuwd wordt tegen grensvervaging en
godsdienstige vervreemding, ligt het waarschijnlijk toch wat anders
bij de evangelische stromingen die buiten het traditioneel bevindelij-
ke milieu actief zijn. Onder de jongste generatie van de evangelische
beweging betekende de sterkere nadruk op zelfontplooiing, zelfex-
pressie en persoonlijke vrijheid volgens Hunter niets minder dan ‘a
total reversal (...) in the Evangelical conception of the nature and the
value of the self” (Hunter 1987: 65-71).

In de brochure van de stichting Bijbel en Onderwijs: Wicca... gaaf of
gevaarlijk? (zie http://www.bijbelenonderwijs.nl/)

MacLaine 1987: 337, 172 e.p.; ibid. 2004: 12; ibid.: 173 e.v.

York 1995: 80.

Margolis 2008: 12,14; ibid.: 14; ibid.: 20; ibid.: 27.

Ibid.: 41; ibid.: 52; ibid.: 75; ibid.: 102; ibid.: 110.

Ibid.: 78-79; ibid.: 72-73.

Margolis 2005: 7; ibid.: 10; ibid.: 9; ibid.: 27-42.

Margolis 2008: 66.
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38.

39.
40.
41.
42.
43.

44.

45.
46.
47.
48.
49.

50.
51.
52.
53.
54.

55.
56.

57.
58.

59.

Voor enkele studies naar het thema hekserij en neopaganisme: bijv.
Adler 1979; Berger 1999 en Ramstedt 2004.

Smit 2001: 13; ibid.: 149; ibid.: 86-87.

Ibid.: 33; ibid.: 33; ibid.: 44; ibid.: 43, 78.

Ibid.: 88; ibid.: 70; ibid.: 83; ibid.: 88-96.

Ibid.: 43-44; ibid.: 84.

Zei de postfreudiaanse psycholoog Erik Erikson; in Freuds gepubli-
ceerde werken is de uitspraak niet te vinden (zie Elms 2001: 91-92).
De publicaties van MacLaine en Smit zijn te plaatsen in de traditie
van de spirituele autobiografie, die loopt van Bijbelse tijden (Jezus
Sirach) via Augustinus’ Confessiones en de piétistische autobiografie
tot de dagboeken van Dag Hammarskjold en Etty Hillesum (Hutch
1997; Gusdorf 1991; vgl. Waaijman 2000: 908 e.v.).

Margolis 2008: 71; ibid.: 121, 123.

Margolis 2005: 223-224.

Zie: http://www.paraview.nl/

Campbell 1972: 122.

O.a. Kranenborg 1989; Heelas 1996; Aupers en Van Otterloo 2000;
Heelas 1996.

Zie daarvoor vooral de monumentale studie van Hanegraaff (1996).
Bijv. Bochinger 1995; Campbell 1972; York 1995; Suttcliffe 2003.
Giddens 1991: 210-231.

Hierover bijv. Waaijman 2000: 332 e.v.

Augustinus stond aan de basis van de eeuwenlang dominante, grim-
mige christelijke visie — vanuit het leerstuk van de erfzonde - op de
mens als een gebrekkig schepsel, chronisch verdorven bovendien, en
rollend van de ene zonde in de andere (Armstrong 1995: 146-147). ‘He
boldly sounded the dark abyss of grace, predestination, free-will, and
original sin, schreef Edward Gibbon, die toch al nergens betrapt kon
worden op te veel enthousiasme voor de christelijke zaak. Volgens
hem waren de verschillen tussen de bisschop van Hippo en Johannes
Calvijn ‘even to a theological microscope’ amper zichtbaar (Gibbon
1979: 476).

Hughes 1977; Bruce 1998: 30; Ellwood 1994; Gallup en Jones 2000.
Hanegraaff 1996: 519. Over gnostische spiritualiteit zie bijv. Waaij-
man 2000: 332 €.V.

Hanegraaff 1996: 517-521.

Bijv. Melton et al. 1991.

Aupers en Van Otterloo 2000: 80-90.
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60.
61.
62.
63.
64.
65.
66.
67.

68.
69.

70.
71.

Bruce 2002: 83.

Campbell 1993.

Zie bijv. Munitiz en Endean 1996.

Jespers 2007.

Bochinger 1995: 32-33.

Vgl. Price en Thonemann 2010: 129 e.p.

Jespers 2007; vgl. Nissen 2000.

De moderne astrologie ontstond eind 19de eeuw uit de theosofie, die
zich, vooral via de tijdschrifthoroscoop, later ontwikkelde tot een on-
derwerp voor het brede publiek en daarmee ver af is komen te staan
van haar oorspronkelijke elitaire en gecentraliseerde karakter in bij-
voorbeeld het oude Mesopotamié.

Bijv. Nissen 2000.

Van de 500-600 cults die in de Encyclopedia of American Religions
van 1989 werden gedocumenteerd, werkten er meer dan 100 expliciet
vanuit het theosofische en spiritualistische gedachtegoed (Melton
1989; meest recente editie: 2009).

Zie bijv. Green 1986, 2000; Schwab 2003.

Schnabel 1982: 289; Malinowski 1955; Abercrombie et al. 1970; vgl.
Campbell 1996. ‘Man, engaged in a series of practical activities, comes
to a gap; the hunter is disappointed by his quarry, the sailor misses
propitious winds, the canoe builder has to deal with some material
of which he is never certain that it will stand the strain, or the healthy
person suddenly feels his strength failing. (...) Forsaken by his know-
ledge, baftled by his past experience and by his technical skill, he reali-
zes his impotence. Yet his desire grips him only the more strongly; his
anxiety, his fears and hopes, induce a tension in his organism which
drives him to some sort of activity. (...) His organism reproduces the
acts suggested by the anticipations of hope, dictated by the emotion
of passion so strongly felt. (...) The function of magic is to ritualize
man’s optimism, to enhance his faith in the victory of hope over fear.
Magic expresses the greater value for man of confidence over doubt,
of steadfastness over vacillation, of optimism over pessimism. (Mali-
nowski 1955: 79, 90) De filosoof David Hume merkte in zijn The na-
tural history of religion (1757) al op dat de neiging tot bijgeloof groeit,
naarmate iemands levensloop meer door toeval beheerst wordt: ‘In
proportion as any man’s course of life is governed by accident, we al-
ways find, that he encreases in superstition; as may particularly be
observed of gamesters and sailors, (...)” (bijv. : http://ebooks.adelaide.
edu.au/h/hume/david/hg2n/section3.html).
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72.
73
74.
75-
76.

77

78.

79.

8o.
81.

82.
83.

84.

8s.

86.
87.

Durkheim 1988: 8.

Kuyper 2007: 42; vgl. Wintle 1987; Koch 2006: 419-427.

Romein 1976: 631 e.v.

Mead 1913: 236, gecit. in Sutcliffe 2000: 20.

Weber 1993: 44. ‘If anarchy was one of the predominant tendencies
attributed to the art and literature of the avant-garde in the Paris of
the 1890%, the other was an idealistic mysticism which tended to-
wards the occult, schrijft Rudorff en spreekt van een ‘craze for the
occult’ (Rudorff 1973: 185, 195).

Simmel 1996: 28.

‘Alles, was extravagant und unkontrollierbar war, erlebte goldene
Zeiten: Theosophie, Handleserei, Graphologie, indische Karmaleh-
ren und paracelsischer Mystizismus’ (Zweig 1976 [1944]: 219).
Letterlijk: ‘(...) diesen Zeiten, die so voll sind von Interesse fiir ok-
kulten Phidnomene’. Net als bij zijn Traumdeutung van 1900, had
hij graag voor zijn onderwerp geput uit eigen ervaring, schreef hij
overigens, ‘Aber ich habe nie einem ‘telepathischen’ Traum gehabt,
waarmee hem slechts rest zo objectief mogelijk te oordelen (‘denn ich
habe kein Urteil, ich weiss nichts dariiber’) (Freud 1955: 165, 191). Vgl.
Schnabel 1982: 298.

Bochinger 1995.

Zie bijv. Roof en Besecke over ‘reflexieve spiritualiteit’ (Roof 1999;
Besecke 2001, 2005). Denk bijvoorbeeld aan vegetarisme, dat kennis
en alertheid met betrekking tot voedsel veronderstelt.

Knoblauch 1989: 509.

De uitgebreide en doordringende analyses van een andere klassieke
auteur, Georg Simmel, zijn veel minder invloedrijk geweest. Ze zijn
gebundeld en vertaald in Simmel (1997).

‘(...) the feelings, acts, and experiences of individual men in their
solitude, so far as they apprehend themselves to stand in relation to
whatever they may consider the divine’(James 1975 [1902]: 50).

James was wars van al te schematische beschrijvingen van religieuze
zieleroerselen: ‘Each attitude being a syllable in human nature’s total
message, it takes the whole of us to spell the meaning out completely’
(James 1975: 466)

Ferguson 1987.

‘Die Mystik dringt auf die Unmittelbarkeit, Gegenwirtigkeit und In-
nerlichkeit des religiosen Erlebnisses, auf einen Ueberlieferungen,
Kulte und Institutionen tiberspringenden oder ergidnzenden unmit-
telbaren Verkehr mit dem Goéttlichen. (Troeltsch 1925: 172)
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88.
89.
90.
91.
92.

93.
94.
95.
96.
97.

98.
99.
100.
101.

102.

103.
104.

105.

Ibid.: 850.

Ibid.: 941.

Ibid.: 420, 873, 871, 876.

O.a. Becker 1960; Nelson 1968; Campbell 1977.

Er zijn overigens nog wel meer typologieén in de literatuur te vin-
den. Campbell onderscheidt bijvoorbeeld ‘illumination cults die
via mystieke ervaringen streven naar eeuwige wijsheid (voorbeeld:
de theosofie), van ‘instrumental cults’ (die met behulp van magische
praktijken proberen praktische oplossingen te bieden voor alledaag-
se problemen) en ‘service oriented cults’ (die ‘spirituele’ en psycholo-
gische steun bieden voor ‘persoonlijke groei’) (Campbell 1978).

Vgl. Campbell 1972.

Bruce 2000.

Stark en Bainbridge 1985: 24-30, 429-505; vgl. Schnabel 1982.
Schnabel 1982; Seelmann-Holzmann 1986.

Zie bijv. Wilson 1982; Tschannen 1991; Wallis en Bruce 1991; Bruce
1998, 1999, 2002; Dobbelaere 1981, 2002; Pollack 2006.

Dobbelaere 1981, 2002; vgl. Wilson 1966, 1972, 1976; Casanova 1994.
Berger et al. 1973; Berger 1992.

Wilson 1966.

Zie bijv. Stark en Bainbridge 1985; Finke en Stark 1988; Iannaccone et
al. 1998; Iannaccone 1998.

Finke en Stark 1988: 43.

Safranski 2004: 68; geciteerd door Den Besten 2007: 339.

De veelgebruikte term is ontleend aan de Franse antropoloog Lévi-
Strauss. In zijn La pensée sauvage onderscheidt deze twee manieren
waarop mensen met de werkelijkheid (van mythen) kunnen omgaan.
De eerste is die van de ‘ingenieur’: hij is de professionele vakman die
vertrekt vanuit een vooropgezet, ordelijk plan, een totaaloverzicht
probeert te krijgen van het project dat hij onder handen heeft, en van
daaruit bepaalt welke materialen, technische middelen en hulpbron-
nen benodigd zijn om een bepaald doel te bereiken. Geheel anders
gaat de knutselaar (‘bricoleur’) te werk. Hij is de rechtgeaarde ama-
teur, een representant van het ‘wilde denken’ die zich oriénteert op
wat er zoal beschikbaar is en vervolgens langs inductieve weg, via
trial-and-error en uitproberen, dingen creatief met elkaar verbindt in
vaak verrassende en unieke combinaties (Lévi-Strauss 1962; voor een
toepassing op jeugdstijlen zie bijv. Hebdige 1979).

Sutcliffe 2003.
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107.

108.

109.

110.

111.
112.
113.
114.
115.
116.
117.
118.
119.
120.
121.

122.

‘Restent les aspirations contemporaines vers une religion qui consis-
terait tout entiere en états intérieurs et subjectifs et qui serait libre-
ment construite par chacun de nous. (...) Il est possible que cet indivi-
dualisme religieux soit appelé a passer dans les faits (...). (Durkheim
1912: 65)

‘Si on ne veut pas sexposer a de graves méprises, il faut se garder de
confondre une religion libre, privée, facultative, que I'on se fait a soi-
méme comme on lentend, avec une religion que I'on regoit de la tra-
dition, qui est faite pour tout un groupe et que lon pratique obligatoi-
rement. Deux disciplines aussi différentes ne sauraient répondre aux
mémes besoins ; I'une est tournée tout entiére vers I'individu, l'autre
vers la société) (Durkheim 1897-98)

Marilyn Ferguson spreekt in haar newagehandboek van een ‘a net-
work of many networks’; Ferguson 1987: 217.

Ook dit onderscheid is globaal en schematisch, en het is ook niet ty-
perend voor de wereld van de alternatieve spiritualiteit.

Melton et al. 1991; Bochinger 1994; York 1995; Hanegraaft 1996; Sut-
cliffe 2003.

Sutcliffe 2003: 211.

Jespers 2007.

Jorgensen 1982: 386.

Jorgensen 1982: 389, 387.

Heelas en Woodhead 200s5.

Bruce 1999: 167; ibid. 2002: 79.

Bruce 1999: 180.

Vgl. Voas en Bruce 2007.

Bijv. Hunter 1987.

York 1995: 85; zie ook Troch 2009; Anderson 2004; Klaver 2008.
Daaraan kunnen de miljoenen pelgrims van plaatsen als Lourdes
(het grootste christelijke centrum van genezing door geloof in Eu-
ropa, met jaarlijks 6 miljoen bezoekers), Fatima of Medjugorje wor-
den toegevoegd, en — waarom niet — die van bijvoorbeeld Grace-
land, laatste rustplaats van de de King of Rock and Roll (met meer
dan 600.000 bezoekers per jaar). Volgens de vereniging RAI nemen
spirituele wandelvakanties toe: ‘Het pelgrimeren beperkt zich niet
meer tot Santiago de Compostela en Rome, maar breidt zich uit naar
Mekka en Hindi of boeddhistische bedevaartplaatsen’ (de Volkskrant
20/2/2010).

Denz 2009; Bowman 1993; Ivakhiv 2001, 2003; Vuijsje 1999.
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124.
125.
126.

127.

128.
129.

131.
132.
133.
134.

135.

136.

137.
138.

139.

140.

141.

McGuire 1997; Hervieu-Léger 1999.

Heelas en Woodhead 2001: 60.

Campbell 1972; Roof 1993, 1999; Sutcliffe 2000a.

Vgl. de omschrijving van het Tweede Vaticaans Concilie, waar de
kerk beschreven werd als ‘Gods volk onderweg’

Vuijsje 2001: 140; vgl. ibid. 1999.

Davie 1994.

Sutcliffe 2003; Batson en Schoenrade, 1991a; 1991b; Batson en Ventis
1982; Campbell 1982.

. Wuthnow 1998. Vgl. bijv. Roof 1999, 2003; Hervieu-Léger 2001;

Partridge 2004a.

Riither 1995.

Kuitert 1993: 31; Fontane 1980: 14.

Becker, De Hart en Mens 1997; Becker en De Hart 2006.

Bochinger 1995: 32-33. Dat gold niet voor de geinteresseerden in pa-
ranormale verschijnselen; zie paragraaf 3.3.

Volgens sommige auteurs is er een relatie met de stijging van het oplei-
dingsniveau en tegelijkertijd krapte op de arbeidsmarkt. Zie bijvoor-
beeld Knoblauch: ‘Das “Feld des Okkultismus” (und dessen “nicht-
legitime” Wissensformen) stellt das geeignete Bestatigungsfeld deren
dar, die von den etablierten, gut gratitizierten und mit starken Sank-
tionen belegten Wissensystemen ausgeschlossen sind, volgens hem
biedt het nieuwe occultisme ‘den mittleren Bildungsschichten (...)
eine kulturelle Kompensation fiir ihren Ausschluss von der Produk-
tion legitimen Wissens’ (Knoblauch 1989: 520; vgl.: Chevalier 1981).
Sutcliffe 2003: 223, zie ook ibid. 1995; en o.a. English-Lueck 1990; Ro-
$€1998, 2001.

Bruce 2002: 89.

Ibid.: 88.

In het Kendal-onderzoek bleek 73% van degenen die actief waren in
het plaatselijke holistische milieu 45 jaar of ouder en 55% 40-59 jaar
oud te zijn (Heelas en Woodhead 2005: 107).

Tt is also well-represented by women by dint of its reclamation of
skills and attributes traditionally consigned to domestic realms and
predominantly gendered as ‘feminine, such as emotional empathy,
bodily awareness and interpersonal skills, schrijft Sutcliffe over de
wereld van de nieuwe spiritualiteit (Sutcliffe 2003: 223; vgl.: Wood-
head 2002).

Heelas en Woodhead 2005: 94.
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143.

144.

145.

146.
147.

148.
149.

150.

151.
152.
153.
154.

O.a. Schneider 1991; Greverus en Welz 1990; Bochinger 1995; York
1995; Becker et al. 1997; Van Reenen et al. 1997; Rose 1998; Sutcliffe
2000; Hamilton 2000; Aupers en Van Otterloo 2000; Versteeg 2007.
Om precies te zijn: 63% van de bezoekers bestond uit vrouwen, 75%
volgde een ‘onorthodox’ dieet en 60% was vegetariér, 57% was alleen-
staand en nog eens 17% gescheiden of verweduwd, terwijl de leef-
tijdsverdeling als volgt bleek: 18% jonger dan 26 jaar, 37% 26-35 jaar,
24% 36-45 jaar, 12% 46-55 jaar en 9% ouder dan 55 jaar.

Jespers 2007: 135.

Respectievelijk: Ruthven 1989; Wallis en Bruce 1984; Van Hove 1999;
Snow 1979; Dégh 1986; Lyon 1993; Rosen 1975; Champion 1989, 2000;
Kiienzlen 1987; Carrette en King 2005.

Respectievelijk Visser 2003; Korzec 1986; Vuijsje 2007: 76.
http://www.vatican.va/roman-curia/pontifical-councils/interelg/
documents/rc—pc-interelg-doc-20030203-new-age—en.html; citaat
uit T. Todorov 2003: 6. Zie Flanagan en Jupp 2007: 10.

Die per 1 mei 2004 fuseerden tot de Protestantse Kerk in Nederland.
‘Jede Virtuosen-Religiositit wird nun in ihrer eigengesetzlichen Ent-
faltung Grundsitzlich bekdmpft von jeder hierokratischen Amts-
gewalt einer “Kirche’, das heif3t einer anstaltsmaf3ig mit Beamten...
(Weber 1963a: 260). Die disciplinering geldt overigens ook de volks-
religiositeit. Rondom bedevaartplaatsen en de Mariaverering werd
die bijvoorbeeld stevig aan banden gelegd door de katholieke hiérar-
chie bij het Derde Vaticaans Concilie (1963-1965) (Albers 2007: 155,
168 e.v.).

Voor een overzicht van de psychologische verklaringsmechanismen,
van zelfattributie tot selectieve waarneming, toegepast op astrologie:
zie bijv. Dean 1998; vgl. Spencer 1997. Voor een meer algemene toe-
passing van inzichten uit de cognitieve psychologie en antropologie:
zie vooral Humphrey 1996 en Boyer 2002.

Wilson 1975: 80; Bruce 2002.

Weber 1963a: 203.

Heelas 1996.

Thrift 1997; Dekker 200s. Bjj tijd en wijle doet het bijna denken aan
een Amerikaanse cartoon, waarop een strak in het pak zittende heer,
voorzien van het onvermijdelijke attachékoffertje, per helicopter op
een bergtop is gearriveerd en zich daar geposteerd heeft tegenover
een in lendendoek gehulde, bebaarde figuur, die in lotushouding on-
der een bordje met ‘goeroe’ zit. ‘What is the meaning of life?’ zegt de

265



155.

156.

157.
158.
159.
160.
161.
162.
163.
164.

manager. ‘But make it quick, I've got an important meeting in half an
hour’

Stikker 1986; zie ook o.a. Evans en Russell 1989; Armstrong 1991; Re-
nesch en DeFoore 1998; Handy 1997; Williams 2003; Aupers 2004:
57-75, 2005: 192-196, 2009; Aupers en Houtman 2006.

Renesch 2000; zie Holmes 2007: 35; vgl. Heelas 1996; Aupers 2005;
Micklethwait en Wooldridge 2009; Lambert 111 2009.

Aupers 2005: 195; Aupers en Houtman 2008.

Harris 1969.

Taylor 1991: 26; vgl. ibid. 1989.

Heelas en Woodhead 2005: 2; vgl. Gullestad 1996.

Bellah et al. 1985; Roof 1996, 1999.

Schulze 1995: 75 e.v., 312-321.

Hanegraaff 1996.

Volgens Wahrman ontstond het moderne zelfbesef als iets dat in
het individuele innerlijk is gelokaliseerd, dat ontwikkeld kan wor-
den en verbonden is met een eigen, unieke identiteit, aan het eind
van de achttiende eeuw (Wahrman 2004; vgl. Izenberg 1992). Vol-
gens Campbell vereiste de onttovering van de externe wereld als een
parallel proces een ‘betovering’ van de psychische innerlijke wereld.
Termen als ‘karakter, ‘aanleg’ en ‘temperament, die oorspronkelijk
verwezen naar kenmerken van de externe wereld, kwamen te staan
voor subjectieve invloeden op het gedrag. Emoties, die in premo-
derne culturen werden geinterpreteerd als inherent aan aspecten van
de werkelijkheid, die van daaruit invloed uitoefenden op individuen,
werden voortaan gelokaliseerd ‘binnen in’ individuen. De denkers
en kunstenaars van de romantische beweging van de achttiende en
negentiende eeuw hebben hieraan in hoge mate bijgedragen (Camp-
bell 1993: 72-73, 179 e.v., 243). De nadruk op de eigen uniciteit werd
door Rousseau welhaast exemplarisch verwoord in zijn Confessions
(1782). Als ik niet beter ben dan alle anderen, schrijft hij, meteen al
aan het begin, dan ben ik in elk geval anders. (‘Je sens mon cceur, et
je connais les hommes. Je ne suis fait comme aucun de ceux que jai
vus; jose croire nétre fait comme aucun de ceux qui existent. Si je ne
vaux pas mieux, au moins je suis autre.). Rousseaus individualisme
en zelfexpressiviteit resoneert na in de niet minder beroemde regels
van Walt Whitman, onderdeel van zijn ‘Song for myself’, opgenomen
in in zijn bekendste werk Leaves of grass (1855): ‘T hear and behold
God in every object, yet understand God not in the least, / Nor do I
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165.
166.
167.

168.

169.

170.

understand who there can be more wonderful than myself” Waarmee
twee centrale elementen van de nieuwe spiritualiteit met elkaar zijn
verbonden: de spirituele dimensie van alles en een onbekommerd
narcisme (Rousseau 1965: préambule; Whitman 1968: 80). Er zijn
overigens ook auteurs die stellen dat de basis voor veel elementen van
de huidige Religieuze individualisering, voor zelfbewustzijn en zelf-
expressie, al ruim voor de Renaissance werd gelegd, met name in de
tweeénhalve eeuw sinds de vorige millenniumwisseling. Een van de
voorlopers was Augustinus (354-430), de eerste grote verkenner van
de innerlijke ruimte via een grondige introspectie en de benadruk-
ker van de eigen verantwoordelijkheid: ‘Ego, non fatum, non fortuna,
non diabolus’ (‘Tkzelf - niet het noodlot, geluk of de duivel’; Enarra-
tiones in psalmos ps. 31, tr. 16). Zie De Hart 2010a; vgl. Bernhart 1922:
178-182 en Gurevich 1995: 91-95 e.p.; verder o.a. Morris 1972; Benton
1982.

Heelas 1996.

Heelas en Woodhead 2005; Stenger 1989.

Wat teruggrijpt op het homo-duplexconcept en de ermee verbonden
existentiéle dubbelhartigheid, met uitzonderlijke kracht beleefd door
alle grote romantici (bijv. Ellenberger 1970: 199-202 e.p.; vgl. Burrow
2000). Wat betreft dat ‘tweede zelf™: in dit culturele klimaat gebruikte
Carl Gustav Carus in zijn Psyche (1846) waarschijnlijk voor het eerst
het woord ‘onbewust’: ‘Der Schliissel zur Erkenntnis vom Wesen
des bewussten Seelenlebens liegt in der Region des Unbewusst-
seins. Psychologie ist also Entwicklungsgeschichte der Seele von der
Unbewusstheit zur Bewusstheit! (Klessmann 1979: 145). Het onbe-
wuste zagen de Romantici uitdrukkelijk als een belangrijke weg naar
spirituele groei. Vgl. Whyte 1959.

“Thus it was the forces of nature within man, the passions and promp-
tings of the id, which came to be regarded as the ultimate source of all
thought, feeling and action, the very seat of the imagination, schrijft
Campbell over de romantici (Campbell 1993: 184).

Sutcliffe 2003; Heelas en Woodhead 2005. “The basic idea (...) is that
what lies within - experienced by way of ‘intuition, ‘alignment’ or
an ‘inner voice’ — serves to inform the judgements, decisions and
choices required for everyday life’ (Heelas 1996: 23)

Bochinger 1995.
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4 Zoveel hoofden, zo veel zinnen: nieuwe spiritualiteit in cijfers

. Vooral de Belgische socioloog Karel Dobbelaere heeft gepleit voor

een multidimensionele hantering van het begrip secularisatie: dat
godsdienstige opvattingen, gebruiken en symbolen minder belang-
rijk worden in het leven van mensen is iets anders dan een vermin-
derde maatschappelijke invloed of reikwijdte van de godsdienst, en
dat is weer iets anders dan de aanpassing van de godsdienst aan ont-
wikkelingen in de samenleving (Dobbelaere 1981, 2002).

. Vgl. Kregting en Bernts 2003; zie ook Waaijman 2000.

. Janssen et al. 1990a, 1990b; De Hart 2007a.

. Becker et al. 1997.

. Bernts et al. 2007.

. Ook hoeft het niet om de diepe crisiservaringen te gaan, zoals die

door Teresa (in 1897) dramatisch werden verwoord in haar laatste
autobiografische spirituele aantekeningen (Waaijman 2000: 894-898;
vg. Blommestijn 1997).

. Voor een godsdienstpsychologische plaatsing zie Janssen 2008.
. Mommaers 1977: 25; vgl. Stace 1972. McGinn omschrijft ‘mystiek’ als

het bewustzijn van Gods aanwezigheid, Waaijman ‘spiritualiteit’ als
het contact maken en de omgang met die aanwezigheid (McGinn
1992; Waaijman 2000). Met historische parallellen is het oppassen ge-
blazen. Turner bijvoorbeeld heeft krachtig de opvatting bekritiseerd
dat de blik van de (middeleeuwse) mystici vooral naar binnen gericht
zou zijn geweest, dat het hen primair zou gaan om innerlijke erva-
ringen, in plaats van een spiritualiteit van het dagelijks leven - zijns
inziens een projectie vanuit het hedendaagse mysticisme dat op zoek
is naar voorlopers. Mysticisme als de cultivering van bepaalde erva-
ringen is volgens Turner een moderne uitvinding; in termen van de
huidige opvatting waren de middeleeuwse mystici volgens hem eerder
antimystiek ingesteld (Turner 1995). Zie ook Waaijman 2000: 353 e.v.

. Zoals in psalm 19, die de natuur bezingt als spiegel van Gods glo-

rie, of het Zonnelied dat Sint Franciscus - al ziek — een jaar voor zijn
dood in San Damiano componeerde (Nolthenius 1988). Maar ook
de gedichten van Wordsworth (1770-1850; waaronder het beroemde
Tintern Abbey uit 1798), of — hier rusteloos, verwrongen en dreigend
vaak — de poézie van Georg Trakl, en - in ons taalgebied — de natuur-
lyriek van Guido Gezelle (‘Als de ziele luistert...) of bijvoorbeeld Nes-
cio's Natuurdagboek (dat hij bijhield van 1946 tot 1955; Nescio 2002)
wemelen ervan.
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11.
12.
13.
14.
15.

16.

17.
18.

19.

20.
21.
22.

23.

24.
25.

26.
27.
28.

Borchert 1989. Mommaers geeft als voorbeeld de vermaarde thee-en-
petite-Madeleinepassage bij Marcel Proust; Mommaers 1977: 38.

Van Oostrom 2006: 379.

Hood 2005: 350.

James 1975: 15.

O.a. Hood 1975, 1995, 2005.

Margry 2005: 88; vgl. ibid. 2003. Over huiselijke rituelen zie verder
bijv. Juchtmans 2008 of Etzioni en Bloom 2004.

Schnabel 1982: 291-292, 294-295; vgl. Ruppert 2001.

Becker et al. 1997.

De god van Mozes duldt geen andere goden naast zich. ‘Breek hun
altaren af, verbrijzel hun altaren en hak hun heilige palen om, want
jullie mogen niet voor een andere god neerknielen. De Heer, wiens
naam de Naijverige is, is een naijverige God, krijgt Mozes te verstaan
(Exodus 34: 13-14). Het zijn toch vooral dit soort passages, waarin hij
het Opperwezen niet te stuiten en onvermurwbaar in de weer zag
met de bestraffing van alles en iedereen, die Mark Twain - in een
autobiografische notitie, gedicteerd in juni 1906 — ooit deden spreken
over de Bijbel als ‘perhaps the most damnatory biography that exists
in print anywhere, waarbij vergeleken zelfs Nero welhaast ‘een engel
des lichts’ lijkt (Neider 1987).

In De eenheid der wet, deel 2. Zie: http://www.ccel.org/ccel/calvin/
calcomog.ii.x.vi.html?bcb=0 (in Engelse vertaling).

Weber 1963a: 525.

Weber 1963a: 512-513.

Of dat het voorbeeld van de cabaretier Herman Finkers wordt nage-
volgd, die bij zijn boerderij op het Twentse platteland een complete
Onze-Lieve-Vrouwkapel onderhoudt (http://www.knr.nl/organisa-
tie/nieuwsbericht.asp?nieuwsbericht-id=305).

In zijn afscheidsrede, uitgesproken in de Domkerk te Utrecht, op 31
juli 1870 over Conservatisme en orthodoxie: valsche en ware behoud-
zucht (Kuyper 1870).

Bernts et al. 2007.

Barker 2004: 38-40; Miiller en Pollack 2009; Halman en De Hart
2010; zie ook paragraaf 1.2.

Roof1993.

O.a. Becker 1992, 1998.

‘All the world’s a stage / And all the men and women merely players; /
They have their exits and their entrances, / And one man in his time
plays many parts, / His acts being seven ages’
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29.

30.

31

32.

33.
34.

35.

36.

37.
38.

39.

40.

41.

Die gebeurtenissen zijn: sportwedstrijden, het overlijden van een be-
kende Nederlander, Koninginnedag, een herdenking van de Tweede
Wereldoorlog, verkiezingen voor de Tweede Kamer, een protestbij-
eenkomst tegen zinloos geweld, de herdenking van een ramp, Prins-
jesdag, een grote inzamelingsactie, een koninklijk huwelijk, het refe-
rendum voor de Europese grondwet.

Voor een beknopt overzicht vanuit de Bijbels-christelijke traditie:
Waaijman 2000: 322-327.

McLeod 1981; Jongeneel et al. 1996; Ferrier 2002; Canatan et al. 2003;
Edinga et al. 2005; Van der Sar en Visser 2006; Euser et al. 2006; Jan-
sen en Stoffels 2008.

O.a. Verba et al. 1995; Becker en Dhingra 2001; Weithman 2002;
Brown en Brown 2003; Campbell 2004; Wuthnow 2004; Schwadel
2005; De Hart en Dekker 2005; Dekker en De Hart 2006a Ruiter en
De Graaf 2006.

Bernts et al. 2007: 19-24.

QO.a. De Hart en Dekker 2005; Dekker en Vollbehr 2007; Reitsma
2007; De Hart 2009.

Zie Matteiis 5: 1-16; en Jacobus 2:14-26: ‘Wat baat het, mijn broeders,
of iemand al beweert geloof te hebben, als hij geen werken heeft? Kan
dat geloof hem behouden?’

Putnam 2000: 65 e.v.; Schnabel 1982: 296; Bruce 2002:97.

Wilson 1988: 19; vgl. Ibid. 1988: 196.

Bijv. Carson 1989; Burack 1999; Sheldrake 1999; Ashmos en Duchon
2000; Renesch 2000; Carr 2001; Krahnke en Hoffman 2002; Krahnke
et al. 2003; Williams 2003; Giacalone en Jurkiewicz 2003.

Becker et al. 1997: 132. Hetzelfde komt ook uit buitenlands onderzoek
naar voren; zie bijv. Spencer 2003.

Maatschappijkritische waarden zoals het doorbreken van bestaande
machtsverhoudingen en het streven naar meer mogelijkheden voor
democratische besluitvorming, meer maatschappelijke gelijkheid en
kleinere inkomensverschillen. Zie ook paragraaf 4.3; vgl. De Hart
2007a: 165-166.

Zie bijv. Chandler (2008): ‘Claims that non-institutional, non-dog-
matic forms of religiosity promote narcissism and social alienation
are scattered throughout the social scientific literature. Yet, little em-
pirical data support these contentions. Building on studies that de-
monstrate a positive correlation between individualism and civic en-
gagement, this article suggests that future research may well discover
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42.

43.

44.

45.

46.
47.
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10.
11.

that religiously unaffiliated spirituality is in fact a socially engaged
religious expression.

Zie, naast de eerdergenoemde literatuur, bijvoorbeeld ook Putnam
2000; Schludermann et al. 2000; Van der Sar en Visser 2006; Dekker
en De Hart 2002, 2006a; Bekkers en Schuyt 2008.

Bekkers 2000; Dekker en De Hart 2002, 2006a. Waarbij aangetekend
moet worden dat de sociale inzet bij de orthodoxe kerken sterk op
de eigen godsdienstige gemeenschap is gericht (met veel samenbin-
dend sociaal kapitaal) en die bij de grote, meer vrijzinnige kerken
gekenmerkt wordt door een duidelijk grotere sociale spanwijdte en
een oriéntatie op bredere maatschappelijke kringen (met meer over-
bruggend sociaal kapitaal).

Putnam 2000: 67.

Een analyse op basis van de God in Nederland 2006/7-gegevens (waar-
bij spiritualiteitnetwerken zijn geoperationaliseerd als het volgen van
cursussen die zijn gericht op spiritualiteit) levert dezelfde conclusie
op. Het effect is minder sterk, maar blijft wel significant.

Dekker en De Hart 2002, 2006a.

Ferguson 1987: 217.

5 Mind the gap: conclusies en slotbeschouwing

. Daarnaast zijn er nog naar schatting ongeveer anderhalf miljoen bui-

tenkerkelijken met een matige (of incidentele) spirituele of religieuze
belangstelling.

. Vgl. De Hart 2007a.

. Webb 1976.

. Lynd en Lynd 1929, 1937; Heelas en Woodhead 200s.

. Knoblauch 2010; Partridge 2004a.

. Jorgensen 1982; Lynch 1979.

. Galbreath 1972.

. O.a. Bertelsmann Stiftung 2009.

. O.a. Hanegraafft 1996; Aupers en Van Otterloo 2000; Aupers 2004,

2005.
Bourdieu 1971.

Een grotere geneigdheid tot zoekgedrag, ‘religieus toerisme’ en ‘pel-
grimerende’ spiritualiteit constateert bijvoorbeeld Elshof, na uitvoe-
rig onderzoek onder drie generaties katholieken, ook voor rooms-
katholieke families (Elshof 2009).

271



12.
13.
14.
15.
16.

17.
18.

19.

20.
21.
22.

23.

24.

25.

26.

27.

Knoblauch 2009.

Bijv. Campiche 2004.

Putnam 2000: 66.

Wuthnow 1996: 9.

O.a. Stenger 1989, 1990; Heelas 1982.

Voor Nederland bijv. Baerveldt 1996.

Paz1990: 117. ‘No one, schreef echter John Henry Newman, ‘is a mar-
tyr for an opinion. It is faith that makes martyrs. (in zijn Discourses of
mixed congregations, uit 1849)

Gay 1966: 400-401; ook geciteerd in o.a. Wilson 2000: 18 en Mic-
klethwait en Wooldridge 2009: 32. Enige twijfel over de historische
correctheid van dit verhaal is er wel, zie: Kors 1976: 41-42. Heel an-
ders ging het er overigens in Amerika aan toe. Waar religie voor de
Europese filosofen van de Verlichting een onderdeel uitmaakte van
het ancien régime, net als de monachie en de aristocratie, was zij aan
de overzijde van de oceaan een kind van de revolutie. In Frankrijk,
constateerde De Tocqueville, marcheerden de geest van de vrijheid
en die van de religie in tegengestelde richtingen, maar in Amerika
waren ze steeds sterk met elkaar verbonden. Het vrije individu en
zijn persoonlijke keuzes behoorden, net als egalitarisme, tot de kern-
ideeén van het Amerikaanse evangelicalisme.

Wilson 1999: 189.

Ecklund en Scheitle 2007; Ecklund et al. 2008; Ecklund 2010.

Mak 1997: 111.

In de bekende frase van Samuel Taylor Coleridge (‘that willings sus-
pension of disbelief for the moment, which constitutes poetic faith’),
te vinden in hoofdstuk 14 van zijn Biographia literaria or biographical
sketches of my literary life (1817). Bijv. Richards 1977: 518.

Marty 1970; Fenn 1994; Hunt 2003: 221-230; Luckmann 1967, 1991;
Thomas 2001; Ter Borg 2008; Yinger 1969; Lemert 1975; Barz 1992a;
Ebertz 1995; Schieder 1997; Pollack 1998; Niichtern 2001.

Berger 1999; Gabriel 1996; Partridge 2004a, 2004b; Aupers 2004: 141-
143; Robertson en Chirico 1985; Graf 2004; Polack 2009; Zulehner
2002; Riesebrodt 2004; Bell 1977.

Habermas 2001; Kepel 1991; Horx 1995; vgl. Bakas 2005 en Bakas en
Buwalda 2006.

O.a. Luckmann 1967; Cipriani 1989; Hervieu-Léger 1990; Kriiggeler
en Voll 1993; Casanova 1994; Davie 1994, 2004, 2006, 2008; Van de
Donk et al. 2006. Bij de onderhandelingen voor de Vrede van West-
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28.

29.

30.

31.
32.
33.
34.
35.
36.

37

38.

falen, in Miinster, bedacht de Franse afgevaardigde Henri de Longue-
ville op 8 mei 1646 de term ‘secularisatie’ (secularisatio) voor de over-
dracht van kerkelijk grondbezit aan wereldlijke machthebbers. Voor
de ontstaansgeschiedenis van het begrip secularisatie: zie bijv. Liibbe
1965; Nijk 1968; Bremmer 2008. Secularisatie ontwikkelde zich in de
jaren zestig van de vorige eeuw tot een belangrijk sociologisch begrip
via auteurs als Peter Berger, Thomas Luckmann, BryanWilson en Da-
vid Martin (zie Lauwers 1974; Dobbelaere 1981, 2002; Bremmer 2008).
De veelgebruikte term syncretisme voor de uitingsvormen van de
nieuwe spiritualiteit, suggereert te veel coherentie aan de kant van
het christendom: ‘In feite zijn de zichzelf monotheistisch noemende
religies syncretistisch’ (Waaijman 2000: 431)

Volgens Hervieu-Léger gaat een sterke individualisering van zinge-
ving gepaard met verlies aan ideologische samenhang, het vermogen
om een coherente richting te geven aan het collectieve handelen, mo-
bilisatiekracht en bezit van vitale symbolische hupbronnen (Hervi-
eu-Léger 2008).

Dat blijkt ook op landenniveau het geval. De alternatieve spirituali-
teit is het meest verbreid in landen met een sterke christelijke gods-
dienstigheid (zoals Ierland en Portugal) en veel minder in sterk gese-
culariseerde of ontkerkelijkte regio’s in Europa (Pickel 2009; Miiller
en Pollack 2009).

Bruce 2000; Voas en Bruce 2007.

Bruce 2002: 85.

Heelas en Woodhead 2005; Heelas 2008: 170-171.

Hanegraaff 1996; Bochinger 1995.

Vgl. Schnabel 1982.

Veel auteurs beschouwen de stichting van de Theosofische Vereni-
ging (1875) als een beslissend moment in de geschiedenis van de al-
ternatieve spiritualiteit (0.a. Webb 1976; Heelas 1996). Veel centrale
noties van het alternatieve milieu zijn aan de theosofie ontleend, zo-
als het bestaan van oeroude verborgen wijsheid, de aandacht voor
esoterie en gnosis, begrippen als reincarnatie en karma, thema’s als
helderziendheid, healing, spiritisme, de gedachte van spirituele evo-
lutie en groei, van universele verbondenheid.

Hij ziet de new age als een derde weg in het geloof; het christendom
heeft volgens hem slechts toekomst als het wordt herankerd vanuit
beginselen als reincarnatie en karma (Stolp 1996).

English-Lueck 1990: 138-139, gecit. door Sutcliffe 2003: 217.
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40.
41.
42.
43.

44.
45.
46.

47.
48.
49.
50.
51.

52.
53.

54.

55-

56.

Vgl. de bestseller van Daniel Goleman (1996).

Sutcliffe 2003.

Aupers en Van Otterloo 2000; Aupers 2004, 2005.

Weber 1976: 142-148, 654-687.

O.a. Wallis 1985; Aupers 1998; Aupers en Van Otterloo 2000; Sutcliffe
2003; Possamai 2003, 2005: 41-56.

Stark en Bainbridge 1985; Schnabel 1982.

Aupers en Van Otterloo 2000: 53-95.

O.a. Renesch en DeFoore 1998; Renesch 2000; Williams 2003; Giaca-
lone en Jurkiewicz 2003.

De Ley 1971: 38.

Wuthnow 1998; Roof 1999; Hervieu-Léger 1999.

Bijv. Zulehner 2009: 339.

Miller en Pollack 2009.

O.a. Jorgensen 1982; McGuire 1988; Robbins 1988; Heelas 1996; Rose
1998; York 1995.

Heelas 2003.

Heelas en Woodhead 2005: 45; vgl. Heelas 2006. Een extrapola-
tie leert dat het om ongeveer 4,6 miljoen Britten gaat, die op een
doorsneezondag actief zijn binnen het kerkelijke milieu, tegen circa
900.000 in het holistische milieu.

Waunder bijvoorbeeld constateert op basis van Duitse en 1ssp-gege-
vens hetzelfde: ‘Die Inhalte nicht institutionalisierter Religiositat (...)
stehen zur traditionell-christlichen Religiositdt nicht etwa in einem
Verhiltnis von “Ersatzreligionen” Denn sie “ersetzen” nicht éltere
Motive, sondern stellen tendenziell fiir die Individuen, sofern sie
tiberhaupt noch religiés sind, vielmehr eine Erginzung dar’ (Wunder
2005: 317 €.p.)

‘Het raadplegen van horoscopen, de astrologie, het handlezen, het
verklaren van voortekens en van aanwijzingen van het lot, de feno-
menen van helderziendheid, het gebruiken van mediums verraden
alle het verlangen, macht te krijgen over de tijd, de geschiedenis en
uiteindelijk over de mensen en eveneens een verlangen verborgen
machten voor zich te winnen. Dit alles is in strijd met de eerbied en
het respect, vermengd met liefdevolle vrees, die wij aan God alleen
verschuldigd zijn; valt te lezen in bijvoorbeeld in de in 1992 pause-
lijk goedgekeurde Katechismus van de Katholieke Kerk (Catechismus
Catholicae Ecclesiae) (Baarn: Gooi en Sticht, 1995).

Zie ook Campiche 1993a, 1993b; Pollack 2002; Thalbourne en O’Brien
1999.
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57-
58.

59-

60.

61.

62.

63.

64.

65.

66.

67.

68.

69.

70.
71.

Bruce 2002: 75-105.

Geciteerd in York 1995: 90; vgl. Streiker 1990.

‘Sie hat die heiligen Schauer der frommen Schwéirmerei, der ritterli-
chen Begeisterung, der spiessbiirgerlichen Wehmut in dem eiskalten
Wasser egoistischer Berechnung ertriankt. (Marx 1971a: 528)

‘(...) die Kritik der Religion ist die Voraussetzung aller Kritik’ (Marx
1977a: 207)

Freund 1969: 24.

‘Der mensch hat zwei Beine und zwei Uberzeugungen: eine, wenns
ihm gut geht, und eine, wenns ihm schlecht geht. Die letztere heisst
Religion’ (Tucholski 1979: 128)

‘Die religion ist der Seufzer der bedringten Kreatur, das Gemiit einer
herzlosen Welt, wie sie der Geist geistloser Zustande ist. Sie ist das
Opium des Volks? (Marx 1971a: 208)

Janssen et al. 1990a, 1990b; De Hart 2007: 141-148.

O.a. door Bell 1977, maar, zoals we zagen, ook door bijvoorbeeld We-
ber en Simmel.

Bijv. Verter 2003; Iannaccone en Klick 2003; Guest 2007; Flanagan
2007. Maar ook de term ‘religieus kapitaal’: bijv. Stark en Finke 2002.
De herziene grondwet van 1983 stelde het individu in plaats van de
levensbeschouwelijke gemeenschap centraal. In 1848 stond in artikel
165-166: ‘Aan alle kerkgenootschappen in het Rijk wordt gelijke be-
scherming verleend’; in 1917 werd in artikel 168-169 gesproken van
‘De belijders der onderscheidene godsdiensten’; sinds 1983 staat in
artikel 1: ‘Allen die zich in Nederland bevinden, worden in gelijke ge-
vallen gelijk behandeld’ (Van Eijnatten en Van Lierop 2005: 371-372)
Beckford 1989; vgl. Roof 1999: 75; Besecke 2001, 2005.

Combinatie van de zoektermen ‘therapeut’ en zingeving’ levert (op 4
november 2010) 435.000 hits op bij de zoekmachine Google, ‘zinge-
ving’ in combinatie met ‘kerk], ‘priester, ‘dominee’ of ‘pastor’ daaren-
tegen slechts respectievelijk 148.000, 41.700, 25.500 en 30.900 hits.
Roof1999.

James 1900: 93.
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Bijlagen

1997 1998 1999 2000/ 2001 2002 2003 2004 2005 2006 2007, 2008/ 2009
(X 1000)
christendom
Nico ter Linden - Het verhaal gaat 1
Idem - Het verhaal gaat 2 . >50
Idem - Het verhaal gaat 3 . >35
Idem - Het verhaal gaat 4 . >25
Idem - Het verhaal gaat 5 . 25-30
N. D. Walsch — Een ongewoon gesprek met God . >25
De Bijbel (standaardedities nbgkbs) | 175-200
De Bijbel (protestantse edities) . 75-100
De Bijbel (literaire editie) . 50-75
Bijbel (1637) - (3x standaardedities) | 100-150
Eckhart Tolle - De kracht van het nu . 25-30
Jan Siebelink - Knielen op een bed violen | 150-200, 200-300 75-100
Jos Brink - Rouw op je dak . 40-45

nieuwe spiritualiteit .

James Redfield - De Celestijnse belofte >50

Idem - Inzicht in de Celestijnse belofte >50

Idem - Het geheim van Shambhala . >20

Dalai Lama & H. Cutler - De kunst van het geluk . 20-25

Elaine N. Aron - Hoog sensitieve personen . <25

Char Margolis - Char, het medium . 50-75/  40-50 <30

Char - Innerlijke wijsheid . 75-100

Idem - Innerlijke kracht . 35-40

Idemr - Leef vandaag! . <35

Rhonda Byrne - The secret . 200-250,  60-75

Pim van Lommel - Eindeloos bewustzijn . 75-100
Elizabeth Gilbert - Eten, bidden, beminnen A 232/ 100-150
Dan Brown - Het verloren symbool . 350-400

Tabel B1.1 Religieuze en spirituele bestsellers van de afgelopen jaren (boeken uit de
CPNB top 100, perjaar)
Bron: cPNB Top-100, div. jaren

De lijst beperkt zich tot de expliciete lectuur op de terreinen religie en spiritualiteit. Niet opgenomen
zijn bijuoorbeeld de eerdere bestsellers van Dan Brown en zijn epigonen, het naar aanleiding van de
Peter Jackson-verfilming opgeleefde publiek voor Tolkiens cyclus The Lord of the Rings (en andere
boeken van en over deze schrijuer), de zeer succesvolle Harry Potter-boeken van J.K. Rowling, of een
eveneens veel verkochte roman als De ontdekking van de hemel van Harry Mulisch.
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Figuur B1.1 Aantalvertalingen in het Nederlands van het Oude en/of Nieuwe Testament,
Nederlandse godsdienstige gezangenbundels voor kerkelijk of huiselijk gebruik en Ne-
derlandse psalmberijmingen, per tijdvak (1477-2004/5)

Bron: berekend op basis van opsommingen in Van Eijnatten en Van Lierop 2005: 190,

194-195, 201, 259, 289, 369
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kleine

protestantse
rkk pkn kerken
Kerklidmaatschap en kerkelijke deelname
% van de bevolking in 1966 35 25 7
% van de bevolking in 2006 16 14 9
gaat regelmatig ter kerke 25 40 72
redenen kerkgang:
verkondiging 74 87 96
liturgie 7 76 85
het heilige 7 76 88
andere mensen 55 69 91
Kerkelijke betrokkenheid
acht zich zeer nauw verbonden met kerk 12 22 57
redenen verbondenheid:
geloofsbeleving 60 69 91
gemeenschap 54 66 89
steun 57 72 86
wereldgerichtheid 73 75 86
Oordeel over kerk
oordeel kerkdiensten: (heel) goed 50 59 74
invloed op kerkbeleid: er wordt heel goed geluisterd 32 44 68
oordeel aanbod kerk: veel te bieden 8 14 38
Functies kerk/geloof
bij gewetensprobleem naar dominee/priester/geestelijke 10 23 43
sterk eens met:
geloof in God zorgt dat samenleving niet verloedert 16 22 43
als niemand in God gelooft wordt moraal bedreigd 22 30 51
wijst af: religie heeft op zich niet zoveel met kerkelijkheid te maken 20 28 45
Geloofsopvattingen
theist 27 58 79
Christus is Gods zoon 55 84 84
gelooft in leven na de dood 39 63 84
geloof van zeer grote betekenis in persoonlijk leven 20 27 60
bidt enkele keren per dag 22 43 65

Tabel B2.1 Vergelijking tussen rooms-katholieken (RKK), leden van de Protestantse
Kerk in Nederland (PKN) en de kleine protestantse kerken, in 2006 (percentages)

Bron: Bernts, Dekker en De Hart (2007)
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geloof

in religi- waar- bidden  tijd- thuis
rein- geloof eus zoek-  heid is schrif- een
car- in mysti-  eclec-  orién- innerlik medi-  ten cursus  heilige
natie magie cisme ticisme tatie ervaren holisme teren lezen o.id. plek
protestant (i.p.v. katholiek) 04* 03* 05 0,5* 13 08 07 03* 06 07 0,2+
R? 048 041 0,12 0,13 0,13 0,06 0,22 0,13 0,21 0,15 0,20
aVoor een toelichting op die elementen: zie tabel 5.1
Tabel B3.1 Relaties tussen christelijke gelovigheid en elementen van nieuwe spiritua-
liteit (relatieve kansenverhoudingen na correctie voor de godsdienstige en demografi-
sche kenmerken uit tabel 5.4 van hoofdstuk 5)
Bron: God in Nederland 2006/7
geloof
in religi- waar- bidden ftijd- thuis
rein- geloof eus zoek-  heid is schrif- een
car- in mysti-  eclec-  orién-  innerlijk medi-  ten cursus  heilige
natie magie  cisme ticisme tatie ervaren _holisme teren lezen o.id. plek
godsdienstige kenmerken
protestant (i.p.v. katholiek) 0,4* 0,3* 05 0,5* 13 08 07 03* 06 07 0,2
regelmatige kerkganger 0,1+ 04 08 1,8* 16 0,6* 08 1,9* 04 2,1* 1.2
orthodox gelovig 0,1+ 03" 1.2 07 0,3 14 0,6 09 04 05 19
gelooft in persoonlijke God 4,1 0,6 16 0,3** 0,6 0,7 16 1.2 33 14 1,0
ooit God of hogere macht ervaren 1,0 3,2* 2,3* 16 038 13 2,3* 2,3* 1,3 18 14
Ziet zichzelf als een gelovig mens 0,3* 51%* 1,7 11 0,7 1,0 1.2 0,7 2,8* 2,3* 2,6*
gelooft in een leven na de dood 05 13 08 09 12 2,6 08 1.1 11 14
gelooft dat religieuze wonderen bestaan  3,4* 4.4 08 14 13 1,0 16 18 21 09 08
achtergrondkenmerken
40-60 jr (i.p.v. jonger of ouder) 06 29" 14 09 0,7 1,0 12 038 23" 11 18
vrouw (i.p.v. man) 0,4* 16 14 0,7 038 06 1,7* 0,7 0,6 13 14
hbo/wo (i.p.v. lager) 03 14 17 08 15 0,6 08 12 11 18 13
sterk verstedelijkt (i.p.v. minder of niet) 0,8 0,5 14 1,6 1,0 1,1 0,8 11 0.8 0,8 2,2*
R? 048 041 0,12 0,13 0,13 0,06 0,22 0,13 0,21 0,15 0,20

aVoor een toelichting op die elementen: zie tabel 5.1

Tabel B3.2 Relaties tussen christelijke gelovigheid en elementen van nieuwe spirituali-
teit (relatieve kansenverhoudingen)
Bron: God in Nederland 20006]7
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typen n %
1. orthodox kerks 161 14
2. vrijzinnig kerks 132 12
3. randlid 146 13
4. religieus buitenkerkelijk 288 26
5. ongelovig buitenkerkelijk 396 35
allen 1123 100
Tabel B4.1 Vijf levensbeschouwelijke typen
Bron: God in Nederland 2006/7
religieus
orthodox kerks vrijzinnig kerks randlid buitenkerkelijk _ongelovig buitenkerkelijk
geen kerklid 42 58 100
rooms-katholiek 1" 49 40 . . 100
pkn 45 18 36 . . 100
overige 7 13 16 . . 100
totaal 14 12 13 26 35 100
Tabel B4.2 Vijflevensbeschouwelijke typen en kerkrichting
Bron: God in Nederland 2006/7
orthodox vrijzinnig religieus ongelovig
kerks kerks randlid  buitenkerkelijk buitenkerkelijk allen
heeft ooit aanwezigheid hogere macht of God ervaren 66 29 26 32 6 27
gelooft in leven na de dood 83 42 43 52 12 40
Gelooft in reincarnatie 1 13 12 16 3 8
religieuze wonderen bestaan (klopt voor mij) 52 30 27 34 6 25
beschouwt zichzelf als een gelovig mens (beslist wel) 78 54 38 27 6 31

Tabel B4.3 Vijflevensbeschouwelijke typen en geloofsopvattingen

Bron: God in Nederland 20006]7
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eerste principale component

cv 1994 cv 2006

geloof in:
tarot .79 .75
spiritisme a7 .75
telepathie 71 74
psychometrie .80 .70
handlijnkunde 77 .70
parapsychologie 69 .70
reincarnatie 65 .70
pendelen 77 68
astrologie Nl .65
witte magie .76 65
bioritme 69 64
zen 67 64
antroposofie 61 61
yoga .54 60
2zwarte magie 73 58
geneeskracht van edelstenen .76 .55
homeopathie 52 52
ufo's .50 .52
Eigenwaarde 8,7 78
% variantie 48,6 43,2

Tabel B5.1 Geloofin paraculturele onderwerpen (principale componentenanalyse)
Bron: Culturele veranderingen 1994 en 2006

is er zeker van dat

is met minstens 5 minstens 4 van de hecht geen geloof
van de onderwerpen onderwerpen op aan minstens 14
onbekend waarheid berust van de onderwerpen
1994 2006 verschil 1994 2006 verschil 1994 2006 _verschil

geslacht man 41 10 -31 17 19 +2 21 42 +22
Vrouw 43 1 -31 21 27 +6 17 33 +16
opleiding lager dan mo 53 15 -38 16 17 +1 17 45 +28
mo, hbo, wo 22 8 -14 24 29 +5 21 31 +10
l.o. 76 25 -51 7 5 -2 10 55 +45
l.o. + vakonderwijs 61 16 -45 15 17 +1 14 45 +31
v.a.0. 43 8 -35 18 22 +3 22 43 +21
v.a.0. + vakond. 36 10 -25 21 27 +6 22 34 +11
m.o.-h.b.o. 27 10 -7 25 26 +1 23 33 +10
m.o.-h.b.o.+vakond. 17 6 -12 28 33 +5 19 29 +9
w.0. 23 -23 22 25 +3 20 25 +5
totaal 42 10 -32 19 22 3 18 34 16

Tabel B5.2 Achtergrondkenmerken en houding tegenover 18 paraculturele onderwerpen
Bron: Culturele veranderingen 1994 en 2006
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is er zeker van dat

is met minstens vijf minstens 4 van de hecht geen geloof
van de onderwerpen onderwerpen op aan minstens 14
onbekend waarheid berust van de onderwerpen
verschi
1994 2006 verschil 1994 2006 verschil 1994 2006 |
leeftijd 17-20jr 57 16 -4 17 18 +1 1" 27 +16
21-25jr 42 12 -30 23 24 +1 9 27 +18
26-30jr 41 14 27 23 29 +6 " 22 +11
31-35jr 35 8 27 26 27 +1 16 30 +14
36-40 jr 36 8 -29 23 24 +1 18 34 +16
41-45jr 34 7 -27 26 31 +4 22 31 +9
46-50 jr 37 5 -33 17 33 +16 25 33 +9
51-55jr 39 9 -30 16 26 +10 24 38 +13
56-60 jr 45 10 -35 18 25 +6 21 42 +21
61-65jr 47 8 -39 8 19 +11 25 50 +26
66+ jr 56 16 -40 7 1 +4 23 55 +32
maatschappelijke indeling  werkt > dan 15 uur 34 8 =27 22 28 +6 20 33 +13
doet het huishouden 54 14 -40 17 19 +2 15 4 +25
wao, aww 42 12 -30 21 26 +4 21 37 +16
scholier, student 4 19 -22 24 17 -7 1 23 +12
gepensioneerd 49 14 -35 8 12 +5 25 56 +31
anders 31 9 23 24 32 +7 18 32 +14
politieke kleur matig links 32 10 -22 24 30 +7 20 31 +12
noch links, noch rechts 41 9 -32 19 19 -1 19 42 +23
matig rechts 44 9 -34 16 20 +5 19 4 +22
samenstelling huishouden  echtpaar met kind(eren) 44 10 -34 20 23 +3 17 33 +16
echtpaar zonder k. 43 10 -33 14 18 +4 24 50 +26
ongehuwd-samenw. met k. 36 4 -31 18 34 +17 11 29 +18
ongeh.-samenw. zonder k. 29 13 -16 28 39 +11 16 26 +9
vader met kind 47 9 -38 24 27 +3 12 35 +23
alleenstaande 39 13 -26 18 23 +5 18 37 +19
anders 56 19 37 28 19 9 16 23 +7
gemeentegrootte >400.000 inwoners 31 . . 21 . . 26
100.000- 400.000 33 . . 24 . . 20
50.000 - 100.000 38 . . 19 . . 20
20.000 - 50.000 42 . . 19 . . 20
10.000 - 20.000 56 . . 14 . . 13
5000 - 10.000 41 . . 22 . . 15
totaal 42 10 -32 19 22 3 18 34 16

Tabel B5.1 Achtergrondkenmerken en houding tegenover 18 paraculturele onderwerpen
(vervolg)
Bron: Culturele veranderingen 1994 en 2006
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is met minstens vijf

van de onderwerpen
onbekend

is er zeker van dat

minstens 4 van de
onderwerpen op
waarheid berust

hecht geen geloof

aan minstens 14

van de onderwerpen

1994 2006 verschil 1994 2006 _verschil 1994 2006 verschil
geen 36 8 -28 24 28 +4 17 33 +7
rk 53 14 -39 15 19 +3 17 39 +22
nh 41 13 -28 7 11 +4 27 50 +23
gereformeerd 55 20 -35 8 9 +2 21 44 +22
geen lid 36 8 -28 24 28 +4 17 34 7
nominaal lid 49 16 -34 16 19 +3 15 37 +22
kerks lid 52 16 -36 10 13 +3 24 47 +23
ongelovig buitenkerkelijk 38 8 -30 15 20 +4 21 40 +19
gelovig buitenkerkelijk 33 8 -25 33 35 +2 12 28 +16
nominaal kerklid 49 16 -34 16 19 +3 15 37 +22
kerks kerklid 52 16 -36 10 13 +3 24 47 +23
totaal 42 10 -32 19 22 +3 18 34 +16

Tabel B5.2 Kerkelijke achtergrond en houding tegenover 18 paraculturele onderwerpen

Bron: Culturele veranderingen 1994 en 2006

vrijwilligerswerk informele hulp collectieve acties

intensieve deelname sociaal netwerk spiritualiteitt 1,9 1,9* 15* 1,5 2,1 2,1 1,8% 1.8 27 27 25" 24*
zelfontplooiing® 10 10 1,0 1,0 1,0 1,0 10 10 1,0
wekelijkse kerkgang (i.p.v. minder) 2,5* 25" 16* 15 14* 15%
opleiding: hbo of wo (i.p.v. lager) 14% 09 16
55+ jaar (i.p.v. jonger) 1,0 15% 08
vrouw (i.p.v. man) 1.1 1,5* 0,9

a ‘Intensieve deelname’: heeft zich op minstens drie van vier manieren wel eens verdiept in spiritua-

liteit (i.p.v. minder manieren).

b Sterk eens met de uitspraak: ‘De zin van het leven zal je moeten vinden in je unieke innerlijke erva-

ring en de ontwikkeling van je eigen vermogens’.

Tabel B6.1 Relatie van sociale netwerken rondom alternatieve spiritualiteit met vrijwil-
ligerswerk en deelname aan collectieve acties (gecorrigeerde relatieve kansenverhou-

dingen)

Bron: Culturele veranderingen 2008
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kerkbezoek in

aantal leden het weekend
(x miljoen) (x 1000) kinderdoop communies vormsels huwelijken uitvaarten
1960 4,66 . 108.193 98.019 79.509 35.644 33.292
1970 532 2149,6 92.000 74178 74.559 45.464 .
1980 5,62 12271 55.853 . . 28.098 33.522
1990 5,56 728,0 51.062 46.333 40.031 18.645 37.883
2003 453 3857 37.065 40435 29.385 7700 38.130
2008 427 302,1 27.880 35.400 24.230 4990 30.910
Tabel B7.1 Deelname aan rooms-katholieke kerkelijke rituelen, 1960-2008 (absolute
aantallen)
Bron: KASKI; Schepens en Spruit (2001); Sengers (2003): 201-202.
2003 2008 percentuele verandering
leden 2.458.174 1.847.000 -25
kerkgangers (in het weekend) 558.603 435.000 -22
gemeenten/kerken 2233 1793 -20
predikanten/diakens 2264 2126 -6
doopsels/doopbedieningen 14.154 9800 -31
belijdenissen 7639 4900 -36
kerkelijke begrafenissen/crematies 19.153 16.500 -14
kerkgebouwen 3101 2260 -27

men, 2003-2008 (absolute aantallen)

Bron: KAsKI; Schepens en Spruit (2001); Sengers (2003): 201-202

Tabel B7.2 Cijfers voor de kerken die sinds 2004 de Protestantse Kerk in Nederland vor-
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Register

Abercrombie, N. 129

Abraham 53, 60, 76, 249

Adam 15, 53-54

Adorno, T.W. 107

Albert van Oostenrijk,
aartshertog 18

Alexandra 117

Amos 189, 204, 256

Anaxagoras 248

Anthonisz., Cornelis 193

Arsacius 249

Augustinus van Hippo 133, 253-
254, 259, 267

Aupers, S. 155

Baaijens, J.A. 110

Bach, Johann Sebastian 128

Bacon, Roger 124

Bailey, Alice 124, 129, 232

Bainbridge, W.S. 136-138, 143,
233-234

Barker, E. 29-30, 246

Batson, C.D. 149

Becker, H. 63,136, 191

Becket, Thomas a 148

Beckford, J.A. 241

Bekker, Balthasar 108-109, 230

Bellah, RN. 73-74, 156

Benedictus xv1, paus 153, 238

Benedictus van Nursia (Sint
Benedictus) 238

Bentley, Richard 243

Berg, Floris van den 55

Berger, Peter 74,79, 257,273

Bergson, Henri 10

Bernadette van Lourdes 154

Bernard van Clairvaux (Sint
Bernard) 86,180, 204

Berthold van Regensburg 92

Blake, William 10, 124

Blavatsky, Helena 129, 159, 232

Bochinger, C. 105, 127, 150, 231

Boeddha 24

Bohme, Jakob 135

Bohr, Niels 230

Bomans, Godfried 39

Bonhoeffer, Dietrich 243

Bonifatius 111,180

Boon, Louis Paul 234

Bos, Sonia 100

Bosch, Jeroen 162

Botticelli, Sandor 98

Botvar, PK. 142

Bouguereau, William Adolphe
60

Bourdieu, P. 241

Brahe, Tycho 124

Brakel, Theodorusa 76
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Brink, Richard van den 243

Bronowski, J. 28

Brown, Dan 27,311

Bruce, S. 104,108, 137-138, 150, 153,
207, 229, 239

Budapest, Zsuzsanna 118

Bunyan, John 76

Burke, Peter 98

Busken Huet, C. 36, 96

Byrne, Rhonda 234

Calvijn, Johannes 76, 87, 179-180,
246, 253, 259

Cammaert, Emile 257

Campbell, C. 147,149, 249, 262,
266-267

Camus, Albert s5

Capra, Fritjov 105, 218

Carmiggelt, Simon 40-41

Carus, Carl Gustav 267

Cato de Oude 60

Chan 87

Chateaubriand, Francois René 257

Chaucer, Geoffrey 148

Chesterton, G.K. 107, 257

Chroesjtsjov, Nikita 79

Cicero, Marcus Tullius 60

Coleman, J.A. 81,241

Coleridge, Samuel Taylor 272

Colijn, Hendrikus 83

Comrie, Alexander 76

Coornhert, Dirck Volkertsz. 135,
255

Copernicus, Nicolaas 13

Corbusier, Le 27

Courteaux, Willy 230

Cox, Harvey 79

Crespi, Giovanni Battista 92

Croese, Arent Cornelisz. 109
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Cruise, Tom 233
Cudworth, Ralph 248

Dante Alighieri 60,92

Darwin, Charles 13, 226

Defoe, Daniel 78

Dekker, G. 88

Delacroix, Eugéne 205

Descartes, René 12-13, 158

Dobbelaere, Karel 54, 268

Domitianus, Titus Flavius 249

Donteclock, Reijnier 94

Doré, Gustave 60

Dostojevski, Fjodor
Michajlovitsj 55

Douwes Dekker, Eduard zie
Multatuli

Drees, WB. 85

Duinkerken, Anton van 28

Durkheim, Emile 13-14, 73-74, 96,
129, 139, 141, 251

Eeden, Frederik van 131
Eijkelboom, Jan 254
Einstein, Albert 244
Elshof, T. 271
English-Lueck, J. 233
Erikson, Erik 259

Eva 15,53-54

Farady 226

Fébvre, Lucien 248

Feith, Rhijnvis 247

Ferguson, Merilyn 105, 134, 214,
218, 263

Ficino, Marcello 125

Finkers, Herman 269

Flammarion, Camille 10

Fontane, Theodor 150



Fortuyn, Martin 119

Fox, George 204

Franciscus van Assisi 204, 268

Franck, Sebastian 135

Frederik v, keurvorst 18

Freud, Julian 240

Freud, Sigmund 10, 19, 106, 117-
118, 131, 159, 259

Gagarin, Yuri 79

Galbreath, R. 220

Galilei, Galileo 12

Galton, Sir Francis 55, 226

Gandhi, Mahatma 205

Gay, Peter 106

Gehlen, Arnold 54

Geller, Uri 165

Gezelle, Guido 268

Gibbon, Edward 16, 96, 259

Giddens, A. 123

Gilbert, Elizabeth 234

Goddijn, Walter 81

Gogh, Vincent van 205

Goya, Francisco 10

Grasdorp, Jan 36

Gregorius de Grote, paus 92

Groot, Hugo de 243

Guillaume (abt van Saint-
Thierry) 180

Haanstra, Bert 40-41

Habermas, Jiirgen 227

Hadewijch 166

Hamilton, M. 104, 151

Hammarskjold, Dag 205, 259

Hanegraaff, W. 123, 231

Heelas, P. 74, 123, 142, 145, 147, 155,
219, 236, 246

Heisenberg, Werner 230

Hendrikse, Klaas 61, 79

Hervieu-Léger, Daniele 77-78, 273

Hesse, Hermann 131

Hillesum, Etty 259

Holbach, Paul Heinrich Dietrich
von 220,226, 228

Hood, RW. 167

Hoogerwerf, A. 85

Houtman, D. 246

Hume, David 226, 260

Huxley, Thomas Henry 248

Ignatius van Antioch (Sint
Ignatius) 216

Isaik 76

Isabella van Oostenrijk
(echtgenote van Albert van
Oostenrijk) 18

Isidorus van Sevilla 86

Jackson, Peter 311

Jacobus 1, koning 18

Jakob 76

James, William 22, 93, 128, 132-134,
166-167, 242, 245, 251, 255, 261

Jansen, Fons 246

Jefferson, Thomas 73

Jenkins, P. 48, 94

Jeremia 189, 256

Jesaja 189, 256

Jespers, E. 102, 126, 143, 151, 256

Jezus van Nazareth 38, 47, 51,
56-57, 60, 62, 90, 96, 98, 154-155,
179, 181, 204-205, 254-255, 259

Job 53,249

Johannes 47

Jonker, Jedid-Jah 243

Jorgensen, D.J. 144

Joule 226
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Julianus, Flavius Claudius 249,
256
Jung, Carl Gustav 158, 216

Kant, Immanuel 13

Kavifis, Konstantinos 149

Kelvin, Lord 226

Kennedy, ]. 82,87

Kepel, Gilles 227

Kepler, Johannes 12-13

Kerkeling, Hape 148

Keynes, John Maynard 124, 244

Kierkegaard, Seren 10

Kimman, Eduard 254

Knoblauch, H. 219

Korzec, Michel 152

Kousbroek, Rudy 152

Kuitert, H.M. 54, 84, 150

Kuyper, Abraham 17, 83, 96, 129,
180, 183, 206, 228, 253

Lalande, Jérome 79

Laplace, Pierre-Simon 11
Larkin, Philip 9o

Larson, Sheila 74

Lazarus 60

Leibniz, Gottfried Wilhelm 13
Lennon, John 128
Lévi-Strauss, Claude 262
Lidwina van Schiedam 59
Limburg, gebroeders Van 124
Linden, Nico ter 93
Lodewijk x111, koning 18
Lodewijk x1v, koning 95
Lommel, Pim van 234
Longueville, Henri de 273
Luckmann, Thomas 273
Luther, Maarten 133, 152, 180

324

MacLaine, Shirley 112-113, 115-116,
119-120, 148, 218, 230, 233, 259

Madonna 233

Maitani, Lorenzo 92

Malinowski, Bronistaw 19, 129

Mannheim, Karl 100, 131

Marett, Robert 251

Margolis, Char 112-116, 119, 126,
165

Margry, P.J. 168

Maria (moeder van Jezus van
Nazareth) 47,98, 154

Maria Magdalena 47,118

Maria Salomé 47

Martin, David 273

Marx, Karl 139, 240

Matzken, RH. 11

Maxwell 226

Mazlish, B. 28

McGinn, B. 268

McGrath, A. 25,248

Mead, George Robert Stowe 130

Medici, Giuliano d’ 98

Medici, Lorenzo ‘Il Magnifico’
d 98

Meiden, Anne van der 76

Melchers, Gari 77

Melton, J.G. 125

Milton, John 92

Moens, ds. 62

Mommaers, P. 166

Morrison, Jim 128

Moutier, Marguerite Magdeleine
du (markiezin De
Berniéres) 244

Mozes 269

Mulisch, Harry 311

Multatuli 96-97, 246

Miintzer, Thomas 135, 205



Napoleon Bonaparte, keizer 11

Nescio 131, 268

Newman, John Henry 272

Newton, Isaac 10, 12-13,124, 244

Nietzsche, Friedrich Wilhelm 55,
96

Ogilvie, Derek 165
Oostrom, E van 167
Otto, Rudolf 251

Pace, E.J. 95

Paine, Thomas 73

Pannenberg, Wolfthart 83

Paracelsus 124

Pascal, Blaise 10, 12, 119

Paul, Herman 77

Paulus v, paus 18

Paulus 87, 205

Paz, Octavia 225

Piano, Renzo 27

Pius x, paus 95-97

Pius X1, paus 46

Planck, Max 244

Plas, Michel van der 39

Plasterk, Ronald 248

Plato 60, 95,98

Plinius de Oudere 128

Polderman, C.P. 83

Pollock, Jackson 216

Pozzo, Andrea 216

Presley, Elvis 128

Putnam, R.D. 207, 209, 214, 224,
241

Rembrandt van Rijn 36
Rethel, Alfred 180
Reve, Gerard 8o
Robinson, John A.T. 79

Romein, Jan 130

Rooden, P. van 245, 256

Roof, W.C. 147,156

Rousseau, Jean-Jacques 10, 266
Rowling, J.K. 62,110, 311
Ruusbroec, Jan van 166

San Juan de la Cruz 24

Sarto, Giuseppe Melchior zie Pius x

Savonarola, Girolamo 98, 205

Schiller, Friedrich 39, 101

Schleiermacher, Friedrich 10,108,
251

Schnabel, P. 104, 129, 170, 207, 232

Schubert, Franz 58

Schulze, G. 157

Schyns, Peggy 243

Scipio, Publius Cornelius 60

Scopes, John Thomas 252

Seneca, Lucius Annaeus 119, 126

Shahn, Ben 42

Shakespeare, William 194, 230

Shelley, Percy Bysshe 96

Sherine, Ariane 55

Siebelink, Jan 234

Simeon de pilaarheilige 16

Simmel, Georg 130, 139, 261

Smit, Susan 112, 116-119, 259

Socrates 60,248

Soubirous, Marie-Bernard zie
Bernadette van Lourdes

Spangler, David 218

Spinola, Ambrogio 18

Spinoza, Baruch de 244

Stark, R. 136-138, 143, 233

Steen, Jan 193

Steiner, Rudolf 129

Stikker, Allerd 155

Stoffels, H. 252
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Stolp, Hans 232

Stouppe, Jean Baptiste 95
Streiker, L.D. 239

Sutcliffe, S.J. 141, 143, 147 150
Swammerdam, Jan 13
Swedenborg, Emanuel 159

Swinburne, Algernon Charles 255

Szasz, Thomas 58

Taylor, C. 156
Teresa van Avila (heilige
Teresa) 24,59,166
Theresa, Moeder 114
Thomas van Aquino 204
Thomas, Keith 124
Thoreau, Henri 131
Tocqueville, Alexis de 272
Tolkien, JR.R. 311
Tolstoj, Leo 53,133
Tonnies, Ferdinand 256
Trakl, Georg 268
Travolta, John 233
Treur, Franca 234
Trismosin, Salomon 124
Troeltsch, Ernst 133-136, 166
Tschannen, O. 138
Tucholski, Kurt 240
Turner, D. 268
Twain, Mark 269

Updike, John 84

Veldheer, Vic 243

Venne, Adriaen Pietersz. van
de 18,247

Vergilius 92,124

Vergunst, PJ. 61
Verkuijlen, Ad 248
Verolme, Cornelis 155
Versteeg, P. 151
Vespucci, Simonetta 98
Vincentius 254

Vliet, Paul van 97
Voltaire 17, 25, 85,158, 243
Vondel, Joost van den 42
Voyé, L. 54

Vuijsje, Herman 149, 152

Waaijman, K. 268

Wahrman, D. 266

Wallis, R. 136

Weber, Eugen 130

Weber, Max 13, 53, 59, 101, 106-
108, 132, 134, 139, 153, 181, 207,
233, 240, 256

Weyden, Rogier van der 47

Whitman, Walt 266

Willink, Carel 16

Wilson, Bryan 109, 153, 207, 231,
273

Woodhead, L. 74, 145, 147, 219, 236

Woody Allen 59
Wordsworth, William 268
Wunder, E. 138
Wuthnow, R. 54,149

York, M. 105,113
Zoet, Jan 18,247

Zweig, Stefan 131
Zwingli, Huldrych 180









