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Veerkrachtige religie: 
waar is religie goed voor?
afscheidsrede door prof.  dr.  chris  hermans



afscheidsrede
prof. dr. chris hermans

Waar is religie goed voor? Een 
veerkrachtige religie houdt 
volgens Chris Hermans een 
besef van de menselijk maat 
levend in de samenleving, dat 
wil zeggen
•in het denken houdt ze het

besef van de onbegrensde
bedoeling (telos) levend;

•in het handelen de gericht-
heid op menswaardigheid en het algemeen 
belang;

• in het hart van de mens de vraag naar vervul-
lend geluk, vrede en liefde.

We moeten een mens niet ‘klein’ maken maar 
optillen naar het perspectief van de bedoeling, 
menswaardigheid en vervullend geluk. Daardoor 
ontstaat een geheel nieuwe situatie van vrijheid 
en mogelijkheid in het denken, handelen en 
voelen van mensen. 
De menselijke maat impliceert ook het besef 
dat een mens kan falen en dat het goede in zijn 
denken, handelen en hart geen plaats heeft. Een 
samenleving zonder religie loopt het gevaar te 
verharden en meedogenloos te worden. Het besef 
te kunnen falen is geen zwakheid maar getuigt 
van veerkracht.

Chris Hermans (Rucphen, 1955) promoveerde in 
1986 op een proefschrift over morele vorming aan 
de Radboud Universiteit. Van 1993-2003 was hij 
bijzonder hoogleraar Grondslag en identiteit van 
het katholiek onderwijs aan deze universiteit, en 
daarna hoogleraar Pastoraaltheologie, in het 
bijzonder de empirische theologie (2003-2021), 
en hoogleraar Empirische religiewetenschap 
(2005-2021). Hij was wetenschappelijk direc-
teur van het Instituut voor Katholiek Onderwijs 
(2001-2015).
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Mijnheer de rector magnificus, beste collega’s, familie en vrienden,

Veerkracht (resilience) is een thema dat in de wetenschap sinds vijftig jaar op een groei-
ende belangstelling kan rekenen. Veerkracht is een open term die verwijst naar het ver-
mogen om met tegenslag om te gaan, om tegenslag een plek te geven in je levensverhaal. 
De term verwijst ook naar het voorkomen van tegenslag, bijvoorbeeld door onaange-
daan te blijven, na vallen ook weer op te staan en (curatief) te voorkomen dat je valt. 
Een mens in een dynamisch systeem is veerkrachtig als hij1 beter dan een ander om kan 
gaan met tegenslag. 

In dit afscheidscollege zal ik het thema veerkracht en de veerkracht van religie 
verbinden met de vraag: Waar is religie goed voor? ‘Goed’ verwijst naar de intrinsieke 
waarde of de telos (bedoeling) van religie. Elk domein en elke levenssfeer heeft een ei-
gen bedoeling: zo is kwaliteit van leven de intrinsieke waarde van gezondheid en de 
vorming van jonge generaties tot personen die vrij en verantwoordelijk zijn, de intrin-
sieke waarde van onderwijs. Aan instituties in deze domeinen kunnen historisch en 
maatschappelijk allerlei andere doelen worden verbonden, maar in deze openbare les 
ben ik geïnteresseerd in de intrinsieke waarde van religie. Deze vraag wil ik beantwoor-
den in de traditie van Schleiermacher, die in zijn beroemde werk Über die Religion. Reden 
an die Gebildeten unter ihren Verächtern (1799) het gesprek aangaat met het kritisch den-
ken van de moderne tijd. Dit betekent niet dat deze rede een commentaar is op Schlei-
ermacher. ‘In de traditie van’ betekent dat ik diens benadering overneem om navolg-
bare argumenten te formuleren waarmee de intrinsieke waarde van religie 
gecommuniceerd kan worden naar mensen die niet religieus of gelovig zijn.2 Wat ken-
merkt mijn benadering in de traditie van Schleiermacher?

Op de eerste plaats is dit de aanvaarding van het voorverstaan (referentiekader) 
van de moderne tijd inzake de vrije wil3 en een ontologie van contingentie (het gevoel 

1   Ik zal zoveel mogelijk inclusief taalgebruik hanteren. Waar ‘hij’ staat in de tekst, moet ‘zij’ worden inbegre-

pen.
2   In mijn oratie heb ik het formele object van de pastoraaltheologie onderbouwd als theologische theorievor-

ming van de praktische rationaliteit van het religieus-communicatief handelen van mensen in de Naam van 

God (Hermans, 2004). De pastoraaltheologie vertrekt daarbij vanuit het binnen perspectief van het oor-

sprongsverhaal van Jezus Christus, terwijl de religiewetenschap uitgaat van een buitenperspectief op het 

handelen van mensen in de Naam van God. Het referentiekader (aannames, concepten en contexten van 

onderbouwing) berust in beide disciplines op een andere epistemische gemeenschap. Op grond van de aan-

name dat beide disciplines hun theorievorming ontwikkelen vanuit een kritische dialoog tussen binnen- en 

buitenperspectief veronderstel ik dat er geen principieel verschil is in theorievorming tussen beide discipli-

nes over het religieus-communicatief handelen in de Naam van God. 
3  Dit thema van de vrije wil heeft verschillende dimensies waarbij ik in deze rede niet zal stilstaan. Eén daar-

van is godsdienstvrijheid, het thema dat in de afscheidsrede van mijn voorganger centraal stond (zie J.A. van 

der Ven, 2010).
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van onvoorspelbaarheid en onzekerheid in het menselijk bestaan). Deze thema’s vor-
men niet alleen mijn uitgangspunt, maar vanuit deze thema’s wil ik bovendien begrip-
pen uit de theologie en religiewetenschap opnieuw doordenken. Ik zal gebruikmaken 
van de begripsvorming rond deze thema’s vanuit de filosofie (met name de filosofische 
antropologie van Ricoeur, de filosofie van de religie van Wuchterl en de eerste filosofie 
van mijn Nijmeegse collega Van der Heiden).

Op de tweede plaats kies ik de ervaring van (zelf)transcendentie als insteek voor 
het verstaan van religie die voor niet-religieuze mensen toegankelijk is. Indien religi-
euze ervaring met geen enkele andere ervaring te vergelijken is, spreken we van een sui 
generis-benadering van religie (zie Schüssler-Fiorenza 2010).4 Het heeft weinig zin om 
te willen uitleggen ‘waar religie goed voor is’ zonder dat de ander dit kan begrijpen.5 
Tegelijkertijd wil ik recht doen aan het zelf-verstaan van religie (ofwel aan het onder-
scheidende van religie). Religieuze ervaringen verbind ik met de ervaring van God als 
Schepper (‘Toekomst die begint’) en Gods genade als ‘gave’ om eschatologisch be-
kwaam te zijn (‘kunnen beginnen’) (zie paragraaf 5). 

Op de derde plaats verbind ik de betekenis van religie met zelfwording van mensen 
vanuit zelftranscendentie en het besef en de ervaring van het volmaakt goede, het ide-
ale leven met en voor elkaar en onbegrensd geluk.6

Ten vierde zal ik in deze rede ingaan op de epistemologie van ervaringen en de 
vraag naar waarheid. Hoe ervaren wij de werkelijkheid? Wat hebben deze ervaringen te 
maken met onze begripsmatige kennis van de werkelijkheid? En hoe evalueert men er-
varingen op een kritische en navoltrekbare wijze?

Deze rede is opgebouwd uit vijf paragrafen. Allereerst breng ik de stand van zaken in 
kaart rond veerkracht (resilience) n veerkrachtige religie (resilient religion) (paragraaf 
1). Een theorie over een veerkrachtige religie is opgebouwd uit vier componenten: (1) de 
aard van de tegenslag die mensen of systemen te verwerken krijgen, (2) de processen 
van veerkracht die in religie een rol spelen, (3) veerkrachtige religie als resultaat van 
deze processen van veerkracht en (4) de logische samenhang tussen deze drie elemen-
ten.

4   ‘If one interprets distinctiveness as an isolated autonomy, then one overlooks the concrete, theoretical, 

 political and practical role of religion in society. If one underscores the social origins of and consequences 

of religion, then one may fail to grasp the distinctiveness religious belief and practices’ (Schüssler-Fiorenza, 

2010:20).

5   Naast deze communicatieve reden is er ook een theologisch argument dat de mens niet totaal vervreemd is 

van het goede (zie verder 4.4. Omgaan met tragiek).

6   Dit staat centraal in de derde rede van Über religion (Schleiermacher, 2012).
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Ik begin met de vierde vraag over de epistemologie van ervaringen, omdat er juist 
rond religie en ervaring enkele persistente problemen zijn die theorievorming in theo-
logie en religiewetenschap problematisch maken (paragraaf 2). Het is van belang om 
deze problemen te vermijden om te voorkomen dat ervaringen van God los komen te 
staan van ervaringen van tegenspoed.

Daarna volgen drie paragrafen over de drie overige onderdelen van de theorie over 
veerkrachtige religie: over de hartverscheurende tegenslag die mensen in dynamische 
systemen kunnen ervaren (paragraaf 3), over processen van veerkracht (paragraaf 4) 
en over veerkrachtige religie als uitkomst van deze processen (paragraaf 5). Ik sluit af 
met een samenvatting, waarin ik antwoord geef op de vraag: Waar is religie goed voor?

1.  religie  en veerkr acht:  de stand van zaken
Theorievorming over veerkracht is de talk of the town binnen de academische 
gemeenschap van vandaag, van ecologie, rampenstudies, economie, sociologie, 
psychologie, sociaal werk en ontwikkelingsstudies tot neurowetenschap. Een indicatie 
voor deze wijdverbreide belangstelling is het feit dat de zoekterm “resilience theory” via 
Google 135 miljoen hits oplevert (geraadpleegd op 1 april 2021). De opkomst van deze 
theorie dateert van zo’n vijf decennia geleden en bevat volgens velen de belofte om een 
integrerend theoretisch raamwerk tussen disciplines te leveren (Theorén, 2014), in het 
bijzonder rond vraagstukken op het gebied van duurzaamheid is deze belofte zichtbaar 
geworden. 

Overzicht van de literatuur
Op welke manier is de theorievorming over veerkracht verbonden met religie? Welke 
processen van veerkracht worden geïdentificeerd met religie? Gezien de overvloed aan 
literatuur over veerkrachttheorie is het opmerkelijk dat er bijna geen academische pu-
blicaties zijn over het concept veerkrachtige religie. Veerkrachtige religie wordt soms 
verbonden met het concept van geleefde religie (Baboni, 2015), of volksreligie (popular 
religion) (Ryan, 2015). Butler (2006) spreekt over veerkrachtige religie in termen van 
het vermogen van religie (en spiritualiteit) om te transformeren in de context van de 
moderne samenleving. Zijn focus ligt op de geschiedenis van het leven van mensen in 
grote steden in de VS en het probleem van het vinden van de juiste conceptualisering 
over religie om veerkracht te kunnen beschrijven.

Er zijn veel meer publicaties over processen van veerkracht en religie of spirituali-
teit.7 De term spiritualiteit komt men vaker tegen buiten religiestudies en de theologie, 
zoals in gezondheidsstudies, rampenstudies en de psychologie. Religie kan veerkracht 

7   Een zoekopdracht in JSTOR met veerkracht en religie als zoektermen levert 436 resultaten op (geraadpleegd 

op 6 april 2021.
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bevorderen of belemmeren. Religie of spiritualiteit kan het sociaal functioneren, het 
welzijn en de omgang met stress of traumatische ervaringen bevorderen (Mooney, 
2013), of een preventieve functie hebben tegen ongezond gedrag (Elkonin, Brown & 
Naicker, 2014). Een andere studie suggereert dat raciale socialisatie in familiale praktij-
ken kan leiden tot de ontwikkeling van veerkracht tegen de criminogene effecten van 
rassendiscriminatie, grotendeels door het vergroten van de positieve raciale identiteit 
en spiritualiteit (Burt, Lei & Simons, 2017:414). 

Religie en spiritualiteit spelen ook een rol in rampenstudies. Er zijn studies die 
zich richten op de rol van devotionele praktijken (zoals de verering van heiligen) als een 
sociale en culturele bron van veerkracht. ‘In de dagelijkse praktijk van devotie worden 
relaties gevormd, bijvoorbeeld tussen individuen, religieus personeel, leden van de 
gemeenschap en de goddelijke krachten waarmee ze omgaan’ (Carter, 2008:77). In deze 
vormen van verbondenheid wordt sociale veerkracht opgebouwd ten aanzien van de 
ervaren tegenspoed. Andere studies richten zich op het effect van persoonlijke en 
gemeenschappelijke tragedies op vrijwilligers na de orkanen Katrina en Rita (Ai, 
Lemieux, Richardson, Tice, Plummer, Huang & Ellison, 2013). Veerkracht wordt 
gemeten in termen van depressie (als een latente indicator van veerkracht) en hoop en 
optimisme (positieve karaktereigenschappen). De studie laat een seculier pad zien voor 
het versterken van hoop en optimisme via altruïsme en een spiritueel pad via spirituele 
ondersteuning van hoop en optimisme (Ai et al., 2013). Waargenomen spirituele steun 
verwijst naar ‘de perceptie van de gelovige van de mate waarin iemand rapporteert dat 
diens spirituele geloof of religieuze figuur steun heeft geboden (bijv. troost, liefde, 
kracht, overleving)’ (Ai et al., 2013:542). Samenvattend stel ik vast dat religie (in 
termen van overtuigingen, devotionele praktijken en gevoelens van hoop) in dit soort 
studies over veerkracht wordt opgevat als een sociale en culturele bron van veerkracht. 
Religie vervult een rol in een sociale, culturele en psychologische theorie over het 
opbouwen van veerkracht, maar het is geen theorie over religie zelf (veerkrachtige 
religie). De processen van veerkracht zijn sociaal, psychologisch of cultureel van aard.

Er is binnen de psychologie een andere onderzoekslijn naar veerkracht en religie 
in zogenaamde ‘death studies’.8 Deze onderzoekslijn bouwt voort op psychologische 
theorievorming over betekenisgeving. Tegenspoed wordt gedefinieerd als een probleem 
van betekenisgeving.

 Lijden is een existentiële tegenslag die vaak leidt tot verlies aan betekenis, tot 
scheuren in fundamentele veronderstellingen die mensen hebben over de wereld 
en hen vatbaar maakt voor existentiële angst. Bovendien maakt lijden ook de drei-
ging van dood onvermijdelijk of onontkoombaar. Van Tongeren, 2020:37)

8 Ik dank mijn collega dr. Nienke Fortuin, die mij op deze lijn van onderzoek heeft gewezen.
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De focus van deze onderzoekslijn is het geloofssysteem dat een rol speelt in het omgaan 
met existentiële angst. Van Tongeren definieert een existentieel veerkrachtige religie als 
‘een reeks religieuze overtuigingen die (a) voldoende structuur bieden om existentiële 
angst te verminderen, (b) adaptief flexibel genoeg zijn om rekening te houden met de 
realiteit van lijden en (c) mensen stimuleren om nederig te blijven en open te staan 
voor nieuwe perspectieven van anderen’ (Van Tongeren, 2020:45).

Het proces van veerkracht wordt beïnvloed door zowel de wijze waarop mensen 
religieuze opvattingen aanhangen als de inhoud van deze opvattingen. Onderzoek laat 
zien dat opvattingen die heel belangrijk voor iemand zijn en richting geven aan diens 
gedachten, emoties en gedrag, meer invloed hebben op het omgaan met existentiële 
angst dan opvattingen die minder centraal staan (Van Tongeren, 2020:38). Ten aanzien 
van de inhoud is het belangrijk om onderscheid te maken tussen religieuze overtuigin-
gen die sociale voordelen bieden (bijv. pro-sociaal, interpersoonlijk en intergroep-func-
tioneren), overtuigingen die angst ten aanzien van de dood verminderen (bijv. de be-
lofte van een hiernamaals) en overtuigingen die kunnen helpen met twijfel en 
onzekerheid om te gaan en tegelijkertijd tolerantie en openheid bevorderen naar andere 
opvattingen (bijv. quest religiousness, een ‘zoekende’ religiositeit) (idem).

Theologie
Een zoektocht binnen de theologie levert iets meer resultaten op.9 Zo heeft de term 
veerkracht een lange traditie in black theology, en wel vanuit twee perspectieven: ten 
eerste de verankering van deze traditie in maatschappelijke stromingen op het gebied 
van de strijd tegen kolonialisme en witte overheersing, en ten tweede een eigen herme-
neutiek van de Bijbel die in deze gemeenschappen tot ontwikkeling is gekomen, soms al 
met oude wortels, zoals de ervaringen van slaven de VS, zoals Ross (2021) laat zien. Dit 
geldt ook voor de zogenaamde African theology, waarbij vertegenwoordigers van deze 
theologie het niet eens zijn over de vraag of in de Afrikaanse context de thema’s van 
bevrijding en inculturatie samengaan (volgens Tutu) of onderscheidend zijn (volgens 
Mbiti) (Tshaka, 2016). Willen we echter begrijpen wat veerkracht en een veerkrachtige 
religie inhouden, dan moeten we de ervaringen en verhalen uit Afrika van mensen die 
(over)leven aan de periferie van de stad, in armoede, sociaal-politieke uitsluiting en 
cultureel gemarginaliseerd, als uitgangspunt nemen (Thsaka, 207:104). Ook hier ont-
wikkelt zich een eigen hermeneutiek van de Bijbel als interpretative resilience, die gemar-
ginaliseerden wil helpen om hun plaats te vinden binnen familie en kerken (West, 
2019).

9 Ik dank mijn collega prof. dr. Maaike de Haardt, die mij gewezen heeft op deze traditie in de theologie.
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Een witte raaf is een recente bundel van Nathan White en Christopher Cook (2020), 
getiteld Biblical and Theological Visions of Resilience. Deze auteurs hebben duidelijk ken-
nis van de ontwikkeling van de resilience theory. Het model is afkomstig van Windle: 

 the need for a significant adversity/risk, the presence of assets or resources to 
offset the effects of the adversity, and positive adaptation or the avoidance of a 
negative outcome. (Windle, 2011:157) 

De Bijbel en de christelijke theologie zijn sociaal en spiritueel kapitaal dat het mogelijk 
maakt om de effecten van tegenslag te reduceren of te transformeren (White & Cook, 
2020:5). Religie en spiritualiteit kunnen volgens de auteurs veel toevoegen aan de bete-
kenis van menselijke veerkracht vanuit het omgaan met vragen over de uiteindelijke 
bedoeling, zingeving en human flourishing (White & Cook, 2020:6). Hoe kunnen men-
sen niet slechts overleven maar ook bloeien in situaties van tegenslag?10

Ten slotte vermeld ik ook het werk van Craig T. Titus en met name diens boek 
Resilience and the virtue of fortitude (2006). Titus brengt de theologie in gesprek met de 
psychologie over veerkracht, via de theorie van Thomas van Acquino over emoties en de 
rol van de rede. Titus volgt Thomas in diens opvatting dat emoties ontstaan door de 
aantrekkingskracht die uitgaat van een bepaald object. Vervolgens neemt hij aan dat de 
rede invloed uitoefent op de emoties door een beoordeling van de vraag of het object 
waartoe iemand zich aangetrokken voelt ‘goed’ of ‘fout’ is. De rede oefent die controle 
uit door middel van de (kardinale) deugd van fortitudo (moed).

 Moed is het speciale vermogen om angst en durf te beheersen bij het weerstaan of 
overwinnen van [tegenspoed]. Bovendien kan moed bijdragen aan iemands ver-
mogen om tegenspoed te weerstaan of te overwinnen, omdat het capaciteiten om-
vat die hoop reguleren (edelmoedigheid, grootsheid, uithoudingsvermogen) en 
verdriet (geduld, standvastigheid). (Titus, 2006:146-147)

Ik deel de kritiek van Cartagena (2021), die zich afvraagt of Titus wel slaagt in zijn op-
zet. Interessant is echter dat hij zoekt naar een startpunt in de mens als ‘geestelijk we-
zen’ en probeert te ontsnappen aan een psychologische definitie van tegenslag en veer-
kracht. 

10  De auteurs benadrukken de Bijbel en christelijke theologie als bron (resource) maar geven daarbij geen 

 inzicht in de processen van veerkracht. Zij geven ook geen inzicht in de aard van tegenslag als een probleem 

van de mens (psychologisch, sociaal of geestelijk). Mijn theorie over veerkrachtige religie onderscheidt zich 

op beide punten van Cook & White (2020). Bovendien vermijd ik een ideologische verenging in mijn theo-

rievorming van religie. Anders gezegd: religie kan ook niet bijdragen aan veerkracht van systemen (mensen, 

gemeenschappen en organisaties, etc.).
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Wat is veerkracht? 
Theorievorming over veerkracht vindt zijn wortels in de studie van tegenspoed en de 
vraag in hoeverre ongunstige levenservaringen schadelijk kunnen zijn voor mensen 
(Van Breda, 2018). In eerste instantie ligt de nadruk in de theorievorming op de zoek-
tocht naar factoren die mensen ziek maken of het sociaal en psychisch functioneren 
verstoren. Naast deze ‘pathogene’ (ziekmakende) focus ontwikkelde zich een ‘saluto-
gene’ (gezond makende) focus op veerkracht die gericht is op bemiddelende processen 
tussen tegenslag en negatieve uitkomsten (van Breda, 2018:3). Welke factoren of pro-
cessen kunnen bijdragen aan een meer positieve omgang met de tegenspoed die men-
sen is overkomen? Ten slotte besteed ik ook aandacht aan veerkrachtig zijn als uitkomst 
van processen van veerkracht.11 Een veerkrachtig systeem kan beter dan andere syste-
men omgaan met tegenslag. Waar tegenspoed verwijst naar de input en veerkracht naar 
intermediaire processen (throughput), verwijst veerkrachtig zijn naar de uitkomst (out-
put) van processen van veerkracht. De relatie tussen deze elementen kan schematisch 
worden samengevat in een conceptueel model (zie figuur 1).

Figuur 1: Veerkracht als proces en resultaat, ontleend aan Van Breda (2018:4).

Termen als tegenspoed, veerkracht en beter dan verwachte uitkomsten van processen 
van veerkracht zijn sociale constructies en geen objectieve feiten (Van Breda, 2018:10). 
Dat wil niet zeggen dat er geen bepaalde objectieve feiten onder liggen (biologisch, neu-
rologisch, ecologisch, sociologisch of financieel), maar vanuit het gezichtspunt van de 
mens als betekenis gevend wezen zijn het subjectieve ervaringen.

Ervaringen van tegenslag verwijzen naar uitdagingen of risico’s voor het 
functioneren van personen of systemen (Yates, Tyrell & Masten, 2015). Deze uitdagingen 
kunnen chronisch of acuut zijn. Chronische tegenspoed strekt zich uit over een aan-
zienlijke periode en kan een diepgaande impact hebben op iemands leven, zoals 
armoede of kindermishandeling. Acute tegenslag heeft een bepaald startpunt, een 

 

11  ‘The multilevel processes that systems engage in to obtain better-than-expected outcomes in the face or 

wake of adversity’ (Van Breda, 2018:4).
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relatief korte duur en een beperkte impact op het hele leven, binnen een algemeen goed 
functionerende levenscontext, bijvoorbeeld een ongeval of het verlies van een familielid. 
Bij acute tegenslagen kan iemand veerkracht zien als een herstel van een eerder (pre-
trauma) niveau van functioneren, terwijl dit bij chronische tegenspoed niet het geval 
is, omdat er geen stabiel, gezond ‘eerder’ is.

Veerkracht als resultaat wordt geformuleerd in termen van aanpassing aan de uit-
dagingen, verstoringen of disruptieve ervaringen (Masten, 2021). Veerkracht is dan het 
adaptieve succes van een systeem in het omgaan met tegenslag. Criteria voor adaptief 
succes zijn bijvoorbeeld ‘succes in leeftijdsbepalende ontwikkelingstaken, zoals leren 
praten of lezen, zich goed gedragen op school of andere normen van de samenleving, 
verzorgers (ouders) die goed zorgen voor kinderen, emotionele of fysieke gezondheid en 
psychisch welzijn’ (Masten, 2018:4). Adaptief succes is gebaseerd op constructies van 
adaptief functioneren binnen de historische en sociaaleconomische situatie waarin 
mensen leven. Het houdt in dat personen zich beter of slechter kunnen aanpassen aan 
de gegeven omstandigheden (of volgorde) waarin ze leven. 

Processen van veerkracht stellen systemen (mensen) in staat om beter dan ver-
wachte resultaten te bereiken in het omgaan met tegenspoed. In de eerste golf van 
(psychologisch) onderzoek naar veerkrachtprocessen lag de focus op de individuele, 
intrapsychische factoren, zich ontwikkelende weerstandsfactoren en de toegang tot 
mensen die hen ondersteunen (Masten, 2013; Van Breda, 2018). De huidige, vierde golf 
is ‘veel meer integrerend, aangezien onderzoekers veerkracht proberen te begrijpen in 
multi-level, onderling verbonden en complexe adaptieve systemen, van moleculair tot 
sociaal-cultureel niveau. Processen van veerkracht liggen niet alleen in het individu of 
in de omgeving, maar in de interactie tussen beiden (Masten, 2013:3). Voorbeelden van 
bevorderende factoren of processen zijn emotionele veiligheid, emotieregulatie, een 
positieve kijk op het zelf, hoop en optimisme (Masten, 2013:6), maar ook middelen of 
hulpbronnen die beschikbaar zijn voor kind of gezin, bijvoorbeeld toegang tot leer-
programma’s, kwaliteit van levensomstandigheden en speelplaatsen (Masten, 2013:8).

Bouwstenen voor een theorie over veerkrachtige religie
Een theorie over veerkrachtige religie is opgebouwd uit vier bouwstenen, namelijk 
tegenslag, processen van veerkracht, veerkrachtige religie als resultaat en de logische 
samenhang tussen deze elementen. Uitgaande van dit model kunnen vier vragen 
worden geformuleerd waarop de religietheorie over veerkracht en veerkrachtige religie 
een antwoord moet geven. 
• Wat definieert het soort tegenspoed waarop religie betrekking heeft?
• Welke mediërende factoren of processen kenmerken veerkracht in religie?
• Wat definieert een veerkrachtige religie als resultaat?
• Welke epistemologie verbindt deze drie elementen op een logisch navoltrekbare 

wijze?
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Voordat ik deze vragen ga beantwoorden, stel ik enkele kritische vragen over het onder-
werp van onze studie, namelijk religie. Het kader waarbinnen de veerkrachttheorie is 
geformuleerd, is adaptatie: veerkrachtprocessen zijn adaptatieprocessen en een veer-
krachtig systeem is beter aangepast om met tegenslagen om te gaan. Aanpassing veron-
derstelt een bestaande orde en de beste conditie om veranderingen in deze orde op te 
vangen. Aanpassing is gericht op de stabiliteit en continuïteit van een bestaande orde. 
Allen die geen vreemdeling zijn in Jeruzalem, dus op het gebied van religie, zullen weten 
dat het niet om de bestaande orde gaat, maar om het kunnen gebeuren van iets nieuws. 
Om het in de bekende woorden van de profeet Jesaja te zeggen: 

 zie, ik ga iets nieuws doen, het ontluikt nú,
 hebt ge het nog niet onderkend?-
 ja, ik leg in de woestijn een weg,
 in de woestenij rivieren. (Jesaja 43:19)12

Het resultaat van processen van veerkracht in religie is geen aanpassing aan een be-
staande orde, zoals ook de aard van de tegenslag in het leven met en voor anderen van 
een andere orde is dan een tegenslag van financiële, psychologische, sociale of lichame-
lijke aard. De processen van veerkracht waarover ik zal spreken, zijn niet gerelateerd aan 
adaptatie, maar aan een openheid voor een nieuw begin dat werkelijkheid wordt; een 
nieuw begin van wat wordt beschouwd als het ultiem goede, het volmaakte geluk, het 
betekenisvolle als zodanig en human flourishing. Op welke manier kan een veerkrach-
tige religie een crisis vermijden als gevolg van ervaringen van tegenspoed, of kan deze de 
effecten van tegenspoed opvangen? Wat is de betekenis van God in dit proces?

2.  ervaring: een epistemologisch fundament voor een vaag concept
De begrippen religieuze ervaring en geloofservaring spelen een belangrijke rol in het 
achterhalen van de essentie van religie (Bagger, 2004:2). We zien dit bij belangrijke 
twintigste-eeuwse godsdienstwetenschappers, zoals Gerardus van der Leeuw, Joachim 
Wach, Mircea Eliade en Ninian Smart (Taves, 2009:5), maar ook bij vooraanstaande 
theologen in de katholieke theologie zoals Edward Schillebeeckx, Bernard Lonergan, 
Clodovis Boff en Charles Heartshorne (Gelpi, 1994). Het ervaringsbegrip dat deze au-
teurs hanteren, is echter niet onproblematisch. Ervaring is een vaag begrip met een 
bedenkelijk epistemologisch fundament, dus geen goede basis om een theorie over veer-
krachtige religie op te bouwen.

12  Alle Bijbelcitaten in deze reden zijn genomen uit de Naardense Bijbelvertaling: 

 https://www.naardensebijbel.nl.
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Epistemologie is gericht op de logic of inference, ofwel op de vraag op welke redene-
ring ons weten gebaseerd is. Hoe weten we in ervaringen wat we weten? Wat is de waar-
heid van ervaringen? En in welke categorieën evalueren we ervaringen (Gelpi, 1994:13)? 
In het navolgende wil ik een epistemologische basis leggen onder het ervaringsbegrip 
waarmee we de bovengenoemde problemen kunnen vermijden. Ik doe dit vanuit het 
werk van Donald L. Gelpi (Jezuïet, 1934-2011), met name zijn studie Turn to Experience 
in Contemporary Theology (Gelpi, 1994).13 Ik deel met Gelpi een grote interesse voor het 
Amerikaanse pragmatisme, zoals dat is ontwikkeld door Charles S. Peirce (1839-1914). 
Ik schets eerst kort de epistemologische problemen die we willen vermijden. Vervolgens 
zet ik de hoofdlijnen van de pragmatische epistemologie van Gelpi uiteen, voor zover 
nodig voor een onderbouwing van het begrip religieuze ervaring die standhoudt tegen-
over de vraag naar de redelijke onderbouwing van de waarheid die hierin wordt bemid-
deld.
Allereerst is het de vraag welke problemen we willen vermijden. Ik noem er vier.
• Nominalisme, in de strikte zin, erkent slechts één vorm van zijn, namelijk het zijn 

van een ding of feit. ‘Strict nominalists hold that a general rule is nothing but a 
mere word or couple of words’ (Gelpi, 1994:4). Daarnaast onderscheidt Peirce 
nog een tweede vorm van nominalisme, die hij conceptualisme noemt. ‘The con-
ceptualist recognizes the reality of universals but allows them only the reality of 
thought’ (idem). Gemeenschappelijk aan beide vormen van nominalisme is dat 
men ontkent dat algemene wetmatigheden van de natuur werkelijkheid zijn. Ze 
bestaan alleen in het denken.

• Individualisme of subjectivisme verwijst voor Peirce naar de ‘geest van het 
Cartesianisme’ (Gelpi, 2000:235). ‘The spirit of Cartesianism holds that 
philosophical thinking must begin with universal doubt, and it locates the test of 
certainty within consciousness’ (idem). Deze opvatting veronderstelt dat er eerste 
beginselen zijn die zelfevident zijn voor de menselijke geest (intuïties). Vanuit 
deze zelfevidente waarheden redeneert men naar de waarheid van een ervaring 
(logic of inference).

• Essentialisme verwijst naar een reïficatie (verdinglijking) van de ideeën of 
onveranderlijke principes. Voor Plato zijn dit transcendente ideeën, voor 
Aristoteles onveranderlijke principes van het zijn, inherent in dingen. Deze 
essenties zijn onveranderlijk en staan los van de werkelijkheid vanuit het 

13  Gelpi geldt als een autoriteit op het gebied van de filosofie van Charles S. Peirce en het zgn. transcendenta-

lisme in de Amerikaanse filosofie en theologie (Corrington, 2002; Oppenheim, 2004). Een introductie in 

de theologie van Donald L. Gelpi is te vinden in het artikel van Markey en Zuschlag (2017). Opmerkelijk is 

de sterke receptie van de theologie van Gelpi binnen kringen van het pentecostalisme in Amerika (Young, 

2014, paragraaf 3).
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perspectief en de ervaring van de waarnemer: ‘the term “essence” designates a 
human evaluative response – a sensation, image or conceptual perception – 
abstracted from the reality it perceives and from the one who does the perceiving’ 
(Gelpi, 1994:101).

• Dualisme verwijst naar de scheiding van lichaam (bios) en geest, waarbij lichaam 
staat voor de tijd-ruimtelijke werkelijkheid en geest voor een werkelijkheid die tijd 
en ruimte overstijgt (Peirce, 1994:103). Daarmee impliceert de scheiding tussen 
lichaam en geest tegelijkertijd een scheiding tussen twee werkelijkheden. Uitgaan-
de van deze scheiding wordt de openheid voor transcendentie in de menselijke 
geest gelegd. De consequentie is echter dat transcendentie en geloof gedacht wor-
den vanuit deze scheiding in twee werkelijkheden. Ofwel, de betekenis van religi-
euze ervaringen kan niet meer gedacht worden in de tijd-ruimtelijke condities, in 
en van deze wereld.

De pragmatische epistemologie van Peirce is volgens Donald Gelpi realistisch, triadisch 
en sociaal (Gelpi, 1994:126-136; Gelpi, 2000:237-245). Ik zal steeds een criterium toe-
lichten en vervolgens ingaan op de vraag wat dit betekent voor de ervaring van tegen-
slag, veerkracht en religie.

Realisme
De claim van realisme houdt in dat wetmatigheden, of regelmatigheden, tendenties 
van de werkelijkheid zijn en niet slechts ideeën of gedachteconstructies. Wetmatigheden 
die de menselijke geest begrijpt, zijn algemeenheden die in de werkelijkheid aanwezig 
zijn. Verklaringen geven de betekenis van feiten weer door ze te funderen in een 
wetmatigheid of algemene tendentie (Gelpi, 1994:15). Als ik claim dat een bepaalde 
ervaring a priori deel uitmaakt van het menszijn, maar deze claim blijkt geen empirische 
basis te hebben in de werkelijkheid (ofwel het geheel van ervaringen van mensen), dan 
heeft deze bewering een zwakke basis. De werkelijkheid vormt een kritische toets voor 
onze beweringen, omdat onze beweringen niet overeen kunnen komen met de 
werkelijkheid. Onze opvattingen zijn feilbaar (weak reationality) en daarom moeten 
redeneringen onderworpen worden aan het principe van feilbaarheid (fallibalism). 
‘Fallibalism holds that the human mind has a better chance of reaching true belief if 
the mind in question admits that it can err that if it denies its capacity for error’ (Gelpi, 
2000:241). Redeneringen kunnen leiden tot foute opvattingen. Daarom moeten we ze 
kritisch toetsen aan de werkelijkheid zodat we meer kans hebben dat ze ‘in 
overeenstemming zijn met’ de werkelijkheid.

Wat betekent dit epistemologisch criterium voor de ervaring van tegenslag en 
veerkracht in religie? In opvattingen (zoals de ervaring dat ‘de grond onder mijn voeten 
is weggevallen’, of de ervaring van ‘geluk dat mij totaal vervulde’) doen mensen een 
claim over de werkelijkheid waarin ze leven en niet slechts over een werkelijkheid in 
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hun hoofd. De werkelijkheid is een ‘tegenover’, ze kan een weerwoord bieden tegenover 
onze opvatting of juist een bevestiging. Onze opvattingen zijn feilbaar, juist ook als het 
gaat om tegenslag, veerkracht en religie. Daarom moeten onze opvattingen de toets van 
de werkelijkheid kunnen doorstaan. 

Triadische redenering
De logische onderbouwing van onze opvattingen (ervaringen, strevingen en gevoelens) 
heeft een triadisch karakter. Opvattingen (zoals ‘de aarde is rond’) zijn een uitdrukking 
van een redenering die opgebouwd is uit drie elementen:14 
• een categorie (hypothese, waarderende evaluatie);
• een algemene regel (wetmatigheid, habituele gerichtheid); 
• een concreet en bepaald feit (gegevenheid, concrete ervaring) (Gelpi, 2000:239).

Peirce onderscheidt drie soorten redeneringen waarin deze drie elementen een andere 
rol vervullen, namelijk abductie, deductie en inductie. Cruciaal is echter de aanname 
dat in elke redenering alle elementen worden verondersteld, maar niet dezelfde rol ver-
vullen. Elke redenering is gericht op een bepaalde conclusie maar die conclusie is ver-
schillend: de conclusie van een abductie is een hypothese (of mogelijkheid), de conclu-
sie van een deductie is een bepaald feit en de conclusie van een inductie is een bepaalde 
wetmatigheid.

Ik zal dit illustreren aan de hand van een voorbeeld (Gelpi, 2000:236-237). 
Columbus observeert dat hij eerst de vlag op de mast van een schip ziet dat de haven 
binnenvaart, en dat pas langzamerhand het hele schip zichtbaar wordt. Dit feit is 
onverklaarbaar als de aarde plat is. Hij vormt een hypothese die deze feiten zou kunnen 
verklaren, namelijk ‘de aarde is rond’. Deze conclusie is het resultaat van een abductieve 
redenering. Let wel: Columbus formuleert zijn hypothese niet zonder waargenomen 
feiten, maar deze feiten zijn nog niet getoetst. De feiten worden ook niet voorspeld door 
een algemeen idee. Columbus heeft een vermoeden van een algemeen idee dat samen 
met de waargenomen feiten leidt tot de hypothese ‘de aarde is rond’. In een deductieve 
redenering gaat hij uit van de wetmatigheid dat de aarde rond is. Op basis van deze 
wetmatigheid kan hij hypothetisch voorspellen dat hij Azië bereikt wanneer hij naar het 
westen vaart. Wanneer deze feiten zich daadwerkelijk voordoen, klopt de wetmatigheid. 
In een inductieve redenering worden deze feiten getoetst. Feiten in een inductieve 
redenering zijn theoretisch geduid (theory laden) (Samuels, 2000:14). Vervolgens 
formuleert men hypothesen over feiten die zich voordoen op basis van een bepaalde 

14  Peirce duidt deze drie elementen vanuit zijn semiotische theorie aan als firstness, secondness en thirdness. 

Alles in de werkelijkheid is opgebouwd uit deze elementen. Dus niet alleen opvattingen, maar ook ervarin-

gen, strevingen en gevoelens, etc. (zie Sonesson, 2013). 
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wetmatigheid. De conclusie van een inductieve redenering is een algemene geldigheid 
(wetmatigheid) die deze feiten verklaart. 

Het pragmatische principe
Peirce heeft de logica achter zijn onderbouwing van de waarheid van opvattingen c.q. 
ervaringen samengevat in het zogenaamde pragmatische principe (of maxime). Zijn 
laatste versie van dit principe uit 1905 luidt als volgt:

 In order to ascertain the meaning of an intellectual conception one should consi-
der what practical consequences might conceivably result by necessity from the 
truth of that conception; and the sum of these consequences will constitute the 
entire meaning of the conception. (Gelpi, 2000:253)

In deze formulering zijn drie elementen van een logische redenering aanwezig: hypo-
these, bepaalde feiten en een algemeen geldig idee. De formulering begint met een hy-
pothese over het vaststellen van de betekenis van een redelijke opvatting (‘meaning of 
an intellectual conception’). Om de betekenis vast te stellen zijn er twee zaken nodig: 
praktische consequenties en de waarheid van deze opvatting. De praktische consequen-
ties verwijzen naar bepaalde feiten die mogelijk volgen uit deze opvatting. Het woord 
‘consider’ heeft een deliberatieve, overdenkende, mijmerende betekenis, waarin het hy-
pothetische karakter doorklinkt. De waarheid van deze opvatting verwijst naar een al-
gemeen geldige regel (zoals menswaardigheid of geluk). Feiten corresponderen met de 
waarheid (algemene geldigheid) van een opvatting. 

De betekenis van een opvatting (ervaring, handeling, gevoel) is het geheel aan 
consequenties waar mensen in de praktijk naar leven. Typisch voor het pragmatisme 
van Peirce is dat waarheid en betekenis met elkaar verbonden zijn. Waarheid staat niet 
los van mensen als betekenis gevende wezens. Als je er niet naar leeft maar wel waar-
heid claimt, zijn opvattingen luchtkastelen zonder betekenis.15 The proof of the pudding 
is in the eating.

Wat betekent dit triadisch criterium voor de ervaring van tegenslag en veerkracht en de 
verbinding tussen beide? In een triadische redenering gaat het niet slechts over feiten 
en een algemeen geldig idee, maar ook over de kwaliteit of het gezichtspunt van waaruit 
feiten uitdrukking zijn van een idee (hypothese). Het gaat in een redenering altijd ook 
om hypothesevorming. Er liggen geen feiten klaar die bij een bepaald idee behoren, 

15  ‘We never fix our beliefs in a purely theoretical way because the fixation of every belief demands a practical 

commitment to stand by its consequences until we have a good reason to call that belief into question’ 

(Gelpi, 1994:37)
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maar er is spraken van een deliberatief proces waarin verschillende feiten en verschil-
lende ideeën worden overwogen. En een algemeen geldig idee verklaart feiten vanuit 
een bepaald opzicht. Een hypothese is cruciaal om de verbinding tussen feit en idee tot 
stand te brengen. In ervaringen van tegenslag en veerkracht en de verbinding tussen 
beide vormt dit een cruciale schakel in mijn theorievorming. Vooruitlopend op wat 
volgt, geef ik hier slechts aan dat er tussen het goede, of God, en de gebeurtenissen in 
iemands leven geen verbinding (meer) tot stand komt in ervaringen van tegenslag. De 
grond is dan weggevallen onder iemands voeten. In processen van veerkracht is de mo-
gelijkheid aanwezig dat het goede, of God, in de werkelijkheid van iemands leven met en 
voor anderen wordt ervaren. Hypothesevorming ligt in het al dan niet tot stand komen 
van het ‘in’ als verbinding tussen het goede, of God, en gebeurtenissen in het leven.

Sociaal
In het bovenstaande heb ik aangegeven dat de menselijke geest kan falen in het geven 
van een redelijke onderbouwing van de betekenis en waarheid van een opvatting of 
ervaring. Daarom plaatst Peirce het zoeken en kritisch toetsen van waarheid in een 
community of inquiry en in een perspectief van een lange duur. We behoren als mens tot 
verschillende epistemische gemeenschappen waarbinnen we aannames delen over 
ware kennis: de democratische rechtstaat, de kerk, het onderwijs, de universiteit, etc. In 
een gemeenschap delen mensen kennis, stellen ze kennis ter discussie door deze aan 
anderen voor te leggen en scheppen ze een sociale context voor het bijstellen van 
opvattingen en ervaringen (Gelpi, 2000:242). Hier zijn verschillende redenen voor. Op 
de eerste plaats moeten we leren om onze ervaringen en opvattingen te onderbouwen. 
Deze redelijke onderbouwing is niet aangeboren maar moet worden aangeleerd (Gelpi, 
2000:238). Op de tweede plaats is onze hoop dat we de waarheid zullen kennen in een 
community of inquiry, opgevat als een gemeenschap zonder grenzen. De geschiedenis 
heeft geleerd dat individuen maar ook gemeenschappen zich gruwelijk kunnen 
vergissen. Daarom hebben we een zo uitgebreid mogelijke toetsing van opvattingen en 
ervaringen nodig vanuit dialoog en tegenspraak. Op de derde plaats zullen we de 
waarheid op den duur kennen. Deze claim is geen bezit (strong rationality), maar is 
gebaseerd op een lange duur waarin we onze opvattingen toetsen en bijstellen. ‘Nu ken 
ik onvolkomen, maar dan zal ik ten volle kennen, zoals ik zelf gekend ben’ (1 Kor. 13:12).

Wat betekent dit epistemologische criterium ‘sociaal’ voor ervaringen van tegenslag, 
veerkracht en de relatie hiertussen? Opvattingen zijn feilbaar en er zijn geen ‘sterke’ 
claims op waarheid over de verbinding tussen het goede/God en dít feit, déze gebeurte-
nis, dít geluk of dít verdriet. In het leven van mensen, en daarmee ook in een veerkrach-
tige religie, komt het hierop aan, zo zal ik in het navolgende betogen. In lijn met het 
pragmatische principe zie ik veerkrachtige religie als praktische levensvoering. In lijn 
met het pragmatische, sociale criterium van waarheid pleit ik voor een dialoog met en 
tegenspraak door anderen in een gemeenschap zonder grenzen en op de lange duur.
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3.  hartverscheurende tegenslag 
Het soort tegenslag waarop religie betrekking heeft, is hartverscheurende tegenslag. 
Waar moet je dan aan denken? Je kunt verscheurd worden door liefdesverdriet, door het 
verlies van een carrière of een goede gezondheid. Je kunt verscheurd worden door twij-
fel, door schuld of schaamte. Je kunt verscheurd worden door niet-weten, of door de 
vraag of je wel het juiste hebt gedaan. Wat deze voorbeelden laten zien, is de mogelijk-
heid dat een mens zichzelf kan verliezen, of vervreemd kan raken van een deel van 
zichzelf. ‘Ik ben mijzelf niet of al die jaren nooit geweest’, zo zingen Acda en de Munnik. 

Kan ik mijzelf kwijtraken? Kan een mens innerlijk verscheurd raken? Ja, omdat de 
menselijke conditie wordt gekenmerkt door disproportionaliteit. Proportionaliteit 
verwijst naar evenredigheid, in verhouding zijn, in elkaar passen. De menselijke 
conditie, zo luidt mijn betoog, wordt gekenmerkt door een onevenredigheid tussen de 
beperking (eindigheid) van de concreetheid en bepaaldheid waarin ons denken, 
handelen en voelen zijn gesitueerd en de onbeperktheid (oneindigheid) van de 
menselijke geest. Ik betoog dat het hart (voelen) de plaats is waar deze disproportionaliteit 
zich verbindt met de ervaring in het besef van zelf-zijn: het is mijn disproportionaliteit. 
Dit ben ík! Onontkoombaar ík!

Hartverscheurende tegenslag is een mogelijkheid die berust op disproportionali-
teit die kenmerkend is voor de mens als geestelijk wezen. In de menselijk ervaring kan 
de eenheid tussen begrensdheid en onbegrensdheid, tussen eindigheid en oneindigheid 
breken. Een mens kan gebroken worden, verscheurd worden, maar is níet een hoopje 
ellende dat tot niets goeds in staat is. Als dat zo zou zijn, zou de mens niet weten waar-
van hij gescheiden is, geen vrijheid kunnen worden toegeschreven die hem verantwoor-
delijk stelt voor zijn denken, (niet) handelen en (niet) voelen. Disproportionaliteit16 
veronderstelt een verbinding tussen het ene zelf en het andere zelf en de mogelijkheid 
van een synthese. Ik kom hier in het vervolg nog op terug.

16  Dit uitgangspunt veronderstelt de theologische opvatting dat een mens niet zodanig is vervreemd van het 

goede door de zonde dat hij geen besef of toegang meer heeft tot het goede. De ervaring dat het zelf groter is 

dan zijn begrensde zelf (ervaring van disproportionaliteit) kan zich alleen voordoen als de mens besef heeft 

van het goede. Dit sluit aan bij de theologische traditie van het kwaad als privatio boni (afwezigheid van het 

goede) waarvan Augustinus een van de grondleggers is (Hick, 2010). Volgens Augustinus is het kwaad de 

afwezigheid van het goede, zoals God de wereld heeft gemaakt. Het kwaad is het resultaat van de wil van de 

mens, die niet het goede doet. De afwezigheid van het goede is met andere woorden het resultaat van een 

‘kwade’ wil. ‘For when the will abandons what is above itself, and turns to what is lower, it becomes evil – 

not because that is evil to which it turns, but because the turning itself is wicked’ (Hick, 2010:60). De zonde 

van de mens is dan het afkeren van God (aversio Dei) en een gerichtheid op wat begrensd is (conversio ad 

creaturas). In het kader van deze studie zien we af van een verdere discussie over deze theologische traditie 

(zie Hick, 2010).
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Ik maak twee denkbewegingen om inzicht te krijgen in deze disproportionaliteit, 
te beginnen met William James, een van de grondleggers van de algemene psychologie 
en de psychologie van de religie in het bijzonder. Hij thematiseert deze disproportiona-
liteit via het begrip ‘the divided self’. Ik zal zijn inzichten over de divided self verdiepen 
met hedendaagse inzichten uit de neuropsychologie. Vervolgens benader ik deze dispro-
portionaliteit vanuit de filosofische antropologie van Paul Ricoeur, in het bijzonder 
vanuit diens boek L’Homme fallible (1965).17

3.1  divided self
William James is bekend vanwege zijn benadering van religie vanuit ervaringen van 
mensen. In zijn fameuze boek The Varieties of Religious Experience staat een paragraaf 
over sick souls die tegenstrijdige interpretaties heeft opgeroepen. John Kaag heeft in zijn 
boek Sick Souls, Healthy Minds uit 2020 het inzicht in deze begrippen verdiept vanuit de 
levensgeschiedenis en de calvinistische achtergrond van James. In de paragraaf ‘Sick 
souls’ maakt James een onderscheid tussen healthy-minded mensen die de ervaringen 
van tegenslag in het leven kunnen verbinden met ervaringen van geluk en sick souls 
(James, 1902:166). Sick souls zijn mensen voor wie deze beide kanten van het bestaan 
moeilijk een eenheid vormen. Het goede (natural good) dat zij ervaren is eenvoudigweg 
te weinig voorhanden en te voorbijgaand van aard om een positieve levenshouding van 
geluk te kunnen genereren. Bovendien wordt het goede uiteindelijk vernietigd door de 
dood, als dat al niet eerder gebeurt door andere vijanden (idem). Dit leidt tot een ge-
voelsleven (hart) waarin geen balans aanwezig is, maar dat grote hoogten en diepe da-
len kent. De biologisch gegeven gevoelens en impulsen (animal feelings) zijn te sterk en 
te zeer verschillend om als geestelijk wezen staande te blijven (James, 1902:137 en 167). 
Het innerlijk van de mens (hart) is een slagveld tussen een actueel zelf en een ideaal of 
geestelijk (spiritueel) zelf. 

 There are persons whose existence is little more than a series of zigzags, as now 
one tendency and now another gets the upper hand. Their spirit wars with their 
flesh, they wish for incompatibles, wayward impulses interrupt their most delibe-
rate plans, and their lives are one long drama of repentance and of effort to repair 
misdemeanours and mistakes. (James, 1902:166)

John Kaag laat zien dat het leven van James als twintiger en dertiger sterk werd bepaald 
door negatieve gevoelens van vervreemding en eenzaamheid in het bestaan. Hij was zelf 
een sick soul wiens negatieve gevoelens en impulsen onontkoombaar leken. Deze hart-
verscheurende gevoelens hebben James op de rand van zelfmoord gebracht. 

17   Engelse vertaling: Fallible man (1986).
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En toch doorbreekt hij de cirkel van determinisme. Volgens Kaag geschiedt dit op 
basis van een geloof in een vrije wil en het besluit om vanuit deze vrije wil te gaan han-
delen. 

 …an individual’s will could break the logical continuity of a mechanical series 
and be the initial cause of another series of phenomena. (…) The argument for 
free will might have a proof, but its validity and soundness were only reflected in 
the activity of life. Upon reading the second Essays, James resolved to do some-
thing: ‘My first act of free will,’ he asserted, ‘shall be to believe in free will.’ (Kaag, 
2020:49)

Een stap die verbonden is met het besef van een beter leven, een onuitroeibaar opti-
misme.

 James knows that ‘looking on the bright side’ is often not objectively warranted: 
life is harsh and cruel in all of the ways that the sick soul suspects. It is, however, 
practically warranted, deeply useful as what he called a ‘live hypothesis’. (Kaag, 
2020:62)

Emotionele systemen die onafhankelijk van elkaar werken
De psychologie heeft in de traditie van James een redelijk vertrouwen gehad in ‘rational 
choice’, ‘information processing’ en ‘goal setting’ en ‘goal realisation’ (Haidt, 2006:3). 
De hedendaagse inzichten vanuit met name de neuropsychologie dwingen ons het ver-
trouwen in de sturing door de wil te corrigeren. Haidt stelt voor deze sturing te denken 
vanuit de metafoor van een menner op een olifant.18 De olifant is al in beweging voor-
dat de menner sturing geeft en beweegt in richtingen die hij zelf wil. En bovenal: ‘When 
the elephant really wants to do something. I’m no match for him’ (Haidt, 2006:4). We 
moeten volgens Haidt denken in verschillende emotionele systemen die onafhankelijk 
van elkaar werken. Op de eerste plaats moeten we het ‘gut-brain’ (gastrointestinal sy-
stem) onderscheiden van het ‘hoofdbrein’. Zo kan het gut-brain signalen sturen naar 
het centrale zenuwstelsel dat stemmingswisselingen veroorzaakt. Op de tweede plaats is 
er de scheiding tussen de linkerhelft van de hersenen (gespecialiseerd in taal) en de 
rechterhelft (gespecialiseerd in het verwerken van ruimtelijke patronen). Op de derde 
plaats hebben we het oude brein (limbische systeem), waaronder de hypothalamus die 
gericht is op stresscontrole, en het nieuwe brein (neocortex), die de mens de vrijheid 
geven onmiddellijk te reageren in een bepaalde situatie. Ten slotte zijn er in het brein 

18   Dit beeld staat in scherp contrast met de Platoonse metafoor van de ‘charioteer which has perfect control 

over his horses in leading them’ (Haidt, 2006:6).
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constant twee systemen van verwerking aan het werk: gecontroleerde processen en au-
tomatische processen. Gecontroleerde verwerking is beperkt en vereist taal. Automati-
sche processen lopen parallel en kunnen veel taken tegelijk aan. De menner in de me-
tafoor representeert de bewuste, gecontroleerde processen. De olifant staat voor al het 
andere (Haidt, 2006:17). 

3.2 disproportionaliteit  in denken, handelen en voelen
Waar in de psychologie gedacht wordt vanuit de neurologische constitutie van de mens, 
denkt men in de filosofische antropologie vanuit de gehele mens, vanuit het besef dat 
de mens geworpen is in tijd en ruimte, in een lichaam en een voorgegeven geschiedenis 
enerzijds en anderzijds in de menselijke geest, die het gegeven-zijn overstijgt naar het 
mogelijke, naar idealen en de telos van het leven. Mijn analyse berust op het boek 
Fallible man (1965) van de filosoof Paul Ricoeur dat onderdeel is van diens lange 
zoektocht naar de vrije wil. In deze zoektocht is Ricoeur de polariteit tussen vrijheid en 
onvrijheid gaan verstaan vanuit een meer omvattende, fundamentele polariteit, die 
gelegen is in de disproportionaliteit tussen eindigheid en oneindigheid in de mens, en 
diens inzet om hiertussen te bemiddelen (Ricoeur, 1986:xiiv). De kwetsbaarheid van de 
mens en diens vermogen om zichzelf als verscheurd te ervaren, ligt in het falen van het 
proces van bemiddeling. 

Op dit punt van zijn zoektocht aangekomen, schrijft Ricoeur L’Homme fallible 
(1965).19 Het menselijk zelf-verstaan is volgens hem verbonden met de grootheid (gran-
deur) van de ethische visie op mens en wereld, van het goede leven met en voor elkaar, 
van idealen en uiteindelijke waarden en het volmaakte geluk. De affirmatie van deze 
grootheid is meer oorspronkelijk dan alles wat een mens doet en ervaart. De mens heeft 
een ethisch besef van het goede én beseft dat hij tegelijkertijd tekortschiet. Een mens is 
dit allebei, zowel de grootheid van de ethische gerichtheid als de beperking van het fei-
telijke bestaan. En daarmee is de mens een vraag naar heelheid die constitutief is voor 
het zelf (Ricoeur, 1986:xlix). 

Deze vraag naar heelheid ligt in Fallible man in de ervaring van verscheurdheid 
van het hart (de ‘pathétique of “misery”’)20 meer precies in de aporie of paradox tussen 
de beperkingen van het bestaan, het falen en het tekort en eindigheid aan de ene kant 
en aan de grootheid (grandeur) van de ethische visie, menswaardigheid, het volmaakt 
goede en oneindigheid aan de andere kant (Ricoeur, 1986:1). Deze verscheurdheid is 

19 Een mooie introductie op de inhoud en structuur van Fallible man (1977) is te vinden in het boek Identify-

ing Selfhood van Venema (2000) (paragraaf 3). Venema plaatst Fallible man in de lange ontwikkelingslijn 

van Ricoeur rond het menselijk zelf (zie ook Lowe, 1985; Stinette, 1966)

20 Deze term wordt ook in de 
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niet iets buiten de mens, maar is ingeschreven in het menszijn, als een disproportie tus-
sen het ene zelf en het andere zelf (idem). Daarom is ook de vraag naar bemiddeling of 
heelheid een vraag naar bemiddeling tussen het ene zelf en het andere zelf. Het is on-
juist om het ene zelf los te maken van het andere zelf, het biologische te scheiden van 
het geestelijke en vervolgens uit de delen het geheel op te bouwen (Ricoeur, 1986:4). Het 
geheel is meer dan de som van de delen. Het geheel is een eenheid die vóór de ver-
scheurdheid ligt.21 In het voetspoor van Ricoeur breng ik drie vormen van verscheurd-
heid in kaart, namelijk in het denken, handelen en voelen van mensen. 

Vanuit een pragmatische epistemologie
Ik interpreteer Ricoeur vanuit de pragmatische epistemologie, zoals beschreven in het 
voorafgaande (paragraaf 4). Dat vergt enige toelichting want er zijn epistemologische 
verschillen tussen Ricoeur en Peirce. Beide auteurs ontlenen de drievoudige structuur 
van eindigheid, oneindigheid en de bemiddeling tussen beide aan Kant (voor Ricoeur, 
zie Lowe, 1985:xvii).22 Kant fundeert de noodzakelijkheid van deze structuur in een 
transcendentale synthese. Ricoeur onderbouwt ook deze synthese van eindigheid en 
oneindigheid als meer oorspronkelijk dan de verscheurdheid door de rede (Lowe, 
1985:xviii). Maar hij doet meer: hij laat aan deze transcendentale synthese een pre-
reflexief verstaan van de verhouding tussen eindigheid en oneindigheid voorafgaan in 
de pathétique. Deze fenomenologische analyse van de verscheurdheid en praktische 
gerichtheid op een synthese vormt een kader waarbinnen bij Ricoeur de transcendentale 
synthese in het denken plaatsvindt (Lowe, 1985:xx). Hij trekt deze fenomenologische 
benadering ook door in de analyses van het handelen en voelen, waarbij Ricoeur zo 
sensitief is om het subject niet in zichzelf op te sluiten, los van de werkelijkheid zoals 
die zich toont. 

Deze wens om denken en werkelijkheid met elkaar te verbinden, kenmerkt ook de 
pragmatiek van Peirce. Peirce denkt echter triadisch, waarbij naast algemeen-geldigheid 

21 De term ‘synthesis’ komt 121 keer voor in Fallible man, en wel steeds als aanduiding voor de bemiddeling 

tussen twee elkaar schijnbaar uitsluitende polen.

22  Van Peirce is bekend dat hij twee jaar lang meerdere uren per dag in Kants boek over de kritiek van de zuivere 

rede las (Gelpi, 1994:30). Volgens Peirce maakt Kant in onvoldoende mate onderscheid tussen de drie vor-

men van logische redenering. ‘As a result of that failure Kant’s transcendental method formulates an 

 unverified hypothesis about how the human mind works, and then presents it as an induction, a validated 

hypothesis, while calling it a transcendental deduction’ (Gelpi, 1994:31). Bovendien verbindt Peirce deze 

triadische redenering met de werkelijkheid, vanuit de aanname dat de structuur van de geest en die van de 

werkelijkheid met elkaar overeenstemmen. En ten slotte neemt Peirce afstand van het subjectivisme van 

Kant en verbindt hij de triadische logica met een sociaal proces van het toetsen van waarheid in de gemeen-

schap. 
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en feit ook de synthese een plaats krijgt. De verhouding tussen eindigheid, oneindig-
heid en de synthese verstaat Peirce als een triadische verhouding tussen een bepaald 
feit, een algemeen-geldigheid en een hypothese (mogelijkheid). Deze verhouding heeft 
geen andere structuur in het denken, handelen en voelen. Het niet tot stand komen van 
de synthese (hypothese, mogelijkheid) is een abductief probleem, dat wil zeggen, er 
komt geen verbinding tot stand tussen het concrete en een algemeen geldig idee (mens-
waardigheid, liefde, geluk), een feit en het ultiem goede.23 

Denken
Denken wordt volgens Ricoeur gekenmerkt door een disproportionaliteit tussen het in-
nemen van een specifiek gezichtspunt enerzijds en de betekenis (het ultiem goede, de 
waarheid) van het voorwerp van ons denken anderzijds, en de synthese van perspectief 
en betekenis. Als belichaamd wezen staan we open naar de wereld vanuit een bepaalde 
plaats in tijd en ruimte. Onze openheid is een eindige openheid. ‘Primal finitude consi-
sts in perspective or point of view. It affects our primary relation to the world, which is to 
“receive” objects and not to create them’ (Ricoeur, 1986:24). Dit gezichtspunt is niet 
hetzelfde als de ‘receptiviteit’ die bestaat in onze openheid voor de wereld. Maar onze 
eindige openheid is ook niet synoniem met lichamelijkheid, die onze openheid naar de 
wereld bemiddelt. ‘It consists more in the role of the body’s zero origin, in the original 
“here” starting from which there are places in the world’ (Ricoeur, 1986:24).

De betekenis van de wereld valt echter niet samen met een eigen perspectief. De 
mens is niet slechts een passieve waarnemer, maar een wezen dat intentioneel een ge-
geven situatie overstijgt. De intentie van ons denken is de waarheid van het voorwerp 
van denken (Ricoeur, 1986:26-27). En deze waarheid waarop we intentioneel gericht 
zijn, is gedacht als objectief in de wereld gegeven. Nu is dit besef van waarheid alleen 
toegankelijk via ons perspectief op de wereld, maar dan moeten we ons wel vanuit de 
wereld laten aanspreken. Er moet een synthese plaatsvinden tussen ons perspectief en 
de waarheid zoals in de wereld, in het object zelf gegeven. Deze synthese is breekbaar 
omdat er naast de intentiontionele gerichtheid op waarheid in het kennend subject ook 
een vrijheid aanwezig is in het subject. Een subject heeft de mogelijkheid te ontkennen 
wat als waarheid in het object van ons kennen is meegegeven. De synthese komt niet tot 
stand, zoals tijdens de coronapandemie tot uiting komt in complottheorieën en ook in 
het nepnieuws dat vanuit een bepaald perspectief (zoals commercieel belang) wordt 
verspreid.24

23 Zie paragraaf 4.2. Transcendentale openheid en gewaarwording. In religie, kunst en esthetiek gaat het vol-

gens Peirce om een specifieke vorm van abductie, namelijk ‘musement’ dat ik vertaal als ‘gewaarwording’.

24 De universiteit van Leiden heeft een website over nepnieuws waar nieuws wordt getoetst aan de feiten. 

 https://nieuwscheckers.nl/nieuwscheckers/nieuws-over-dreigende-corona-burnout-bij-80-procent-van-

jongeren-is-totale-quatsch/
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Handelen
Het handelen verwijst naar de wil, naar de motieven (redenen) van waaruit mensen 
handelen, naar verlangens en capaciteiten om te handelen (‘ik kan’). Ons handelen 
wordt gekenmerkt door een disproportie tussen de bepaaldheid van ons karakter als 
subject en de oneindigheid van geluk in de zin van de menswaardigheid (humaniteit) 
van elke mens. Elke mens beschikt over het hele palet aan motieven van waaruit 
subjecten kunnen handelen, goede en kwade motieven, zelfzuchtige en onbaatzuchtige. 
Niets menselijk is ons vreemd. Ons karakter is begrensd. Anderzijds staat ons handelen 
open naar menswaardigheid (humaniteit) die universeel en omvattend is. Het totale 
veld van onze motivatie is een openheid voor de waardigheid van de mens, ofwel het 
goede (telos) van het leven met en voor elkaar. Tussen de oneindige mogelijkheid van 
menswaardigheid en de beperkingen van ons karakter bestaat een disproportionaliteit. 
Een mens kan beseffen tekort te schieten in zijn openheid naar menswaardigheid. ‘My 
character and my humanity together make of my freedom an unlimited possibility and 
a constituted partiality’ (Ricoeur, 1986:61). We kunnen beseffen dat we gevangen zijn in 
onze begrensdheid en niet handelen vanuit het oogpunt van de menswaardigheid van 
de ander. De synthese van ons karakter (begrensdheid) en de menswaardigheid van de 
ander (als onbegrensdheid) komt niet tot stand. Onze motieven zijn zelfzuchtig en niet 
gericht op de ander en diens vervullend geluk. Menswaardigheid is de ontologische 
constitutie van de mens. Het respecteren van deze waardigheid zou ten grondslag 
moeten liggen aan ons handelen. Door de beperktheid van ons karakter schieten we 
echter tekort, waardoor de synthese van ons karakter en een open houding ten aanzien 
van het geluk van de ander niet tot stand komt. 

Voelen
Wat is eigenlijk voelen? Gevoel moet niet worden gelijkgesteld met de binnenwereld 
van een mens, het innerlijk. In het voelen zit een dubbele beweging, namelijk een prak-
tische gerichtheid op de wereld en een geraakt worden van het zelf (Ricoeur, 1986:89). 
Voelen verbindt een mens met de wereld die tot ons spreekt en bindt een mens aan 
zichzelf door gevoelens van verlangen en liefde die door de wereld worden opgeroepen. 
Beide bewegingen zijn onlosmakelijk met elkaar verbonden. De consequentie van deze 
dubbele beweging is echter ook dat de breekbaarheid waar we op gestuit zijn in het den-
ken en handelen, samenkomt in het voelen (hart): ‘All the disproportions that we have 
seen culminate in the disproportion of happiness and character would be interiorized 
in the heart’ (Ricoeur, 1986:82).

Tegelijkertijd moet een filosofie van het voelen geen terugval zijn naar in een pa-
thétique die ontoegankelijk is voor de rede. De sleutel ligt volgens Ricoeur in het onder-
scheid tussen plezier en geluk. De aard van de bemiddeling of synthese in zinnelijk ge-
not of plezier is beperkt, terwijl geluk gekenmerkt wordt door onbegrensdheid. Een 
voorbeeld van het eerste is het plezier dat mensen kunnen beleven aan dansen of zin-
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gen. Dit plezier eindigt zodra het dansen of zingen is afgelopen. De vreugde van het 
dansen en zingen geeft vitaliteit aan het leven. Laten we vooral dansen en zingen: dat is 
goed voor een mens. Deze oplossing gaat echter niet helpen in een situatie waarin een 
mens zich existentieel ongelukkig voelt. Gedurende het dansfeest krijg je je vitaliteit 
terug, maar die ebt vervolgens weer weg. Je kunt daarna opnieuw deelnemen aan een 
dansfeest, steeds weer, zolang je benen je kunnen dragen. Het gaat echter niet helpen 
als een mens zichzelf in existentiële zin is kwijtgeraakt, dus als hij geen licht meer ziet 
aan het eind van de tunnel en alles hem zwaar te moede is. Deze zegswijzen verwijzen 
naar de afwezigheid van een geluk dat onbegrensd is (Ricoeur, 1986).25 Dit maakt ons 
ervan bewust dat de ontologische conditie van de mens een vraag is naar onbegrensd 
geluk dat vervulling geeft (in de zin van zichzelf genoeg). Ricoeur noemt dit vervulde 
geluk een ‘spiritual joy’ (Ricoeur, 1986:92), the ‘Joy of YES!’ (Ricoeur, 1986:110) en ‘the 
only affective “mood” worthy of being called ontological’ (Ricoeur, 1986:106).

De synthese van onze vreugde en dit onbegrensde geluk is meer oorspronkelijk 
dan de delen afzonderlijk. We kunnen ons niet bewust worden van oneindig geluk zon-
der besef van de eindigheid van de vreugde, en omgekeerd. Zoals de mens in zijn denken 
op zoek is naar de waarheid van zijn synthese, en in zijn handelen zoekt aar een beves-
tiging van menswaardigheid (goedheid), zo is het hart gericht op de ervaring van ver-
vullend geluk. Deze synthese is echter breekbaar.

Drie behoeften: hebben, kunnen en gewaardeerd worden
Ricoeur illustreert de vraag naar vervullend geluk aan de hand van drie behoeften die 
kenmerkend zijn voor elke mens: hebben (avoir), kunnen (pouvoir) en gewaardeerd 
worden (vouloir) (Ricoeur, 1986:106-125). De vreugde van het hebben wordt beperkt 
door de angst iets weer kwijt te raken, niet (langer) te hebben. Is een mens dan altijd 
bang om iets te verliezen? Wanneer het hebben geschiedt vanuit de ‘onschuld’ (vrij-
heid) van gelukkig zijn, dan is de mens vrij van angst. Dan berust het hebben niet op 

25 Het vitale gevoelsleven is eendimensionaal. Disproportionaliteit komt pas in beeld als men de mens ziet als 

een openheid naar onbegrensd geluk (Ricoeur, 1986:91). Theorievorming rond veerkracht werkt dominant 

vanuit adaptatie, gericht op vitale gevoelens die hersteld moeten worden. Adaptatie voltrekt zich volgens het 

schema spanning, oplossing, evenwicht en heradaptatie. ‘But the situation that they accurately describe is 

characterized by oblivion and dissimulation of the ontological destination of human desire; it is a human 

situation reduced and simplified to the point of mimicking the vital in the cultural. Indeed, only vital func-

tions of a periodic nature are, strictly speaking, subject to a criterion of adaptation because they have a fi-

nite resolution to their tensions’ (Ricoeur, 1986:87).
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het bezitten van het andere, iets wat buiten onszelf ligt, maar op de ervaring van bevrij-
dend geluk (Ricoeur, 1986:115).26

Ook de vreugde van het kunnen (‘ik kan’, ‘ik spreek’, ‘ik zing’) verschijnt concreet 
in een objectieve vorm die verbonden is met sociale rollen en technologische middelen 
en in een institutionele gestalte in het publieke domein (onderwijs, zorg, politie etc.). 
‘Ik geef les’, ‘ik zorg voor een patiënt’, ‘ik spreek recht’, etc. Zonder deze verbinding met 
wat buiten de mens ligt, kan een mens de vreugde van het kunnen niet beleven. In deze 
objectieve vorm kan het kunnen (power) echter de gestalte aannemen van dwang als 
het kunnen zijn onschuld (vrijheid) verliest. Het gaat dan niet om het oneindige geluk 
van het kunnen dat is verbonden met het zelf, maar om iets te bewerken dat buiten het 
zelf ligt. Een mens kan deze dwang en dit verlies van onschuld als gebrokenheid (pathé-
tique) ervaren. Deze ervaring is alleen mogelijk als mensen, althans vanuit verbeelding, 
zouden verlangen en beseffen dat kunnen (macht) zonder geweld (vrijheid) zou moe-
ten bestaan.27 

Ten slotte is er het verlangen van mensen om door de ander gewaardeerd te wor-
den. Waardering of bevestiging is breekbaar wanneer deze buiten onszelf ligt, in de 
woorden van de ander of het gevoel dat de ander ons waardeert (Ricoeur, 1986:121). In 
dit geval ligt de bron van de waardering buiten onszelf en niet in het besef en de erva-
ring van oneindig geluk dat verbonden is met de waardigheid van onszelf als persoon. 
Ook hier geldt dat waardering altijd optreedt in de begrensdheid van de opvatting van 
een ander, degene die een erkenning uitspreekt (recognition) (Ricoeur, 1986:122). Ook 
hier beseffen we dat een concrete vreugde uiteindelijk niet is gelegen in het oordeel van 
de ander, maar in de oneindige waardigheid van onszelf als persoon. Verscheurdheid 
(pathétique) ontstaat wanneer deze synthese van de concrete erkenning en de mens-
waardigheid van de persoon niet tot stand komt. Een zucht naar erkenning zonder de 
mogelijkheid van het vinden van een bedoeling kan hiervan het resultaat zijn. Of een 
verlies van eigenwaarde. 

26 Ricoeur noemt dit een utopie van het mogelijke die in de ervaring van het goede (bezitten) besloten ligt:

 ‘…, I cannot imagine a suspension of having that would be so radical as to deprive the I of any anchorage in 

the “mine.” If man’s goodness is to be possible, even as a past or future utopia, this goodness would require 

the innocence of a certain having. It should be possible to draw a dividing line that cuts not between being 

and having, but between unjust having and a just possession that would distinguish among men without 

mutually excluding them’ (Ricoeur, 1986:115). 

27  ‘The fact remains that I could not understand power as evil if I could not imagine an innocent destination 

of power by comparison to which it is fallen. I can conceive of an authority which would propose to educate 

the individual to freedom, which would be a power without violence; in short, I can imagine the difference 

between power and violence; the utopia of a Kingdom of God, a City of God, an empire of minds or a king-

dom of ends, implies such an imagination of non-violent power. This imagination liberates the essence; and 

this essence governs all efforts to transform power into an education to freedom’ (Ricoeur, 1986:120).
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4. processen van veerkr acht 
Welke processen van veerkracht helpen mensen om te gaan met de existentiële ver-
scheurdheid die voortkomt uit de afwezigheid van het goede? Ik definieer veerkracht als 
volgt:

 Multi-level processen van systemen die in een dynamische verhouding staan tot 
andere systemen, die ons de realiteit van het goede als mogelijkheid in en van ge-
beurtenissen in ons leven, samenleven en omgaan met de natuur doen beseffen 
en ervaren, voor zover dit zichtbaar wordt in de praktische levensvoering die volgt 
uit de betekenis van deze ervaring.28

Processen van veerkracht zijn gericht op de ervaring van het goede in en van gebeurte-
nissen (concrete en bepaalde feiten) in ons leven met en voor anderen, rechtvaardige 
instituties en duurzaamheid. Ze bevorderen inzicht in en het ervaren van de mogelijk-
heid van een verbinding tussen het goede en concrete gebeurtenissen. Veerkracht is 
geestkracht. Veerkracht laat mensen leven vanuit het goede dat in het leven werkelijk-
heid is. En deze ervaring geeft het leven betekenis, biedt grenzeloos geluk en houdt ons 
staande in situaties van tragiek. Ik onderscheid vier processen van veerkracht: 
• erkenning van contingentie (4.1);
• transcendentale openheid (4.2);
• ervaring van geluk (4.3);
• omgang met tragiek (4.4).

De definitie spreekt over processen op meerdere niveaus in dynamische systemen. 
Processen van veerkracht vinden plaats in meerdere domeinen of niveaus van de sociale 
ecologie waarvan het individu deel uitmaakt (Van Breda, 2018:4). De term ‘systemen’ 
kan verwijzen naar eenheden van verschillende grootte, zoals individuen, gezinnen, 
families, gemeenschappen en organisaties (instituten). Deze systemen grijpen 
dynamisch op elkaar in: hoe een persoon omgaat met tragiek hangt samen met 
processen in systemen die op deze persoon van invloed zijn, zoals familie, vrienden, een 
religieuze gemeenschap en de dominante cultuur van een samenleving. Deze systemen 
kunnen elkaar ondersteunen in processen van veerkracht, maar ook tegenwerken of 
met elkaar in conflict zijn. Systemen worden gemerkt door zowel agency (capaciteiten) 
en structuur van instituties, als ook de interactie tussen beide (Van Breda, 2018:10). 
Agency verwijst naar ‘de vrijheid die individuen hebben in hun leven en sociale 

28 De formulering van veerkracht heeft de structuur van het pragmatische maxime (zie de triadische onder-

bouwing in paragraaf 2). De waarheid van een opvatting en ervaring is verbonden met de consequenties die 

zichtbaar worden in de praktische levensvoering van een persoon.
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omgeving en de invloed die ze erop uitoefenen, terwijl structuur de macrosystemen 
weerspiegelt die de keuzes en kansen van individuen faciliteren maar ook beperken’ 
(idem).

4.1  contingentie
‘En zie het gebeurde…’, ‘Het geschiedde…’, ‘Het kwam op mijn pad…’, ‘Ik zag het niet 
aankomen…’: deze uitspraken drukken ervaringen van contingentie uit. Hieronder 
volgt eerst een beschrijving van contingentie als ontologische bestaanswijze van de 
mens. Vervolgens bespreek ik verschillende manieren om met contingentie om te gaan 
en ten slotte onderzoek ik de erkenning van transcendentie.

Ontologie van contingentie
Contingentie verwijst naar het gevoel van onvoorspelbaarheid en onzekerheid in het 
menselijk bestaan (subjectwording). Het verwijst naar het moment waarop een moge-
lijkheid zich in werkelijkheid voordoet, en dat dit onverwacht gebeurt, per definitie 
nieuw is en anders dan we hadden verwacht. De volgende omschrijving van contingen-
tie is ontleend aan Agamben: ‘[w]hat is not, from the possibility to be what is, from the 
possibility not to be’ (Van der Heiden, 2014:260). Deze omschrijving sluit aan bij de 
analyse van de pathétique die ik in navolging van Ricoeur heb geïnterpreteerd als een 
verscheurdheid tussen twee ‘zelven’: geworpen in tijd en ruimte, concreet en bepaald, 
eindig en tegelijkertijd met een besef van oneindigheid, de grootheid van de ethische 
gerichtheid en volmaakt geluk. Een mens is beide tegelijkertijd en het geheel van beide 
delen, maar deze synthese is een mogelijkheid die niet altijd tot stand komt. Contingen-
tie is de ervaring dat wat is (het goede) ook níet kan zijn en dat wat niet is (het goede) 
de mogelijkheid bevat om wel te zijn. Wij zijn niet de meester van de synthese van ein-
digheid en oneindigheid. Dat is wat de ervaring van contingentie blootlegt.29 

29 De mens is geen meester van de mogelijkheid van een synthese omdat hij geen meester is van de oneindig-

heid, menswaardigheid en het volmaakte geluk. ‘That which I am to be is denied in the feeling that it was 

not necessary that I be such as I am, nor even that I exist, that it was possible for me to have been another 

and even not to have been. This feeling cannot be stated without absurdity since the imagination of my 

being-other stands out against the background of the unquestionable presence of this body and of this life 

that excludes ipso facto all other possibilities; but the brute fact of existing in such a way, here and now, 

when it is measured against the demand for totality, emerges as existence that I do not produce, that I do 

not posit. Existence is discovered to be only existence, default of being-through-self. The imagination that 

forms the possibility there was of not being is, as it were, the revealer of that default of being-through-self’ 

(Ricoeur, 1986:139).



30 prof.  dr.  chris  hermans

Contingentie is een kenmerk van onze menselijke conditie (ontologie) en zit niet 
‘in de feiten’, maar is kenmerkend voor de ervaring en interpretatie van onze ‘subject-
wording’. Een ervaring van contingentie is subjectief. Dezelfde gebeurtenis kan door de 
ene mens wel en door een ander niet worden geïnterpreteerd als contingent. De essen-
tie van het zijn is dat wat geschiedt. 

 The event concerns the singular occurrence by which our world changes, since it 
interrupts something in our world or interjects something new in it. (Van der 
Heiden, 2014:17)

Kenmerkend voor een ‘gebeurtenis’ is het ontstaan van (of de mogelijkheid van) een 
actualiteit die niet voorzien was, noch herleid kan worden tot de gegeven feitelijkheid. 
De essentie van een ontologie van contingentie is het ‘nieuwe begin’. Dit begin is een 
mogelijkheid van iets totaal anders, iets wat niet kan worden voorzien, beheerst of be-
rekend.

Religie filosofische definitie 
Wat is de ervaring van contingentie? De Duitse religiefilosoof Kurt Wuchterl heeft zich 
uitgebreid met deze vraag beziggehouden (Wuchterl, 2011; 2018; 2019). Ik volg in het 
onderstaande zijn definitie.

 Een subjectieve overtuiging is religieus-filosofisch contingent als, en alleen als, de 
feitelijke situatie wordt opgevat als ontologisch contingent, als menselijk hande-
len niet in staat is deze niet-noodzakelijkheid op te heffen, als de situatie existen-
tieel van belang is voor de persoon, en als de omstandigheden van de betrokken 
persoon aanleiding geven om met het fenomeen om te gaan. (Wuchterl, 
2019:147)30

Het eerste kenmerk in de definitie verwijst naar de ontologische contingentie, zoals 
hierboven ontwikkeld.31 De gebeurtenis is feitelijk mogelijk, maar niet noodzakelijk 
(Hermans, 2019a). Ten tweede kan een menselijke actor de niet-noodzakelijkheid van 
de gebeurtenis niet opheffen door menselijk handelen (van zichzelf of anderen). Een 

30 Eigen vertaling van ‘A personal conviction is religious-philosophically contingent if and only if the facts  

addressed in the conviction are judged to be ontologically contingent; moreover, [if] that state of affairs 

resists all attempts by human action to eliminate the present non-necessity; [if] this fact is also accompa-

nied by existential interest, and finally, [if] the circumstances of the person involved trigger the need to deal 

with the phenomenon’ (Wuchterl, 2019:147). 

31  Het eerste kenmerk is het epistemische element in de definitie (Wuchterl, 2011:36).
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persoon wordt bijvoorbeeld geboren met een bepaalde huidskleur die ongelijke kansen 
met zich meebrengt in een samenleving die gekenmerkt wordt vooroordelen. Het zo-
zijn van het kind door zijn geboorte en de niet-noodzakelijkheid van een bepaalde 
huidskleur kunnen niet ongedaan worden gemaakt. Ten derde is er een existentiële in-
teresse in de niet-noodzakelijkheid van deze situatie. Een mens ervaart een verscheurd-
heid tussen het ene zelf en het andere zelf. De term ‘existentieel’ verwijst naar een besef 
dat dit niet zo behoort te zijn, waarbij ‘behoren’ verwijst naar de grootheid van de ethi-
sche gerichtheid (de telos of bedoeling van het menselijk leven). Dit besef treedt op de 
eerste plaats op als een gevoel (als verlangen of passie, of juist als weerstand of protest) 
ten aanzien van de bedoeling van het menselijk leven, menswaardigheid en volmaakt 
geluk. Het gaat dus niet slechts over déze gebeurtenis maar over de betekenis of zin van 
het hele bestaan (‘zijn of niet zijn’).32 Door een contingentie-ervaring raakt een per-
soon in verwarring of verscheurdheid over de mogelijkheid dat dít leven (van deze per-
soon of een dierbare) uiteindelijk zin heeft. Ten vierde geeft de gebeurtenis stof tot na-
denken, zodat ze een persoon niet (meer) loslaat. Een mens moet deze ervaring een 
plaats geven in het eigen levensverhaal en zijn gedachten erover ordenen (Wuchterl, 
2011: 37).

Drie vormen van omgaan met contingentie
Mensen gaan verschillend om met onvoorziene gebeurtenissen. Wuchterl (2011:40-44; 
2019:175-176) onderscheidt drie verschillende vormen (modi). De eerste modus is het 
beheersen van contingentie (Kontingenzbewältigung). De term is verwarrend, omdat er 
in de subjectieve ervaring van de persoon helemaal geen sprake is van contingentie. 
Wat Wuchterl ‘beheersen’ noemt, verwijst naar redelijke verklaringen die mensen ge-
ven. Zo kan het krijgen van kanker worden verklaard door roken, straling of een ver-
keerd voedingspatroon. Voor sommige mensen is dit een afdoende verklaring voor feit 
dat zij kanker hebben gekregen (en niet iemand anders). Pech gehad. Men kent het 
verlangen naar volmaakt geluk niet of ontkent het bestaan ervan en aanvaardt alleen 
redelijke verklaringen, gebaseerd op natuurwetmatigheden (biologisch, chemisch, 
etc.). Het resultaat is hetzelfde: er is geen subjectieve ervaring van contingentie.

De tweede modus is erkenning van contingentie en beschrijft ervaringen die ge-
kwalificeerd worden door de bovengenoemde vier kenmerken: ontologisch contingent, 
kan niet ongedaan worden gemaakt door enig handelen, een existentieel belang en de 
ervaring blijft hangen, geeft te denken. 

32 Dit sluit aan bij de disproportionaliteit die zich in de ervaring van verscheurdheid toont. Deze verwijzing is 

afwezig in eerdere publicaties van mijn hand rond de ervaring van contingentie (Hermans, 2020), zoals ze 

ook bij Wuchterl afwezig is. De analyse van Ricoeur in Fallible Man heeft mij op het spoor gezet van deze 

verbinding.31 Het eerste kenmerk is het epistemische element in de definitie (Wuchterl, 2011:36).
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Het derde type reactie noemt Wuchterl een contingentieontmoeting 
(Kontingenzbegegnung). Ontmoeting verwijst hier naar een ervaring van het onverwacht 
mogelijke, doordat een mens zich openstelt voor wat buiten de grenzen van de rede valt. 
Het is precies deze ervaring van nieuwe mogelijkheden waardoor de ervaring van 
contingentieontmoeting moet worden onderscheiden van de ervaring van contingentie. 
Contingentieontmoeting kan worden gedefinieerd als contingentie-erkenning plus 
transcendentale openheid. Het concept transcendentale openheid wordt in de volgende 
paragraaf uitgewerkt.

4.2.  tr anscendentale openheid en gewaarwording
Transcendentale openheid is het tweede proces dat veerkracht biedt ten aanzien van de 
ervaring van de afwezigheid van het goede. Transcendentale openheid is gericht op de 
gebeurtenis waarin het goede verschijnt in een werkelijkheid, terwijl deze gebeurtenis 
wordt ervaren als contingent. Ik spits het concept transcendentale openheid toe op het 
verschijnen van het goede in religie, ethiek en kunst. Peirce noemt dit proces ‘muse-
ment’; ik spreek van ‘gewaarwording’. 

Transcendentale openheid
Transcendentale openheid verwijst naar een gebeurtenis waarin onverwacht de onein-
digheid, menswaardigheid of het vervullend geluk zich toont als realiteit. Hans Joas 
definieert zelftranscendentie als volgt:
 
 Ervaringen waarin een persoon zichzelf transcendeert, ... over de grenzen van zijn 

zelf getrokken wordt, geboeid door iets buiten zichzelf, een ontspanning of bevrij-
ding van iemands fixatie op zichzelf. (Joas, 2008:7)

Deze gebeurtenis is contingent, waarmee de persoon beseft dat deze actualiteit er op 
een paradoxale manier ook niet kan zijn. Dit ‘niet zijn’ verwijst naar grenzen van het 
zelf, dat wil zeggen, een begrensd perspectief, begrensd handelen en een begrensd voe-
len. Transcendentale openheid verwijst naar ervaringen waarin het zelf buiten de eigen 
grenzen wordt getrokken. Wuchterl omschrijft dit als een contingentieontmoeting (zie 
hierboven), waarbij ontmoeting verwijst naar een onverwachte gebeurtenis, waarin een 
nieuwe mogelijkheid (een nieuw begin) werkelijkheid wordt. 

Zijn deze nieuwe mogelijkheden echter ook niet-contingent, dat wil zeggen, kun-
nen ze ook ‘niet zijn’? Nee, in mijn ervaring is dat niet het geval. In de actualisering van 
de mogelijkheid wordt de mogelijkheid om niet te zijn opzijgezet. Anders gezegd: in de 
actualisering verdwijnt de mogelijkheid ‘niet te zijn’!
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 Bij de actualisering van een mogelijkheid wordt de mogelijkheid om niet zijn… 
opzijgezet. Actualiseren is een ‘annihileren’ van de mogelijkheid om niet te zijn, 
dat wil zeggen: wanneer dit actualiseren niet de mogelijkheid heeft om niet te zijn 
en wanneer het daarom niet kan zijn. (Van der Heiden, 2014:240)

Hoe kan dit potentieel-niet-zijn verdwijnen? Joas geeft een aanwijzing door zelftrans-
cendentie te karakteriseren als Ergriffensein, dat wil zeggen gegrepen worden of over-
weldigd worden. Het hangt niet van iemands vrijheid af of er nieuwe mogelijkheden 
verschijnen. In de ervaring overweldigd te worden door het ultiem goede, wordt de vrij-
heid bevrijd van de last te moeten kiezen en iets te moeten willen. Een mens die zich 
overweldigd voelt, kan zich alleen maar overgeven aan de gerealiseerde mogelijkheid. 
Met hart en ziel!

Gewaarwording (musement)
Hoe komt een openheid tot stand voor het volmaakt goede, of voor God? Kan dit wor-
den begrepen als abductief redeneren, gericht op het genereren van hypothesen en een 
voorlopige acceptatie hiervan (Tschaepe, 2014:117)? Ja en nee. Wanneer het om religie, 
ethiek en esthetica gaat, moeten er specifieke eisen worden gesteld aan het proces van 
abductie omdat er sprake is van onbepaaldheid van het oneindige (Raposa, 1989:150) en 
kan er ook geen sprake zijn van het toetsen van hypothesen. Deze bijzondere vorm van 
abductie noemt Peirce ‘musement’, afgeleid van het woord ‘muse’. Het Nederlandse 
‘muze’ verwijst volgens Van Dale naar inspiratie, mijmering, overpeinzing, kunst. In 
het Nederlands geeft het woord ‘gewaarwording’ het best weer wat met de term muse-
ment in het Engels wordt bedoeld. Het gaat dan om gewaarworden in de betekenis van 
ontvankelijk waarnemen, verwonderen, mijmeren, opmerken, contempleren, zich la-
ten raken. Peirce heeft met name in zijn latere periode herhaaldelijk geschreven over 
musement, maar heeft dit nooit theoretisch gesystematiseerd.33 Ik beschrijf musement 
of gewaarwording als een proces dat uit verschillende fasen bestaat.34 Deze fasen moet 
men niet als afgeronde delen zien maar als een geheel, waarbij er sprake is van een sa-
menspel tussen de onderscheidende elementen. 

33 Uit een briefwisseling van Peirce is bekend dat hij op 24 april 1892 een mystieke ervaring had tijdens een 

eucharistieviering in de episcopaalse kerk van St. Thomas in New York (Brent, 1996:214). Hij beschrijft deze 

ervaring als volgt: ‘Still, I said to myself, I must not go to the communion without further reflection! I must 

go home & duly prepare myself before I venture. But when the instant came, I found myself carried up to 

the altar rail, almost without my own volition. I am perfectly sure that it was right. Anyway, I could not help 

it’ (idem).

34  Met name ontleend aan Raposa (1989; 2012) en Cooke (2018). Het idee van fasen moet men niet te strikt 

interpreteren. Het is meer een samenspel tussen verschillende elementen die op elkaar ingrijpen en als een 

melodie in elkaar overlopen en samengaan.
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Eerste fase
De eerste fase betreft het zuivere spel van ideeën die in de geest van een persoon opko-
men (Cooke, 2018:1).35 Een spel heeft in zichzelf geen ander doel of belang dan de 
vreugde van het spelen (Raposa, 1989:128-129). De intrinsieke vreugde is uitdrukking 
van een verlangen (bezieling) en niet het resultaat van gemaakte afspraken of het vol-
gen van regels. De menselijke geest bevindt zich in een staat van vrijheid, ontvankelijk-
heid en verwondering. Als er al sprake is van een wetmatigheid in het zuivere spel, dan 
is dat de wet van de pure vrijheid (Cooke, 2018:6).36 Er is sprake van ontvankelijkheid 
met zo min mogelijk sturing door het zelf. En ten slotte wordt deze fase gekenmerkt 
door een houding van verwondering, waarin de schoonheid van ideeën, de natuur, mu-
ziek of een symbool een aantrekkingskracht kan hebben. In de gewaarwording is een 
mens in de greep van een intrinsiek gevoel van verrukking of vreugde.

Tweede fase
De tweede fase is gericht op de waarneming van opmerkelijk feiten of gebeurtenissen 
(noticing) (Cooke, 2018:10-11). In het dagelijks leven kijkt men meestal naar iets zonder 
het op te merken, omdat men ziet wat men verwacht te zien.37 In het geval van een ge-
waarwording ziet men iets als nieuw, opmerkelijk en verrassend. Daarbij kan het gaan 
om een buitengewone of abnormale ervaring. Maar je kunt ook iets aanschouwen met 
nieuwe ogen, alsof je het voor de eerste keer ziet. Dit waarnemen van een opmerkelijk 
feit geeft te denken. Het kan een vraag zijn die een persoon zich al eerder heeft gesteld, 
maar bij een opmerkelijk feit wordt een persoon geraakt door een gebeurtenis (Cooke, 
2018:13). Dit geraakt zijn brengt betrokkenheid met en zorg (care) voor dit opmerkelijk 
gebeuren teweeg. De vraag die een gebeurtenis oproept, laat een persoon niet meer los. 
De persoon wordt gedreven door het verlangen de betekenis van deze gebeurtenis te 
begrijpen.

Derde fase
De derde fase is een generatief proces waarin een persoon op zoek gaat naar een hypo-
these die deze opmerkelijke gebeurtenis zou kunnen verklaren. Hoewel het proces van 
gewaarwording in vrijheid en zonder doelgerichtheid plaatsvindt, gebeurt dit niet zon-
der een oordelend of evaluatief element. In het proces van gewaarwording is er ook 

35  Peirce is hier schatplichtig aan het begrip ‘Spieltrieb’ van Friedrich Schiller (Raposa, 128).

36   Peirce verwijst hier naar Johannes 3:8: ‘It bloweth where it listeth’ (Cooke, 2018:7).

37   Normal experiences simply do not catch our attention because life goes on without notice. This is the result 

of predictive processing, which aims at error management. When something unexpected happens (for in-

stance my brother calls to tell me, his wife died in a car accident), this moment becomes different from 

normal experiences. (Hermans, 2015:38).
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sprake van een redelijke onderbouwing maar dan niet vanuit een doel maar vanuit een 
ideaal (Cooke, 2018:11). In het geval van de ethische gerichtheid is dit het idee van het 
bonum commune en bij religie het idee van God als het uiteindelijk goede (Raposa, 
1989:137-138). Het generatieve moment in gewaarwording kan gezien worden als een 
spelen met ideeën waardoor consequenties zichtbaar worden. Cooke waarschuwt ons 
echter: ‘there is no possibility for error in musement, in contrast to inquiry, in general. 
In musement the free-playing mind cannot go wrong because it does not aim at any-
thing in particular’ (Cooke, 2018:12).

Spiritueel gebed
Als laatste fase noemt Peirce het ‘spiritueel gebed’, het gevoel en het besef van de ziel 
verbonden te zijn met het volmaakt goede (God, de schoonheid van de natuur, etc.).38 
Het is geen bewust gebed of formuliergebed, maar een gevoelsmatige neiging (levens-
houding, dispositie), als belichaming van de gevoelde realiteit van dit idee of ideaal 
(Raposa, 1989:139). Een gevoel dat een wandelaar kan overkomen in de natuur bij een 
opgaande zon. De persoon voelt zich deel van het geheel, en dit gevoel is leidend voor de 
wijze waarop hij in het leven staat.

4.3.  geluk
Geluk is de ervaring van het volmaakte, grenzeloos goede in een gebeurtenis in het le-
ven met en voor anderen. Deze ervaring van geluk heeft verschillende kenmerken. In 
het onderstaande volg ik de Nijmeegse filosoof Stephan Strasser, die in zijn boek Das 
Gemüt (1956)39 verschillende kenmerken onderscheidt in de ervaring van geluk. Ver-
volgens ga ik in op het feit dat de realisering van het volmaakt goede in een gebeurtenis 
verschillende gestalten aanneemt, afhankelijk van de praktijk waarin deze realisering 
plaatsvindt. Daarmee trek ik de gedachte door van het pragmatisme van Peirce dat elke 
algemeenheid (het goede) slechts gekend kan worden in de realiteit van een bepaald feit 
of een bepaalde gebeurtenis. 

De ervaring van geluk
Wat is geluk in relatie tot de ervaring van aanwezigheid van het goede in een concrete 
situatie of gebeurtenis? Strasser definieert geluk op de volgende wijze:

38 In musement is dit een verbondenheid van de ziel met een idee. In het denken van Peirce is dit een idee 

(thirdness) dat als mogelijkheid wordt ervaren (firstness). Het is nog niet getoetst (inductief), in die zin dat 

de mens hieruit gaat leven en handelen en het is nog niet als algemeen idee verwoord. 

39  Vertaling Theory of Feeling (1977)
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 Geluk bestaat in een anticipatie van het volmaakt goede. Het is een gebrekkige 
anticipatie van de ervaring van vervulling, een adequaatheid die beperkt is tot 
enkele aspecten, een onvolmaakte realisering van de uiteindelijke voltooiing van 
ons eigen bestaan. (Strasser, 1977:373)40

In de ervaring van geluk wordt vooruitgegrepen op het volmaakt goede, dat groter is dan 
in deze gebeurtenis wordt gemanifesteerd. De realisering van het goede houdt nog iets 
in reserve ten aanzien van de uiteindelijke vervulling. Het is het volmaakt goede dat 
gestalte krijgt, maar wel voor zover deze gebeurtenis transparant kan zijn naar het vol-
maakt goede. Het is wel adequaat in de zin dat het een realisering is van het volmaakt 
goede, maar deze realisering omvat slechts enkele aspecten en niet de totaliteit van het 
volmaakt goede. Daarom noemt Strasser het een onvolmaakte realisering van de uit-
eindelijke voltooiing van ons eigen bestaan. 

Strasser onderscheidt vijf kenmerken van deze ervaring van geluk. Zijn claim is 
dat alle kenmerken een rol spelen bij de ervaring van geluk als anticipatie op het vol-
maakt goede (Strasser, 1977:370-372). Dat wil echter niet zeggen dat elke kenmerk in 
elke ervaring even sterk aanwezig is. 
• Ten eerste impliceert geluk de realisering van een overstijgend moment in en van 

de werkelijkheid. Het is een gebrekkige anticipatie op vervulling, maar niettemin 
is het gevoel van vervulling aanwezig. 

• Ten tweede wordt deze ervaring van geluk gekenmerkt door een heftige 
gemoedstoestand, die Strasser omschrijft als euforisch, uitzinnig en gelukzalig. 
Een persoon kan het oneindige dat in het concrete en bepaalde tevoorschijn komt 
niet ervaren zonder buiten zichzelf te treden. ‘Het “object” van deze gelukzalige 
ervaring is zodanig dat een subject wordt overweldigd door zijn rijkdom, 
onuitputtelijkheid en grenzeloosheid’ (Strasser, 1977:370).

• Ten derde is geluk een ervaring van harmonie met de wereld in zijn geheel, en van 
iemands plaats in dit geheel. Voor harmonie is een zeker evenwicht vereist en de 
juiste proporties. De gepassioneerde impulsen moeten in de juiste verhouding 
staan tot elkaar: niet uitzinnig en niet onderkoeld. Een voorbeeld hiervan is de 
harmonieuze ervaring van geluk vanuit een verbondenheid met de natuur. 

• Het vierde kenmerk van geluk is tevredenheid. ‘De ervaring van geluk is altijd een 
bepaalde ervaring die begrensd is om de onuitputtelijkheid van het goede in 
zichzelf op te nemen’ (Strasser, 1977:372). Het gaat om het gevoel vrede te hebben 
met jezelf en te leven binnen de begrensdheid van de omstandigheden waarin het 
ultiem goede concreet wordt ervaren.

40 ‘Happiness consists in a transcending anticipation. It is a deficient anticipation of the experience of fulfil-

ment, a precision limited to single aspects, an imperfect presentment of the final completion of our own 

existence’ (Strasser, 1977:373).
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• Ten slotte is geluk een mogelijkheid en een risico. Het is een mogelijkheid die in 
het leven van een persoon werkelijkheid kan worden. Maar het is ook een risico, 
omdat dit geluk niet kan worden afgedwongen. Een mens kan wel plezier maken, 
maar geen geluk afdwingen dat duurzaam en vervullend is. Er kunnen zeker prak-
tijken worden onderscheiden die passen bij een levenshouding die gericht is op de 
ervaring van het volmaakt goede (zie veerkrachtige religie, paragraaf 5), maar ook 
deze leiden niet noodzakelijk tot ervaringen van anticipatie van het volmaakt goe-
de. 

Verschijningsvormen van geluk
Mensen zoeken geluk niet in dezelfde richting. En dan heb ik het niet over de verwar-
ring tussen plezier en geluk, maar over verschillende verschijningsvormen van geluk. 
Volgens de socioloog Ferguson (1992:104 ekindle) verwijzen de verschillende verschij-
ningsvormen van geluk naar verschillende opvattingen over het volmaakt goede dat in 
de werkelijkheid wordt ervaren. Vormen van geluk zijn verbonden met verschillende 
socioculturele omgevingen en praktijken, waarin verschillende ervaringen van geluk 
kunnen ontstaan en gedijen. Andere socioculturele omgevingen en andere praktijken 
genereren andere ervaringen van het zelf, als realisering van het volmaakt goede. In een 
theorie over veerkracht en een veerkrachtige religie is het belangrijk om deze verschil-
lende verschijningsvormen te onderscheiden, omdat ze mogelijk niet dezelfde veer-
kracht hebben in de omgang met de existentiële verscheurdheid van het bestaan.41

Ferguson onderscheidt vijf modaliteiten van geluk in de geschiedenis van het 
christendom, namelijk geloofsovergave, geloofsovertuiging, moraal, hartstocht en zin-
nelijkheid. Deze vijf verschijningsvormen kunnen op een continuüm worden geplaatst 
van een sterk innerlijke beleving van geluk naar een sterk uiterlijk beleving, van een 
transformatie aan het subject naar een transformatie vanuit zelfexpressie. In het navol-
gende zal ik deze vijf vormen van geluk kort toelichten. Ferguson beschrijft ze als gestal-
ten van het christendom in de westerse samenleving, die na elkaar tot ontwikkeling zijn 
gekomen.42 Zijn claim is dat ze in een bepaalde periode zijn ontstaan als dominante 
vorm, zonder dat de andere vormen verdwijnen. Deze modaliteiten zijn niet uitputtend: 

41 Deze these van een verschil in veerkracht komt ook terug in de titel van het boek van Ferguson: Religious 

transformation in western society: the end of happiness (Ferguson, 1992). 

42  Deze beschrijving is dus niet uitputtend. In welke modaliteiten heeft het christendom in niet-westerse cul-

turen ingang gevonden? En welke modaliteiten kunnen worden onderscheiden in andere religies in verschil-

lende culturen? Voor een aanzet in de theologie van Afrika, zie Tshaka (2016); in de filosofie, zie Ugwuanyi 

(2014).
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Geloofsovergave
Zo is het zelf in geloofsovergave (faith) bepaald door een innerlijk overgave en 
samensmelten met het volmaakt goede, ofwel God: ‘In relation to God, which is an 
inward relation, Faith, there is no “distance” and no “estrangement” between the 
longing subject and the object of longing’ (Ferguson, 1992, locatie 1456, eKindle), Bij 
geloofsovergave is er sprake van een rechtstreekse inwerking van God (als de volmaakt 
goede) in de verlossing van de mens. In de innerlijke relatie tot God is alle afstand en 
verscheurdheid afwezig. Deze ervaring van geluk is volgens Ferguson zo succesvol omdat 
de realiteit van God als liefde rechtstreeks in het gevoel (de ziel) kon worden ervaren. 
Daarom kon het christendom zich in de eerste eeuwen zo goed verspreiden onder kleine 
handwerklieden, slaven, vrouwen en lagere klassen in de steden van het Romeinse rijk, 
omdat het voor zijn verspreiding geen gebruik maakte van de dominante cultuur van de 
burgerbevolking in deze steden. 

Geloof als overtuiging
Deze dominante vorm van de ervaring van geluk ziet Ferguson ontstaan vanaf het mo-
ment dat het christendom een staatsgodsdienst wordt (Ferguson, 1992: hoofdstuk 2 
eKindle)

 The immediate link between God and man was broken and dissipated in a complex 
variety of customs and cultures. The universality and objectivity of Belief, 
therefore, replaced the inner certainty of having been exclusively chosen. 
(Ferguson, 1992; locatie 2101 eKindle)

Geloof als innerlijke geloofsovertuiging wordt bemiddeld door institutionele structu-
ren, orthodoxie, een universele geloofsbelijdenis, liturgie en andere institutionele prak-
tijken. De universaliteit en objectiviteit van het geloof vervingen de innerlijke zekerheid 
dat men als subject was uitverkoren (Ferguson, 1992: locatie 707 eKindle).

Persoonlijke moraliteit
Bij de opkomst van het kapitalisme en het verloren gaan van sociale verbanden en 
structuren ziet Ferguson een nieuwe vorm van geluk ontstaan in een persoonlijke mo-
raliteit (de zogenaamde Protestantische Ethik) (Ferguson, 1992: hoofdstuk 3 eKindle). 
Geluk is de persoonlijke ervaring van succes in het leven, waarbij de mens dit succes 
innerlijk ervaart als een teken van het volmaakt goede, zonder dit succes aan zichzelf 
toe te schrijven. 

Authentiek zelf
De belofte van geluk als zoektocht naar de eigen passies of drijfveren van een authentiek 
zelf werpt het subject in de ervaring van het volmaakt goede terug in zichzelf (Ferguson, 
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1992: hoofdstuk 3 eKindle). God als het volmaakt goede is verborgen in de diepten van 
de ziel. Transcendentale openheid is een openheid voor de diepten van de ziel: het 
volmaakt goede als het innerlijke kompas, verborgen in de ziel van de mens.

Zinnelijkheid
De vijfde vorm van geluk is sensualiteit, die zowel lichaam als geest en zinnelijkheid 
omvat, als het hogere in de ervaring van geluk (Ferguson, 1992: hoofdstuk 5). Geluk is 
een zinnelijke, belichaamde ervaring die vervullend is, maar steeds opnieuw gezocht en 
soms gevonden wordt. Dit heeft te maken met de vluchtigheid van belichaamde erva-
ringen.43 

4.4 omgaan met tr agiek
Tragiek kenmerkt zich door de afwezigheid van geluk. Zo kan iemand hartstochtelijk 
verlangen naar liefde, gerechtigheid of vrijheid, maar dit verlangen wordt niet als reali-
teit ervaren in diens leven of dat van de ander. Is geluk wel voor ons weggelegd? Zijn we 
zelf of is de ander moreel schuldig aan deze situatie? Is er slechts sprake van een ver-
keerde inschatting van een keuze in het leven die iedereen zou kunnen maken, of is er 
sprake van een grote, verwijtbare fout? In het navolgende geef ik eerst een definitie van 
tragische ervaringen. Vervolgens onderscheid ik vier soorten tragiek. Ten slotte verbind 
ik de omgang met tragiek met de afwezigheid van het goede (of God).

Een definitie
Wat definieert een tragische ervaring? 
• Op de eerste plaats veronderstelt deze ervaring een erkenning van contingentie: 

een persoon ervaart de situatie als volkomen onverwacht en heeft geen schema 
dat een afdoende verklaring biedt voor het gebeurde (Van Dalen, Scherer-Rath, 
Van Laarhoven, Wiegers & Hermans, 2019:234-235). 

• Ten tweede voelt de tragische persoon zich machteloos, omdat hij het verlies van 
het goede (volmaakte geluk) niet heeft kunnen voorkomen (Van Dalen et al., 
2019:237). 

• Ten derde kan de persoon de betekenis van het ultiem goede in zijn leven met en 
voor anderen niet opgeven, ook al wordt dit goede niet in de realiteit van deze ge-
beurtenis ervaren (Van Dalen et al., 2019:237). De ervaring van de afwezigheid 
van het goede (God) laat zich voelen in het ervaren van tragiek. 

43 Een reviewer van het boek van Ferguson noemt dit de ‘therapeutic religion’ (Johnson, 1995:125). Deze vorm 

ervaring van geluk wordt fraai beschreven door Heelas & Woodhead (2004). 
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• Ten vierde gebruikt de persoon een moreel schema om de afwezigheid van de ul-
tieme betekenis in diens leven te meten.44 Ben ik (of is de ander) schuldig aan het 
gebeurde? Is het rechtvaardig wat er gebeurd is (Van Dalen et al., 2019:237)?

Vier typen van tragische ervaringen
Kanker is niet alleen een klinisch probleem, maar ook een aantasting van de morele 
orde van het menselijk leven. Ervaringen van een tragisch verlies van geluk kunnen 
langs twee dimensies worden onderscheiden: compassie en bedreiging (Golden, 1976).

 De term ‘compassie’ wordt toegepast op situaties die mensen in diepe ellende 
storten en worden ervaren als onverdiend ongeluk, terwijl de term ‘bedreigend’ 
verwijst naar dezelfde situaties, maar dan vanuit het gezichtspunt dat dit ons ook 
kan overkomen. (Golden, 1976:32)

Langs deze twee dimensies kunnen tragische ervaringen in vier typen worden ingedeeld: 
wel compassie en bedreigend, wel compassie en niet bedreigend, geen compassie en 
bedreigend en geen compassie en niet bedreigend. Ik geeft ter illustratie een voorbeeld 
van het eerste type: wel compassie en bedreigend.

Als een gebeurtenis wordt ervaren zowel vanuit compassie als bedreiging, zijn er 
vaak krachten aan het werk die iemand tot daden drijven die hij normaal niet zou 
uitvoeren, of condities (psychologisch, sociaal, gezondheidgerelateerd) die een goed 
leven met en voor anderen onmogelijk maken (zoals een chronische ziekte of het 
faillissement van een zaak die iemand gedurende zijn hele leven heeft opgebouwd). 
Wanneer dit een persoonlijke ervaring is, voelt iemand medelijden met zichzelf en kan 
dan denken, waarom overkomt mij dit? Ik verdien dit niet. Dit medelijden is het 
resultaat van een confrontatie tussen deze gebeurtenis en een moreel schema 
(rechtvaardigheid, (on)schuld) dat de persoon hanteert: als ik niet schuldig ben aan 
deze gebeurtenis, dan verdien ik niet dat die mij overkomt. Nu de persoon die wel 
overkomt, ervaart de persoon dit als onrechtvaardig. ‘Het goede is voor mij niet 
weggelegd’, zeggen mensen dan. Deze interpretatie is alleen te begrijpen vanuit een 
moreel schema waarin het goede ook voor iemand weggelegd zou moeten zijn. De 
afwezigheid van het goede in het leven is ‘wat niet moet zijn’. 

Verwerking van tragische ervaringen
Hoe kan een mens zich staande houden in een tragische ervaring? Ik onderscheid hier 
vier taken die zijn ontleend aan Paul Ricoeur (2007). Deze taken hebben allemaal te 
maken met de ervaring van existentiële verscheurdheid, de afwezigheid van het goede 

44  Ethische gerichtheid.



41veerkr achtige religie:  waar is  religie  goed voor?

in een gebeurtenis (zoals een chronische ziekte, de dood van de moeder of vader van 
een 10-jarig kind). Deze taken hebben tot doel om onszelf los te maken van het verlies 
dat ons in deze gebeurtenis is overkomen. In deze situatie ligt er een verbinding tussen 
het verlies van déze moeder of déze vader en het geluk dat verdwenen is in het leven van 
het kind. De ander (moeder of vader) is de verschijningsvorm van het goede in dit 
leven. Het verlies van het goede (de geliefde) is daarmee een verlies van onszelf. Vanuit 
deze dreiging kunnen we niet meer doorleven.
• De eerste taak is de bevestiging van de verscheurdheid van het niet weten, het niet 

kunnen handelen en het zich niet gelukkig voelen: ‘Ik weet niet waarom, ik kan 
het niet veranderen, ik voel me ongelukkig’ (Ricoeur, 2004:69). Als dit lijden on-
schuldig is, dan moeten we allereerst deze onschuld bevestigen. Als we schuldig 
zijn aan dit lijden, moeten we onze schuld bekennen.

• De tweede taak is een klacht: ‘Hoe lang nog, Heer?’ De klacht is enerzijds uitdruk-
king van het verdriet en de leegte die ondraaglijk zijn en zonder einde. Anderzijds 
drukt deze het ongeduld uit van de hoop op geluk dat ‘aanbreekt’, het leven dat 
vervult (Ricoeur, 2004:70).

• De derde taak is erop gericht om de redenen om in God te geloven los te koppelen 
van de redenen voor de tragiek. Ondanks het lijden geloven mensen in God als 
‘Toekomst die begint’, ook voor hen en steeds opnieuw. Ricoeur verbindt deze 
ontkoppeling met de aporie waar het speculatieve denken over kwaad toe leidt 
(Ricoeur, 2004:70). Er is geen reden voor de noodzakelijkheid van het kwaad. God 
(het goede) heeft het laatste woord. Kwaad is de afwezigheid van het goede 
(privatio boni).

• De vierde taak is het loslaten van de wond die is veroorzaakt door het verlies en de 
leegte. Dit impliceert het loslaten van de argumenten waarom we niet door deze 
existentiële verscheurdheid getroffen hadden mogen worden. Deze argumenten 
kunnen te maken hebben met het verlangen te worden beloond voor een voor-
beeldig leven, het verlangen gespaard te blijven van lijden of het verlangen dat de 
ander niet was gestorven (Ricoeur, 2004:70). Het loslaten van deze argumenten is 
een finale stap uit de cirkel van het herstel van wat verloren is gegaan. Dit maakt 
de weg vrij om God als Schepper te erkennen, zoals Job deed. Daarmee belijdt de 
gelovige dat vervuld geluk en het goede leven meer oorspronkelijk zijn dan het lij-
den dat de mens kan overkomen (zie ook 5.1).

5 veerkr achtige religie
Een veerkrachtige religie verwijst naar religieuze systemen die een dynamische relatie 
hebben met andere systemen, als resultaat van processen van veerkracht. Kunnen deze 
systemen (personen, families, gemeenschappen en instituties) omgaan met de existen-
tiële verscheurdheid in het bestaan? Een veerkrachtig systeem kan een ervaring van 
verscheurdheid voorkomen, of deze ervaring zodanig verwerken dat het systeem er niet 
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aan ten onder gaat. Voorkomen verwijst naar het preventieve vermogen van een sy-
steem, terwijl verwerken (iets een plaats geven) verwijst naar het curatieve vermogen 
van een systeem dat in staat is om de veranderingen in zich op te nemen. 

Ik heb ervoor gekozen om de processen van veerkracht te beschrijven vanuit het 
zelf, gericht op het uiteindelijk goede (de ethische gerichtheid). In religie is God als het 
uiteindelijk goede, het volmaakte geluk. Een veerkrachtige religie definieer ik als volgt:

 Een veerkrachtige religie bestaat uit religieuze systemen die een dynamische rela-
tie hebben met andere systemen en die het verlies van het goede of de afwezigheid 
van God als mogelijkheid in en van gebeurtenissen in het leven, samenleven en 
omgaan met de natuur kunnen voorkomen, respectievelijk kunnen verwerken, 
voor zover dit zichtbaar wordt in de praktische levensvoering die volgt uit de bete-
kenis van deze ervaring.

In het onderstaande ga ik eerst in op het godsidee dat in het bovenstaande wordt veron-
dersteld. Het voorverstaan of referentiekader van onze tijd is veranderd en dit heeft 
consequenties voor het (mis)verstaan van onze theologische begrippen. Twee kenmer-
ken van het moderne referentiekader zijn de aanvaarding van de vrije wil45 en een on-
tologie van contingentie. De ontologie van contingentie sluit aan bij een tijdsgeest die 
wordt gekenmerkt door disruptie, transformatie, uniciteit en onzekerheid. Alles kan 
veranderen. Iemands verleden bepaalt niet diens identiteit en toekomst. Deze ontologie 
van contingentie staat haaks op een ontologie van het algemene en gemeenschappelijke 
dat vanuit de Grieken bepalend is geweest voor het Westerse denken (Van der Heiden, 
2014:15). In een ontologie van contingentie staat de gebeurtenis centraal, waarin een 
nieuw begin wordt gemaakt. In een ontologie van het algemene en gemeenschappelijke 
is men op zoek naar de oorzaken, grond of redenen voor het bestaan van een mens en 
diens ‘zo-zijn’. De centrale vraag in deze ontologie is de vraag naar het ‘eerste begin’, in 
de zin van oorzakelijkheid en voldoende grond. Wanneer God als eerste begin in deze 
ontologie ‘verstopt’ zit, spreekt men van ontotheologie (Van der Heiden, 2014:16). In 
de ontotheologie verdwijnt de vrije wil, omdat de oorzaken volledig bepalend zijn voor 
de mogelijkheden die mensen hebben om te handelen. 

45  Dit thema van de vrije wil heeft verschillende dimensies waarbij ik in deze rede niet zal stilstaan. Eén daar-

van is godsdienstvrijheid, een thema dat in de afscheidsrede van mijn voorganger centraal stond (zie J.A. 

van der Ven, 2010). 
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In het navolgende zal ik het godsidee vanuit een ontologie van contingentie en de 
vrije wil doordenken. Ik ga eerst in op het idee van God als Schepper, vanuit de lezing 
van Hannah Arendt over Augustinus, in het bijzonder het denken over liefde in de the-
ologie van Augustinus.46

In een veerkrachtige religie is God de basis van veerkracht. God is het volmaakt 
goede waar de mens naar verlangt, én het fundament voor de synthese van het zelf-als-
openheid-naar-onbegrensdheid en het zelf-als-begrensd. Tegenover de ervaring van een 
mens of gemeenschap dat er geen toekomst meer is en geen mogelijkheid om verder te 
gaan, plaatst een veerkrachtige religie het besef en de ervaring van God als Schepper. In 
God als Schepper is het volmaakt goede waar de mens naar verlangt, eerder en meer 
oorspronkelijk dan de verscheurdheid (5.1).

Daarna volgt een uitwerking van het vermogen tot onderscheiding als model voor 
praktische levensvoering in een veerkrachtige religie. Onderscheiding is gericht op het 
besef en de ervaring van het uiteindelijk goede in de werkelijkheid die verankerd is in 
God (5.2).

Daarna wordt het concept veerkrachtige religie uitgewerkt naar drie dimensies, 
namelijk denken (5.3), handelen (5.4) en voelen (5.5). Een veerkrachtige religie is het 
resultaat van processen van veerkracht die in denken, handelen en voelen binnen 
religie gestalte krijgen. In hoeverre helpen religie en spiritualiteit mensen om de 
contingentie van het bestaan te erkennen en worden mensen opgetild om in vrijheid te 
denken, handelen en voelen? Daarbij besteed ik steeds aandacht aan de institutionele 
dimensie van religie en de agency van de actoren. Instituties bieden structuren die de 
agency van individuele actoren ondersteunen en mogelijk maken maar tegelijkertijd 
hun vrijheid inperken en onderdrukken. Religieuze instituties bewegen zich in een 
maatschappelijk veld van competitie en monopolisering, niet alleen met andere 
religieuze instituties maar ook met de staat (Bax, 1987). Naar binnen toe oefenen zij (in 
meer of mindere mate) controle uit op hun leden (orthodoxiecheck). Een theorie over 

46 Arendt ontwikkelde het concept van nataliteit in haar interpretatie van het concept van liefde in de werken 

van Sint-Augustinus. Deze relatie met Augustinus is in de literatuur grotendeels genegeerd. Vecchiarelli 

Scott en Chelius Stark (1998) gaven in hun editie van Hannah Arendts proefschrift (Love and Saint Augus-

tine) inzicht in dit verband. Arendt is op verschillende momenten in haar leven begonnen met een herbe-

werking van haar oorspronkelijke proefschrift over Augustinus, maar maakte het project nooit af. Een laat-

ste opmerking: de context van het concept van nataliteit in Arendts herbewerking van haar proefschrift over 

Augustinus is meer existentieel (zin van het leven, geluk) en minder gerelateerd aan het sociale en openbare 

leven, zoals Arendts latere werken. 
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een veerkrachtige religie zal aan beide dimensies een plek moeten geven en zich bewust 
moeten zijn van de spanning tussen religie als instituut en de vrijheid van individuele 
actoren.47 

5.1  god als  schepper
In het onderstaande begin ik met de vraag van mensen naar geluk. Geluk vindt volgens 
Augustinus zijn oorsprong in het besef geschapen te zijn. Geboren worden maakt de 
mens ervan bewust geen oorsprong te zijn van zichzelf. Het volmaakte geluk is niet af-
hankelijk van de mens, maar is gegeven in God als ‘Toekomst die begint’, voorafgaand 
aan de geboorte van mensen. In God is het goede meer oorspronkelijk dan de ver-
scheurdheid die mensen ervaren. Vervolgens laat ik zien dat de mens participeert aan 
Gods scheppend handelen doordat een mens een begin kan maken (in woord en daad) 
van het goede leven met en voor elkaar.

Menszijn als vraag naar geluk
De mens als geestelijk wezen is een vraag naar geluk, gedefinieerd als de ervaring waar-
in het volmaakt goede (God) wordt ervaren als realiteit in een gebeurtenis in het leven 
(zoals het ontmoeten van een levenspartner of de geboorte van een kind, zie 4.3). Ge-
luk is noch een aangeboren idee, noch een toekomstige staat waarvan we hopen dat die 
zal ontstaan, maar is gebaseerd op herinnering en dankbaarheid. 
• Geluk is geen aangeboren idee, omdat we niet weten wat het ideale of ultieme 

geluk is. 
• Evenmin is geluk het resultaat van onze hoop, want deze hoop kan tevergeefs zijn. 

De ervaring van verscheurdheid laat zien dat geluk geen zekerheid is. In het leven is 
geluk niet iets dat eeuwig duurt. Tegelijkertijd treft de mens in zichzelf een verlangen 
aan naar een ultiem geluk, dat niet vergaat. Als dit verlangen is gebaseerd op onze ver-
scheurdheid, is ons verlangen naar geluk onzeker, tenzij het geheel voorafgaat aan en 
meer oorspronkelijk is dan onze verscheurdheid. Dit geheel is de synthese van het zelf 
dat begrensd is én het zelf dat anticipeert op het volmaakte.

Geluk als herinnering van geschapen zijn
Geluk is gebaseerd op onze herinnering aan God als Schepper, die buiten ons staat en 
aan ons vooraf gaat. Waarom herinnering? Voor Augustinus bevindt alles wat we ken-

47 In hoeverre religie ook werkelijk veerkrachtig is, valt te bezien. Een ideologische verenging moet worden ver-

meden. Deze rede moet worden gezien als een theoretisch kader waarin men de vraag naar veerkracht van 

religie kan analyseren. Vanuit dit kader kan men zowel de utopische als ideologische gestalte van religie be-

schrijven.
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nen zich in de herinnering, die voor hem gelijkstaat aan zelfbewustzijn. Zou je iets ver-
geten zijn, dan zou je niet weten dat je het vergeten bent. Is het iets in de toekomst, 
maar geen deel van het zelfbewustzijn van waaruit iemand handelt, dan is het zonder 
betekenis voor zijn leven. 

 Het doorslaggevende feit voor de mens als geestelijk wezen is de herinnering aan 
diens geboorte, dat wil zeggen het feit dat we de wereld zijn binnengekomen door 
de geboorte. (Arendt, 1998b: Part II, 1. The Origin = eKindle locatie 1187)

De idee van God als Schepper kent de mens alleen door herinnering, omdat de schep-
ping vóór ons bestaan kwam.

 De Schepper is alleen in de mens op grond van diens herinnering, die hem aanzet 
om te verlangen naar geluk en daarmee een bestaan dat eeuwig zou duren: ‘Ik zou 
niet zijn, mijn God, ik zou helemaal niet bestaan, als God niet was in mij, name-
lijk, in mijn herinnering’. (Arendt, 1998: deel II, 1. The Origin; eKindle 1145)

In herinneringen stuiten mensen op een grens van wat ‘eerder’ was of ‘voorafging’, 
namelijk het feit dat mensen niet uit zichzelf bestaan. De Schepper is zowel buiten de 
mens als vóórafgaand aan de mens.

 Vanuit het perspectief van het menselijk leven, heeft dit Wezen [de Schepper, CH] 
als opmerkelijke eigenschap dat het was voordat het leven begon, zal zijn wanneer 
het leven voorbij is, en daarom in de toekomst voor hem ligt. Dit Wezen is de oor-
sprong waar het menselijk leven vandaan komt en waar het naartoe gaat, en is 
‘voorafgaand’ (ante) aan de mens in de dubbele betekenis van verleden en toe-
komst. Door de herinnering ontdekt de mens dit tweeledige ‘voorafgaand’ van het 
menselijk bestaan. (Arendt, 1998: deel II, 1. The Origin eKindle 1168)

Dit besef dat God de oorsprong van ons bestaan is, wordt treffend weergegeven in de 
Naam van God als ‘Toekomst die begint’. Deze Naam, ‘Toekomst die begint’, gaat voor-
af aan de geboorte en zal zijn wanneer het leven eindigt. 

Contingentie en vrije wil
Doet deze relatie met God als Schepper recht aan contingentie en de vrije wil van 
mensen? Om deze vraag te beantwoorden, moeten we bij Augustinus in het idee van 
schepping een onderscheid maken tussen initium (nieuw begin) en in principio (in het 
begin).
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 In principio verwijst naar de schepping van het universum – ‘In den beginne schiep 
God de hemel en de aarde’ (Gen. 1:1). Initium verwijst naar het begin van ‘zielen’ 
als iets van mensen, en niet slechts van levende wezens. Augustinus schrijft dat 
‘dit begin nooit eerder bestond. Om zo’n begin te maken, werd de mens geschapen 
voor wie niemand was. (Arendt, 1998: Part II, 1. The Origin eKindle 1255).

Het eerste begin van een levend wezen is het resultaat van de Schepper als Heer van 
hemel en aarde. Initium gaat niet over het eerste begin, maar over de mogelijkheid van 
een nieuw begin of geboorte. Met de schepping van de mens initieert de Schepper de 
mogelijkheid van nieuwheid (novitas), van contingentie en vrije wil. Zonder de moge-
lijkheid van een nieuw begin zou het leven van mensen met en voor elkaar bepaald 
worden door de condities uit het verleden. De dood zou het einde zijn als de mens zou 
worden gedetermineerd door zijn biologische condities.
 
 Daarom was het in zekere zin ter wille van novitas dat de mens werd geschapen. 

Omdat de mens zijn ‘begin’ of zijn oorsprong kan kennen, zich ervan bewust kan 
zijn en zich kan herinneren, is hij in staat als beginner te handelen en het verhaal 
van de mensheid na te bootsen. (Arendt, 1998:eKindle locatie 1261)

Met de mens als geestelijk wezen verschijnt een wezen dat de capaciteit heeft ‘te 
beginnen’, dat wil zeggen de oorsprong te zijn van een ‘nieuwe’ handeling, opvatting, 
verlangen of ervaring. ‘Te beginnen’, ‘te verschijnen als geestelijk wezen’ is een capaciteit 
van individuen die worden geboren. Arendt citeert herhaaldelijk deze uitspraak van 
Augustinus: ‘Opdat een nieuw begin zou worden gemaakt, is de mens geschapen’:

 Te beginnen, voordat het een historische gebeurtenis wordt, is dit het allerhoogste 
vermogen van de mens. Politiek gezien is het identiek aan de vrijheid van de mens. 
‘Initium ut esset homo creatus est’, opdat er een begin gemaakt wordt, is de mens 
geschapen’, zei Augustinus. Dit begin wordt gegarandeerd door elke nieuwe ge-
boorte, van iedere mens. (Arendt, 1998, eKindle location 2641)

Dit ‘beginnen’, dat berust op het geschapen zijn van de mens, moeten we nog niet ver-
staan als feitelijkheid of historische werkelijkheid. Het gaat hier om het vermogen ‘te 
beginnen’, dat alle mensen bij hun geboorte meekrijgen. 

Liefde
Waar gaat het verlangen naar geluk van mensen naar uit? Verlangen is een gevoel en de 
gerichtheid van dit gevoel bepaalt de aard van het verlangen. Augustinus maakt hier 
onderscheid tussen liefde voor het begrensde (cupiditatas) en liefde voor het onbe-
grensde, ofwel liefde voor God (caritas). Het verlangen naar het begrensde houdt de 
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mens gevangen in wat begrensd is. Dit verlangen maakt de mens onvrij, omdat men 
afhankelijk is van wat buiten de mens ligt. ‘Caritas, waarvan het object oneindigheid is, 
verandert de mens in een wezen dat participeert in de oneindigheid, eeuwigheid’ 
(Arendt, 1998, eKindle Edition 541). Het verlangen van de mens naar Gods liefde maakt 
de mens transparant naar deze liefde van God. Deze liefde maakt vrij omdat het vervul-
lend, heelmakend, volmaakt geluk is. Deze liefde bevrijdt van angst, omdat God als 
object van onze liefde ‘eerder’ (meer oorspronkelijk is) dan het feitelijke bestaan. De 
mens die als ‘beginner’ handelt vanuit deze liefde, handelt vanuit een goede wil, gericht 
op het goede leven met en voor elkaar, ofwel vanuit liefde tot de ander (zowel nabij als 
anoniem) (Arendt, 1998, eKindle Edition 630). In de gebeurtenis waarin mensen han-
delen vanuit liefde, wordt God werkelijkheid in het goede leven met en voor elkaar. 

5.2 onderscheiding gericht op pr aktische levensvoering
Veerkracht is merkbaar en aantoonbaar in de praktische levensvoering van mensen 
voor zover mensen leven in de aanwezigheid van God. Gebeurtenissen in het leven 
kunnen leiden tot een verlies van deze ervaring. Waar is God? Waarom is mij (de ander, 
onze gemeenschap, dit volk) dit overkomen? Een veerkrachtige religie kan deze ervaring 
(mogelijk) voorkomen, of mensen helpen omgaan met dit verlies en hen helpen een 
nieuw begin van geluk in hun leven te ervaren. Ze doet dit door het verwerven van een 
goed onderscheidingsvermogen, dat mensen nodig hebben in hun praktische levens-
voering. Dit onderscheidingsvermogen kan men zien als een kompas waarmee men in 
de stormen van het leven koers houdt op God (Waaijman, 2013). 

In het navolgende ga ik kort in op het model van onderscheiding in de christelijke 
traditie, dat steeds contextueel is en open voor transformatie. Vervolgens onderscheid 
ik vijf dimensies waarin modellen van onderscheiding verschillen. Ten slotte schets ik 
een model van onderscheiding. 

Contextueel en open voor transformatie
In de christelijke spiritualiteit is onderscheiding ambivalent, beslist meervoudig en 
misschien meer inconsistent dan soms wordt erkend (Hense, 2016:10). Onderschei-
ding kent twee verschillende lijnen in de christelijke traditie (Waaijman, 2013a:2-3). De 
eerste lijn gaat over het onderscheidingsvermogen van de geesten (discretio spirituum) 
en de tweede over de deugd van discretie (discretio in het Latijn, diakrises in het Grieks). 
In de geschiedenis kiezen dezelfde auteurs soms beide lijnen en verbinden die op ver-
schillende manieren, maar er zijn ook auteurs die duidelijk in een bepaalde traditie 
staan. In het Nieuwe Testament gebruikt Paulus van Tarsus de term onderscheiding van 
de geesten als een van de acht charismata of gaven om de gemeenschap te verheffen (1 
Kor. 12: 8-10). Maar de term is vaag en voor veel interpretaties vatbaar. Volgens Hense 
is er sprake van een samenhangend thema met betrekking tot onderscheiding tot aan 
de geschriften van Origenes (geboren 185/186 n.Chr.) en Athanasius (geboren 295 
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n.Chr.) (Hense, 2016:8). Alle modellen van onderscheiding zijn contextueel en dienen 
specifieke behoeften van personen of een gemeenschap in een bepaalde context.

Verschillende dimensies
De verschillen tussen de modellen van onderscheid kunnen langs vijf dimensies in 
kaart worden gebracht. Ik beschrijf elke dimensie als een continuüm van polen binnen 
dezelfde dimensie. Concepten van onderscheidingsvermogen kunnen zich ergens 
tussen de twee uitersten bevinden. (Hermans, 2021).

De eerste dimensie is individu versus collectief. ‘Aan de ene kant is er onder-
scheidingsvermogen voor een individu door een individu, vergezeld van een individu. Er 
is echter ook een groepsonderscheiding, uitgevoerd door de groep voor een persoon of 
voor een groep’ (Waaijman, 2013b:5). Deze polen staan niet los van elkaar alsof het 
subject buiten het sociale domein valt, maar onderscheiding kan de ene keer sterker een 
kwaliteit zijn van het individu en de andere keer sterker van de gemeenschap.

De tweede dimensie betreft de oorsprong van het goede, ofwel als eerste begin, of 
als nieuw begin. In de traditie van de onderscheiding der geesten staat herkomst of 
oorzaak van de bron (geest) waaruit het goede voortkomt: de gevallen menselijke 
natuur, demonen, satan of God en zijn helpers (Nissen, 2012:18) In de traditie van 
discretio is onderscheiding gericht op het nieuwe begin dat God maakt in gebeurtenissen 
in deze wereld (het Rijk Gods, de Heilige Geest, vergeving, etc.).

De derde dimensie betreft de gerichtheid van onderscheiding op uitzonderlijke 
situaties versus situaties in het algemeen. Een situatie is uitzonderlijk wanneer het 
normale vermogen tot oordelen van mensen niet in staat is om te beslissen wat het 
goede is in een bepaalde situatie (Vecoli, 2014:87). In een dergelijke situatie is ook een 
uitzonderlijke autoriteit nodig om te kunnen oordelen (religieuze specialisten, de 
koning). Aan de andere kant staat onderscheiding als oordelen in het algemeen op 
basis van een vermogen dat geestelijke groei of menswording mogelijk maakt 
(Waaijman, 2013b).

De vierde dimensie betreft de gerichtheid van onderscheiding op een voorlaatste 
doel versus een laatste doel. Het uiteindelijke doel van onderscheiding is de eenwording 
met God (gelukzalige godsschouw, heerlijkheid, hemels paradijs). De voorlaatste 
bedoeling van onderscheiding is een zuiverheid van hart opgevat als een stabiel, 
ingetogen en juist gerichte gezindheid.

 Een dispositie die inhoudt dat men kritisch onderzoekt en zich bevrijdt van ver-
keerde verlangens en zich richt op ‘geestelijke zaken’ (...). Een dispositie die een 
cruciale rol speelt bij het ontwikkelen van een positieve gerichtheid op [transcen-
dente, CH] bewustzijnstoestanden zoals verlichting, contemplatie en ervaringen 
van God, en ook bij het bevorderen van een gestage navolging ervan. (Aquino, 
2017:163)
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De vijfde dimensie waarin modellen van onderscheiding verschillen, betreft de bron 
van vertrouwen of autoriteit om te groeien in onderscheiding, zoals ethiek, dogma’s 
(inclusief de Bijbel) of een geestelijk begeleider (Hense, 2016:190). In modellen van 
onderscheiding selecteert men een bepaalde bron of een combinatie van bronnen. Een 
geestelijke begeleider is een persoon die in (een bepaalde traditie van) onderscheiding 
een bepaalde groei en kwaliteit heeft bereikt. Dogma verwijst naar de autoriteit van 
religieuze instituties (kerk) en/of van de Bijbel (institutioneel gezag van schriftuitleg). 
Ethiek of ethische gerichtheid verwijst naar de finaliteit van het menselijk leven (het 
goede: telos) en het ontwikkelen van deugden (habitus). Deze ethische gerichtheid is 
kenmerkend voor iedere mens als geestelijk wezen. Dit model van onderscheiding is in 
de christelijke traditie onlosmakelijk verbonden met de theoloog Thomas van Aquino, 
die het vermogen van onderscheiding gelijkstelt aan praktische verstandigheid pruden-
tia) (Kolsky, 1995; Sultana, 2012).48 

Proces van onderscheiding
In de christelijke traditie zijn verschillende modellen van onderscheiding ontwikkeld, 
waarin onderscheiding uiteen wordt gezet in verschillende stappen, die moeten worden 
doorlopen om tot een goed oordeel te komen. In eigen onderzoek heb ik een model ge-
construeerd dat is opgebouwd uit vier stappen (Waaijman, 2002:483-514, 801-803; 
2013b; Nissen, 2012). Uitgaande van de bovengenoemde vijf dimensies kan dit model 
worden gekarakteriseerd als individueel en gemeenschappelijk, gericht op het nieuwe 
begin, besluitvorming in het algemeen, gericht op zuiverheid van hart (het voorlaatste 
doel), waarbij de ethische gerichtheid en de ervaring van geluk als bron van vertrouwen 
worden gehanteerd (meer uitgebreid, zie Hermans, 2021).

Eerste stap: generatief waarnemen en luisteren
Onderscheidingsvermogen begint met het waarnemen en horen van verschillen en op-
merkelijke feiten. Waarnemen en luisteren zijn generatief in een gerichtheid voor het 
nieuwe, het onvoorspelbare, het onverwachte mogelijke waarin het goede kan verschij-
nen. Op de eerste plaats verwijst dit naar een vorm van waarnemen en luisteren waarbij 
men gevoelig wordt voor verschillende posities, ervaringen en perspectieven (Waaij-
man, 2013b:20).49 Op de tweede plaats kenmerkt deze vorm van waarnemen en luiste-
ren het goede dat in de werkelijkheid zichtbaar wordt. 

48  ‘Prudentia wordt enerzijds gekenmerkt door de finaliteit van al het menselijk leven als universeel principe of 

het uitgangspunt van de redenering, en aan de andere kant door het redeneren in een bepaalde situatie. Bij 

Thomas van Aquino kan prudentia worden gezien als een toepassing van het universele in het bepaalde, of, 

als het universele dat geïmpliceerd ligt in het bepaalde’ (Guery, 2013:12).

 49  Deze vorm van waarnemen en luisteren schept een openheid voor de wijze waarop God de wereld ziet 

(Waaijman, 2013b:13).
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Tweede stap: reflectie en zelfonderzoek
Het goede onderscheiden vraagt om reflectie en zelfonderzoek naar de motieven, gevoe-
lens en drijfveren die meespelen in ons oordeel. Om het goede te kunnen onderschei-
den, hebben we een zuiver hart nodig. Welke motieven drijven onze acties? Deze motie-
ven kunnen twee kanten op gaan: ze kunnen ons van de juiste weg af brengen (negatief) 
of op het pad naar het goede zetten (positief). Komen ze voort uit het goede dat in een 
situatie wil doorbreken of uit de motieven van het ego? Het zelfonderzoek kan intraper-
soonlijk en/of interpersoonlijk plaats vinden: in gesprek met jezelf of met anderen.

Derde stap: verzamelen en afwegen
Verzamelen verwijst naar het vermogen om alle wijsheid te verzamelen die in een 
bepaalde situatie of gebeurtenis in de werkelijkheid wil verschijnen. Dit vereist een open 
houding waarin het goede kan optreden (zie 4.2. Transcendentale openheid en 
gewaarwording) en dit proces kan individueel of collectief gebeuren. Wat is het goede 
dat in deze situatie werkelijkheid wil worden? Het gaat niet om wat iemand ziet en/of 
wat de ander ziet, maar wat gezien wil worden vanuit een open, ontvankelijke houding 
waarin wijsheid wordt verzameld. Onmisbaar voor een goede onderscheiding is dat alle 
wijsheid die wordt verzameld, ook wordt gewogen in een kritisch afwegingsproces. 
Waaijman noemt deze combinatie van verzamelen en afwegen ‘collatio’ (Waaijman, 
2013b:2). Afwegen is geen debat maar een ‘verstandige’ dialoog vanuit samenklank of 
resonantie tussen de deelnemers aan het afwegingsproces (Hermans, 2021).

Vierde stap: verstandig besluiten en deugdzaam handelen
Verstandig besluiten is het vermogen om te beslissen welke handeling in een concrete 
situatie kan worden beschouwd als wijs en verstandig. Wat wijs is, is in de vorige stap 
naar voren gekomen. Wat verstandig is, hangt af van de mogelijkheden en onmogelijk-
heden om het goede gestalte te geven in een bepaalde situatie. De persoon die oordeelt, 
moet ook deugdzaam zijn in diens handelen, of dat nu het eigen leven betreft of het 
uitvoeren van een beslissing in een organisatie. Twee kardinale deugden zijn belangrijk 
in deze fase: de moed om weerstand te bieden bij het uitvoeren van een beslissing in de 
praktijk en de toets van rechtvaardigheid en billijkheid, die elke beslissing in een con-
crete situatie zou moeten doorstaan (Dupont, 2010:230-233).

5.3  denken
Religies beschikken over religieus/spiritueel kapitaal in de vorm van teksten, 
opvattingen, symbolen en beelden waaruit mensen putten in het omgaan met 
veerkracht. Religieuze instituties kunnen een zwakke (= pluralistische) of sterke (= 
exclusieve) claim hebben op de waarheid van hun religieus kapitaal. Vanuit het pers-
pectief van human agency kan religie worden gezien als een reservoir van verbeelding, 
gericht op het mysterie van het volmaakt goede, vervullend geluk en human flourishing. 
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God als mysterie is ongrijpbaar, onuitputtelijk, geen bezit en niet te monopoliseren. 
Tegelijkertijd kan menselijk denken over het oneindige slechts vanuit een bepaald 
gezichtspunt geschieden. Dit impliceert dat men zich bewust moet zijn van de 
begrensdheid van het denken over God. 

Religieus kapitaal
Om te kunnen onderscheiden zijn wijsheid en inzicht nodig over wat het ultiem goede 
is in het bestaan en welke levensweg en levenshouding daarbij horen. Een systeem (in 
een dynamisch verband met andere systemen) dat nog nooit heeft nagedacht over 
existentiële verscheurdheid en de veerkracht van religie (vanuit God als ‘Toekomst die 
begint’), is minder goed in staat te onderscheiden. Naarmate een systeem (individu, 
gemeenschap) beschikt over een rijker religieus-cultureel kapitaal, zal het beter toege-
rust zijn om te kunnen onderscheiden.

Religies maar ook niet-geïnstitutionaliseerde vormen van spiritualiteit zijn 
bronnen van religieus-cultureel kapitaal voor het goede leven, goed samenleven en 
goede duurzaamheid (Verter, 2003; Hermans & Anthony, 2020). Zowel tussen als 
binnen religies is er sprake van een diversiteit aan opvattingen over het goede leven met 
en voor anderen, en van conflicterende waarheidsclaims. Monistische waarheidsclaims 
beschouwen slechts één religie als waar; pluralistische waarheidsclaims aanvaarden dat 
waarheid gevonden wordt in verschillende religies en spirituele levenswijzen (Knitter, 
1995, 2002). Deze waarheidsclaims hebben een verschillende invloed op het onder-
scheidingsvermogen. Vanuit een pluralistische waarheidsclaim staat men open voor 
kapitaal uit verschillende religies en spirituele tradities. Vanuit deze positie is men 
gericht op een rijker en meer gedifferentieerd inzicht in existentiële verscheurdheid en 
opvattingen over het ultiem goede, om beter te kunnen onderscheiden. Een monistische 
benadering wordt gekenmerkt door een sterke inzet aan geloofsijver (inzet en tijds-
investering) en een absoluut idee van wat goed en niet goed is. In eigen onderzoek 
hebben we kunnen vaststellen dat beide benaderingen soms tegelijkertijd het vermogen 
tot onderscheiding kunnen versterken (Hermans & Anthony, 2020).

Vormen van verbeelding en cultureel denken
Verbeelding vindt volgens Graham Ward haar oorsprong in mythisch denken of mythi-
sche gevoeligheid (Ward, 2018:171). Daarmee verwijst hij naar een intuïtieve laag van 
het bewustzijn die ‘te denken geeft’ en een reactie van ontzag en inspiratie oproept 
(Ward, 2018:60). Mythische gevoeligheid is een gevoelde presentie van deze intuïtieve 
laag, die zich toont in de werkelijkheid. Er is geen taal die dit intuïtieve kan vastleggen, 
ook niet onze taal van (zelf)transcendentie of een categorie als het ‘numineuze’ die 
verwijst naar een essentiële en universele ervaring van de uiteindelijk werkelijkheid 
(idem).
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Culturele verbeelding is volgens Ward het gevolg van mythische resonantie (Ward, 
2018:167). Mythische resonantie in de verbeelding wordt teweeggebracht door de 
mythische gevoeligheid waarin het onzegbare als aanwezig wordt ervaren. In de 
verbeelding wordt het onzegbare communiceerbaar in symbolen, verhalen, objecten, 
rituelen en schilderijen. In de geschiedenis verandert deze mythische resonantie 
voortdurend, doordat bepaalde vormen waarin de mythische gevoeligheid wordt 
weergegeven, worden hergebruikt, verworpen en getransformeerd (Ward, 2018:174).

Er kunnen verschillende vormen van individuele en collectieve verbeelding van 
het mythische worden onderscheiden (Ward, 2018:184-185).
• de culturele verbeelding als het geheel van mogelijkheden van mythische resonan-

tie;
• culturele waarden of het ethos dat ontstaat in de omgang met deze culturele ver-

beelding;
• de vormen waarin we deze verbeelding institutionaliseren en organiseren in onze 

sociale verbeelding.

Er zit volgens Ward wel een gelaagdheid tussen deze vormen maar die is niet hiërar-
chisch van aard. Er is in tijd en ruimte sprake van een wisselwerking en een dynamische 
relatie tussen deze lagen, waardoor er sprake is van verandering en vernieuwing. Tege-
lijkertijd wijst Ward erop dat de culturele verbeelding en culturele waarden belichaamd 
worden in sociale relaties en sociale organisaties. De sociale verbeelding komt voort uit 
de activiteiten van de culturele verbeelding en culturele waarden, en genereert op haar 
beurt deze verbeelding en waarden (Ward, 2018:185).

Welke zekerheid hebben we dat we in ons denken ook daadwerkelijk zicht krijgen 
op God als uiteindelijke werkelijkheid of het uiteindelijk goede? Kan het denken niet 
leiden tot een verkeerd verstaan van God? Ja, dat kan, omdat het denken geschiedt 
vanuit een bepaald gezichtspunt, met taal en begrippen uit een bepaalde tijd en context. 
De verbeelding (eerste naïviteit) moet worden gezuiverd door het denken. Een mooi 
voorbeeld hiervan is Ricoeurs analyse van de vraag: Waar komt het kwaad vandaan? 
Het startpunt voor Ricoeur zijn Bijbelse symbolen en verhalen: over de val uit het 
paradijs, de vlek en de straf (Ricoeur, 2007). De verbeelding kan leiden tot onjuiste 
interpretaties en moet daarom door het denken worden gezuiverd; door een kritisch 
denken dat zich ervan bewust is niet te veel te moeten denken (‘thinking speculatively’) 
en anders te moeten denken (‘thinking differently’). Daarvoor is analytisch denken 
nodig dat de structuur van het denken blootlegt vanuit meerdere perspectieven en 
vanuit de consequenties die daardoor zichtbaar worden (Van Heusden, 2010). Dit 
vraagt om een sociaal proces in een gemeenschap zonder grenzen, ofwel ten overstaan 
van iedereen die kritische vragen stelt (zie paragraaf 2).50

50 Behalve het analytisch denken kan ook het handelen en voelen zuiverend zijn ten aanzien van onze inter-

pretatie, volgens Ricoeur (2007). Voor dit laatste verwijs ik naar paragraaf 4.4.
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5.5  handelen
Vanuit een institutioneel gezichtspunt kan men op twee manieren kijken naar religieuze 
praktijken (Hermans, 2001:188-189). Vanuit een structuurgerichte benadering worden 
praktijken door sociale systemen in stand gehouden en bevorderd door regels, sancties 
en macht. Vanuit een cultuurgerichte benadering worden praktijken gezien als 
betekenisvolle handelingen die processen van veerkracht ondersteunen en symboliseren, 
reproduceren en in stand houden. In het onderstaande kies ik voor de tweede bena-
dering, omdat ik religie vanuit een substantiële definitie wil benaderen, dat wil zeggen 
vanuit de relatie van de mens tot God (oneindige). Vervolgens ga ik in op het handelen 
vanuit het gezichtspunt van de menselijke bekwaamheid (agency). In religie(s) ligt de 
nadruk op het vormen van het karakter (goede eigenschappen) of de deugden van 
personen. In een veerkrachtige religie zit het goede verankerd in het karakter of de 
deugdzaamheid van mensen.

Religieuze praktijken
Een religieuze praktijk is geen natuurlijk feit maar een institutioneel feit dat door con-
stitutieve regels is gecreëerd. Ik baseer mij in het onderstaande op theorievorming van 
John Searle over sociale feiten (zie Hermans, 2001:188-214).
(1) Door constitutieve regels wordt water doopwater, een boek een heilig boek en een 

handoplegging een zegening. Zonder deze regels is er nog steeds water of een boek 
maar er wordt geen religieuze status aan toegeschreven. Een handeling is pas een 
religieuze praktijk als de deelnemers er een religieuze status aan toekennen.

(2) De deelnemers aan een religieuze praktijk delen met elkaar als collectief dezelfde 
constitutieve regel(s). Voor ons als gemeenschap heeft water in dit ritueel de be-
tekenis van doopwater. De deelnemers vormen een gemeenschap in die zin dat en 
slechts voor zover zij in deze praktijk handelen vanuit een gedeelde ‘wij’-intentie. 

(3) Bij de toekenning van een statusfunctie speelt de autoriteit van de traditie een 
grote rol. Door deelname aan praktijken erkent men de autoriteit van de traditie 
die een bepaalde statusfunctie (heilig boek, doopwater, etc.) toekent aan een han-
deling.

(4) Naast de collectieve intentionaliteit is er in een religieuze praktijk ook sprake van 
regels die bemiddeld worden door het culturele gereedschap van die religieuze 
praktijk. Elke praktijk kent een handelingsstructuur, context, actoren en mate-
riele zaken die de betekenis van deze praktijk bemiddelen. Religieuze rituelen zoals 
eucharistie/avondmaal, doop en ‘lectio devina’ kennen een sterk regel geleid ka-
rakter waardoor de betekenis van praktijken wordt bemiddeld.

(5) De statusfunctie van religieuze praktijken verwijst naar God als het uiteindelijk 
goede, het volmaakte geluk. Een bepaalde praktijk (bidden, zingen, mediteren, 
vasten, Bijbellezen, etc.) brengt mensen in relatie tot God. De statusfunctie van 
religieuze praktijken wordt gekenmerkt door een binaire code waarin transcen-
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dentie (onbegrensdheid) verbonden is met immanentie (begrensdheid). Het tot 
stand komen van de verbinding tussen transcendentie en immanentie is een kwa-
liteit die aan religieuze praktijken wordt toegeschreven door tradities. Religieuze 
praktijken worden cultureel ‘apart’ gezet, omdat ze mensen in relatie met God 
kunnen brengen. 

(6) Religieuze praktijken worden beïnvloed door systemen, zowel door de religieuze 
instituties die deze praktijken bevorderen, als door publieke en private instituties 
in de samenleving als geheel. Binnen religieuze instituties is sprake van machts-
constellaties en ideologieën die bepalen welke praktijken worden bevorderd en 
wanneer er sprake is van afwijking van de statusfunctie van religieuze praktijken. 
Binnen religies (zoals het christendom) is er sprake van religieuze instituties (de-
nominaties) met verschillende opvattingen over religieuze praktijken (zoals do-
pen en het avondmaal). Ten slotte worden religieuze praktijken beïnvloed door 
publieke instituties (de staat, Raad van State, gemeenten, etc.). 

Karakter/deugden
Deugden zijn moreel goede karaktereigenschappen die gericht zijn op het goede leven 
met en voor elkaar. Het zijn disposities die bepalend zijn voor de levenshouding van 
mensen. Ze houden mensen op koers naar het goede, dat in het handelen wordt 
nagestreefd. Daarbij moet men onderscheid maken tussen deugden van de wil (geloof, 
hoop en liefde) en gewone deugden (zoals de kardinale deugden van moed, maat, 
verstandigheid en rechtvaardigheid) (Dupont, 2010). Gewone deugden kun je al 
doende verwerven en door ze in de praktijk te brengen kun je hierin beter worden. 
Deugden van de wil worden ook theologale (goddelijke) deugden genoemd. Het zijn 
deugden waarin God (het goede) in ons werkt zonder een wilsbesluit en ze zijn daarom 
niet louter resultaat van menselijke zelfontwikkeling (Van Tongeren, 2012:155-158). 
Daarvoor moeten we terug naar de ervaring van disproportie in het handelen van 
mensen. Een mens weet dat de ander menswaardig moet worden behandeld, maar doet 
het niet. Een wil die bevrijd is van zijn begrensdheid of gebrokenheid, is een wil die 
gericht is op grenzeloze liefde (Van Tongeren, 2012:166). We worden bewogen door 
liefde, die bevrijd is van de ‘onwil’ lief te hebben. We kunnen met andere woorden niet 
‘niet liefhebben’. 

Deze transformatie van de wil veronderstelt de processen die we hebben beschreven 
in paragraaf 3 (processen van veerkracht). Liefde als theologale deugd is mogelijk maar 
niet noodzakelijk (contingentie). Zij veronderstelt een gegrepen worden door oneindig-
heid (God, zelftranscendentie), en wordt ervaren als vervullend geluk. Dit geluk 
overtuigt ons van de volmaaktheid van het goede zonder dat we de grenzeloosheid van 
deze liefde kunnen bevatten (Hermans, 2017).

Goede karaktereigenschappen (deugden) helpen om te handelen ‘uit één stuk’ 
(integer), dat wil zeggen slechts gericht op het goede voor jezelf, op het goede voor de 
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ander en op het oneindig goede dat een mens overstijgt. Koers houden is niet gemak-
kelijk, omdat ons handelen vaak reactief is (op wat iemand zegt, doet of nalaat te doen) 
of impulsief (vanuit onbewuste gevoelens).51 De psycholoog Cloninger (2004; 2007) 
heeft dit uitgewerkt voor hoop, liefde en geloof als goede karaktereigenschappen. Hij 
verbindt hoop met zelfsturing, liefde met gerichtheid op de ander of op coöperatie en 
geloof met zelftranscendentie.
• Zelfsturing (hoop) wordt gekenmerkt door verantwoordelijkheid (versus anderen 

de schuld geven), doelgerichtheid (versus doelloosheid), oplossingsgerichtheid 
(versus onbekwaamheid), en zelfacceptatie (versus minderwaardigheid).

• Coöperatie (liefde) wordt gekenmerkt door tolerantie en vriendelijkheid (versus 
vooroordelen en onvriendelijkheid), empathie en ondersteuning (versus onge-
voeligheid en vijandigheid) en compassie (versus vergelding). 

• Zelftranscendentie (geloof) wordt gekenmerkt door een goed oordeelsvermogen 
en openheid (versus geen waardering en geslotenheid), en door inventiviteit en 
spirituele ervaringen (versus conventie en een-dimensionaliteit).

5.6 voelen
We kunnen ons niet bewust worden van oneindig geluk zonder besef van de eindigheid 
van onze vreugde en omgekeerd. Het hart is gericht op de ervaring van vervullend geluk 
in het leven met en voor anderen, maar deze synthese is breekbaar. Vanuit een institu-
tioneel gezichtspunt verbindt men de pedagogie van het hart met religieuze praktijken, 
waarvan de religieuze statusfunctie is geborgd. Ook hier benader ik instituties met 
name vanuit cultureel gezichtspunt en niet zozeer vanuit een structureel perspectief. 
Vervolgens beschrijf ik de ervaring van geluk vanuit de agency van mensen. Daarbij 
grijp ik terug op wat er in het voorafgaande is gezegd over de passies van het hart (zie 
4.4).

Institutionele pedagogieën van het hart
Vanuit een institutioneel gezichtspunt wil men het hart vormen vanuit een bestaande 
orde van spiritualiteit die is ingebed in regels, praktijken en geestelijke begeleiding, etc. 
De scholen van spiritualiteit die in het christendom zijn ontwikkeld vanuit orden die in 
de loop van de geschiedenis zijn ontstaan (zoals Benedictijnen, Karmelieten en Jezuïe-
ten), kennen een eigen onderscheiden spiritualiteit (Waaijman, 2001). In de groeiende 
aandacht voor spiritualiteit in de protestantse kerken in de laatste decennia herken je 
de aandacht voor een confessioneel criterium voor spirituele praktijken die het hart 
van de gelovige moeten vormen (Marchinkowski & De Villiers, 2020). In de reformato-
rische tradities is dit de leer van de rechtvaardiging door genade en geloof alleen 
(idem:430).

51  Zie paragraaf 3.1: de olifant (emoties, impulsen) is al in beweging voordat we kunnen sturen.
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Kenmerkend voor een institutionele benadering is ook dat men het hart ziet als 
een strijdtoneel tussen verschillende machten die het hart willen vormen vanuit hun 
conceptie van het goede leven (Hermans, 2020b). Zo beschrijft Herman Paul (2017) de 
secularisatie als een te bestrijden macht die het hart van mensen wil vormen. Voor 
Jamie Smith is dit het consumentisme van onze samenleving: ‘So, in the practices of 
the shopping mall we acquire the consumer habit of a dispositional inclination to seek 
the gratification of buying products’ (Smith, 2016:21). Smith definieert praktijken 
waarin mensen participeren als liturgie in die zin dat zij concepties van het goede leven 
(human flourishing) in de werkelijkheid gestalte geven en wel op een wijze die op een 
diepe wijze resoneert met de culturele verbeelding (Smith, 2016:137). Het gaat niet 
slechts omeen strijd tussen concepties, maar om de vormende rol van praktijken met 
een gerichtheid op een bepaalde conceptie van het goede leven. 

Vervolgens wijst hij erop dat deze vormende rol een pedagogie van het verlangen 
omvat. Het is meer dan een kanaal voor het verspreiden van informatie, maar deze 
praktijken vormen onze gerichtheid van het hart, onze verlangens en onze liefde 
(Smith, 2013:12). Hier verwijst Smith naar een centrale gedachte van Augustinus: een 
mens wordt bepaald door datgene waar zijn verlangen naar uitgaat. Het verlangen dat 
Augustinus beschrijft, is niet zozeer nieuwsgierigheid als wel honger, dus niet zozeer 
een intellectuele puzzel die moet worden opgelost, maar eerder een verlangen naar 
voedsel voor het leven (zie Ps. 42:1-2) (Smith, 2016:8).

Passie van het hart
Vanuit het gezichtspunt van de menselijke actor (agency) zou ik de vorming van passies 
van het hart als centraal begrip naar voren willen schuiven. In lijn met het voorafgaande 
veronderstellen we dat de menselijke geest wordt gekenmerkt door een transcendentale 
openheid voor het oneindige, die in het menselijke gevoelsleven kan worden ervaren. 
Passies van het hart definieer is vanuit Strasser (1977:294) als een meta-intentioneel 
gevoel voor wat goed en volmaakt is, vervuld geluk, human flourishing. De menselijke 
ziel is de belichaming van een eindige geest, maar met een verlangen naar het absolute 
(Tallon, 1992:356). Op het niveau van de geest is de mens in staat om volledig abstracte 
waarden als vrede, gezondheid, schoonheid en waarheid te projecteren. En vanuit deze 
waarden (telos) ontstaat een geheel nieuwe situatie van vrijheid en mogelijkheid 
doordat de mens het goede tot het primaire object van zijn wilsintentie maakt en van 
daaruit de werkelijkheid kan transformeren.52 Verlangen naar God is niet een ander 
soort passie van het hart dan andere passies. Het eigene van religie is dat het goede in 

52 Veerkracht in religie gaat niet om adaptatie aan de bestaande orde, maar om vrijheid tot transformatie van 

de werkelijkheid! Daarmee voegen theologie en religiewetenschap een essentieel ander gezichtspunt toe aan 

de theorieën over veerkracht vanuit de sociale en natuurwetenschappen.
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God als Schepper meer oorspronkelijk is dan de afwezigheid van het goede die mensen 
in hun leven kunnen ervaren. God is het uiteindelijk goede en tegelijkertijd het 
fundament van de ervaring van het goede dat in gebeurtenissen ‘begint’. Als dat waar 
is, dan kan het verlangen naar God zich in verschillende levensdomeinen manifesteren, 
niet slechts in religieuze praktijken (zoals contemplatie, het zingen van psalmen, etc.), 
maar ook in de inzet voor vreemdelingen in onze samenleving, in milieubehoud en 
goed rentmeesterschap, in de inzet voor het welzijn van andere mensen, etc. Vanuit het 
gezichtspunt van agency kan elk van deze passies van het hart uitdrukking zijn van een 
verlangen naar God.

Ik onderscheid in navolging van Strasser (1977:294-295) vier kenmerken van pas-
sies van het hart (zie Hermans, 2020b; Hermans & Kornet, 2020):
1. Passies worden gekenmerkt door een transcendente gerichtheid: ze verabsoluteren 

een gebied van waarde (het goede) dat vervulling biedt aan het leven. Het vol-
maakt goede overtreft alles wat men eerder heeft ervaren, in volheid, volmaakt-
heid en waarde. De aanvaarding van deze waarde is absoluut, in die zin dat die 
voor eens en voor altijd wordt bevestigd.

2.  Passies worden gekenmerkt door ontvankelijkheid, wat verwijst naar een ervaring 
van gegrepen worden, overmeesterd worden door iets wat sterker is (God). Wan-
neer we aangetrokken worden tot het absoluut goede, kunnen we op geen andere 
manier ‘reageren’ dan met onvoorwaardelijke ontvankelijkheid. In hartstochten 
manifesteert zich een sterke ontvankelijkheid om door het volmaakt goede (God) 
te worden gegrepen.

3.  Passies hebben de kracht om het leven richting te geven en te concentreren. Het 
gedrag van de gepassioneerde persoon wordt gekenmerkt door consistentie, door-
zettingsvermogen, kalmte en bewustzijn van doelen. Iemand die gepassioneerd is, 
kan zich onvoorwaardelijk aan één ding wijden, namelijk wat in zichzelf zinvol en 
vervullend is.

4.  Passies van het hart hebben een ethische gerichtheid naar een bepaald gebied van 
waarde zoals vrede, zorg, duurzaamheid van de natuur of liefde. Deze abstracte 
waarde wordt in de werkelijkheid zichtbaar: in concrete personen en situaties, in 
organisaties en systemen. Kenmerkend voor passies van het hart is een gedreven-
heid om de werkelijkheid te transformeren in de richting van het goede. Deze ge-
drevenheid manifesteert zich als ‘an increase in power …, in the intensity of wil-
ling, of preparedness for sacrifice, of the gift of sensitivity for the discovery of 
means, and, in general, in the productivity of the heart’ (Strasser, 1977:295).
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Waar is religie goed voor?
Aan het einde gekomen van deze rede keer ik terug naar de vraag: Waar is religie goed 
voor? Wat is de intrinsieke waarde van religie in de samenleving? Religie houdt een 
besef van de menselijk maat levend in de samenleving en houdt 
• in het denken het besef van de onbegrensde bedoeling (telos) levend;
• in het handelen de gerichtheid op menswaardigheid en het algemeen belang;
• in het hart de vraag naar vervullend geluk, vrede en liefde. 

We moeten een mens niet ‘klein’ maken maar optillen naar het perspectief van de be-
doeling, menswaardigheid en vervullend geluk, vrede en liefde. Daardoor ontstaat een 
geheel nieuwe situatie van vrijheid en mogelijkheid in het denken, handelen en voelen 
van mensen. Vanuit het perspectief van de bedoeling, menswaardigheid en vervullend 
geluk zijn mensen bereid en in staat om de bestaande werkelijkheid te transformeren, 
en houdt elke realisering van het goede nog iets in reserve ten aanzien van de uiteinde-
lijke vervulling.

Maar de menselijke maat impliceert ook het besef dat een mens kan falen en het goede 
in zijn denken, handelen en hart geen plaats geeft. Een samenleving zonder religie loopt 
het gevaar te verharden en meedogenloos te worden. Het besef te kunnen falen is geen 
zwakheid maar getuigt van veerkracht. En dat is waar religie goed voor is.

ten slotte
Het ritueel van een afscheidsrede biedt de mogelijkheid om aan het einde mensen te 
bedanken. Allereerst wil ik het georganiseerd katholiek onderwijs bedanken dat mij op 
twee benen heeft leren lopen: wetenschap en onderwijspraktijk. Daardoor heb ik mij 
kunnen ontwikkelen tot een praktijkgerichte wetenschapper en een evidence-based ad-
viseur. Daarbij gaat mijn dank in het bijzonder uit naar de bestuurders die dit mogelijk 
hebben gemaakt: Gerard Brenninkmeijer, Piet de Jong, Theo Joosten, Dick Wijte en 
Berend Kamphuis.

Ik dank ook mijn oud-collega’s van het Instituut voor Katholiek Onderwijs: Theo 
van der Zee, Jos Roemer en Maria Venhuizen. Tussen 2001 en 2015 hebben we samen 
iets moois ontwikkeld op het raakvlak van wetenschap en onderwijspraktijk. Tot op de 
dag van vandaag ben ik van mening dat dit niet verloren had mogen gaan. De praktijk-
gerichte benadering van empirisch onderzoek is voor mij verbonden met de naam van 
hoogleraar Piet Verschuren. Jij hebt mij (ons) vanaf 2008 als methodoloog ingeleid in 
praktijkgericht onderzoek. Daarna ben ik niet meer dezelfde empirisch onderzoeker ge-
weest als daarvoor: meer kwalitatief en praktijkgericht.

Ik wil ook mijn collega’s bedanken uit de ondersteunende staf van de faculteit, die 
mij altijd met raad en daad hebben bijgestaan. Ik ben vaak thuisgekomen en heb jullie 
namen genoemd: Mustafa, Nicolet, Jenny, Ferhan, Geertje en de directeuren van de 
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faculteit Frank Hammecher en Charles Herwijn. Jullie hebben ervoor gezorgd dat ik een 
mooie tijd heb gehad aan de faculteit. 

Dank aan de leden van de afdeling Empirische praktische religiewetenschap en 
van het Center for Religion and Contemporary Society. In het bijzonder noem ik drie 
collega’s: Carl Sterkens, Paul Vermeer en Michael Scherer-Rath. Ik koester mooie herin-
neringen aan de verschillende promotieonderzoeken die wij samen hebben begeleid. 
We waren samen collectief bekwaam maar het was bovenal altijd aangenaam om met 
jullie samen te werken.

Ten slotte noem ik jou, Klazina. Zonder jou als thuisfront had ik niet kunnen 
doen wat ik gedaan heb. Het is bovendien een feit dat mensen in Zuid-Afrika meer 
vreugde tonen als ze jou weerzien dan mij. Een soort ‘Wie is die man die met Klazina is 
meegekomen-effect’. Je hebt alle avonturen doorstaan die het leven met mij met zich 
meebrengt, evenals de lange uiteenzettingen over wat ik nu weer bij elkaar gedacht had. 
Dat maakt je voor mij tot een bijzondere vrouw. 

Ik heb gezegd.
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