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In de tijd dat ik theologie studeerde waande ik me een van de laatsten der 

Mohikanen. Het secularisatiedenken werd als een fait accompli aanvaard 

en het besef tot een restcategorie van de mensheid te behoren vervulde 

mij met een vreemd soort eschatologische trots. Inmiddels heb ik de tol be-

taald voor deze hoogmoed. Religie blijkt een weerbarstig iets. Enkele maanden 

geleden toonde het Amerikaanse PEW Research Center aan dat het aantal 

niet-religieuzen onder de wereldbevolking deze eeuw gestaag daalt, en uit ons trendonderzoek met 

Nijmeegse godsdienstsociologen blijkt dat religie ook in Europa ‘here to stay’ is. 

Vreemd echter is dat mijn eigenwaan van destijds in de Nederlandse publieke opinie van nu nog 

steeds weerspiegeld lijkt in het zorgvuldig mijden van termen als geloof en religie. We spreken liever 

over de kernwaarden in onze cultuur, over zingeving en desnoods spiritualiteit, of over het gevaar 

van radicalisme. Jezelf gelovig of religieus noemen is daarentegen niet zonder risico en je bent al 

snel een curiositeit, holbewoner of fanaticus. Tenminste, in Nederland verdwijnt religie zo uit ons 

cultureel bewustzijn om hooguit aan de randen op te duiken als oplevende orthodoxie, als inciden-

teel maatschappelijk initiatief of juist als invasief religieus geweldsincident. 

In dit themanummer van Handelingen staan dit soort profileringsmomenten van religie cen-

traal. We gebruiken daarvoor de term ‘radicaal geloven’, waarmee we zowel het belang van religies 

aanduiden als de risico’s ervan. We zijn geïnteresseerd in zowel de maatschappelijke verantwoor-

ding van geloven, alsook in de culturele gevaren die ontstaan wanneer religies miskend worden. 

We kijken vanuit diverse perspectieven, waarbij wetenschappers hun licht laten schijnen over het 

praktische belang van deze thema’s. Na een probleemstelling bieden zij in culturele, biografische, 

moraaltheologische en juridische bijdragen een staalkaart van wat ‘radicaal geloven’ betekent bezien 

vanuit hun discipline. 

Wie de bijdragen leest, merkt ongetwijfeld hoe veelzijdig het thema ‘radicaal geloven’ is, en mis-

schien ook wel dat levensovertuigingen – wie gebruikt de term eigenlijk nog? – in het Nederlandse 

culturele geheugen eerder verdrongen zijn dan dat ze daadwerkelijk hun functie en betekenis ver-

loren hebben. Hoe dan ook, ‘radicaal geloven’ lijkt ons een thema dat in een tijdschrift voor prakti-

sche theologie en religiewetenschap juist nu aan de orde moet komen. 
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Levensovertuiging en 
cultureel risico

Enige maanden geleden was ik in Mün-

ster. Voor een klein bedrag bezoek je 

daar de ‘Friedenssaal’ waar op 15 mei 

1648 de Vrede van Münster werd getekend, die 

een einde maakte aan de tachtigjarige oorlog 

tussen Nederland en Spanje, en die de basis 

legde voor onze godsdienstvrijheid. De zaal was 

leeg; een symbolische weergave van de open 

vraag naar de betekenis van onze vrijheid van 

godsdienst en levensovertuiging.

Die vrijheid is weliswaar een welhaast onbe-

twijfelbaar grondrecht: ‘Ieder heeft het recht 

zijn godsdienst of levensovertuiging, individu-

eel of in gemeenschap met anderen, vrij te be-

lijden, behoudens ieders verantwoordelijkheid 

volgens de wet’ (Grondwet, artikel 6). Echter, 

zo zou je cynisch kunnen opmerken, heeft een 

dergelijke plechtige verklaring nog wel inhoud 

en betekenis? 

Het betekenisverlies van religie dat de Ne-

derlandse samenleving gedurende de afgelopen 

decennia kenmerkt, heeft schijnbaar weinig in-

grijpende consequenties gehad. De teloorgang 

van religieus traditiegoed heeft het culturele 

bewustzijn niet ondergraven en de ontkerkelij-

king en ontzuiling hebben niet tot grote institu-

tionele problemen geleid. 

Nu de Nederlandse samenleving zich in 

publieke zin manifesteert als een seculiere sa-

menleving die het zonder levensbeschouwelijke 

overtuigingen kan stellen, lijkt het afscheid van 

religie zich inderdaad probleemloos te voltrek-

ken. In privaat opzicht heeft de individuele ge-

lovige alle recht zich op de normen van de eigen 

confessie te beroepen, maar hij wordt buiten 

de eigen niche ook snel als exoot of curiositeit 

ervaren. In publiek opzicht worden kerkelijke 

inspanningen op sociaal en maatschappelijk 

gebied ter kennisgeving aangenomen, maar ook 

als overbodig beleefd. Publieke taken als zorg, 

onderwijs en ondersteuning worden niet meer 

als overtuiging-gerelateerd beleefd, maar als 

rechten die van overheidswege worden gegaran-

deerd. 

Als inleiding op het thema ‘radicaal geloven’ schreef Hans Schilderman dit 
essay, dat eerder in een sterk ingekorte versie als betoog in NRC Handelsblad 
verscheen onder de titel ‘We zijn ons geloof kwijt, en de leegte is groot’.1

< Sela©, ‘Kerkvolk’, uit: ‘Op weg naar Zoar’
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Toch lijkt ook enige achterdocht bij dergelijke 

constateringen op zijn plaats. Het gaat er mij 

daarbij niet om te beweren dat religiositeit 

onzichtbaar voortleeft, dat ze op termijn terug-

keert volgens een cyclische noodzaak, of in spi-

rituele vorm zal voortbestaan. Dergelijke sug-

gesties verdienen zeker onderzoek, maar zijn nu 

eenmaal afhankelijk van 

langetermijnobservaties of 

longitudinale studies. 

In dit essay stel ik de vraag naar het culturele 

risico dat we mogelijk lopen, nu gedeelde 

levensovertuigingen hun maatschappelijke 

relevantie verliezen. Ik wijs daarbij op twee 

verschijnselen die de culturele leegte – die van 

de verlaten vredeszaal – aanduiden en die beide 

ook uitzonderlijk riskant zijn: populisme en 

fundamentalisme. Zowel populisme als funda-

mentalisme sporen niet met de gangbare opvat-

tingen die we kennen uit de tijd dat religie nog 

een gevestigde institutie was in het midden van 

de samenleving. 

Populisme en fundamentalisme kennen evi-

dente overeenkomsten, zoals de hang naar het 

verleden, eenheidsconcepties van de samen-

leving, voorkeuren voor charismatisch leider-

schap, en een militante vorm van activisme. 

Beiden verenigen een conservatief verlangen 

naar de morele zekerheden uit vroeger tijden 

met een utopisch streven naar hervorming dat 

gestalte krijgt in vormen van agitatie en on-

vrede met de huidige tijd. Merkwaardig is bo-

vendien dat beide politieke trends – althans ide-

aaltypisch – eenzelfde strategie volgen, namelijk 

het uitwissen van het onderscheid religieus en 

seculier, ook al kent dat diametraal tegengestel-

de maatschappelijke consequenties: het populis-

me door een quasireligieuze vereenzelviging met 

volksgevoel en het fundamentalisme door haar 

theocratische idealen te laten samenvallen met 

de politieke structuur van de samenleving. Ter-

wijl populisme de leegte van verloren overtui-

gingen vult met morele angst voor de waarden 

en normen van anderen, 

kenmerkt fundamenta-

lisme zich door morele 

overmoed in de claim dat 

zij voor de ontstane leegte het verplichte alter-

natief biedt. 

Niemand kan zich aan de indruk onttrekken 

dat beide vormen aversieve reacties zijn op wat 

we wel de moderne samenleving noemen: een 

democratisch geleide rechtsstaat, waarbij cul-

turele verschillen geaccepteerd en beschermd 

worden, waar morele vrijheid heerst in de keuze 

van leefstijlen, en waar het gemeenschappelijke 

goed en diens consensus worden beheerd door 

capabele en publiek controleerbare bestuurders. 

Virulent populisme
Populisme wordt gevoed door morele angst, de 

onzekerheid die ontstaat wanneer waarden en 

normen de sociale verwachtingen niet langer 

aansturen. Een duidelijke aanwijzing daarvoor 

vinden we in de regelmatige peilingen onder 

burgers, zoals die door het Sociaal en Cultureel 

Planbureau worden aangereikt. In die peilingen 

wordt de schaal voor nationaal probleembesef 

gebaseerd op vragen als ‘Wat vindt u op dit 

moment de grootste problemen in ons land?’ en 

‘Waar bent u zeer negatief of boos over of waar 

schaamt u zich voor als het om de Nederlandse 

samenleving gaat?’. Al jaren achtereen blijkt dat 
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niet aan de politiek gangbare issues als werk-

gelegenheid, ons sociaal stelsel of het milieu 

het meeste belang toegekend wordt, maar blij-

ken vragen rond waarden en normen volgens 

burgers verreweg de hoogste prioriteit hebben 

(Dekker en Den Ridder 2015, 10). 

Een politiek die dergelijke zorgen rond cultu-

rele en sociale oriëntatie niet serieus neemt of 

niet in staat blijkt om de morele angsten die het 

oproept te beteugelen, betaalt dit onvermogen 

met populisme. Burgers voelen zich niet serieus 

genomen indien politici bij voortduring andere 

prioriteiten in de eigen arena zetten dan die 

waarover burgers zich zorgen maken. Populis-

me staat een strategie voor van terugkeer naar 

de wil van het volk. In confrontaties met een 

geviseerde politieke belangenelite wordt in het 

populisme een beroep gedaan op een kern van 

gewone, goedwillende en hardwerkende men-

sen van wie de belangen en waarden in onze 

samenleving worden verkwanseld. 

Populisten worden gebonden door charis-

matisch leiderschap, opportunisme en ver-

dachtmaking van minderheden, en als zodanig 

staan ze in beginsel op gespannen voet met de 

parlementair gebonden democratie. Dat laat 

onverlet dat populisme tal van thematische 

accenten kent: tegen polder-consensus (Fortu-

nisme, Pim Fortuin), voor regionalisering (Lega 

Nord, Bossi; Vlaams belang, De Winter), voor 

ongebonden ondernemerschap (Forza Italia, 

Berlusconi), tegen internationalisering (FPÖ, 

Haider), tegen immigratie (Front National, Le 

Pen), tegen islamisering (partij van de vrijheid, 

Wilders), voor nationalistische onafhankelijk-

heid (UKIP, Farage). De voorbeelden kunnen 

per land eenvoudig worden aangevuld (Pries-

De individuele gelovige wordt 

buiten de eigen niche al snel 

als exoot of curiositeit ervaren

ter 2007; Albertazzi & McDonnell 2008). Wat 

populistische stromingen verbindt is een type 

conservatisme dat zich teweer stelt tegen de 

ingrijpende sociaal-culturele veranderingen van 

de afgelopen decennia.

Dat dergelijke vormen van populisme virulent 

worden, hangt vooral af van de wijze waarop 

de culturele pluriformiteit in onze samenleving 

ervaren en beheerd wordt. Culturele plurifor-

miteit kon tot aan de jaren negentig nog als 

een rijke kleurschakering worden opgevat die 

in politiek opzicht ondersteund en bevorderd 

werd. Sinds het essay ‘Het multiculturele drama’ 

van Paul Scheffer in NRC verscheen, drong het 

besef door dat de multiculturele samenleving 

ook problemen en risico’s met zich meebrengt. 

De veelgeprezen integratie van minderheden 

bleek vooral een ideologische vlag die een nieu-

we ‘sociale kwestie’ onder minderheden moest 

verhullen. Vreedzame co-existentie van etnische 

minderheden is een ideaal maar zeker geen 

praktijk. Het kaartenhuis van het multicultura-

lisme is ingestort hetgeen indringende vragen 

doet stellen bij de veelgeprezen ‘open society’ 

(Scheffer 2000). 

Terwijl het essay van Scheffer destijds grote 

indruk maakte en tot een politieke verschuiving 

in het minderhedendebat leidde, resulteerde 

dit nauwelijks tot daadwerkelijke veranderin-

gen in het overheidsbeleid. Enerzijds bleek een 

cultuurrelativisme onmiskenbaar: ‘Hebben we 

niet vooral last van culturen?’ Anderzijds was 

er ook een misplaatst vertrouwen dat de sociale 

mechanismen van de samenleving wel zouden 

voorzien in praktische oplossingen: ‘We komen 

er samen wel uit’ (Scheffer 2008). 
l
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De door Scheffer aangeduide ontwikkelingen 

bleken bij nader inzien wat ongelijksoortig en in 

analyse beperkt. Het gaat namelijk niet slechts 

om migratieproblematiek, maar om verschui-

vingen van de cultuur als zodanig die een bre-

dere optiek van analyse vergen. In het rapport 

Identificatie met Nederland uit 2007 onderzocht 

de Wetenschappelijke Raad voor het Regerings-

beleid (WRR) de problematiek nader en wees 

daarbij op het gegeven dat de razendsnel toe-

genomen globalisering de notie van de staat ter 

discussie stelt: wie zich steeds meer opstelt als 

wereldburger zal niet langer de behoefte voelen 

om zich met het gedachtegoed van de natiestaat 

te identificeren. Door de confrontatie van ge-

seculariseerde burgers en religieuze migranten 

wordt echter weer opnieuw aan het nationale 

volksgevoel geappelleerd (WRR 2007, 148-154; 

Sleegers 2007). Religie, en 

in het bijzonder vormen 

van radicaal geloven, 

wordt daarbij steeds meer 

inzet van de politieke discussie. 

Tal van voorbeelden illustreren dat het vooral 

‘culturele incidenten’ zijn die aan het volks-

gevoel raken: de bedreigingen aan Rushdie 

vanwege de publicatie van zijn ‘Satanic Verses’; 

de cartoons van Mohammed in Deense dag-

bladen, de hoofddoekendiscussie in de Franse 

Republiek, de discussie over kruisbeelden in de 

Duitse openbare scholen, de verwelkoming van 

vluchtelingen door de Duitse premier met een 

beroep op christelijke waarden, de anti-islam-

demonstraties van ‘Patriotische Europäer gegen 

die Islamisierung des Abendlandes’ (PEGIDA), de 

rechtszaken tegen Wilders vanwege vermeende 

religieuze discriminatie, et cetera. De religieuze 

symboliek van dergelijke incidenten laat zien 

dat religie – ofschoon uit het midden van de 

samenleving verdwenen – kennelijk aan open 

zenuwen van het volksgevoel raakt.

Opkomend fundamentalisme
Naast het populisme suggereert ook het opko-

mend fundamentalisme belangrijke oplossin-

gen te hebben voor de culturele verschuivingen 

die de moderne tijd laat zien. Waar populisme 

de leegte van een cultuur zonder levensover-

tuigingen vult met morele angst, weerspiegelt 

het fundamentalisme morele overmoed door 

tegenover een seculiere omgeving juist superio-

riteit van de eigen levensovertuiging te claimen. 

Het fundamentalisme was aanvankelijk een 

begrip dat voortkwam uit de gereformeerde 

traditie van het Amerikaans protestantisme, 

dat zich aan het begin 

van de twintigste eeuw 

teweerstelde tegen een 

modernistische theologie. 

Ze stelde vijf fundamentele kernwaarden van 

het christendom vast: de onfeilbaarheid van 

de Bijbel, de letterlijke betekenis van bijbelse 

gebeurtenissen – in het bijzonder wonderen, de 

maagdelijke geboorte van Christus, de lichame-

lijke opstanding en fysieke terugkeer van Chris-

tus, en het plaatsvervangende zoenoffer van 

Christus aan het kruis. Dergelijk evangelicale 

vormen van fundamentalisme zijn de afgelopen 

decennia in de Verenigde Staten coalities aange-

gaan met republikeinse conservatieve stromin-

gen, zoals onder meer onder het presidentschap 

van Reagan bleek. 

Inmiddels is het fundamentalisme een term 

die niet slechts de conservatieve stromingen 

in het evangelicale denken kenmerkt. Breder 

wordt de term gebruikt voor vormen van con-

servatisme, traditionalisme en orthodoxie die 

‘reactief ’ zijn, dat wil zeggen op gespannen voet 

staan met een seculiere omgeving met haar ide-

alen van wetenschap, liberalisme en democratie. 

Als zodanig valt fundamentalisme vooral in de 

monotheïstische religies aan te treffen, waarbij 

radicaal geloven telkens gekenmerkt wordt door 

antimodernisme, een klemtoon op eigen exclu-

siviteit, en een militante of intolerante instel-

ling. Met andere woorden, fundamentalisme 

dient onderscheiden te worden van die vormen 

van radicaal geloven waarin slechts de trouw 

aan de eigen confessie of kerk centraal staat, 

ook als dit commitment uitgesproken traditio-

neel of conservatief van aard is. 

Herlevende orthodoxie komt ook in gesecu-

lariseerde contexten als die van Nederland voor. 

Het Sociaal Cultureel Planbureau wijst op em-

pirische indicaties van herlevende orthodoxie in 

seculariserend Nederland, waaronder het geloof 

dat de Bijbel het Woord van God is, dat hemel 

en voortbestaan na de dood reële entiteiten zijn, 

en dat duivel en hel bestaan (De Hart 2014, 

85-86). Daarbij moet eveneens in ogenschouw 

genomen worden dat Nederland bepaald niet 

eenvormig is; eerder laat de religieuze kaart 

opmerkelijke regionale verschillen in kerkelijke 

binding zien, waarbij opvalt dat orthodoxe ge-

nootschappen het plaatselijk uitstekend doen 

(Schmeets 2014). 

Het streven naar orthodoxe overtuigingen en 

moreel gezag kan echter alleen als fundamen-

talistisch aangeduid worden voor zover het ook 

door ‘revanchisme’ wordt gekenmerkt, dat wil 

zeggen gemotiveerd wordt door militante wen-

sen om verloren terrein op de moderne om-

geving te herwinnen en dominante invloed op 

de seculiere omgeving te genereren. Voor bin-

nenlands gebruik kan zo nauwelijks van heden-

daags fundamentalisme gesproken worden. 

Waar christelijke orthodoxie als een zachte 

vorm van radicaal geloven kan worden opgevat, 

geldt dat niet voor vormen van internationaal 

fundamentalisme waar radicaliteit refereert 

aan de inzet van of dreiging met geweld om 

de religieuze overtuiging maatschappelijk post 

te laten vatten. Het fundamentalisme als een 

uitgesproken militante internationale beweging 

heeft kenmerken van het traditionalisme, con-

servatisme en de orthodoxie uit de volksreligies 

zoals we die nu nog kennen. 

Tegelijkertijd heeft het begrip nu een meer 

pregnante betekenis gekregen vanwege inter-

nationaal oplevende interreligieuze conflicten, 

zoals geïllustreerd wordt door het moslim-

fundamentalisme dat zich wereldwijd voor-

doet in militante bewegingen als al-Qa’idah 

(Midden-Oosten), IS (Irak, Syrië), Boko Haram 

(Nigeria), Taliban (Afghanistan), Abu Sayyaf 

(Filippijnen), Al Shabaab (Somalië), en Jemaah 

Islamiyah (Indonesië). 

In het Westen hebben terreuraanslagen grote 

impact, zoals de verwoesting van het World 

Trade Center in New York met duizenden 

doden tot gevolg (09-11-2001), de moord op 

Theo van Gogh in Amsterdam (02-11-2004), 

de moorden op de redactieleden van Charlie 

Hebdo (07-01-2015), de aanslag op cartoonist 

Lars Vilks in Zweden (16-01-2015), de mislukte 

Thalys-raid (21-08-2015), en het massacre in 

Parijs (13-11-2015). 

Populisme en fundamentalisme 

als aversieve reacties op 

de moderne samenleving
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Evident is dat de aanslagen door de daders re-

ligieus gemotiveerd worden, maar tegelijkertijd 

zijn de doelen doorgaans politiek van aard. 

Enerzijds kan het daarbij gaan om het omver-

werpen van nationale regimes en het instal-

leren van een nieuwe religieuze staatsvorm. 

Anderzijds staat het ondermijnen van seculiere, 

westerse, en democratische waarden centraal, 

op grond van de geclaimde morele superioriteit 

van het eigen religieuze gedachtegoed. 

In een uitgebreide definitie, afkomstig uit het 

bekende internationale ‘Fundamentalism Pro-

ject’ van de Universiteit van Chicago, wordt 

fundamentalisme als volgt beschreven:

‘Fundamentalisme is een tendens, een geestelij-

ke gewoonte, die in religieuze gemeenschappen 

wordt aangetroffen en die paradigmatisch ver-

tegenwoordigd wordt door leidende individuen 

en bewegingen, die zichzelf manifesteert als een 

strategie, of set van strategieën, waarmee op de 

proef gestelde gelovigen pogen om hun kenmer-

kende identiteit als volk of groep te beschermen. 

Vanuit het gevoel dat hun identiteit in de hui-

dige tijd in gevaar is, versterken zij deze door 

een selectief herstel van doctrines, geloof en 

praktijken uit een heilig verleden. … Door het 

selecteren van specifieke elementen uit traditie 

en moderniteit pogen fundamentalisten de we-

reld te herstellen in dienst van een tweevoudige 

verbintenis met een aanbrekend eschatologisch 

scenario (door alles terug te voeren op onder-

werping aan het goddelijke) en met zelfbehoud 

(door de bedreigende ‘ander’ te neutraliseren). 

Een dergelijke onderneming vereist vaak charis-

matisch en autoritair leiderschap, steunt op een 

gedisciplineerde innerlijke kern van volgelingen, 

en propageert een rigoureuze sociaal-morele 

code voor alle volgelingen. De grenzen worden 

bepaald, de vijand geïdentificeerd, bekeerlingen 

gerekruteerd, instituties gecreëerd en ontwik-

keld in de jacht op een omvattende reconstruc-

tie van de samenleving’ (Marty 1993, 3).

Fundamentalisme kan opgevat worden als een 

beweging die zich op grond van specifiek ge-

kozen kernwaarden (fundamenten) keert tegen 

moderniteit, en die in zelfgekozen oppositie 

gericht is op het inbouwen van spanning met 

haar omgeving. Het gedachtegoed is absolu-

tistisch, ahistorisch en anti-hermeneutisch en 

men is op grond daarvan op sociale exclusiviteit 

en afscheiding gericht. Men denkt over zichzelf 

in religieuze en missionaire termen (Marty & 

Appleby 1995; Ozzano 2010). In tal van andere 

studies wordt dit verlangen naar een gouden 

tijd, de religieuze oproep tot verandering, en 

een zicht op de eindtijd als kenmerkend be-

schreven (Zeidan 2003; Ammerman 1987). 

In dergelijke definities wordt duidelijk dat 

het fundamentalisme in strikte zin geen reli-

gie is, maar veeleer een politieke strategie om 

religieuze – en eigenlijk elke – pluraliteit uit te 

schakelen. Daarbinnen zijn echter wel degelijk 

varianten zichtbaar, afhankelijk van de doelen 

die men stelt: 

• �verovering (eliminatie van het modernisme); 

• �transformatie (geleidelijke ondermijning van 

het modernisme); 

• �innovatie (het installeren van een alternatief 

voor het modernisme); 

• �of verzaking (innerlijke afwijzing van het mo-

dernisme) (Almond, Sivan & Appleby 1995, 

426-429).
l
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De identificatie van moreel-religieuze overtui-

gingen met het rechtssysteem van de natiestaat 

verdraagt zich niet met de democratische 

grondslagen van de moderne rechtsstaat. Dat 

vertegenwoordigt zeker een belangrijk motief 

voor de gevoelens van morele angst, die opdoe-

men wanneer voorheen gescheiden etnische 

groepen met elkaar interacteren. 

Radicaliteit en consensus
Noch populisme, noch fundamentalisme zijn 

termen die de betreffende gelovigen hanteren 

in hun eigen omschrijving van radicaal geloven. 

Gelovigen onder hen zullen zichzelf eerder als 

orthodox kwalificeren. Orthodoxie of rechtzin-

nigheid in de leer betekent het vasthouden aan 

de voorgeschreven of letterlijke doctrines van 

een breder geaccepteerde overtuiging. Het staat 

tegenover vrijzinnigheid (heterodoxie), dat 

betrekking kan hebben 

op afkeer van een over-

tuiging, op het binnen 

een overtuiging afstand 

nemen van een bepaalde 

interpretatie, of op de vrije omgang met uiteen-

lopende overtuigingen (cultural liberalism). 

Orthodoxie claimt tegenover dergelijke 

vormen van vrijzinnigheid de juistheid van 

een specifieke interpretatie van het culturele 

gedachtegoed dat met een overtuiging is ge-

geven. Normen daarvoor kunnen liggen in de 

geschiedenis van oorsprongsteksten en -rituelen 

(canoniciteit), in de band met de oorsprongs-

gemeenschap (apostoliciteit), de wetgeving 

van het bevoegd gezag (leerautoriteit), of de 

vertrouwdheid van religieuze gewoonte en 

devotionele discipline (spiritualiteit). Afwij-

kingen van dergelijke normen worden opgevat 

als ondermijning van gezag (heresie) en leiden 

mogelijk tot religieuze afscheiding van groepen 

(schisma’s) of personen (apostasie). 

Hoe orthodoxie inhoudelijk aangeduid 

wordt, hangt uiteraard vooral af van de posi-

tieve formuleringen die iedere religie of ieder 

zelfstandig genootschap daarbinnen als vereist 

formuleert. Orthodoxie impliceert, zoals ge-

zegd, niet noodzakelijk fundamentalisme, maar 

het roept in het publieke domein wel bezwaren 

op tegen zelfrechtvaardigend argumenteren 

(foundationalism). 

Orthodoxe stromingen verwijzen dan voor 

hun politieke aspiraties terug naar geloofswaar-

heden die een toets door buitenstaanders niet 

kunnen doorstaan. Rawls heeft dat probleem 

wel aangeduid als de ‘burdens of reason’: reli-

gies gaan gebukt onder de noodzaak om hun 

maatschappelijke doelen 

en politieke inzet in ar-

gumentatief transparante 

bewoordingen voor het 

brede publiek verstaan-

baar te maken zonder daarbij een beroep te 

doen op de eigen religieuze leerstellingen, mo-

rele taxonomieën of metafysische aannames 

(Rawls 1996, 54-58; 1999, 475-478). 

Daarbij kan evenwel opgemerkt worden dat 

dergelijk westers sociaal-filosofisch gedach-

tegoed natuurlijk zelf eveneens een cultureel 

product is (Asad 1993; 2011). Bovendien, voor 

zover het modernisme gevoed wordt door 

sciëntisme met haar idealen van kennis en con-

trole, veronderstelt ze zelf een parallelle aan-

spraak op orthodoxie (Williams and Robinson 

2015, 6-7). In alle gevallen is echter beslissend 

Hoewel uit het midden van de 

samenleving verdwenen raakt religie

aan open zenuwen van het volksgevoel 
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de mate waarin men de overheid, rechtsstaat en 

democratie als leidend beginsel aanvaardt in het 

bepalen van de grens van religieuze radicaliteit 

in het maatschappelijk leven. 

Er zijn ook empirische bezwaren om funda-

mentalisme op één lijn te zetten met orthodoxie 

of een sterk religieus besef. Vanuit dat gezichts-

punt hangt krachtige religiositeit – althans 

in West-Europa – niet (onder christenen) of 

slechts mild (onder moslims) samen met vijan-

digheid jegens andersdenkenden. Fundamen-

talistische gelovigen (frequenter onder soen-

nitische moslims) kennen weliswaar eerder een 

sterkere vijandigheid jegens buitenstaanders, 

maar dat betekent geenszins dat ze daartoe met-

een middelen van geweld zouden willen inzet-

ten. Eerder lijkt het zo dat culturele fobieën en 

sociaal wantrouwen wederzijdse vijandbeelden 

in stand houden (Koopmans 2015). 

Daarbij moeten tal van nuancerende opmer-

kingen worden gemaakt. Zo blijkt uit Brits 

onderzoek dat moslimjongeren in Groot-

Brittannië zich persoonlijk sterk met de islam 

identificeren, maar dit relatief minder publiek 

(ritueel of praktisch) tot uitdrukking brengen. 

Bovendien paren ze een conservatieve persoon-

lijke moraal aan instemming met een liberale 

publieke moraal (Kashyap & Lewin 2013). Der-

gelijke waarnemingen wijzen op wat Berry wel 

omschrijft als ‘acculturative stress’, dat wil zeg-

gen: het ongemak dat ontstaat als verschillende 

sociaal-culturele of etnische groepen voor de 

vraag komen te staan in hoeverre ze contacten 

met elkaar aan willen gaan en in welke mate ze 

daarbij al dan niet aan het 

eigen culturele erfgoed 

willen vasthouden (Berry 

2005). Radicaal geloven 

vertegenwoordigt daarin 

zowel mogelijkheden als onmogelijkheden, 

afhankelijk van de vraag in hoeverre tolerantie 

in acht genomen wordt en de overheid als on-

partijdig behoeder daarvan wordt geaccepteerd.

Uitzicht
Concluderend lijkt de vrijheid van godsdienst 

en levensovertuiging vooral een negatieve vrij-

heid te zijn. We zijn van onze levensoriëntatie 

verlost. Riskant daaraan is dat het belang van 

culturele tradities voor de levensvoering ver-

geten wordt, dat het sociale kader ervan desin-

tegreert en dat ons levensontwerp tot een een-

zame taak wordt. Morele angst – wat hebben we 

van elkaar immers nog te verwachten? – drijft 

mensen tot het soort populisme dat de ontstane 

culturele leegheid zo goed maskeert. En boven-

dien doet het dat onder het argument van haar 

tegendeel, namelijk het aanjagen van angst voor 

religieus fundamentalisme dat zichzelf nu juist 

als het exclusieve alternatief voor die leegheid 

presenteert. 

Nu vertegenwoordigen dergelijke cultuur-

pessimistische observaties geen pleidooi voor 

hernieuwde confessionalisering, laat staan voor 

herzuiling. Van een overheid mag je immers 

niet verwachten dat zij de overtuigingen aan-

reikt die het sociale middenveld steeds minder 

biedt. Bovendien verbiedt het constitutionele 

beginsel van scheiding van kerk en staat dat de 

overheid zich met specifieke levensovertuigin-

gen identificeert. 

Die scheiding is echter 

ook een raakvlak, waar-

bij politieke prioriteiten 

in het geding zijn om 

de zorgen van burgers 

rond waarden en normen serieus te nemen. De 

overheid zou in het publieke domein betere 

randvoorwaarden moeten scheppen om gods-

diensten en levensovertuigingen hun sociale en 

morele functie te laten vervullen. Daarbij valt te 

denken aan allerlei aandachtspunten. Laat poli-

tieke discussies niet bepalen door de waan van 

de dag, maar voed ze mede door inzichten uit 

onze culturele tradities. Zorg voor een media-

beleid dat godsdiensten en levensovertuigingen 

informatief in beeld brengt, en ga tendentieuze 

beeldvorming tegen door degelijke discussie-

platforms. Bied condities voor primair en se-

cundair levensbeschouwelijk onderwijs waarin 

levensoriëntatie als een geaccepteerd ontwik-

kelingsdoel van socialisatie opgevat kan wor-

den. Bevorder de aandacht voor levensidealen, 

Aanslagen worden door de daders 

religieus gemotiveerd, terwijl de doelen 

doorgaans politiek van aard zijn
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zingeving en spiritualiteit in gezondheidszorg, 

in de krijgsmacht en bij justitie door het beter 

borgen van professionele voorzieningen voor 

geestelijke verzorging. 

Het lijstje kan eenvoudig aangevuld worden, 

maar vergt hoe dan ook een prioriteit om gods-

dienst en levensovertuiging als een volwassen 

categorie en keuze-optie in onze samenleving 

op te vatten. 

Daarmee zijn in deze inleiding tenminste drie 

zaken onder de aandacht gebracht die het the-

ma radicaal geloven situeren. 

1. �Religie verdwijnt uit het midden van de cul-

tuur naar de randen van de samenleving. 

2. �Religie gaat in het publieke debat schuil 

onder de dekmantel van de multiculturele 

samenleving en haar sociale angsten. 

3. �Voorzieningen zijn nodig om religies in secu-

liere samenlevingen duurzaam te integreren 

en risico’s te beheersen. 

Daarmee komt de veelvormigheid van radicaal 

geloven terug in tal van vragen die ook in deze 

inleiding zijn gesteld. Wat zijn de private en 

publieke kenmerken van radicaal geloven? Op 

welke wijze interacteren die kenmerken in de 

discussie over multiculturaliteit in onze samen-

leving? In hoeverre is radicaal geloven bevattelijk 

voor populisme en fundamentalisme? Hoe kun-

nen verschillende religieuze aanspraken binnen 

een plurale samenvatting toch in goede banen 

worden geleid door een onpartijdige overheid? 

Dergelijke vragen kennen uiteenlopende ant-

woorden, afhankelijk van de discipline waarin 

ze worden gesteld en beantwoord. Daarom 

komen in deze editie van Handelingen verschil-

lende auteurs aan het woord, die de problema-

tiek vanuit uiteenlopende perspectieven nader 

in beeld brengen. 

Nissen schetst een religiewetenschappelijk over-

zicht van het gebruik van het woord radicaal, 

en roept op grond van een analyse van geleefde 

religie de vraag op wat de mogelijkheden zijn 

van een ‘bescheiden religie’ in een context van 

toenemend religieus fanatisme. Visser-Vogel 

laat zien hoe religieuze radicaliteit ‘werkt’ in de 

biografie van jongeren, waarmee inzichtelijk 

wordt hoe religie toegeëigend wordt en moge-

lijkheden biedt om de eigen identiteit persoon-

lijk en maatschappelijk gestalte te geven. Dan 

stelt Hübenthal zich vervolgens de vraag hoe 

vormen en argumenten van radicaal geloven in 

ethisch en religieus opzicht te integreren zijn 

in het publieke debat van de moderne samen-

leving. Ten Napel laat daarna zien hoe radicaal 

geloven zich verhoudt tot de wijze waarop juri-

dische interpretaties van de vrijheid van gods-

dienst zich ontwikkelen. 

Dergelijke cultureel-historische, narratief-

psychologische, moraaltheologische, en institu-

tioneel-juridische perspectieven vormen nood-

zakelijke toelichtingen die we in dit themanum-

mer van Handelingen aan de orde stellen. Op 

grond van de verslagen van deze auteurs keer ik 

bij wijze van uitleiding terug met een inventari-

satie van thema’s en discussievragen in het licht 

van de in deze bijdrage geschetste probleemstel-

ling.

Noot
1 �NRC Handelsblad van 14 november 2015 – de dag 

na de raids in Parijs – opiniebijlage blz. 8-9.
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Competitie en beloning 
in het hiernumaals

Wanneer is iemand radicaal, of beter 

gezegd: wanneer wordt iemand 

als radicaal beschouwd, en kun je 

radicaliteit ergens aan afmeten? En over welk 

soort geloof of religie hebben we het wanneer 

radicaliteit in het geding is? Wat streven men-

sen na door gelovig of religieus gedrag en hoe 

verhoudt radicaal religieus gedrag zich tot de 

beoogde effecten van religiositeit? Is dat gedrag 

gericht op een doel op lange termijn, dat wil 

zeggen in de eeuwigheid of in het hiernamaals, 

of gaat het om doelen op de korte termijn, dus 

in wat wel genoemd wordt het ‘hiernumaals’? 

Wat maakt radicaal geloven aantrekkelijk, in het 

bijzonder voor jongeren, en is die aantrekkelijk-

heid intrinsiek religieus van aard? 

Over die vragen handelt deze bijdrage, die 

eindigt met een korte vermaning aan religieuze 

leiders: speel niet in op de hang naar radicali-

sering bij jongeren, maar moedig hen aan tot 

religieuze matigheid, tot kritische zelfreflectie 

en tot bescheidenheid en verdraagzaamheid. 

Radicaliteit als gezochte of ongezochte 
vreemdheid
Het woord ‘radicaal’ is afgeleid van het Latijnse 

woord radix, dat wortel betekent. Het bijvoeg-

lijk naamwoord radicalis komt, zo leert de On-

line Etymology Dictionary, sinds de veertiende 

eeuw in filosofische uiteenzettingen voor in de 

betekenis van ‘betrekking hebbend op de wor-

tels’. Vanaf het midden van de zeventiende eeuw 

wordt het gebruikt als woord voor een streven: 

‘teruggaand naar de wortels, naar het essentiële’. 

Sinds het eind van de achttiende eeuw krijgt 

het een politieke bijklank: radicaal is wie in-

grijpende maatschappelijke hervormingen tot 

stand wil brengen. In Nederland kreeg dat in 

de jaren zestig van de twintigste eeuw nog een 

echo in de benaming van een linkse afscheiding 

In het spreken over religie en geloof vallen momenteel met enige regelmaat 
woorden als ‘radicaal’ en ‘radicalisering’. Peter Nissen verkent in deze 
bijdrage welke betekenis het woord ‘radicaal’ heeft wanneer het in verband 
met geloven wordt gebruikt. Hij besluit met een oproep tot religieuze 
bescheidenheid. 

< Marlene Dumas, ‘The Mother’
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Radicaal vooruit of achteruit?
Dat betekent ook meteen dat radicaliteit een 

relatief begrip is. Omdat de omgeving veran-

dert, verandert ook het criterium voor radica-

liteit. Opvattingen en praktijken die ooit gang-

baar waren, kunnen inmiddels maatschappelijk 

als vreemd of zelfs als onaanvaardbaar ervaren 

worden. Daarmee kan iets wat vroeger geens-

zins radicaal gevonden werd maar tamelijk 

gewoon, inmiddels zo afwijkend zijn geworden 

ten opzichte van de om-

geving dat het door die 

omgeving – en wellicht 

ook door de dragers 

van die opvattingen en 

praktijken – wel als radicaal wordt ervaren. 

Iets dergelijks is op het katholiek erf bijvoor-

beeld rond de jaren zestig van de vorige eeuw 

gebeurd met allerlei ascetische praktijken die 

daarvoor vooral in kloosterlijke milieus als 

betrekkelijk gewoon golden. Een bekend voor-

beeld daarvan is de praktijk van de zelfgese-

ling of disciplina in kloosters: in veel orden en 

congregaties was het gebruikelijk dat de kloos-

terlingen zichzelf op vrijdag, de dag waarop 

Jezus aan het kruis is gestorven, met een gesel-

koord op de ontblote rug sloegen om zich zo 

te kunnen vereenzelvigen met het lijden van 

Jezus. Nu wordt die praktijk van zelfkastijding, 

die wel nog voorkomt bij bepaalde kerkelijke 

bewegingen als Opus Dei, door de maatschap-

pelijke omgeving doorgaans als radicaal of zelfs 

bizar en onaanvaardbaar beschouwd (Bosgraaf 

2011).

Vergelijkbare voorbeelden van praktijken en 

opvattingen die ooit vanzelfsprekend waren 

maar in de loop der tijd als radicaal beschouwd 

drukking komt in de geloofsbelijdenissen van 

de vroege kerk en het werk van de kerkvaders. 

Daarin zien zij de wortels (in het Latijn: radices) 

van het christelijk belijden, en daarom noemen 

zij zich radicaal. Maar zij willen vanuit die wor-

tels ook komen tot een fundamentele kritiek 

op de door de Verlichting beïnvloede moderne 

theologie, en ook daarom noemen zij zichzelf 

‘radicaal’ (Smith 2004; Huttinga 2010). 

Onder theologen is overigens het gebruik van 

het adjectief ‘radicaal’ 

verre van eensluidend. 

Corneliu C. Simu bij-

voorbeeld ziet ‘radical 

theology’ als de tegen-

pool van ‘traditional theology’ en eigenlijk als 

equivalent van ‘liberal theology’, wat wij in het 

Nederlands vrijzinnige theologie zouden noe-

men (Simu 2010). Dat is een insteek die lijn-

recht tegenover die van de ‘Radical Orthodoxy’ 

staat.

In beide juist besproken gebruikscontexten, 

die met de negatieve en die met de positieve 

connotatie, drukt het woord ‘radicaal’ – anders 

dus dan in de benadering van Simu – een ze-

kere distantie ten opzichte van de moderniteit 

uit. Wie een radicale gelovige is, beweegt zich 

op zekere afstand van de moderne samenleving 

en van wat daarin aan opvattingen en praktij-

ken gangbaar is. Radicaliteit schept onderscheid 

met en distantie ten opzichte van de culturele 

en mentale omgeving. Radicaliteit impliceert 

dus een gezochte of ongezochte vreemdheid. 

Radicale religiositeit is religiositeit die is weg-

gegroeid en losgezongen van haar culturele 

omgeving.

van de Katholieke Volkspartij (KVP): de Poli-

tieke Partij Radicalen (PPR), in 1991 opgegaan 

in GroenLinks. 

In het populaire taalgebruik kreeg het Engelse 

woord ‘radical’ in de jaren twintig van de twin-

tigste eeuw ook de betekenis van ‘onconventi-

oneel’. Via die betekenis drong het in de jaren 

zeventig door in de groepstaal van jongeren. 

‘Radical’ betekent daar ‘at the limits of control’, 

bijvoorbeeld in de zin ‘she is a radical chic’. De 

journalist en romanschrijver Tom Wolfe, die 

veel schreef over de hippiecultuur en andere 

jongerenculturen, heeft een grote rol gespeeld 

in de popularisering van het woord ‘radical’ 

in deze betekenis; volgens sommigen heeft hij 

die betekenis zelfs zelf 

bedacht.

Het woord ‘radicaal’ 

wordt in verband met ge-

loof zowel met een nega-

tieve als met een positieve connotatie gebruikt. 

In publieke debatten over religie in de moderne 

samenleving wordt frequent gewaarschuwd 

voor het gevaar van ‘radicalisering’ onder gelo-

vigen. Radicalisering wordt dan als een gevaar-

lijk verschijnsel beschouwd, als een bedreiging 

voor de samenleving en de rechtsorde. In 

Nederland hanteren de Nationale Coördinator 

Terrorismebestrijding en Veiligheid en de Al-

gemene Inlichtingen- en Veiligheidsdienst een 

definitie van radicalisme waarin het aspect van 

gevaar centraal staat: 

Radicalisme is ‘het (actief) nastreven en/of 

ondersteunen van diep ingrijpende verande-

ringen in de samenleving, die een gevaar kun-

nen opleveren voor (het voortbestaan van) de 

democratische rechtsorde, eventueel met het 

hanteren van ondemocratische methodes, die 

afbreuk kunnen doen aan het functioneren van 

de democratische rechtsorde.’ (https://www.

nctv.nl/onderwerpen/tb/watisterrorisme/

radicalisering-rekrutering) 

Radicalisering is dan iets dat hoogst onwen-

selijk is: het moet worden tegengegaan. Ja, er 

worden zelfs deradicaliseringsprogramma’s 

ontworpen om het verschijnsel ongedaan te 

maken of te voorkomen (Berger 2008). Sinds 

het najaar van 2014 bestaat er een Journal for 

deradicalization, dat aandacht besteedt aan 

deradicaliseringsprogramma’s in allerlei landen 

en contexten (Horgan 

2014). Het zijn overigens 

nooit de ‘geradicaliseerde’ 

gelovigen die zichzelf als 

zodanig aanduiden; het 

zijn derden die in die gevallen de kwalificatie 

‘radicaal’ in de mond nemen. ‘Radicaal’ is dan 

een heterotypering: een kwalificatie van de an-

der, die doorgaans ook de ‘vreemde’ is.

Maar er zijn ook gelovigen die zichzelf als 

‘radicaal’ betitelen. Dan is het woord een auto-

typering met een positieve connotatie. Radicaal 

zijn is iets nastrevenswaardigs. Of het is een 

geuzennaam. Dat is bijvoorbeeld het geval bij 

de theologische stroming die zichzelf als ‘Ra-

dical Orthodoxy’ betitelt en die haar bakermat 

vindt aan de Universiteit van Cambridge, met 

de anglicaanse theoloog John Milbank, mo-

menteel hoogleraar in Nottingham, als haar 

bekendste vertegenwoordiger. De theologen van 

deze richting willen zich oriënteren op de ge-

loofsschat van het christendom zoals die tot uit-

Religieuze radicaliteit wil terugkeren 

en tegelijk vooruit; ze vervreemdt van

de culturele en maatschappelijke omgeving
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gingen worden, zouden met gemak ook voor 

het hindoeïsme, de islam, het jodendom of 

andere religieuze tradities te geven zijn. De om-

geving verandert, bepaalde religieuze praktijken 

en opvattingen veranderen niet of nauwelijks 

mee en gaan daardoor als radicaal ervaren wor-

den.

Is radicaal dan hetzelfde als ouderwets? Dat 

zou te simpel zijn. Het unzeitgemässe van reli-

gieuze radicaliteit kan namelijk tegelijk ouder-

wets en modern of zelfs toekomstgericht zijn. 

Dit valt goed te illustreren met de Reformatie in 

de zestiende eeuw. Die wilde vernieuwing van 

kerk en samenleving en was dus toekomstge-

richt. Maar zij wilde die vernieuwing bereiken 

door terug te keren naar de bronnen: ad fontes. 

In dat opzicht was zij dus radicaal in de let-

terlijke betekenis van het woord: terug naar de 

wortels (Nissen 2011a).

Binnen de Reformatie onderscheiden histo-

rici een stroming die sinds de jaren vijftig van 

de twintigste eeuw als Radicale Reformatie te 

boek staat. De term is voor het eerst gebruikt 

door de Amerikaanse kerkhistoricus George 

Huntston Williams in een bloemlezing uit 1957 

en is vooral verbreid geraakt door zijn boek The 

Radical Reformation uit 1962 (Williams 1957; 

1962). Waardoor waren die reformatoren dan 

radicaal? Doordat zij in hun hervormingen 

verder wilden gaan dan de vertegenwoordigers 

van de mainstream van de Reformatie. Zij wil-

den nog meer veranderingen in kerk en samen-

leving aanbrengen, maar juist ook door nog 

sterker terug te keren naar de wortels van de 

christelijke traditie: het evangelie.

Religieuze radicaliteit heeft dus een regressief 

en een progressief karakter. Zij wil terugkeren 

naar iets en zij wil tegelijk vooruit. Zij wil weer-

keren naar een vroegere toestand, liefst die van 

het begin, die van de wortels. En zij wil verre-

gaande hervormingen tot stand brengen, zij wil 

vernieuwing, tot in de uiterste consequenties. 

En door die beweging vooruit én achteruit ver-

vreemdt religieuze radicaliteit van haar maat-

schappelijke en culturele omgeving.

Geleefde religie als competitie
Die omgeving is in eerste instantie de eigen re-

ligieuze stroming waarbinnen de radicalisering 

zich voordoet, en pas in tweede instantie de sa-

menleving. De voorbeelden van de zelfkastijding 

in katholieke kring en de Radicale Reformatie in 

de protestantse Hervorming maken dit duide-

lijk: radicale vormen van religie zijn in eerste in-

stantie radicaal in vergelijking tot de mainstream 

van diezelfde religieuze traditie. De seculiere 

samenleving, die religie als zodanig en in haar 

gematigde uitingsvormen vaak al vreemd en 

afwijkend vindt, vindt die radicale vormen van 

religie dan nog een graadje meer afwijkend.

Dat in eerste instantie de eigen religieuze 

traditie het referentiepunt voor radicaliteit is, 

maakt het recente onderzoek van Gideon Aran 

over de ultraorthodoxe joden in Israël, de zoge-

heten Haredim, duidelijk (Aran 2013b). De Ha-

redim zijn in hun opvattingen en gedragingen 

radicaal ten opzichte van de ‘gewone’ orthodoxe 

joden. Die radicaliteit uit zich vooral in de per-

formance van de Haredim, meer dan in hun ge-

loofsopvattingen en hun religieuze ervaringen. 

Die laatste dimensies van religie zijn nauwelijks 

te meten, al wordt in de godsdienstpsychologie 

het tegendeel gesuggereerd: er bestaan zelfs wel 

meer dan 125 psychologische schalen die sug-

gereren dat religiositeit gemeten kan worden 

(Hill en Hood 1999). Maar gedragingen laten, 

vooral als zij een meer publiek karakter hebben, 

empirische sporen achter en kunnen dus wel 

gemeten worden (Aran 2013a, 176). Die meting 

kan bijvoorbeeld betrekking hebben op datgene 

wat er voor het geloof wordt opgeofferd: tijd, 

geld, bezit, gemak, gezondheid of zelfs het leven 

(Aran 2013a, 179). Die gedragingen verhouden 

zich competitief tot die van de rest van de in-

group. Radicaliteit is dus het resultaat van een 

‘in-group dynamics of competition over religi-

ous excellence’ (Aran 2013a, 155): wie excelleert 

er binnen een religieuze traditie in het vertonen 

van religieus gedrag? Wie is er het meest vroom, 

wie het meest zelotisch, wie het meest ascetisch, 

wie het meest opofferend? Aran stelt dan ook 

voor religieus radicalisme kortweg aan te dui-

den als ‘superreligiositeit’. 

Het is nodig hier even stil te staan bij de vraag 

over welk soort van religie of welk soort van 

geloof wij spreken, of moeten spreken, wanneer 

wij radicaal geloof proberen te begrijpen. Dat 

moet volgens mij niet de religie zijn zoals die in 

de handboeken wordt beschreven en zelfs niet 

de religie zoals die in de heilige boeken van de 

onderscheiden tradities staat opgetekend. Die 

religie komt in de praktijk namelijk nergens 

voor, behalve dan in die boeken. Die religie is 

een theoretische abstractie. Zij bestaat, om met 

de Amerikaanse religiewetenschapper Jonathan 

Z. Smith te spreken, ‘alleen in de hoofden van 

religiewetenschappers’ (Smith 1982): ‘religion is 

a construct of the scholar’s mind’ (Smith 2004, 

98). 

Waar wij over moeten spreken, juist als het 

gaat om ‘radicaal geloven’, is ‘lived religion’ of 

‘geleefd geloof ’. Dat is religie zoals die gestalte 

krijgt in het alledaagse leven van mensen, dus 

in de biografieën van concrete personen. We 

moeten het dus eigenlijk hebben over de radica-

lisering van religieuze mensen in plaats van over 

die van religies. 

De religie zoals die in de heilige boeken en 

in de handboeken wordt beschreven, kent een 

logische consistentie, en als zij die niet heeft, 

dan zorgen de theologen van de onderscheiden 

religies er wel voor dat zij die krijgt. Dat is hun 

taak, de taak dus van de theologen: zorgen voor 

een cognitief consistent en rationaal coherent 

vertoog over hun religie. 
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Maar de geleefde religie heeft, zo laat de Ameri-

kaanse religiewetenschapper Meredith McGuire 

(McGuire 2008) zien, die logische coherentie 

doorgaans niet. Zij is vol van inconsistenties, 

complexiteiten, ogenschijnlijke tegenspraken en 

morsigheid (‘untidiness’), zoals McGuire zegt 

(16). Geleefde religie heeft dus doorgaans geen 

logische coherentie, maar zij heeft wel een prak-

tische coherentie: zij is coherent in het leven 

van de religieuze mens. Religieuze opvattin-

gen, beelden, waarden, vooronderstellingen en 

praktijken moeten als zinvol ervaren worden in 

het alledaagse leven van die concrete mens. Zij 

moeten, om het maar even kort door de bocht 

te zeggen, ‘werken’. Zij moeten een gewenst ef-

fect sorteren. ‘It needs to 

make sense in one’s eve-

ryday life and needs to be 

effective, to “work”, in the 

sense of accomplishing 

some desired end’ (McGuire 2008, 15).

Verhoopte effecten van religieus 
gedrag
Dat gewenste effect kan sterk variëren naar 

gelang het niveau waarop een religie wordt 

beleefd. Er is belangwekkend – en al bijna klas-

siek – onderzoek gedaan naar de verschillende 

levels van religiebeleving, bijvoorbeeld van de 

Amerikaanse antropoloog Melford Spiro over 

het boeddhisme (Spiro 1970) en van de Britse 

religiewetenschapper Simon Weightman over 

het hindoeïsme (Weightman 1978). 

De meeste religies kunnen op heel verschil-

lende niveaus beleefd worden en op die niveaus 

zijn er verschillende doelstellingen, die steeds 

verder weg liggen van de praktijk van het al-

op de korte termijn, zoals gezondheid, geluk in 

de liefde, een goede oogst, slagen voor een exa-

men, balans of harmonie in het leven, ergens bij 

horen, een doel in het leven hebben, zelfrespect 

en identiteit, waardering en bewondering door 

derden, dus sociaal kapitaal. 

Precies op dit niveau werkt het competitieve 

element van religie het sterkste. Dit effect op 

korte termijn laat zich immers vergelijken met 

dat van andere, minder 

ijverige aanhangers van 

dezelfde religie. Op de an-

dere twee niveaus valt er 

niets te vergelijken, want 

het effect blijft op het moment van vergelijking 

nog uit. Het is nog niet bekend en niet te meten 

en het valt hooguit op een denkbeeldig escha-

tologisch punt te vergelijken. Maar de waarden 

die door middel van religieuze praktijken op 

korte termijn verkregen kunnen worden, zijn 

wel min of meer meetbaar. Radicale religiositeit 

kan ervaren en gemeten worden in de toename 

van waardering en sociaal kapitaal binnen de 

in-group: het aanzien dat iemand in die groep 

krijgt, de bewondering die hij of zij oogst 

van radicale en minder radicale gelovigen, de 

voorbeeldfunctie die hij of zij gaat vervullen. 

Radicale religiositeit kan een gelovige binnen 

de in-group tot een rolmodel maken. Radicale 

religiositeit wordt beloond.

Er zou nader onderzoek nodig zijn om de 

vraag te beantwoorden wat jongeren in onze 

tijd, waarin het behoren tot een religieuze 

gemeenschap niet langer een door geboorte 

en afkomst gegeven vanzelfsprekendheid is, 

ertoe brengt zich religieuze praktijken eigen te 

maken. Maar ik durf – vooralsnog zonder em-

ledaagse leven. De hoogste doelstelling is die 

van het bereiken van de eeuwige gelukzaligheid, 

de gelukkig makende eeuwige aanschouwing 

van God, zoals het christendom het formuleert 

(visio beatifica Dei) en in bijna gelijke bewoor-

dingen ook de islam, of het ontsnappen aan de 

voortgaande keten van wedergeboorten (sam

sara) door het intreden in het nirvana, zoals 

de dharmische religies van Midden-Azië, het 

boeddhisme, het hindoeïsme en het jaïnisme, 

het formuleren. 

Op een ander niveau is het beoogde effect 

van de religiebeleving iets op de middellange 

termijn, zoals het bereiken van een betere reïn-

carnatie in een volgend leven, of het bijdragen 

aan de verbreiding van de 

Dar al-islam, het Huis van 

de Islam, of, zoals in de 

klassieke katholieke ge-

loofspraktijk tot een halve 

eeuw geleden, de verkorting van het eigen of 

andermans verblijf in het vagevuur. 

Maar de meeste mensen houden er religieuze 

praktijken op na met een beoogd effect op de 

korte termijn. Dat is het niveau van religiebe-

leving dat Spiro het apotropeïsche noemt en 

Weightmann het pragmatische. Roger Ballard 

gebruikt er in zijn studie over religiebeleving 

in de Punjab (India) de term kismetisch voor 

(Ballard 2000). Kismet is in het Turks, het 

Urdu, het Hindu en het Arabisch een woord 

voor datgene wat je overkomt zonder dat je er 

zelf greep op hebt; wij zouden dat in het Ne-

derlands waarschijnlijk ‘noodlot’ noemen. De 

meeste religieuze praktijken zijn daarop gericht: 

op het afweren van het kwaad (vandaar: apo-

tropeïsch) en op het verkrijgen van iets goeds 

pirische onderbouwing – het sterke vermoeden 

uit te spreken dat zij dat doorgaans niet doen 

met het oog op de eeuwige gelukzaligheid, de 

aanschouwing Gods, het binnentreden van 

het nirvana of de verkorting van hun verblijf 

in het vagevuur. Zij doen dat, zo vermoed ik, 

omdat die religieuze praktijken hun zelfrespect 

verschaffen, het besef ertoe te doen, ergens bij 

te horen, een doel in het leven te hebben, en zij 

het kwaad afweren van de 

zinloosheid, het identi-

teitsverlies en de leegte. 

Op diezelfde pragma-

tische wijze gaan ook de 

meeste ongebonden spirituelen in de westerse 

wereld momenteel om met religieuze of spiri-

tuele praktijken: zij maken gebruik van medita-

tievormen, van zen en yoga, van mindfulness en 

reiki, van aromatherapieën en het enneagram, 

en zij bezoeken de gastenkwartieren van abdijen 

en de iconenzegening in een Byzantijnse kerk 

omdat ze daar een effect op de korte termijn 

van verwachten: balans, harmonie en rust, en 

de afweer van het onheil van stress en burn-out.

Het beroep op religieuze praktijken gebeurt 

doorgaans vanuit vrij pragmatische, apotro-

peïsche of kismetische overwegingen, met 

het oog dus op meetbare effecten op de korte 

termijn. Spirituele praktijken hebben succes 

naarmate zij die effecten ook daadwerkelijk in 

het vooruitzicht stellen (Carrette en King 2005; 

Jespers en Nissen 2011). Ook in de wereld van 

de hedendaagse, ‘ongebonden’ en sterk vercom-

mercialiseerde spiritualiteit lijkt radicaliteit dus 

beloond te worden: wie grotere effecten op de 

korte termijn in het vooruitzicht stelt, verkoopt 

beter.

Geleefde religie heeft geen logische 

coherentie, wel een praktische: 

zij moet ‘werken’

Wie vandaag de dag 

nog christen is, is het 

dan ook vaak radicaal
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Harde kern en religieuze matiging
Over de factoren die radicalisering – van welke 

aard ook: politiek, artistiek, religieus – in de 

hand werken, bestaat al het nodige onderzoek 

(voor een bibliografisch overzicht: Awan en 

Blakemore 2013). Deels beweegt zich dat op 

psychologisch vlak en zoekt het verklaringen 

in de persoonlijkheidsontwikkeling van het 

radicaliserende individu. Voor een ander deel 

beweegt dat onderzoek zich op sociologisch 

vlak en onderzoekt het factoren en dynamieken 

in de sociale omgeving die mensen tot radicaal 

gedrag brengen (Wali 2013). Ik kan en durf 

daar niets aan toe te voegen: ik heb expertise in 

noch de psychologie noch de sociologie.

Tegen de achtergrond van wat zojuist over het 

competitieve karakter van religieuze radicali-

sering is gezegd, lijkt het me 

echter wel verantwoord te 

veronderstellen dat mensen 

geneigd en genegen zullen 

zijn religieus gedrag op een 

radicalere manier te praktiseren als en omdat zij 

verwachten dat dan het effect groter zal zijn en 

ook sneller bereikt zal worden. Wie snel respect 

wil krijgen in een religieuze gemeenschap, of 

dat nu een bekeerling is in de rooms-katholieke 

kerk of bij Jehova’s Getuigen of een jonge mos-

lim in een kring van jihadisten, zal bereid zijn 

tot bovenmodale inzet voor zijn geloof. Dat wil 

zeggen: hij of zij zal tot de wortel willen gaan, 

zal de religie tot in uiterste consequentie wil-

len beleven. Die radicale inzet gebeurt, al zal 

de gelovige dat niet graag toegeven (het klinkt 

zo egoïstisch, en egoïsme wijzen de meeste re-

ligies juist af), uit eigenbelang: het gaat om het 

verhoopte of vermeende effect van de radicale 

In dit verband werd zelfs, vooral in enkele 

Nederlandse kranten, gesproken over ‘neofun-

damentalisme’, een term die het SCP-rapport 

zelf overigens alleen tussen aanhalingstekens 

bezigt (De Hart 2014, 85). Verklaringen voor 

dit verschijnsel zijn, zoals gezegd, bij gebrek 

aan onderzoek niet te geven. Gesuggereerd is 

het ‘uitzuiveringseffect’ en het ‘harde kernef-

fect’: vrijzinnige gelovigen haken af en de harde 

kern van orthodoxen blijft 

over. Maar die verklaring 

voldoet niet, zoals De 

Hart duidelijk maakt. Er 

moet meer zijn. Ook is 

gewezen op de groeiende onzekerheid onder 

de jeugd, die de behoefte oproept aan religi-

euze duidelijkheid: religieuze radicalisering als 

antwoord op het moderne onbehagen. Religie 

verschaft dan een remedie tegen dat onbehagen: 

zekere antwoorden, een veilige plek, een moreel 

kompas. Ook deze verklaring kan voor een deel 

valide zijn, maar lijkt toch niet afdoende. Ten 

slotte is gewezen op wat wel de ‘verwerpingshy-

pothese’ wordt genoemd (Maliepaard en Gijs-

berts 2012): als de maatschappelijke omgeving 

negatief op religie reageert, krijgen de gelovigen 

de neiging te reageren door juist de hakken in 

het zand te zetten. Religieuze radicalisering is 

dan een vorm van reactieve identificatie met de 

aangevochten religie. Al deze factoren zouden 

een rol kunnen spelen, maar, zoals gezegd, na-

der empirisch onderzoek is nodig om dit zeker 

te weten.

geloofspraktijk in het eigen, alledaagse leven 

van de gelovige. Dat anderen hinder of nadeel 

van die radicale geloofspraktijk kunnen onder-

vinden, is daarbij voor hem of haar van onder-

geschikt belang.

Jongeren vertonen in de westerse wereld mo-

menteel op religieus gebied een zekere neiging 

tot radicaliteit. Dat wordt wellicht in de hand 

gewerkt door de maatschappelijke marginali-

sering van religie: religie wordt, in elk geval in 

haar geïnstitutionaliseerde vorm, in toenemen-

de mate als vreemd of achterhaald beschouwd. 

Wie zich dan nog engageert met een religieuze 

traditie, heeft dan mogelijk de neiging om die 

traditie dan ook in haar meest uitgesproken en 

radicale vorm te omarmen: wie vandaag de dag 

nog christen is, is het dan ook vaak radicaal. 

In de vorige zinnen figu-

reerden woorden als ‘wel-

licht’ en ‘mogelijk’, want echt 

empirisch onderzoek dat 

deze vermoedens zou kun-

nen staven, ontbreekt. Dat moest ook de auteur 

van het jongste SCP-rapport over godsdienstige 

ontwikkelingen in Nederland vaststellen (De 

Hart 2014). Enerzijds blijkt uit de cijfers dat 

religie onder de Nederlandse jeugd een steeds 

geringere plaats inneemt. Religie is voor jonge-

ren geen belangrijk thema meer. Maar voor de 

jongeren voor wie religie wel nog van belang 

is, geldt dat zij een grotere bereidheid hebben 

dan hun oudere religiegenoten om klassieke 

leerstellingen van die religie te onderschrijven. 

De kerkelijke jeugd blijkt orthodoxer te zijn dan 

de oudere kerkleden. Er zijn dus steeds minder 

gelovige jongeren, maar de gelovige jongeren 

die er zijn, zijn steeds rechter in de leer. 

Tot hiertoe heb ik vrij afstandelijk, beschrij-

vend en analyserend, naar het fenomeen van 

radicale of radicaliserende religiositeit gekeken. 

Aan het slot van deze bijdrage veroorloof ik 

mij een klein preekje. De verleiding is namelijk 

niet denkbeeldig dat religieuze leiders op de 

beschreven hang naar reactieve identificatie 

inspelen en met het oog op het belang van hun 

religieuze streven gebruikmaken van de hang 

naar radicalisering bij 

jongeren. 

Met de Amerikaanse 

filosoof William Egginton 

zou ik hen van harte wil-

len oproepen het eigenbelang te laten varen en 

zich in te zetten voor het tegendeel van radicaal 

geloven, namelijk voor wat Egginton ‘religious 

moderation’ noemt. Egginton bepleit een religie 

van de bescheidenheid, a religion of humility 

(Egginton 2011; Nissen 2011b; Nissen 2015). 

Deze is zich ervan bewust niet alle laatste ant-

woorden te hebben en niet te beschikken over 

de ‘code van alle codes’, de mastercode, die aan 

het begrijpen van de hele werkelijkheid ten 

grondslag ligt en die absolute waarheid verte-

genwoordigt. 

Laten de religieuze leiders duidelijk maken 

dat het beoefenen van hun religieuze praktijk 

niet tot grote effecten op de korte termijn leidt, 

en dat het dus niet helpt die religie met groot 

fanatisme te beoefenen. Laten zij duidelijk ma-

ken dat de religieuze praktijk het verhaal is van 

een heel mensenleven, en dat dit verhaal om 

geduld en uithoudingsvermogen vraagt, om 

kritische zelfreflectie en vooral om bescheiden-

heid en verdraagzaamheid. 

Radicale religiositeit kan een 

gelovige binnen de in-group 

tot een rolmodel maken

Ook in de hedendaagse, ‘ongebonden’, 

vercommercialiseerde spiritualiteit 

lijkt radicaliteit beloond te worden
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‘Orthopraxe’ moslim-
jongeren in Nederland

Hoe zij exploreren en participeren 
in de maatschappij

Het religieuze landschap van Nederland is de 

laatste dertig jaar sterk veranderd. Immigratie 

binnen Europa heeft ervoor gezorgd dat de 

religieuze diversiteit is gegroeid (Cipriani 2009). 

Moslims maken een belangrijk deel uit van 

het huidige religieuze landschap. Tussen 1990 

en 2000 is de moslimpopulatie in Nederland 

verdubbeld (Cipriani 2009). In 2014 bestond 

de Nederlandse moslimpopulatie uit ongeveer 

825.000 personen, wat ongeveer vijf procent 

van de totale Nederlandse populatie is (De 

Hart 2014). Ondanks deze religieuze diversiteit 

wordt Nederland tegelijkertijd beschouwd als 

een van de meest geseculariseerde landen in de 

wereld (Gorski & Altinordu 2008; Te Groten-

huis & Scheepers 2001). 

In deze geseculariseerde en religieus plurale 

samenleving groeien moslimjongeren op. Te 

midden van westerse ideeën en opvattingen 

moeten ze omgaan met de mogelijke spanning 

tussen hun manier van leven en het leven van 

andere Nederlanders. Binnen de brede groep 

van religieuzen onderscheiden sommigen zich 

van de rest door hun exclusivistische kijk op de 

eigen godsdienst, zoals strenggelovige moslim-

jongeren. (In dit onderzoek worden ze ortho-

prax genoemd. Wat dit precies betekent, wordt 

verderop uitgelegd.) Deze groep onderscheidt 

Hoe vinden strenggelovige moslimjongeren in Nederland een 
geaccepteerde manier van moslim-zijn? Welke keuzes maken zij? Op 
welke manier ontwikkelen zij hun religieuze identiteit? En wat zegt 
dit over hun staan in de maatschappij? Elsbeth Visser-Vogel, die hier 
promotieonderzoek naar deed, focust in deze bijdrage op het proces 
van exploratie en presenteert drie manieren waarop ‘orthopraxe’ 
moslimjongeren hun religieuze identiteit verbinden met hun participatie 
in de maatschappij.
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Vogel et al. 2012). Verder kiezen we voor deze 

naam, omdat wij denken dat de jongeren zelf 

zich eerder kunnen vinden in deze benaming 

dan in de benaming ‘fundamentalistisch’, van-

wege de negatieve connotatie. De benaming en 

criteria zijn voorgelegd aan experts, binnen en 

buiten de doelgroep. Wanneer alleen onderzoek 

gedaan zou worden naar moslimjongeren, zou 

wellicht een andere benaming mogelijk zijn. De 

respondenten die uiteindelijk deel hebben uit-

gemaakt van het onderzoek zijn oud-leerlingen 

van de (inmiddels gesloten) middelbare school 

Ibn Ghaldoun in Rotterdam. 

Religieuze identiteitsontwikkeling: 
een focus op exploratie
De ontwikkelingspsycholoog James Marcia 

conceptualiseerde het proces van identiteits-

ontwikkeling (1966; 1980) en onderscheidde 

daarbij vier statussen in identiteitsontwikkeling: 

achievement, foreclosure, moratorium en diffu-

sion. Twee componenten zijn van belang in het 

proces van identiteitsontwikkeling: exploratie 

en commitment. Exploratie kan gedefinieerd 

worden als het onderzoeken van verschillende 

alternatieven aan welke men zich zou willen 

verbinden. Exploratie uit zich meestal in het 

stellen van vragen, twijfelen en zoeken naar 

alternatieve antwoorden. Commitment kan ge-

definieerd worden als het aangenomen hebben 

van een identiteit of het maken van een keuze. 

Het model van Marcia kan gezien worden als 

de grondlegger in de reflectie op de beroeps- en 

ideologische identiteit (Bertram-Troost, De 

Roos & Miedema 2006). 

Exploratie wordt over het algemeen als be-

langrijk beschouwd voor identiteitsontwikke-

ling (Erikson 1968; Marcia 1966). Als personen 

zich committeren na een periode van explora-

tie, zou dit een sterker of ‘gezonder’ commit-

ment zijn dan een commitment zonder explo-

ratie (Marcia 1966; 1980; Schwartz 2001; Buijs, 

Demant & Hamdy 2006). Het is te verwachten 

dat voor orthopraxe moslimjongeren exploratie 

vanzelfsprekend is, omdat de omgeving waarin 

zij leven van andere commitments uitgaat dan 

hun eigen traditionele achtergrond (Ketner 

2008; Baumeister, Shapiro & Tice 1985). Tegelij-

kertijd kunnen we ons afvragen of deze jonge-

ren juist wel alternatieven zullen onderzoeken, 

omdat ze sterk gecommitteerd zijn aan hun 

eigen geloof en niet snel de neiging zullen heb-

ben alternatieven te onderzoeken. 

Om meer zicht te krijgen op hoe orthopraxe 

jongeren exploreren, heb ik het proces van 

exploratie ontrafeld door te kijken naar vier 

verschillende onderdelen in het proces: de aan-

leiding, de inhoud, de gebruikte strategie en het 

resultaat of gevolg van de exploratie. Hieronder 

worden de resultaten van dit deelonderzoek 

gepresenteerd.

Methode 
Voor dit onderzoek zijn oud-leerlingen gese-

lecteerd van het Ibn-Ghaldoun in Rotterdam. 

De school is gevraagd gegevens van leerlingen 

te verstrekken. Met deze leerlingen is contact 

opgenomen en gevraagd of men aan de crite-

ria van orthopraxie voldoet. Uiteindelijk zijn 

de interviews gedaan met tien oud-leerlingen, 

waarvan vijf vrouwelijke en vijf mannelijke res-

pondenten. Deze respondenten komen allemaal 

uit de regio van Rotterdam. 
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zich vaak ook nog door een meer gearticuleerde 

en expliciete uiting van hun geloof. De groei-

ende groep moslimjongeren en hun groeiende 

zichtbaarheid heeft een interesse gewekt naar 

de invloed en betekenis van religie van moslim

immigranten en -minderheden (Emerson & 

Hartman 2006; Fadil 2013; Saroglou & Galand 

2009). Eerder onderzoek heeft aangetoond dat 

moslimjongeren in Nederland zoeken naar een 

geaccepteerde manier van moslim-zijn en dat 

zij individueel hun eigen islam vormgeven (De 

Koning 2010; Korf, Wouters, Place & Koet 2008; 

Pels, De Gruijter & Lahri 2008). Maar hoe doen 

strenggelovige moslimjongeren dat? Welke keu-

zes maken zij? Op welke manier ontwikkelen 

zij hun religieuze identiteit? En wat zegt dit 

over hun manier van staan in de maatschappij? 

Onder andere deze vragen stonden centraal in 

mijn promotieonderzoek dat in mei 2015 aan 

de Universiteit Utrecht is afgerond. 

In deze bijdrage zal ik ingaan op de religieuze 

identiteitsontwikkeling van orthopraxe mos-

limjongeren door te focussen op het proces van 

exploratie. Vervolgens presenteer ik de drie ver-

schillende manieren waarop orthopraxe mos-

limjongeren hun religieuze identiteit verbinden 

met hun participatie in de maatschappij. 

Schets van het onderzoek
In 2010 startte mijn promotieonderzoek naar 

religieuze identiteitsontwikkeling van streng-

gelovige moslimjongeren en in een parallel 

project de religieuze identiteitsontwikkeling 

van strenggelovige christenjongeren. Door 

middel van dit kwalitatieve onderzoek is meer 

inzicht verkregen over de inhoud en constructie 

van de religieuze identiteit van strenggelovige 

moslimjongeren en de manier waarop zij hun 

religieuze identiteit vormen, door te focus-

sen op het proces van exploratie. Daarnaast 

is onderzocht welke bronnen in de perceptie 

van deze jongeren van belang zijn voor hun 

religieuze identiteitsontwikkeling. Ten slotte is 

onderzocht op welke manier deze jongeren de 

maatschappij percipiëren en de manier waarop 

zij participeren in de maatschappij. Vervolgens 

is onderzocht hoe deze manier van participatie 

te relateren is aan hun religieuze identiteit. 

In de zoektocht naar een juiste en passende 

benaming voor strenggelovige moslim- en 

christenjongeren, is in dit onderzoek uitein-

delijk gekozen voor de benaming ‘orthoprax’. 

Om van orthopraxe moslimjongeren te kunnen 

spreken, moet voldaan worden aan de volgende 

criteria: 

1. �Men ziet een geschrift als heilig. Dit geschrift 

wordt beschouwd de exclusieve waarheid 

over de mensheid en God te bevatten.

2. �Het geloof is belangrijk en betekenis gevend 

voor het hele leven.

3. �Er heerst een sterk gemeenschapsgevoel en 

een sterke interne cohesie tussen de leden en 

religieuze instituten.

4. �De houding ten opzichte van de maatschap-

pij kan als kritisch worden beschouwd. 

In het onderzoek hebben we voor de naam 

‘orthoprax’ gekozen, omdat wij denken dat deze 

naam bruikbaar is wanneer je een naam zoekt 

voor strenggelovige christen- én moslimjonge-

ren. Wij verkiezen de benaming ‘orthoprax’ bo-

ven benamingen als ‘orthodox’ of ‘fundamenta-

listisch’. Door de naam ‘orthoprax’ te gebruiken, 

benadrukken we juist dat in praktijken wordt 

onthuld wat belangrijk en waardevol is (Visser-
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Resultaten
Vooraf kan gesteld worden dat twee aspecten in 

het exploratieproces van belang zijn voor alle 

respondenten. Allereerst noemen alle respon-

denten dat het moment dat ze ‘verantwoorde-

lijk gesteld worden’ een belangrijke aanleiding 

is voor exploratie (bij meisjes vanaf hun eerste 

menstruatie en bij jongens vanaf hun eerste 

zaadlozing). Dit betekent dat ze vanaf dat mo-

ment door de islam verantwoordelijk worden 

gesteld voor hun daden. Voor de ene jongere is 

dit de aanleiding om na te gaan denken óf ze 

het geloof willen gaan praktiseren (bijvoorbeeld 

vijf keer per dag bidden) en voor anderen is dit 

moment de aanleiding om zich af te vragen: 

waarom doe ik wat ik doe? 

In de woorden van respondent Bulus: ‘Dan 

vraag ik me af, ik doe dit, maar waarom? En 

waarom is het verplicht?’ 

Ten tweede geldt voor alle respondenten dat 

zij in sommige gevallen de regels aanpassen 

naar een lichtere versie. De jongeren zoeken 

naar de gulden middenweg, omdat ze opgroei-

en in Nederland. 

Drie exploratiestijlen
• �Stijl 1: Exploratie in de diepte
De jongeren die de stijl ‘exploratie in de diepte’ 

hanteren, hebben geen vragen en twijfels in 

de breedte. Ze stellen alleen specifieke vragen 

over de islam. Zij vragen zich bijvoorbeeld af 

hoe zij hun religie op de beste en meest juiste 

manier kunnen praktiseren. De vragen zijn 

specifiek islamitisch; ze gaan bijvoorbeeld over 

de manier waarop je als vrouw bedekt moet zijn 

Met de tien oud-leerlingen van het Ibn Ghal-

doun zijn twee keer diepte-interviews ge-

houden. Deze interviews zijn gebaseerd op 

verschillende theorieën met betrekking tot 

identiteitsontwikkeling. Het kader grijpt vooral 

terug op het Identity Status Interview-model 

van Marcia, Waterman, Matteson, Archer en 

Orlofsky (1993). De narratieve benadering van 

McAdams (1997; 2005; 2008) is gebruikt om 

het levensverhaal van de jongeren te verkrijgen 

en inzicht te krijgen in de religieuze identi-

teitsontwikkeling. De diepte-interviews zijn 

getranscribeerd en vervolgens geanalyseerd met 

behulp van het programma AtlasTI. Voor elk 

deelonderzoek is apart geanalyseerd en geco-

deerd. 

Om zicht te krijgen op het proces van explo-

ratie zijn vier aspecten onderzocht. 

1. �De aanleiding; deze gaat om de factoren die 

bijdragen aan exploratie en deze faciliteren 

(Chaudhury & Miller 2008). 

2. �De inhoud van de exploratie; die beschrijft 

waar de exploratie over gaat: welke onder-

werpen worden bevraagd of betwijfeld. 

3. �De strategie; om helder te krijgen hoe jonge-

ren met de vragen omgaan en waar ze ant-

woorden zoeken. 

4. �Ten slotte heb ik ook gefocust op het resultaat 

van de exploratie, omdat dit door andere on-

derzoekers nooit gedaan is. Juist door dit te 

doen kan meer zicht verkregen worden waar 

de exploratie eigenlijk toe leidt en of er wel 

gesproken kan worden van exploratie. 

Voor een uitgebreide verantwoording van de 

gebruikte methode, verwijs ik naar mijn proef-

schrift (Visser-Vogel 2015).
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en wat voor hoofddoek je moet dragen. Deze 

vragen lijken meer uit interesse dan uit kritiek 

gesteld te worden. Deze jongeren willen vooral 

de geboden van Allah gehoorzamen en zoeken 

daarbij naar de juiste manier. 

Respondent Aysun: ‘We discussiëren van: 

moet het zo, of moet het op deze manier?’

Voor deze jongeren was het geen optie om te 

stoppen met praktiseren van hun geloof. 

Op de vraag of ze wel eens twijfels heeft ge-

had over haar geloof, zegt Aysun: 

‘Nee, nee, nee (lacht). Ik begrijp de vraag, 

omdat de puberteit een periode is van het 

zoeken naar je identiteit, maar nee, ik heb 

niet zo’n periode gehad.’ 

Ik vroeg naar de reden. Aysun: ‘Ik denk, 

omdat ik altijd al bezig was met mijn geloof, 

het opdoen van kennis, dat is de reden denk 

ik. En als je, als je het geloof, waarom zou je 

eraan twijfelen? Echt! (…) Ik weet de regels. 

Op school ben je bezig met het geloof, tijdens 

het vak godsdienst, je hebt moslimvrienden, 

je bent thuis bezig met islam, je gaat in de 

weekenden naar de moskee. Het is bijna on-

mogelijk om het verkeerde pad op te gaan.’ 

De strategie die deze jongeren hanteren gaat 

vooral om het zoeken naar de juiste antwoor-

den en het opdoen van kennis. Vaak vinden de 

jongeren deze kennis bij religieuze leiders, auto-

riteiten binnen de islam of medemoslims. Op-

vallend is dat voor deze jongeren personen met 

autoriteit erg belangrijk zijn voor hun keuze 

om de islam te gaan praktiseren. Ze geloven en 

praktiseren op gezag van anderen.

Voor deze jongeren geldt dat ze zich verbin-

den met de islam, vaak op gezag van anderen. 

Maar ondanks dat dit vaak op gezag van ande-

ren gebeurt, geven ze zelf aan dat het stellen van 

vragen en het zoeken naar antwoorden helpt 

om zich intrinsiek te verbinden met de islam. 

• �Stijl 2: Het bewust en doordacht maken 
van keuzes

Jongeren die bewust en doordacht kiezen, com-

mitteren zich evenals de vorige groep aan de 

islam zonder het exploreren van alternatieven. 

Maar deze jongeren geloven en praktiseren 

niet op gezag van anderen, maar doen dat na 

een proces van het maken van een bewuste en 

doordachte keuze. Vaak hebben deze jongeren 

een periode gehad van het niet-praktiseren van 

hun geloof of ze twijfelden wanneer ze zouden 

starten met praktiseren. De vragen die deze 

jongeren stellen lijken kritischer van aard. 

Laila stelt bijvoorbeeld kritische vragen over 

rechten van vrouwen binnen de islam. 

Deze vragen worden vaak getriggerd door 

personen buiten de moslimgemeenschap, bij-

voorbeeld door medestudenten of collega’s. 

Daarnaast lijken de vragen meer gericht te zijn 

op de eigen persoon: ze willen hun keuze voor 

het geloof internaliseren. 

De strategie die deze jongeren hanteren is dan 

ook het zoeken naar de achterliggende waarde 

en de logische reden achter de regels. Men zoekt 

daarbij vooral weer binnen de eigenlijk geloofs-

gemeenschap naar antwoorden. 
l
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geren met het praktiseren van de islam en laten 

vooral exploratie in gedrag zien. Deze explo-

ratie wordt vaak getriggerd door vrienden en 

door hun puberteit. Ze willen loskomen van de 

regels en zijn alle regels zat. 

Suoud vertelt dat hij het zo zat was om elke 

keer te moeten bidden, dat hij er vaak voor 

koos om zich te verstoppen in het toilet tij-

dens het gebed. 

Deze jongeren vragen zich soms ook af of de 

islam wel het ware geloof is. 

Deze manier van exploreren kan geïllustreerd 

worden door Deriya, die vertelt over een pe-

riode van rebellie en het stoppen van prakti-

seren. Ze vertelt over het roken van sigaretten, 

het verven van plukjes groen haar. 

Met betrekking tot specifieke vragen over 

de islam zoeken deze jongeren de antwoorden 

binnen de eigen groep. Als strategie gebruiken 

ze ook verschillende keren het aanpassen van 

de regels naar een lichtere versie. Op sommige 

vragen krijgen de jongeren geen antwoorden. 

Voor het overgrote deel wordt dit ook niet als 

problematisch ervaren. 

Een jongere vertelt echter dat hij zijn vragen 

ver weg heeft gestopt, omdat hij er anders 

‘een beetje gek van werd’. 

Het uiteindelijke resultaat van deze jongeren 

is dat ze gecommitteerd zijn aan de islam. Deze 

verbondenheid is echter geen resultaat van het 

exploratieproces. Vaak hebben deze jongeren 

Met betrekking tot de kritische vragen zoekt 

Laila antwoorden buiten de eigen groep. 

Hoewel zij andere bronnen gebruikt in haar 

zoektocht, worden deze alleen gebruikt om de 

islam aan te spiegelen. 

De jongeren die deze stijl hanteren benadruk-

ken hun eigen keuze, ook al zijn er nog steeds 

personen die invloed uitoefenen op hun keuze 

om islam te gaan praktiseren. 

Jamila vertelt dat veel vriendinnen haar sti-

muleerden om een hoofddoek te gaan dragen, 

maar dat het uiteindelijk meer dan een jaar 

duurt voordat ze er daadwerkelijk een draagt: 

‘Ik kocht boeken, ik praatte met vriendinnen 

(lacht), ja, het was niet makkelijk.’ 

Het resultaat van hun exploratieperiode is 

ook commitment aan de islam, maar vooral 

na het vinden van de waarde ervan. Het weten 

van de achterliggende waarde helpt hen zich te 

verbinden aan de regels en deze te internalise-

ren. Zij spreken over het worden van een meer 

‘bewuste moslim’ wanneer je zelf een zoektocht 

ondergaat. 

• �Stijl 3: Exploratie geïsoleerd van het 
uiteindelijke commitment 

Er zijn ook jongeren die in hun religieuze iden-

titeitsontwikkeling kiezen om zich te verbinden 

aan de islam na een proces van exploratie, 

waarbij dit commitment geen resultaat lijkt te 

zijn van een bewuste en weldoordachte keuze. 

Dit commitment lijkt eerder geïsoleerd te zijn 

van hun exploratieproces. 

Tijdens de exploratiefase stoppen deze jon-

juist nog helemaal geen antwoorden gevonden 

op vragen die ze hebben of hadden. De meesten 

vinden dit ook logisch, omdat niet op alle vra-

gen antwoorden mogelijk zouden zijn. 

Tarek stelt dat het niet zo erg is dat hij op be-

paalde vragen geen antwoorden heeft gevon-

den, omdat de islam op veel andere aspecten 

wel overtuigend is. 

Ze verbinden zich echter vanwege gevoelens 

van verantwoordelijkheid, of omdat andere 

personen in hun omgeving hen overreden om 

het geloof te praktiseren. Men wordt gewezen 

op de verantwoordelijkheid die ze hebben voor 

de volgende generatie. Opvallend is dat bijna 

al deze respondenten tijdens hun middelbare 

schoolperiode op een islamitisch internaat heb-

ben gezeten. 

Deze laatste stijl van exploratie is nog door geen 

andere onderzoeker ontdekt bij andere groepen 

jongeren. Ook in het model van Marcia (1980) 

is geen ruimte voor personen die zich verbinden 

aan een keuze, na een periode van een losstaan-

de exploratie. Tegelijkertijd roept deze nieuwe 

vorm van exploratie veel vragen op. Kunnen we 

het wel exploratie noemen als het geen gevolgen 

heeft voor de keuzes die men maakt? En is het 

zorgelijk dat jongeren deze vorm van exploratie 

vertonen; zorgt het voor een minder stabiele en 

sterke identiteit? Een mogelijke verklaring voor 

het verbinden aan de islam, zonder het vinden 

van antwoorden op de vragen, is dat dit wellicht 

meer gebruikelijk is in een socioculturele con-

text als een strenggelovige gemeenschap (Côté 

1996; Schachter 2002). 

Een andere verklaring is dat de interview

context ervoor heeft gezorgd dat jongeren voor-

al hun commitments en zekerheden hebben 

benadrukt en minder hun twijfels en vragen 

over islam. 

Duidelijk is in ieder geval dat het westerse 

model van Marcia (1966; 1980) exploratie 

prefereert in identiteitsontwikkeling. Het on-

derzoek onder orthopraxe moslimjongeren 

laat zien dat religieuze identiteitsontwikkeling 

ook op andere manieren verloopt en dat deze 

jongeren in verschillende gevallen op gezag van 

anderen geloven, zonder dat dit problematisch 

lijkt te zijn. 

Relatie met maatschappelijke 
participatie
In het bovenstaande heb ik geschetst welke stij-

len van exploratie orthopraxe moslimjongeren 

hanteren. Maar op welke manier staan deze 

jongeren in de maatschappij? Is het zorgelijk 

dat een aantal van de jongeren een geïsoleerde 

vorm van exploratie hebben van hun uitein-

delijk commitment? Naar aanleiding van het 

onderzoek zijn drie verschillende manieren van 

participatie in de maatschappij te onderschei-

den. Voor een uitgebreider beeld over de per-

ceptie van de maatschappij en hun participatie 

daarin, verwijs ik graag naar mijn proefschrift 

(Visser-Vogel 2015). 

Hoewel bij de selectie de jongeren aangegeven 

hebben dat ze een kritische houding hebben 

ten opzichte van de maatschappij, vinden de 

jongeren het vaak moeilijk om aan te geven hoe 

hun religieuze identiteit zich verhoudt tot hun 

manier van participatie in de maatschappij. Het 

lijkt erop dat hun religieuze identiteit niet altijd 
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Religie is vooral iets persoonlijks en 
individueels
Twee respondenten benadrukken dat zij religie 

zien als iets zeer persoonlijks. In vergelijking 

met de vorige beschreven stijl van participatie, 

zijn deze personen erg actief in de maatschappij 

en niet alleen voor de eigen moslimgemeen-

schap. Ook zij stellen dat zij participeren in de 

maatschappij als burgers en niet als moslims. 

Jamila vertelt hoe haar geloof niet gerela-

teerd is aan haar manier van participeren: 

‘Nee, ik zou gewoon dezelfde advocaat zijn. 

Ik bedoel, als ik geen moslim zou zijn, denk 

ik. En ook dat kun je heel goed los zien van 

elkaar, ik bedoel, dan ben je aan het werk, 

dan, eh, kijk, dat is soms ook heel erg moei-

lijk om dat over te brengen, want ik dacht 

ook van ja, er zijn ook heel wat mensen die 

afgewezen worden omdat men een indruk 

(…) van eh, diegene is moslima, dus als een 

advocaat zijnde of als rechter zijnde of wat 

dan ook, zal zij eh, het geloof erbij betrek-

ken. Terwijl voor mij is het moslim-zijn 

alleen dat ik mijn eigen ding op orde heb, 

dus dat ik zelf bid, dus dat ik een hoofd-

doek draag, that’s it, dat is dan ook. Maar 

op het moment dat ik dan iemand in een 

pak eh, kantoor binnen stap, dan, dan, ik ja, 

dan krijg ik een zaak voor me en dan, daar 

ga ik niet islamitische punten in verwerken, 

of zo (lacht), nee, absoluut niet! Maar, men 

begrijpt dat niet. En heel veel eh, eh, eh, 

werkgevers begrijpen dat helaas niet. En dat 

vind ik zo jammer!’

een factor is in het maken van schoolkeuzes, 

beroepskeuze, keuze voor een politieke partij 

en dergelijke. Op basis van de levensverhalen 

van de jongeren zal ik nu drie verschillende 

manieren van maatschappelijke participatie 

presenteren. 

Participeren zover als de islam toestaat
De meerderheid van de respondenten parti-

cipeert in de maatschappij tot zover de islam 

het toestaat. Zij benadrukken dat geloof iets 

persoonlijks is en dat ze er niet op uit zijn an-

deren te bekeren tot islam. Wel willen zij een 

goede representatie geven van de islam in de 

maatschappij. Deze jongeren willen hoger op de 

maatschappelijke ladder komen, maar vooral 

om de eigen moslimgemeenschap te dienen. 

Deze jongeren vinden het moeilijk om deze 

manier van participatie te verbinden met hun 

religie. Ze benadrukken dat ze participeren 

als burgers en niet als moslims. Ze studeren, 

hebben een baan, besteden hun vrije tijd in de 

maatschappij, maar ze expliciteren niet hoe hun 

geloof daarmee te maken heeft. Aan de andere 

kant heeft de islam alles te maken met hun ma-

nier van participeren, omdat ze participeren tot 

zover de islam het toestaat. 

Tarek zegt het als volgt: ‘Als moslim kun je 

gewoon meedoen met andere mensen, maar 

natuurlijk, er zijn grenzen, je kunt niet alles 

doen.’ 

Het is niet de inhoud van hun keuzes die te ma-

ken heeft met hun religie, maar de mate waarin 

ze participeren in de maatschappij. 

Religie is voor deze respondenten erg belangrijk, 

maar alleen in de private sfeer. Ze stellen daarom 

wel dat moslims het recht hebben hun eigen plek 

te hebben in de maatschappij en de ruimte moe-

ten hebben hun geloof te praktiseren. 

Een brug slaan 
Bulus is de enige respondent die in zijn verhaal 

verwoordt hoe hij zijn manier van participeren 

verbindt met zijn religieuze identiteit. Hij wil 

graag een brug slaan tussen de islamitische ge-

meenschap en de Nederlandse maatschappij. 

Samen met andere moslims van de moskee 

waartoe hij behoort, is hij actief in interac-

tie met mensen buiten de eigen religieuze 

gemeenschap. Hij wil hiermee vooral een 

betere representatie geven van moslims en 

islam en wil meer respect en ruimte ver-

werven voor moslims in de maatschappij. 

Hij wil vooral dat anderen leren van islam 

en niet zozeer zelf van anderen leren. Dit 

kan volgens hem ook door een bijdrage te 

leveren aan de politiek. 

Wanneer hij spreekt over de tijd dat hij actief 

was in de gemeentejongerenraad, stelt hij ook 

dat je op die manier een rol kunt hebben om de 

belangen van de moslims te behartigen: 

‘Maar ook om onze plannen daar een 

beetje te vertegenwoordigen eigenlijk. Want 

kijk, eh, laatste tijd dat ik daar was geweest 

waren het echt alleen maar Nederlanders 

en ik was de enige die daar als niet-Ne-

derlander stond, ja, ik heb ook een Neder-

landse nationaliteit, maar ik bedoel, qua 

achtergrond dan. En eh, toen kreeg ik echt 

zoiets van, ja, eh, wie moet dan de belangen 

van weet je wel, de rest eh, natuurlijk, dan 

krijgen ze niets van ons mee.’

Maar ook Bulus kan het niet expliciet maken 

hoe de islam is gerelateerd aan zijn opvattingen 

en keuzes. Ook hij wil uiteindelijk participeren 

in de maatschappij zover de islam dit toelaat. 

Hoewel hij verschillende keren spreekt over het 

aanpassen van regels aan de Nederlandse maat-

schappij. 

Moslimjongeren variëren in de wijze waarop 

ze zich committeren aan de islam en de manier 

waarop ze tot het praktiseren van de islam ko-

men. Wanneer ze kiezen zich te committeren 

aan de islam, lijkt dit doorgaans eerder te ma-

ken te hebben met hun persoonlijke keuze dan 

met een publieke opdracht met maatschappelij-

ke consequenties. Radicaliteit uit zich vooral in 

de eigen keuze te geloven en de consequenties 

die dit heeft voor hun persoonlijke leven. Radi-

caliteit kan ook gezien worden in het feit dat de 

meeste jongeren maatschappelijk participeren 

tot zover de islam het toestaat. 
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Radicaal geloof als drijfkracht van 
maatschappelijke vooruitgang

De meeste tijdgenoten hebben niets 

tegen mensen die diepe religieuze ge-

loofsopvattingen koesteren. Maar ze 

zijn wel van mening dat dergelijke opvattingen 

geen invloed moeten hebben op hetgeen de 

ontwikkeling van de samenleving bepaalt. In de 

publieke opinievorming alsmede de politieke 

besluitvorming, zo vinden ze, moet geloof geen 

rol spelen. 

Achter deze afwijzing ligt vaak het vermoeden 

dat religieuze opvattingen de maatschappelijke 

vooruitgang belemmeren, omdat het vasthou-

den aan orthodoxe, dogmatische of zelfs funda-

mentalistische beginselen nu eenmaal niet met 

het idee van vooruitgang strookt. 

Zolang gelovige mensen namelijk nog iets in 

de samenleving terugvinden dat ze behoudens-

waard achten, stellen ze zich vaak conservatief 

op en remmen de vooruitgang. Zodra ze echter 

de indruk krijgen dat de toestand van de sa-

menleving zo achteruit is gegaan dat er niets 

meer te bewaren valt, slaat het conservatisme 

dikwijls om in een omwentelingsgezindheid die 

de sociale dynamiek helemaal wil stopzetten 

en in plaats daarvan een onbeweeglijk religieus 

ideaal tracht te installeren. Er lijkt dus een an-

tagonisme te bestaan tussen geloof enerzijds en 

maatschappelijke vooruitgang anderzijds; en 

hoe radicaler het geloof uitvalt, des te radicaler 

schijnt ook het verzet tegen vooruitgang te zijn.

In deze bijdrage wil ik nu laten zien dat dit an-

tagonisme geenszins een noodzakelijk gegeven 

is. Integendeel, pas als uitingen van radicaal 

geloof een publieke werking ontplooien, zal de 

moderne samenleving aan haar oorspronkelijke 

project trouw blijven en een authentieke voor-

uitgang boeken. Om die these te beargumente-

ren zal ik een systematisch-theologisch perspec-

tief met een politiek-filosofische dan wel een 

filosofisch-ethische benadering combineren. 

	 Concreet zal ik in een eerste paragraaf het 

begrip radicaal geloof nader omschrijven. Ver-

volgens wordt getoond dat inmiddels ook in 

de politieke filosofie het besef is gegroeid dat 

religieuze argumenten in publieke debatten een 

Er lijkt een antagonisme te bestaan tussen geloof en maatschappelijke vooruit-
gang. En hoe radicaler het geloof uitvalt, des te radicaler schijnt ook het verzet 
tegen vooruitgang te zijn. Christoph Hübenthal betoogt dat dit antagonisme 
geenszins een noodzakelijk gegeven is en dat religieuze argumenten in het pu-
blieke domein wel degelijk een grensverleggende werking kunnen hebben.
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is een derivatie van het Latijnse woord ‘radix’ 

dat in het Nederlands gewoonlijk met ‘wortel’ 

wordt weergegeven. Radicaal geloven zou je dus 

allereerst als een geloof kunnen begrijpen dat 

uit een wortel voortkomt ofwel op een bepaalde 

wortel betrokken is. In de context van en open-

baringsreligie zoals het christendom moeten 

we echter van een dubbele wortel uitgaan. Er is 

namelijk enerzijds de geopenbaarde inhoud die 

geloofd wordt, en anderzijds de subjectieve bea-

ming van die inhoud. In die zin onderscheidde 

reeds Augustinus (De trinitate, XIII, 2) de fides 

quae creditur (het geloof dat geloofd wordt = 

de geloofsinhoud) en de fides qua creditur (het 

geloof waardoor geloofd wordt = de geloofs-

act). Van geloof kan pas dan sprake zijn als een 

geopenbaarde inhoud door een subject als gel-

dig of betekenisvol wordt beaamd.

	 Wat is nu de inhoud van het christelijk ge-

loof? Uiteraard kan die hier niet in zijn geheel 

uiteengezet worden, maar de centrale kern 

ervan zou je wel degelijk op de volgende ma-

nier kunnen weergeven: in het Christusgebeu-

ren – dat wil zeggen in het leven, de dood en 

de verrijzenis van Jezus van Nazareth – heeft 

God zichzelf als onvoorwaardelijke liefde voor 

alle mensen onherroepelijk te kennen gegeven 

(Pröpper 2001, 73). Alle overige aspecten van 

de christelijke geloofsinhoud kunnen in zekere 

zin als implicaties van die centrale kern worden 

begrepen. Dat God bijvoorbeeld als trinitair 

wordt gedacht, is een implicatie van zijn liefde-

zijn, omdat liefde altijd een verhouding tussen 

personen veronderstelt. Dat God als schepper 

wordt beleden, is tevens een implicatie van zijn 

liefde-zijn, want als liefde wilde Hij andere we-

zens met zichzelf begiftigen en heeft ze daarom 

grensverleggende werking zouden kunnen heb-

ben. Echter, het schijnt nog niet helder te zijn 

hoe die werking er precies uit moet zien. 

	 Vandaar dat ik in de derde paragraaf een po-

sitie zal presenteren die deze grensverlegging als 

een verbreding en herordening van de ethisch-

politieke ruimte beschrijft en bovendien die 

grensverlegging in een theoretische toenadering 

tot het standpunt van de verlossing ziet. Deze 

positie is echter uiterst sceptisch met betrek-

king tot de mogelijkheid van zo’n theoretische 

toenadering. In de volgende paragraaf probeer 

ik daarom te laten zien dat het standpunt van 

de verlossing wel degelijk benaderd kan wor-

den, en wel door een discursieve toetsing van 

concurrerende visies op verlossing zoals die 

uit uiteenlopende uitingen van radicaal geloof 

voortkomen. Tegelijkertijd zal hier ook duide-

lijk worden waarom dit als een onmisbare bij-

drage aan het project van de moderne samenle-

ving begrepen kan worden. 

In de laatste paragraaf wil ik kort ingaan op 

een benadering die beweert dat je je vanuit een 

gelovig perspectief nooit aan het project van 

de moderniteit moet committeren. Volgens mij 

heeft deze positie nog niet goed begrepen wat 

radicaal geloven in feite betekent.

Wat betekent radicaal geloven?
Om inzichtelijk te maken wat we onder ‘ra-

dicaal geloof ’ ofwel ‘radicaal geloven’ zouden 

kunnen verstaan, wil ik me hier tot de christe-

lijke context beperken: wat betekent radicaal 

geloof vanuit een christelijk perspectief? Het 

bijwoord ‘radicaal’, om hiermee te beginnen, 

l
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in het leven geroepen. Dat God het heil voor 

alle mensen betekent, is een implicatie van zijn 

schepper-zijn alsmede van zijn liefde-zijn, want 

als onvoorwaardelijke liefde wil Hij het heil van 

alle mensen en als schepper is Hij ook in staat 

om dit uiteindelijk mogelijk te maken (Verwey-

en 2014). Uiteraard zijn de intrinsieke verhou-

dingen tussen de verschillende geloofsinhouden 

veel ingewikkelder en kunnen ze hier niet geëx-

pliciteerd worden, maar 

het moet wel duidelijk 

zijn dat de hele fides quae 

creditur in beginsel in het 

Christusgebeuren beslo-

ten ligt, want hier heeft God zichzelf geopen-

baard. Het Christusgebeuren is dan ook de ene 

wortel van het christelijk geloof.

	 De andere is, zoals gezegd, de subjectieve bea-

ming van die inhoud. Die beaming moeten we 

echter niet als een aanvaarding van theoretische 

proposities begrijpen, althans niet in eerste in-

stantie. Waar het vooral om gaat is een act van 

vertrouwen, namelijk het vertrouwen daarop 

dat zich in het Christusgebeuren daadwerkelijk 

een onvoorwaardelijke liefde voor alle mensen 

te kennen heeft gegeven, die juist daarom ook 

het betreffende subject bedoelt. Vervolgens be-

tekent beaming dan ook dat het subject zich uit 

vrije wil met deze liefde inlaat. De overige vol-

trekkingen die met het christelijk geloof tevens 

in verband worden gebracht – bijvoorbeeld 

bidden, vieren, theologiseren enzovoort – kun-

nen we als consequenties van die aanvaarding 

beschouwen. Uiteindelijk berust dus de hele 

christelijke geloofspraktijk op het feit dat men-

sen de geloofsinhoud subjectief beamen.

Om beter te begrijpen wat precies de radica-

liteit van het geloof uitmaakt, is het goed om 

zich even af te vragen waarom een menselijk 

subject de net geschetste geloofsinhoud über-

haupt zou willen beamen. Vaak – helaas ook in 

de context van de christelijke traditie – wordt in 

dit verband met begrippen als straf en beloning 

gewerkt, alsof men slechts in God gelooft om 

met het eeuwige leven beloond te worden of 

niet naar de hel te moeten gaan. Maar dit zijn 

natuurlijk volstrekt onei-

genlijke motieven. Waar 

het daadwerkelijk om 

gaat is dat het menselijke 

subject in wezen erop uit 

is om onvoorwaardelijk te beminnen. Waarom 

dit zo is, kan ik hier helaas niet uitleggen (Pröp-

per 2011). Echter, als het ook maar enigszins 

overtuigend klinkt, worden twee dingen meteen 

duidelijk. Ten eerste begint het subject zichzelf 

te verwezenlijken doordat het de onvoorwaar-

delijke goddelijke liefde beaamt; en ten tweede 

is een beminnende God de noodzakelijke 

voorwaarde om die verwezenlijking tot voltooi-

ing te kunnen brengen. Slechts God is immers 

bij machte om het subject van alle eindigheid, 

voorwaardelijkheid en gebrokenheid te verlos-

sen die deze voltooiing in de weg staat.

	 Tegen deze achtergrond kunnen we onder 

geloof nu de vrije beaming van Gods vooraf-

gaande liefde door een menselijk subject be-

grijpen. Door deze beaming begeeft het subject 

zich op weg naar zijn ultieme bestemming – het 

onvoorwaardelijke beminnen-kunnen – en 

verwacht de uiteindelijke verlossing van alle 

hindernissen die het bereiken van deze bestem-

ming belemmeren. Hoe meer het geloof met 

de onvoorwaardelijkheid van Gods liefde cor-

4 0

Het Christusgebeuren is de ene 

wortel van het christelijk geloof, 

de andere de subjectieve beaming ervan

l

Religieuze argumenten in de publieke 
ruimte
In de afgelopen decennia heeft de politieke filo-

sofie vaak geworsteld met de vraag in hoeverre 

religieuze opvattingen in de publieke opinievor-

ming wel of niet een rol mogen spelen. In deze 

controverse heeft John Rawls een uitgesproken 

restrictief standpunt ingenomen. Hij beweerde 

dat religieuze argumenten slechts onder die 

voorwaarde kunnen worden toegelaten dat ze in 

een seculiere taal geformuleerd zijn en algemeen 

toegankelijke redenen bevatten (1999). Deze eis 

– die Rawls zelf vanwege de zinsnede ‘onder de 

voorwaarde dat’ (provided that) als ‘proviso’ aan-

duidde – bleef echter zelfs onder liberale den-

kers niet onweersproken (Stout 2004, 63-91). 

Met name Jürgen Habermas (2006) heeft erop 

gewezen dat van religieuze mensen niet ver-

wacht kan worden dat ze hun identiteit opgeven 

zodra ze zich op openbaar terrein begeven en 

in publieke debatten willen mengen. Weliswaar 

is ook hij van mening dat op het institutionele 

niveau – dat wil zeggen op het niveau van de 

wetgevende, de rechterlijke en de uitvoerende 

macht – slechts algemeen aanvaardbare redenen 

gehanteerd mogen worden, omdat anders niet 

alle burgers zich als auteurs van het overheids-

handelen kunnen beschouwen. Maar hij eist wel 

dat de nodige vertaling van religieuze argumen-

ten door alle – gelovige en seculiere – staatsleden 

dient te geschieden. Het semantische potentieel 

van religieuze tradities bergt volgens Habermas 

namelijk belangrijke morele inzichten die voor 

de politieke en ethische debatten van een mo-

derne samenleving buitengewoon waardevol 

kunnen zijn. Ook seculiere burgers moeten 

dit erkennen en derhalve moeite doen om het 

respondeert en op verlossing van alle beletsels 

hoopt, des te radicaler toont zich het geloof. 

Radicaal geloven betekent dus: zo ver mogelijk 

aan de radicaliteit van Gods voorafgaande liefde 

te beantwoorden.

	 Aangezien het in deze bijdrage vooral om 

de publieke werking van radicaal geloven gaat, 

is het misschien goed om even bij de vraag 

stil te staan in hoeverre het christelijke geloof 

een openbare betekenis heeft. Uit het vooraf-

gaande moge blijken dat het christelijke geloof 

niet slechts een individuele aangelegenheid is. 

Hoewel het in eerste instantie wel degelijk om 

een subjectieve act van vrijheid gaat, impliceert 

het geloof toch ook de hoop dat alle mensen 

hun bestemming zullen bereiken. De centrale 

geloofsinhoud beweert immers dat God zich als 

liefde voor alle mensen heeft geopenbaard. Van-

daar dat de geloofsinhoud in feite een univer-

sele relevantie claimt (Schillebeeckx 1977, 684-

686) en dus ook universeel gecommuniceerd 

dient te worden. Deze communicatie doelt er in 

de eerste instantie op om anderen met de chris-

telijke geloofsinhoud bekend te maken en hen 

uit te nodigen deze inhoud tevens in vrijheid 

te beamen. Maar dit is niet de enige vorm van 

communicatie die het christelijke geloof vereist, 

want er moet ook een discussieklimaat gescha-

pen worden om over dergelijke onderwerpen 

überhaupt te kunnen spreken. Om die reden 

wil het christelijk geloof dan ook een bijdrage 

leveren aan een algemene publieke opinievor-

ming die mensen gevoeliger maakt voor vragen 

omtrent hun bestemming en verlossing.
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morele gehalte van religieuze tradities voor het 

publieke discours vruchtbaar te maken.

	 Hoe welwillend Habermas inmiddels ook te-

gen religieuze tradities aankijkt, voor hem blijft 

hun bijdrage toch beperkt tot de aanvulling en 

verrijking van deliberatieve processen die al 

gaande zijn. Nog een stap verder is daarom Ro-

wan Williams (2012) gegaan. Hij onderscheidt 

tussen een ‘programmatisch’ en een ‘procedureel 

secularisme’, waarbij het eerstgenoemde min of 

meer met de positie van Rawls samenvalt. Van-

daar dat Williams deze vorm van secularisme 

ook afwijst. Het procedurele secularisme daar-

entegen vraagt uitdrukkelijk om het binnen-

brengen van religieuze argumenten in publieke 

debatten, en dit niet alleen om reeds lopende 

discussies met tot nu toe ongekende argumen-

ten te faciliteren, maar juist om nieuwe thema’s 

te agenderen. Precies op dit punt gaat Williams 

dus verder dan Habermas. 

Kijkt men echter naar de concrete voorbeel-

den die Williams geeft, dan is men enigszins 

teleurgesteld. De vraagstukken die hij noemt – 

bijvoorbeeld hoe we op de milieucrisis moeten 

reageren, hoe we met ongeboren of gehandi-

capte mensen moeten omgaan of wat een goed 

onderwijssysteem uitmaakt – blijken in feite 

niet zo nieuw te zijn. Ook blijft bij Williams 

onduidelijk hoe hij de scheidslijn wil trekken 

tussen het publieke debat enerzijds en het neu-

trale overheidshandelen anderzijds dat Rawls en 

Habermas terecht van een religieus gekleurde 

taal willen vrijhouden. En toch geeft Williams’ 

voorzet aanleiding om er verder over na te den-

ken of religieuze argumenten in het publieke 

domein niet een grensverleggende werking 

zouden kunnen hebben. 

Negativiteit en de behoefte aan 
verlossing 
Om een antwoord op die vraag te vinden, is het 

misschien goed om er kort over na de denken hoe 

begrensd publieke discoursen in feite zijn en of – 

en zo ja: hoe – er een verlegging van die grenzen 

überhaupt mogelijk is. Vermoedelijk wist nie-

mand de toestand van het tegenwoordige bewust-

zijn beklemmender te schilderen dan Theodor 

Adorno. Volgens hem is zowel het alledaagse als 

het filosofische denken aan een volledige negati-

viteit onderworpen, zodat het niet eens in staat is 

de hopeloosheid van de eigen situatie te doorzien 

(Adorno 1966). 

In eerste instantie schrijft Adorno die misère 

toe aan een vertechniseerde en verbureaucrati-

seerde wereld die het denken en handelen van 

mensen steeds meer gevangen houdt. De relaties 

van mensen onderling maar ook de verhoudingen 

tot de natuurlijke omgeving zijn voor hem vol-

strekt instrumenteel van aard. Bovendien zorgen 

de producten van de cultuur- en consumptiegoe-

derenindustrie voor een permanente verneve-

ling van het bewustzijn zodat er geen kritische 

vragen meer opkomen. Maar dit is niet de enige 

reden waarom het tegenwoordige denken volgens 

Adorno niet bij machte is om de volledige om-

vang van de negativiteit te doorzien. Van Walter 

Benjamin (1991) heeft Adorno tevens de gedachte 

overgenomen dat zich in de loop van de geschie-

denis ontzettend veel leed en ellende heeft opge-

stapeld. Dit onheil drukt evenzeer zijn stempel op 

het tegenwoordige denken, ook al kunnen we de 

omvang ervan niet meer achterhalen, omdat de 

slachtoffers al lang dood en vergeten zijn. 

	 Het is hier niet aan de orde om te beoordelen 

of Adorno’s bevindingen wellicht te pessimistisch 
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uitvallen en er misschien toch tekenen van hoop 

zijn. Opmerkelijk is echter een gedachte die hij 

in het beroemde laatste aforisme van zijn Mini-

ma Moralia (Adorno 1969, 333-334) naar voren 

brengt. Hier beweert Adorno dat het geheel van 

de negativiteit pas dan herkenbaar zou zijn, als 

we het vanuit het ‘standpunt van de verlossing’ 

zouden kunnen bekijken; pas als de wereld in 

een ‘messiaans licht’ zou komen te liggen, zou ze 

al haar ‘scheuren en bar-

sten’ openbaren. De vraag 

of verlossing wel of niet 

een reële mogelijkheid is, 

vindt Adorno daartegen 

minder belangrijk. Hij wil slechts duidelijk 

maken dat een geleidelijke toenadering tot het 

standpunt van de verlossing steeds meer zou 

laten zien wat in verleden en heden aan verlos-

sing behoeftig is. 

	 Uiteraard toont Adorno zich ook hier weer 

uiterst sceptisch, want hij betwijfelt gewoon-

weg dat een toenadering tot het standpunt van 

de verlossing überhaupt mogelijk is. In het 

gunstigste geval zou een zeer behoedzaam en 

geweldloos aanvoelen van mensen en dingen 

het denken op dit punt een klein stukje verder 

kunnen brengen. Maar de vraag is natuurlijk of 

we Adorno’s scepticisme in alle opzicht moeten 

delen. Is zijn ontdekking dat het standpunt van 

de verlossing de historische en actuele behoefte 

aan verlossing kan blootleggen, niet eerder een 

uitdaging voor de huidige samenleving dan een 

reden om voor de overmacht van het negatieve 

te resigneren? Stel dat het daadwerkelijk zou 

lukken om een geleidelijke toenadering tot het 

standpunt van de verlossing te bewerkstelligen, 

zou dan de samenleving niet ook steeds meer te 

weten komen hoe groot het onheil in feite is? En 

zou dit dan niet verstrekkende ethische en poli-

tieke consequenties hebben? Als het onverloste 

zich namelijk meer en meer begint af te tekenen, 

weten we ook steeds beter wat ons te doen staat. 

Daarmee bedoel ik niet te zeggen dat men-

selijk handelen uiteindelijke verlossing kan 

brengen. Dat is beslist niet het geval. Maar van 

het onverloste gaat toch een ethisch appèl uit 

dat – in de grenzen van 

het mogelijke – tot hande-

len oproept. Als de euvels 

steeds zichtbaarder wor-

den, worden ook nieuwe 

ethische en politieke handelingsvelden ontslo-

ten. Een toenadering tot het standpunt van de 

verlossing leidt dus tot een verbreding van de 

ethische en politieke ruimte.

Een discursieve toenadering tot het 
standpunt van de verlossing
In het licht van het voorafgaande laat zich nu 

duidelijker aangeven in hoeverre religieuze argu-

menten – en hier met name uitingen van radicaal 

geloof – in het publieke debat een grensverleg-

gende werking zouden kunnen hebben. Herinne-

ren we ons dat radicaal geloven in de christelijke 

context betekent om zo ver mogelijk aan de 

radicaliteit van Gods voorafgaande liefde te be-

antwoorden en op de verlossing van alle beletsels 

te hopen die ons onvoorwaardelijk beminnen-

kunnen nog belemmeren. Verder zagen we dat dit 

geloof in de openbare ruimte gecommuniceerd 

dient te worden. Een dergelijke communicatie 

vraagt kennelijk om de verdediging van stevige 

waarheidsclaims, bijvoorbeeld met betrekking tot 

de christelijke visie op verlossing. Maar dat bete-

Morele verplichting om de menselijke

aangelegenheden ethisch te ordenen. 

Het verlichtingsproject gaat door
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kent zeker niet dat christenen zich tegen iedere 

vorm van kritiek dogmatisch moeten af te sluiten. 

Taalfilosofisch gezien impliceert iedere uiting van 

een waarheidsclaim namelijk de bereidheid om 

deze claim discursief te laten toetsen (Habermas 

1981; Apel 1998). Aangezien een waarheidsclaim 

universeel geadresseerd is, moet de validiteit 

ervan ook door iedereen onderzocht kunnen 

worden. Als christenen hun geloofsovertuigingen 

publiekelijk communiceren moeten ze dus open-

staan voor een kritisch discours.

	 Er komt echter nog iets bij. Tot nu toe hebben 

we het alleen over het christelijke geloof gehad. 

In een moderne pluralistische samenleving kun-

nen echter velerlei – religieuze en niet-religieuze 

– overtuigingssystemen aangetroffen worden die 

allemaal verschillende waarheidsclaims voort-

brengen. Rawls (1996) heeft dergelijke overtui-

gingssystemen ‘allesomvattende doctrines’ (com-

prehensive doctrines) genoemd en erop gewezen 

dat deze vaak niet met elkaar in overeenstem-

ming te brengen zijn. Indien nu andere doctrines 

– vooral religieuze, maar niet uitsluitend deze 

– tevens visies op verlossing bevatten die echter 

niet met de christelijke visie stroken, dan doet 

zich hier een situatie van concurrentie voor. Voor 

Rawls bijvoorbeeld moet deze concurrentie niet 

tot een publiekelijk probleem worden, omdat 

religieuze argumenten voor hem uitsluitend in 

het privédomein thuishoren. Als we daarentegen 

Williams’ conceptie van het procedurele secula-

risme overtuigender vinden, doet zich opnieuw 

de noodzaak voor om de geldigheid van contro-

versiële waarheidsclaims omtrent het thema ver-

lossing in een publiek discours kritisch te toetsen. 

Het idee is dus om een competitief gebeuren 

te initiëren, een openbare strijd waarin verschil-

lende doctrines hun meningsverschillen over 

verlossing publiekelijk uitvechten. Uiteraard zal dit 

nooit tot een definitieve consensus leiden, maar 

het valt wel te verwachten dat minder goede ar-

gumenten en opvattingen geleidelijk uitgezuiverd 

zullen worden. Op die manier kan – en dit is de 

doelstelling van het hele gebeuren – wel degelijk 

een behoedzame toenadering tot het standpunt 

van de verlossing bevorderd worden. Volgens mij 

hebben zowel religieuze doctrines (om het voort-

aan bij dezen te houden) als de samenleving baat 

bij een dergelijk publiek discours. 

	 Religieuze doctrines profiteren ervan, om-

dat hun begrip van verlossing inzichtelijker en 

daarmee – althans theoretisch – voor anderen 

aanvaardbaarder wordt (Hübenthal 2014). Te-

gelijkertijd zal zo’n discours er natuurlijk ook 

voor zorgen dat bepaalde vormen van (pseudo-)

religiositeit of spiritualiteit minder aantrekkelijk 

worden. Zodra namelijk blijkt dat een doctrine 

iedere claim op waarheid heeft opgegeven en juist 

daarom weinig over verlossing te zeggen heeft, zal 

het brede publiek er ook snel achter komen dat 

in deze doctrine het ‘heilige vuur’ (Ganzevoort 

2013) niet zo vreselijk heet kan branden en dat 

ze daarom in feite ook onbevredigend blijft. Een 

publiek discours over verlossing zorgt dus voor 

een catharsis van het religieuze landschap. 

	  Maar vooral de samenleving heeft baat bij een 

maatschappelijk discours over verlossing. Afge-

zien van het feit dat alle mensen een existentieel 

belang bij dit thema hebben (althans als hun 

bewustzijn niet helemaal door de negativiteit is 

overspoeld), zal, zoals gezien, zo’n discours voor 

een behoorlijke verbreding van de ethische en 
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politieke ruimte zorgen. Door een discursieve 

toenadering tot het standpunt van de verlossing 

worden steeds meer morele gebreken zichtbaar 

die om ethische en politieke reacties vragen. Met 

de grote verlichtingsdenkers zoals Locke, Spi-

noza, Hume, Rousseau of Kant kunnen we de 

moderne samenleving als een gigantisch ethisch 

project opvatten, het project namelijk om de 

menselijke aangelegenheden in vrijheid en rede-

lijkheid te ordenen (Cassirer 1998). 

Uiteraard is dit project in de twintigste eeuw 

onder geweldige druk komen te staan (Hork-

heimer & Adorno 1969) en kunnen we het ver-

lichtingsoptimisme vandaag de dag niet meer 

zo naïef koesteren als dat in de zeventiende of 

achttiende eeuw het geval was. Maar de vraag is 

toch: zijn er realistische alternatieven voor een 

democratische en rechtsstatelijke samenleving? 

Zo lang die er niet zijn – en ik zie ze inderdaad 

niet – moeten we, hoe dan ook, aan het verlich-

tingsproject vasthouden en proberen het men-

selijke samenleven op een ethisch verantwoorde 

manier te organiseren. 

De verbreding van de ethische ruimte kan nu 

enerzijds ervoor zorgen dat dit steeds beter mo-

gelijk wordt. Aan de andere kant biedt een toe-

nadering tot het standpunt van de verlossing ook 

de mogelijkheid om de juiste plek en de urgentie 

van ethische of politieke vraagstukken nauwkeu-

riger te bepalen. Nu zal bijvoorbeeld duidelijk 

worden dat de vraag hoe we individueel of col-

lectief betekenis geven aan ons leven, voor ieder-

een onmiddellijk relevant is en daarom ook de 

grootste aandacht verdient. Daaraan gerelateerd 

is het probleem hoe we mensen grootschalig in 

staat kunnen stellen om met die zingevingskwes-

tie op een authentieke en niet-gemanipuleerde 

manier om te gaan. Dit wederom vergt allerlei 

politieke debatten, bijvoorbeeld over de doelen 

van het onderwijssysteem of hoe we de invloed 

van economische of ideologische interesses op 

ons denken en handelen kunnen inperken. 

Dergelijke kwesties dienen dus in het publieke 

discours prioritair behandeld te worden en ver-

dienen daarom ook een grotere mediale aandacht 

dan bijvoorbeeld onbelangrijke lokale gebeur-

tenissen of de door een – alle perken te buiten 

gaande – entertainmentindustrie geënsceneerde 

sensaties die vaak als aangelegenheden van na-

tionaal belang gepresenteerd worden, maar dat 

in feite zeker niet zijn. Een toenadering tot het 

standpunt van de verlossing laat dus zien welke 

vragen al dan niet prioriteit hebben. En zo ont-

staat langzamerhand een sluitende topografie van 

het politieke en ethisch veld, omdat men nu weet 

waar de vragen en problemen precies thuishoren.

	 Doordat religieuze doctrines het thema verlos-

sing publiekelijk aan de orde stellen en contro-

versieel bediscussiëren, dragen ze zodoende bij 

aan het project waarop de moderne samenleving 

stoelt. Daarmee zijn ze dan ook geenszins een 

belemmering van dit project, zoals vaak gesteld 

wordt (Cliteur 2007), maar – integendeel – een 

onmisbare drijfkracht ervan. We kunnen het ook 

anders zeggen: zodra radicaal geloof zich met zijn 

intrinsieke hoop op universele verlossing in de 

publieke ruimte doet gelden en aan een discursie-

ve toetsing onderwerpt, brengt hij het verborgen 

humanisme van de moderniteit te voorschijn.

Moderniteit als bedreiging ?
Dat radicaal geloof een onmisbare bijdrage aan 

het moderne verlichtingsproject kan en wil leve-

ren, is onder christelijke denkers niet onomstre-
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den. Met name post-liberale theologen beschou-

wen de moderniteit als een tijdperk waarin het 

seculiere zich meer en meer heeft uitgebreid en 

waarin dus een domein is ontstaan dat zichzelf 

niet meer uit een relatie met God begrijpt. In 

het domein van het seculiere is dus alles op het 

autonome denken en handelen van mensen 

gebaseerd (Milbank 2013). 

Inderdaad hebben we gezien dat het moderne 

verlichtingsproject op de vooronderstelling be-

rust dat menselijke aangelegenheden in vrijheid 

en redelijkheid geordend kunnen worden. God 

speelt daar geen rol in. Voor de genoemde theo-

logen volgt daaruit dat christenen de existentie 

van het seculiere niet mogen aanvaarden, want 

in feite zou dit de erkenning van een goddeloos 

bereik betekenen. Wie zich aan het moderne 

verlichtingsproject committeert, doet dus mee 

aan een diep atheïstische onderneming. Erger 

nog, iedere christen die meewerkt aan het mo-

derne project, laat zijn agenda door het seculiere 

bepalen en dreigt daarmee zijn eigen identiteit 

te verliezen. In het kader van deze theologie 

impliceert radicaal geloven dan ook een felle 

afkeuring van moderniteit, secularisme en het 

verlichtingsdenken. 

	 De redenen voor deze afkeuring worden nog 

begrijpelijker als we ons realiseren hoe bepaalde 

post-liberale theologen tegen de moderne staat 

aankijken (Cavanaugh 1999). Voor hen baseert 

de moderne staat zich namelijk op de mythe dat 

de mens een geïndividualiseerd en geïsoleerd 

wezen is, dat zich slechts uit functionele overwe-

gingen met anderen aaneensluit en zo de staat 

vormt. De belofte van de staat is dat hij vrede, 

heil en verlossing tot stand zou brengen, maar 

in feite is hij – vanwege zijn verkeerd mens-

beeld – daartoe nooit in staat. Tegen deze mythe 

wordt het christelijke verhaal gezet, dat van een 

oorspronkelijke verbondenheid van alle mensen 

uitgaat. Die verbondenheid wederom wortelt in 

de diepere verbondenheid van alle mensen met 

God, want iedere mens participeert in feite in het 

goddelijke zijn. Weliswaar is deze verbondenheid 

door de menselijke zonde verstoord, maar in het 

leven van de christelijke geloofsgemeenschap 

wordt zowel de verbondenheid tussen God en 

mens als de verbondenheid van de mensen on-

derling hersteld. Hier is dan echte vrede, heil en 

verlossing te vinden. In dit perspectief concur-

reert de moderne staat dus met de christelijke 

geloofsgemeenschap, zodat christenen zich nooit 

aan deze staat moeten committeren. 

	 Wat is nu mis met deze positie? Kennelijk 

toch dit dat ze de kern van het radicale geloof 

niet serieus neemt. We hebben immers gezien 

dat de radicaliteit van het geloof juist daarin 

bestaat dat de mens Gods onvoorwaardelijke 

liefde net zo onvoorwaardelijk en vrij aanvaardt. 

Deze vrijheid zou de mens echter niet hebben 

als hij van meet af aan in Gods Zijn partici-

peert. Er moet dus een bereik bestaan dat van 

God onafhankelijk is en van waaruit de mens 

zich in vrijheid tot God kan wenden. In die zin 

duidde al Edward Schillebeeckx God als degene 

aan ‘die ruimte geeft aan de ander. Die niet-

goddelijke, beschermd-eigen ruimte is immers 

nodig als God die ander – de mens – tot Zijn 

verbondspartner wil maken. Echt partnerschap 

veronderstelt eigen inbreng, vrijheid en initiatief 

van weerskanten; anders is er geen partnerschap’ 

(Schillebeeckx 1989, 108). 

	 Die ruimte die God opent opdat de mens 

Gods liefde in vrijheid kan aanvaarden, is precies 
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dezelfde ruimte waaraan de mens in vrijheid en 

redelijkheid ook gestalte dient te geven. Immers, 

de voltrekking van vrijheid betekent niets anders 

dan dat de mens zichzelf, zijn verhouding tot de 

medemens, tot de niet-menselijke natuur en ten 

slotte ook tot God bepaalt. Het seculiere is dus 

een implicatie van radicaal geloof. Het moderne 

verlichtingsproject, zo hebben we gezien, was 

oorspronkelijk bedoeld om die vrijheid tot ont-

plooiing te brengen. Natuurlijk is er ontzettend 

veel misgegaan en hebben mensen die vrijheid 

zeer misbruikt, zodat bijvoorbeeld Adorno alleen 

nog maar het negatieve kon zien. Maar dat doet 

geenszins afbreuk aan de morele verplichting om 

de menselijke aangelegenheden ethisch te orde-

nen. Het verlichtingsproject gaat dus door. Om 

zichzelf trouw te blijven, dient radicaal geloof 

een bijdrage aan dit project te leveren. 
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Vrijheid van godsdienst als  
tweederangsrecht?

In een recente lezing aan het Catholic Center 

van New York University, waarbij ik aanwe-

zig was, betoogde de hoogleraar Vergelij-

kend Constitutioneel Recht aan Harvard Uni-

versity Mary Ann Glendon (2015), dat het recht 

op vrijheid van godsdienst en levensovertuiging 

hard op weg is een tweederangsrecht te worden. 

Zij verwees in dit verband naar een viertal ont-

wikkelingen, waarvan ik er hier twee uitlicht.

De eerste verklaring die Glendon noemde is 

de toegenomen vijandigheid ten aanzien van 

religie onder opinieleiders, waaronder die in 

de media en aan universiteiten. Wat de laat-

ste groep betreft, is het inderdaad opvallend 

hoe snel er in betrekkelijk korte tijd een hele 

literatuur is ontstaan die de grondslagen van 

de godsdienstvrijheid principieel ter discussie 

stelt. Daarin wordt bijvoorbeeld gesteld dat het 

opvallend is dat organisaties als de Verenigde 

Naties, maar ook westerse landen als de Ver-

enigde Staten, de godsdienstvrijheid wereldwijd 

trachten te bevorderen. Het is immers volgens 

deze auteurs onduidelijk wat onder dit recht 

precies zou moeten worden verstaan en of het 

binnen en vooral buiten het Westen eigenlijk wel 

in een behoefte voorziet. Vervolging omwille van 

het geloof kan heel verschillende achtergronden 

hebben, en een recht op vrijheid van godsdienst 

en levensovertuiging naar westerse snit kan wel 

eens een remedie zijn die erger is dan de kwaal 

(zie bijvoorbeeld Sullivan, Hurd, Mahmood & 

Danchin 2015).

	 Een tweede ontwikkeling die Glendon aan-

stipte, is dat het draagvlak voor de idee van 

godsdienstvrijheid als universeel mensenrecht 

onder de bevolking als geheel eveneens aan 

erosie onderhevig is. In dit verband verwees 

zij naar de culturele revolutie zoals die in de 

jaren zestig in het Westen heeft plaatsgevonden. 

Deze revolutie heeft in de woorden van Charles 

Taylor geleid tot de opkomst van een ‘expressief 

individualisme’ (2007, 473 e.v.). Kenmerkend 

Welke juridische bescherming zal er in de toekomst nog worden geboden 
aan radicaal gelovigen, dat wil zeggen, mensen wier opvattingen en de 
uiteenlopende manifestaties daarvan, vergaand afwijken van andere 
(meerderheids)opvattingen in de samenleving? Deze kwestie is des 
te urgenter, wanneer men bedenkt dat inmiddels ook bijbelgetrouwe 
protestanten en praktiserende katholieken aan deze definitie van radicale 
gelovigen voldoen.
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voor deze levenshouding is de titel van het in de 

uitvoering van Frank Sinatra bekend geworden 

liedje ‘(I Did It) My Way’, dat dan ook in toene-

mende mate tijdens begrafenissen ten gehore 

wordt gebracht. Dit expressieve individualisme 

staat op gespannen voet met de klassieke invul-

ling die het recht op godsdienstvrijheid heeft 

gekregen, voor zover deze uitging van het be-

staan van min of meer hecht georganiseerde 

geloofsgemeenschappen. Met de meer of minder 

geleidelijke afbrokkeling 

van een aantal van deze 

geloofsgemeenschap-

pen, lijkt ook het recht 

op godsdienstvrijheid 

in de traditionele betekenis van het woord aan 

relevantie in te boeten, zeker voor zover het de 

collectieve dimensie daarvan betreft.

Het geluid dat Glendon tijdens de lezing liet 

horen, is breder waar te nemen. Net zoals er in 

academische kring inmiddels een aanzienlijke 

literatuur is ontstaan die het recht op gods-

dienstvrijheid in de huidige vorm principieel ter 

discussie stelt, is er een reeks artikelen en boeken 

waarin de bedreigingen van dit recht uiteen 

worden gezet. Soms wordt daarbij gewezen op 

een paradox. Juist op het moment dat wereld-

wijd de schending van het recht op vrijheid van 

godsdienst en levensovertuiging in hevigheid 

lijkt toe te nemen, raakt de consensus waarop 

het recht decennia- zo niet eeuwenlang in het 

Westen heeft mogen rekenen, aan erosie onder-

hevig (Hertzke 2012). 

	 Deze kant van de medaille maakt dat het 

eventuele verworden van het recht op vrijheid 

van godsdienst en levensovertuiging tot een 

tweederangsrecht niet een louter academische 

aangelegenheid is, maar ook één met aanzien-

lijke praktische consequenties voor (gemeen-

schappen van) mensen over de hele wereld. Wel-

ke juridische bescherming zal er in de toekomst 

nog worden geboden aan radicaal gelovigen, 

dat wil zeggen, mensen wier opvattingen en de 

uiteenlopende manifestaties daarvan, vergaand 

afwijken van andere 

(meerderheids)opvat-

tingen in de samenle-

ving? En hoe kunnen de 

grenzen van dergelijke 

radicale opvattingen en uitingsvormen daarvan 

worden bepaald, wanneer de geijkte juridische 

afwegingskaders in wet en jurisprudentie daar-

voor zouden komen te ontbreken? Deze kwestie 

is des te urgenter, wanneer men bedenkt dat 

inmiddels ook bijbelgetrouwe protestanten 

(‘evangelicals’) en praktiserende katholieken 

waarschijnlijk reeds in hoge mate aan de hierbo-

ven gehanteerde definitie van radicale gelovigen 

voldoen.

Is het glas halfvol of halfleeg?
Hoewel het onder zowel voor- als tegenstanders 

van het huidige recht op vrijheid van godsdienst 

en levensovertuiging onomstreden is dat zich 

momenteel ontwikkelingen voordoen met be-

trekking tot dit recht, is het de vraag hoe ingrij-

pend deze ontwikkelingen nu precies zijn.

	 Interessant genoeg bestaan over deze vraag 

verschillende opvattingen in de literatuur. Zo is 

er enerzijds de opvatting die ervan uitgaat dat 

er weliswaar nog steeds een vrije uitoefening 

Toegenomen vijandigheid ten aanzien 

van religie onder opinieleiders, waaronder

die in de media en op universiteiten

l
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van het recht op godsdienstvrijheid mogelijk is, 

maar dat het daarbij wel gaat om ‘Free Exercise 

by Midnight’ (DeGirolami 2015). Hiermee be-

doelt de betreffende auteur dat de tijd doortikt 

en de nacht weldra kan invallen. Een andere 

auteur in deze categorie spreekt zelfs op dit mo-

ment reeds van een doelgerichte en welbewuste 

aanval die vanuit het recht in het Westen zou 

worden ondernomen op religie (Benson 2013).

	 Hiertegenover staan auteurs die beklemtonen 

dat, zoals een van hen het verwoordt, ‘The Sky 

Isn’t Falling’ (Carlson-Thies 2015). Het valt 

volgens deze auteurs nog wel mee met de staat 

van de godsdienstvrijheid, waarbij zij onder 

andere doelen op het feit dat de mate van gods-

dienstvrijheid afhankelijk is van de specifieke 

tijd en plaats, alsmede de concrete omstandig-

heden van het geval. Deze laatste benadering 

kan in zoverre een typisch juridische benadering 

worden genoemd, dat juristen doorgaans een 

voorliefde aan de dag leggen voor casuïstiek. 

Historici zal een context-specifieke benadering 

stellig eveneens aanspreken. Toch wordt ook de 

eerste opvatting wel onder juristen aangehan-

gen, zij het wellicht juristen met een minder dan 

gebruikelijke huiver voor de sociaalwetenschap-

pelijke drang om wetmatigheden op het spoor 

te komen, in dit geval in het recht.

	 Aanhangers van de opvatting dat ‘The Sky 

Isn’t Falling’ doen nogal eens aan close reading 

van rechterlijke uitspraken, waarbij zij aan ie-

dere bijzin of referentie die zich daarvoor leent 

een sprankje hoop ontlenen (zie bijvoorbeeld 

Langston 2015). De discussie komt daarmee al 

snel neer op de vraag of de kop halfvol dan wel 

halfleeg is. De auteurs uit de eerste richting ont-

kennen immers niet dat er nog vrije uitoefening 

van het recht op vrijheid van godsdienst en le-

vensovertuiging mogelijk is, maar betogen alleen 

dat deze mogelijk ten einde loopt. Met andere 

woorden, de kop is voor hen (reeds) halfleeg. De 

tweede groep auteurs meent dat het zo’n vaart 

nog niet loopt met het verworden van de gods-

dienstvrijheid tot een tweederangsrecht, maar 

toont zich doorgaans allerminst blind voor het 

feit dat er al dan niet onder de oppervlakte wel 

degelijk ontwikkelingen gaande zijn in negatieve 

richting. Zij stellen derhalve dat de kop (nog 

slechts) halfvol is.

	 Hoewel beide benaderingen elkaar in de 

praktijk derhalve minder ontlopen dan men op 

het eerste gezicht geneigd is te denken, geven 

zij toch aanleiding tot de vraag welk van beide 

groepen auteurs het bij het rechte eind heeft: is 

het glas van het recht op godsdienstvrijheid nu 

halfvol of halfleeg?

Drie recente rechterlijke uitspraken
Teneinde het antwoord op deze vraag te ach-

terhalen kijken we naar drie recente arresten 

in drie verschillende jurisdicties. Het betreft 

in alle drie de gevallen uitspraken van hoogste 

rechtscolleges, te weten: het Amerikaanse Hoog-

gerechtshof, het Europese Hof voor de Rechten 

van de Mens en het Canadese Hooggerechtshof. 

Reden voor deze selectie is dat de arresten 

de collectieve dimensie van het recht op gods-

dienstvrijheid en levensovertuiging betreffen, die 

beweerdelijk het meest aan relevantie inboet met 

de meer of minder geleidelijke afbrokkeling van 

een aantal traditionele geloofsgemeenschappen. 

Bovendien gaat het in de zaken om organisaties 

van bijbelgetrouwe protestanten en rooms-ka-

tholieken, die zoals gezegd inmiddels waarschijn-
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lijk reeds in hoge mate aan de hierboven gehan-

teerde definitie van radicale gelovigen voldoen.

De Amerikaanse zaak

Mede gelet op de aard van het onderhavige 

tijdschrift, is het niet nodig de feitencom-

plexen en de juridische redeneringen van de 

drie arresten in detail weer te geven. Volstaan 

zij daarom met de vermelding dat het in de 

Amerikaanse zaak, Hosanna-Tabor Evangelical 

Lutheran Church t. Equal Employment Op-

portunity Commission et al. (2012), ging om 

een behoudende evangelisch-lutherse school 

die een leerkracht wilde ontslaan. Normaal 

gesproken is in een dergelijke situatie de anti-

discriminatiewetgeving van kracht. Deze leer-

kracht was echter geen lekenleerkracht, maar 

iemand die vanwege de training die zij had 

ontvangen door de school zelf als ‘minister’ 

(geestelijke) werd aangeduid. Dit riep de vraag 

op of een zogeheten ‘ministerial exception’ van 

kracht zou zijn, een uitzondering die maakt 

dat de school ten aanzien van het ontslag van 

de betreffende leerkracht niet gebonden is 

aan non-discriminatiewetgeving. Interessant 

genoeg was het de eerste keer dat het Hoog-

gerechtshof voor een dergelijke vraag kwam 

te staan.

De Europese zaak
Hetzelfde gold twee jaar later voor het Eu-

ropese Hof voor de Rechten van de Mens, in 

de zaak Fernández Martinez t. Spanje (2014). 

Deze zaak betrof eveneens het ontslag van een 

(godsdienst)leraar, die in dit geval in dienst 

was van de katholieke kerk. Kort en goed 

luidde de vraag ook hier of er zoiets bestond 

als een ‘ministerial exception’ voor de kerk, die 

zwaarder zou wegen dan het recht op bescher-

ming van zijn persoonlijke leven en familie-

leven waarop de ontslagen leraar zich beriep. 

Kamers van het Hof hadden zich eerder wel 

voor deze vraag gesteld gezien, en daarop per 

geval wisselende antwoorden gegeven, maar 

nu was het de voltallige Grote Kamer die zich 

over de zaak uitsprak.

De Canadese zaak
De Canadese zaak ten slotte, Loyola High 

School and John Zucchi t. Attorney General of 

Quebec (2015), betrof de invoering van een 

nieuwe vorm van religieuze educatie. Het 

nieuwe vak was vanuit een seculier perspec-

tief opgezet, hetgeen in de Canadese context 

betekent dat de verschillende religies erin op 

een zoveel mogelijk neutrale wijze dienen te 

worden behandeld. Een particuliere middel-

bare school vroeg hiervan ontheffing gelet op 

haar specifieke katholieke identiteit, die het 

ministerie van Onderwijs vervolgens weigerde 

te verlenen. 

Het opvallende is nu dat in alle drie de gevallen 

de levensbeschouwelijke organisaties, twee scho-

len en een kerk, aan het langste eind trokken. 

Op het eerste gezicht lijken de zaken hierdoor 

een duidelijk bewijs van het gelijk van de stro-

ming in de literatuur die stelt dat de kop van 

het recht op godsdienstvrijheid halfvol is. In elk 

geval maken de drie uitkomsten het vooralsnog 

bezwaarlijk vol te houden dat er sprake zou zijn 

van een algehele aanval van het westerse recht 

op religie in het algemeen en radicale gelovigen 

in het bijzonder.
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Grafplaat van Gentianus, Rome, 4e-5e eeuw. De tekst luidt als volgt: ‘De gelovige Gentianus; hij leefde 
21 jaar, 8 maanden, en 16 dagen. Bid voor ons in je gebeden, want wij weten dat jij bij Christus bent.’ 
De duiven die het Christussymbool flankeren verwijzen naar de gelovigen, de ziel en de vrede.

Toch is daarmee niet alles gezegd. Zo is het in 

de eerste plaats opvallend dat drie vergelijkbare 

zaken kort na elkaar in drie verschillende juris-

dicties voor de hoogste rechtscolleges kwamen. 

Kennelijk was de maatschappelijke polarisatie 

rond de vraag naar uitzonderingsposities voor 

levensbeschouwelijke instellingen, die eerder al 

wel voor lagere rechters aan de orde was geko-

men, toegenomen.

	 In de tweede plaats kan worden geconstateerd 

dat, alvorens de hoogste 

rechtscolleges te be-

reiken, de betreffende 

zaken uiteraard eerst 

door lagere rechters zijn 

beslist. In alle drie gevallen waren een of meer 

van deze lagere rechters daarbij (gedeeltelijk) 

tot andere conclusies gekomen. Kennelijk is 

het derhalve mogelijk om op basis van dezelfde 

wetgeving en jurisprudentie tot een andere uit-

komst te komen.

	 Ten derde is het zo dat de uitspraken in twee 

van de drie gevallen slechts met de krapst mo-

gelijke marges in het voordeel van de levensbe-

schouwelijke instellingen zijn uitgevallen. Wel-

iswaar was de uitspraak van het Amerikaanse 

Hooggerechtshof een unanieme. In het geval 

van het Europese Hof voor de Rechten van de 

Mens was de verhouding ten gunste van de kerk 

echter negen tegen acht. Het Canadese Hoog-

gerechtshof, ten slotte, besliste de zaak met vier 

tegen drie stemmen ten gunste van Loyola High 

School. Een en ander betekent dat in een vol-

gende casus, met net iets andere feiten dan wel 

een nieuw benoemde rechter, de verhouding 

anders kan uitpakken.

	 In de vierde en laatste plaats loont het de 

moeite naar de gehele inhoud van de uitspraken 

te kijken. In dat geval valt bijvoorbeeld op dat 

het Amerikaanse Hooggerechtshof zich welis-

waar unaniem ten gunste van een ‘ministerial 

exception’ voor de evangelisch-lutherse school 

uitsprak. Het voegde daaraan evenwel toe dat 

het lastig was een algemene omschrijving van 

een ‘minister’ te geven. Dat betekent in feite dat 

levensbeschouwelijke instellingen, ook na de 

uitspraak, niet op voorhand zeker kunnen zijn 

van de toepasselijkheid 

van een ‘ministerial 

exception’. Deze staat 

of valt immers bij de 

definitie die de rechter 

in een concreet geval hanteert van het begrip 

‘minister’.

	 In de Europese zaak erkende het Hof welis-

waar het bestaan van een soort Europese variant 

van de ‘ministerial exception’. In de uitspraak is 

echter een cruciale rechtsoverweging te vinden, 

nummer 132, waarin de grenzen van de auto-

nomie van de kerk staan weergegeven. Deze 

zijn bepaald stringenter dan de uitkomst in de 

concrete zaak doet vermoeden. Dat hangt onder 

meer samen met het feit dat het Hof een pro-

portionaliteitstoets hanteert, die in een volgend 

geval niet opnieuw in het voordeel van een le-

vensbeschouwelijke organisatie hoeft uit te val-

len.

	 In de Canadese zaak, ten slotte, kende het 

Hooggerechtshof weliswaar een vrijstelling toe 

aan de school van het ontwikkelde religieuze 

educatiecurriculum, maar slechts voor zover dat 

het katholicisme betrof. Ten aanzien van de an-

dere levensbeschouwingen diende de katholieke 

school nog steeds volgens de eerdergenoemde, 

Maatschappelijke polarisatie kennelijk

toegenomen rond uitzonderingsposities 

voor levensbeschouwelijke instellingen

l
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seculiere wijze te werk te gaan. Dit ondanks dat 

de school duidelijk aangaf dat het niet goed in-

zag hoe zij deze neutraliteit in de praktijk moest 

vormgeven. Het Hooggerechtshof bereikte deze 

conclusie bovendien met behulp van een tame-

lijk principiële redenering, want voortvloeiend 

uit het karakter van Canada als multiculturele 

democratie. Een dergelijke ideologische benade-

ring biedt niet alleen ruimte aan religieuze or-

ganisaties, maar kan onder omstandigheden die 

ruimte even makkelijk ook juist weer inperken. 

Kentering
Al met al luidt de conclusie van de voorgaande 

paragraaf, dat de drie behandelde rechterlijke 

uitspraken wel degelijk wijzen in de richting 

van een mogelijke, naderende kentering in de 

jurisprudentie. Weliswaar is het op basis van de 

uiteindelijke uitkomsten voorbarig om te spre-

ken van zoiets als een algehele aanval van het 

westerse recht op religie, maar het lijkt er bij een 

enigszins realistische analyse van de betreffende 

jurisprudentie desondanks op dat de kop eerder 

halfleeg dan halfvol is. Hoewel ‘The Sky Isn’t 

Falling’ op dit moment, is het evenmin geheel en 

al onaannemelijk meer te noemen dat er sprake 

is van ‘Free Exercise By Midnight’.

	 Dit leidt tot de vraag wat de achtergrond van 

deze, zeker wat de Verenigde Staten betreft, toch 

opvallende kentering kan zijn. In dit verband 

wordt in de staatsrechtelijke literatuur wel geop-

perd dat het constitutionele recht inherent een 

seculariserende functie vervult. Iemand als Ran 

Hirschl (2010; 2011), bijvoorbeeld, schetst met 

brede pennenstreken hoe het enkele bestaan van 

regelgeving en rechterlijke interpretatie religie 

reeds ‘domesticeert’. Levensbeschouwelijke 

organisaties die opkomen voor hun belangen 

moeten dat immers volgens een bepaald, hun 

opgelegd stramien doen en met behulp van een 

hun in principe wezensvreemd, juridisch be-

grippenapparaat. Dit staatsrechtelijke keurslijf 

formuleert vervolgens ook de grenzen waarmee 

met name radicalere gelovigen onvermijdelijk te 

maken krijgen.

	 Voor deze these valt in het licht van de drie 

rechterlijke uitspraken zeker iets te zeggen. Zo 

vormde het decor van de zaak Hosanna-Tabor 

de Civil Rights Act van 1964 en moest de ortho-

doxe evangelisch-lutherse school procederen te-

gen een Equal Employment Opportunity Com-

mission van de Amerikaanse overheid. Op deze 

manier lijkt het erop dat de staat een belangrijke 

speler is, waarmee de school terdege te rekenen 

heeft. Ook in de Canadese zaak is dit het geval, 

voor zover in Quebec de afgelopen decennia 

reeds een secularisatie van het schoolstelsel had 

plaatsgevonden, waarin openbare scholen steeds 

meer in de plaats kwamen van de bijzondere 

scholen van weleer. Zo bezien vormde de opleg-

ging van een door het Ministerie ontwikkeld 

curriculum op het gebied van de religieuze edu-

catie niet veel meer dan een logisch sluitstuk van 

deze ontwikkeling.

	 Hoewel de seculariserende rol van de staat in 

het algemeen en het recht in het bijzonder dus 

niet kan worden uitgevlakt, attendeert Glendon 

er in haar aan het begin van deze bijdrage ge-

memoreerde lezing terecht op dat er omgekeerd 

ook een beweging van onderaf waarneembaar 

is. Het lijkt niet al te vergezocht om een deel van 

de kentering in de samenleving, maar ook in 

het recht en de staat zelf, terug te voeren op de 

tijdens de jaren zestig van de vorige eeuw reeds 
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ingezette culturele revolutie. Wanneer de be-

grenzende rol van het recht en de staat op zich-

zelf zou staan, valt de omslag namelijk niet goed 

te verklaren waarvan thans in de jurisprudentie 

over religie beweerdelijk het begin valt waar te 

nemen. Het tijdsverloop sinds de jaren zestig is 

dan het gevolg van de weg der geleidelijkheid 

waarlangs het rechtsstelsel en de jurisprudentie 

van rechters doorgaans veranderen. 

	 Anno 2015 lijkt er echter een ‘Hobby Lobby-

moment’ aangebroken, een term die verwijst 

naar nog een andere Amerikaanse rechtszaak 

waarin een religieuze organisatie – in dit geval 

een bedrijf – opnieuw weliswaar in het gelijk 

was gesteld, maar die tot een ongemeen hevige 

polarisatie heeft aanleiding gegeven die niet 

meer uitsluitend uit de juridische aspecten van 

de zaak te verklaren valt (Horwitz 2015).

	 Meer specifiek kan het tijdsverloop sinds de 

jaren zestig dan als volgt worden geïnterpre-

teerd. Hoewel de secularisatie als gevolg van 

de culturele revolutie de afgelopen decennia 

geleidelijk verder heeft vorm gekregen, heeft zij 

de meeste traditionele religieuze instituties zoals 

de Rooms-Katholieke Kerk als instituties voor-

alsnog in tact gelaten. Thans begint het door 

Taylor geïdentificeerde expressieve individua-

lisme echter ook het voortbestaan van religieuze 

instituties als zodanig als een sta-in-de-weg te 

beschouwen, zo lijkt het soms in zowel samenle-

ving als recht en staat. 

Inderdaad vallen dergelijke instituties niet 

goed te rijmen met de uitgangspunten van een 

op haar beurt radicaler wordend expressief indi-

vidualistisch ethos, dat deze immers vrijwel per 

definitie als bedreiging zal zien van de individu-

ele zelfontplooiing. Afhankelijk van hoe belang-

rijk men het bestaan van traditionele instituties 

acht voor de democratie, kan men zich echter 

de vraag stellen of hiermee niet de tak wordt 

afgezaagd waarop het expressief individualisme 

uiteindelijk nog altijd steunt. Zonder enigerlei 

vorm van samen-leving, is de totstandkoming 

van sociale cohesie immers moeilijk voorstel-

baar.

	 Volgens deze interpretatie is het al geen vraag 

meer wie de ‘culture war’ in de Verenigde Sta-

ten en elders heeft gewonnen. Dat is ‘links’, het 

progressieve deel van de natie, dat de culturele 

revolutie van de jaren zestig ook heeft geënta-

meerd. Door zich echter een slechte winnaar te 

tonen (Douthat 2014), en christelijke en andere 

organisaties zelfs de ruimte te misgunnen om 

binnen een toch reeds van kleur verschietend ju-

ridisch kader nog enigszins hun eigen identiteit 

te behouden, stelt links meer in de waagschaal 

dan het mogelijk vermoedt. Het langzaam maar 

zeker meer omstreden raken van de idee van ac-

commodatie van dergelijke organisaties, en het 

als gevolg daarvan geleidelijk verder afbrokkelen 

van hun autonomie, vergroten het risico van 

desintegratie van een voortdurend individualis-

tischer wordende samenleving (Douthat 2015).

Tot besluit
Welke juridische bescherming zal er in de toe-

komst nog worden geboden aan radicaal gelo-

vigen en hoe kunnen de grenzen van dergelijke 

radicale opvattingen worden bepaald, wanneer 

de geijkte juridische afwegingskaders in wet en 

jurisprudentie daarvoor zouden komen te ont-

breken?

	 Hetgeen de wetenschappers die kritiek uit-

oefenen op het huidige recht op vrijheid van 
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godsdienst en levensbeschouwing voor ogen 

hebben als alternatief, is een soort algemeen 

recht op ethische integriteit (Laborde 2014). Het 

voordeel hiervan is dat religie niet meer als af-

zonderlijke categorie hoeft te functioneren bin-

nen het recht en het rechtsstelsel op die manier 

(weer) een stukje neutraler wordt. Zij zien dit 

niet noodzakelijkerwijze als een uitholling van 

de godsdienstvrijheid, terwijl ook de collectieve 

dimensie van levensbeschouwelijke opvattingen 

in principe bescherming zou kunnen blijven 

genieten.

	 Hoewel dus in principe niet zoveel verloren 

hoeft te gaan (Tibbe 2014), kan men toch op 

grond van de zich geleidelijk wijzigende in-

terpretatie van het huidige recht op vrijheid 

van godsdienst en levensovertuiging in de drie 

bovengenoemde rechterlijke uitspraken reeds 

constateren dat de juridische bescherming on-

der druk staat. Thans vormt het hele bouwwerk 

rond het mensenrecht van de godsdienstvrij-

heid, inclusief verdragen en jurisprudentie, 

daarvoor nog het referentiepunt. Wanneer ook 

dat verdwijnt, zou het glas wel eens leger kun-

nen raken dan tot de helft.

	 Wat als gevolg van de culturele revolutie naar 

verwachting toch reeds minder zal worden, is 

dat het rechtsstelsel berust op een (mede) aan 

het christendom ontleende antropologie. Vol-

gens deze mensvisie is de mens immers in de 

kern een spiritueel wezen en ligt het daarom 

voor de hand aan die spirituele kant van het 

mens-zijn aparte bescherming te bieden in het 

recht en de staat. Thans verdwijnt deze chris-

telijke antropologie meer en meer op andere 

plekken uit het recht, zoals het familierecht, 

dus in die zin zou het niet eens bijzonder uit de 

toon vallen om dit ook ten aanzien van de gods-

dienstvrijheid door te voeren.

	 Wel is het de vraag of het wijs is dergelijke 

processen vanaf de (al dan niet academische) te-

kentafel nog eens te versnellen. Het recht evolu-

eert ook zonder dergelijke kunstmatige ingrepen 

mee met de samenleving en radicale gelovigen 

zullen het uit dien hoofde al lastig genoeg kun-

nen krijgen in juridisch opzicht. Het eventuele 

versnellen van die ontwikkeling door een heel 

bouwwerk aan regels en jurisprudentie rond een 

mensenrecht weg te snijden, althans drastisch 

van inhoud te doen veranderen, brengt westerse 

samenlevingen niet noodzakelijkerwijze in de 

beoogde progressievere banen. Het kan westerse 

samenlevingen qua bescherming van de religi-

euze identiteit van gelovigen en hun kerkelijke 

en maatschappelijke verbanden ook decennia 

terugplaatsen in de tijd.

	 Dan hebben wij het nog niet gehad over de 

situatie buiten het Westen. In het Westen zelf is 

de situatie voor radicale gelovigen, ondanks de 

hierboven gesignaleerde tendensen, nog altijd 

relatief rooskleurig en vormt werkelijke vervol-

ging een hoge uitzondering. Het is niet moeilijk 

om aan te tonen dat de wereldwijde bevordering 

van het recht op vrijheid van godsdienst en 

levensovertuiging een westers, en tot op zekere 

hoogte zelfs christelijk, stempel draagt. Het is 

ook zo dat andere religies, zoals jodendom en 

islam, hierdoor in meerdere of mindere mate in 

een bepaald keurslijf worden gedrukt. Dit is in 

principe een uitvloeisel van de these van Hirschl 

(2010; 2011).

	 Toch vormt een juridisch afdwingbaar recht 

op godsdienstvrijheid dikwijls de enige hoop 

voor radicale gelovigen, die afwijken van de om 
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hen heen heersende meerderheidsopvattingen. 

Tegenover het tekentafel-progressivisme van aca-

demici die de grondslagen van de godsdienstvrij-

heid principieel ter discussie stellen, staat aldus 

bezien een meer conservatieve benadering (zie 

bijvoorbeeld DeGirolami 2013). Deze neemt het 

juridische bouwwerk dat rond de godsdienstvrij-

heid in tal van – ook niet-westerse – jurisdicties 

is opgetrokken in aanmerking en zal de mogelijk 

toch reeds geleidelijke afbrokkeling hiervan niet 

actief verder wensen te stimuleren.
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in beeld

I N  B E E L D   |   R e n é  R o s m o l e n

Geworteld 
Wie de door Henri Matisse ontworpen Chapelle du Rosaire in Vence bezoekt, betreedt een ruimte 

van eenvoud en evenwicht. Men wordt daarbij geraakt door de helderheid en zuiverheid van de 

kleuren blauw, groen en geel. 

	 Deze door hem ontworpen kapel beschouwde Matisse (1869-1954) als de apotheose van zijn 

kunstenaarschap. ‘Ik wilde teruggaan tot de wortels van mijn kunst, tot de eenvoud van de vormen, 

tot de directe expressie van kleuren en tot de zuiverheid van het invallende licht’ (in: Chapelle du 

Rosaire des Dominicaines de Vence, Vence 1996).

	 In 1948 kreeg de toen al invalide Matisse een opdracht tot het ontwerpen van een nieuwe 

religieuze ruimte voor de Dominicanessen in Vence. Het moest een bruikbare kapel worden. Vier 

jaren werkte hij aan het ontwerp, het bouwplan, de gebrandschilderde ramen, de muren en wanden 

aan de binnenkant, het meubilair, de liturgische voorwerpen, zoals altaartafel, kruisweg, biechtstoel 

en alle liturgische gewaden. Het is misschien wel het grootste samengestelde kunstwerk uit de 

twintigste eeuw, en dat alles in een relatief kleine ruimte van 15 meter lang, 6 meter breed en 5 

meter hoog.

	 Deze opdracht gaf Matisse, die wel gedoopt was maar nooit praktiserend katholiek geworden, 

de kans om zijn verworven inzichten in de moderne kunst en zijn door de knipselkunst gevoede 

behoefte aan vereenvoudiging in vorm en kleur tot expressie te brengen in één liturgische ruimte. 

Alles ademt eenvoud, sereniteit en doelmatigheid.

	 Wat Matisse zelf het meest beviel waren de kleuren, die vrij, als meegenomen door het invallende 

licht, door de ruimte lijken te zweven. Kleuren die een eigen leven lijken te leiden. Kleuren die, zoals 

hij zelf zei, ‘onmiddellijke uitwerking hebben op het gemoed en je terugvoeren naar je wortels’.

Interieur Chapelle du Rosaire in Vence, ontworpen door Henri Matisse >
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S L O T B E S C H O U W I N G   |   H a n s  S c h i l d e r m a n

Verantwoord geloven

De afgelopen decennia worden geken-

merkt door ingrijpende veranderin-

gen in westerse samenlevingen, die 

gepaard gaan met nieuwe vormen van radica-

liteit die we iedere dag in de media aantreffen. 

In de inleiding van het themagedeelte van deze 

Handelingen verwees ik daarvoor naar in het 

oog springende ontwikkelingen als populisme 

en fundamentalisme. 

Het populisme is radicaal in haar zoektocht 

naar wortels van volk en vaderland in een diep 

gekoesterd verlangen naar culturele gewoonte, 

sociaal toebehoren en cognitieve eenvoud, 

met daarbij minstens een impliciete afkeer van 

representatieve politiek en weerzin tegen het 

bestuur door intellectuele elites. 

Het fundamentalisme is radicaal in het tot ab-

solute norm verklaren van religieuze overtuigin-

gen en praktijken die – geselecteerd uit het verle-

den – tot exclusief model voor de inrichting van 

de toekomstige samenleving worden verklaard. 

De overeenkomsten tussen beide ontwik-

kelingen, waarop ik in de inleiding wees, ken-

nen een belangrijk cultureel risico. Ze tasten 

namelijk de condities en doeleinden aan van de 

moderne samenleving: de bescherming van cul-

turele pluraliteit en de behartiging van politieke 

procedures om daarbinnen een gemeenschap-

pelijk goed te omschrijven en beheren. Hoe valt 

ten overstaan van dat risico een recht op radi-

caal geloven te verantwoorden?

Radicaler en conservatiever
Nu zegt radicaliteit in algemene zin simpelweg 

iets over de bereidheid om conclusies te trekken 

uit een overtuiging en daarbij tot daden over 

te gaan met als doel (maatschappelijke) veran-

dering en hervorming te realiseren. ‘Radicaal’ 

noemen we personen die gemotiveerd worden 

door bepaalde kernwaarden en deze op hun 

levensplan betrekken, en daarbij bereid blijken 

tegenstand te overwinnen om hun leefwereld 

conform hun overtuiging in te richten. Radicaal 

geloven zegt dus allereerst iets over de trouw 

aan en de bestendigheid van een levensovertui-

ging. In beginsel kan radicalisme ook onortho-

dox en uiterst liberaal van aard zijn, zoals bij-

voorbeeld in de Nederlandse context gedurende 

de jaren zestig met de val van de verzuilde 

samenleving in menig opzicht bleek. 

Kun je het woord ‘radicaal’ voor geloven nog wel gebruiken zonder 
jezelf verdacht te maken? En welke maatschappelijke bijdrage valt van 
godsdienst en levensovertuiging nog te verwachten? Aan de hand van een 
beknopte samenvatting van de voorgaande bijdragen in deze Handelingen-
editie zoekt hoofdredacteur Hans Schilderman naar antwoorden.
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Niettemin is het feit dat gedurende de afgelo-

pen jaren het populisme en fundamentalisme 

ook in Nederland voet aan de grond lijken te 

krijgen veelzeggend, evenals het feit dat deze 

tendens eerder door conservatisme wordt ge-

kenmerkt. Het verlangen naar oude tijden kan 

inderdaad niet los gezien worden van de nei-

ging zich te willen terugtrekken uit de heden-

daagse samenleving (retraitisme), zij het gemo-

tiveerd door een besef van verlies van waarden 

(nostalgie), dan wel geleid door omstandighe-

den (opportunisme), of ook wel aangestuurd 

door institutioneel herstelbeleid (reformisme). 

Dergelijk conservatisme staat niet los van 

de wisseling van generaties. Voor christelijke 

Nederlanders zou daarbij tenminste onder-

scheid gemaakt moeten worden tussen de 

vooroorlogse generatie die het traditionele 

geloofsgoed grotendeels trouw is gebleven, de 

babyboomers die – al blijkt de religieuze aan-

hang sterk geslonken – het eigen geloof kritisch 

en eerder autonoom willen beleven, en een 

kleine minderheid van (vooral protestantse) 

jongeren waaronder een duidelijke tendens tot 

retraditionalisering en orthodoxie bespeurbaar 

is (De Hart 2014, 62-64; 87-95). Het lijkt niet 

aannemelijk dat de liberale, kritische of buiten-

kerkelijke groep van religieuze Nederlanders, 

waarbij men dus eerder afkeer van orthodoxie 

aantreft, als institutioneel of sociaal verband 

veel overlevingskansen heeft. 

Met de toenemende ontkerkelijking lijkt de 

hypothese dan ook geenszins gewaagd dat het 

christelijk geloof uit het culturele middenveld 

vertrekt en dat christelijk geloven steeds meer 

een orthodox en eerder conservatief karakter 

zal krijgen, ook al is dat binnen een niche- 

achtige omgeving van relatief isolement.  

Christelijke gelovigen in de Nederlandse setting 

zijn in de toekomst dus weliswaar in omvang 

veel kleiner, maar het lijkt eveneens aanneme-

lijk dat ze in religieus opzicht ook beduidend 

radicaler en conservatiever zullen zijn. Ze zullen 

daarmee in spanning staan tot hun maatschap-

pelijke omgeving. 

Wat zijn in dat scenario de mogelijkheden 

om geloven te verantwoorden? Kun je het 

woord radicaal voor geloven nog wel gebrui-

ken zonder jezelf verdacht te maken? En welke 

maatschappelijke bijdrage valt van godsdienst 

en levensovertuiging nog te verwachten? Aan 

de hand van een beknopte samenvatting van 

de bijdragen van de auteurs in deze editie zal ik 

dergelijke vragen pogen te beantwoorden.

Maatschappelijke 
verantwoordelijkheid
Dat radicaal geloven een culturele geleefde 

dimensie kent, toont Nissen in zijn bijdrage 

aan. Hij laat zien dat de term ‘radicaal geloven’ 

moeilijk met een eenduidig religiewetenschap-

pelijk begrip te verbinden is. Dit kan beter be-

studeerd worden aan de hand van de praktische 

leefwereld van religie, zoals die bijvoorbeeld in 

biografieën aan een praktische coherentie cor-

respondeert. 

Een van zijn observaties daarbij is dat radi-

caal geloven vooral competitief geloven is: het 

biedt sociale profilering binnen een groep zodra 

motieven uit de religieuze tradities daartoe 

mogelijkheden bieden. Radicaliteit loont, en er 

is een subtiele dynamiek aan te treffen waarbin-
l
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‘Kruisweg’ in de Chapelle du Rosaire van Henri Matisse in Vence

nen het ook verklaarbaar is dat gelovigen bij 

terugloop van kerkelijke aanhang of religieuze 

binding juist winst kunnen halen uit een ver-

eenzelviging met religieuze motieven indien 

die de betreffende persoon daaraan zelfrespect, 

sociale erkenning, identiteitsgevoel of levenszin 

kan ontlenen. Dat is niet per se instrumenteel 

gedrag; religieus kenmerkend is juist het gege-

ven dat godsdiensten goed te beschrijven zijn in 

termen van de voorbeeldfiguren en rolmodellen 

(de ‘beati’ of de ‘virtuosi’) die er aantrekkelijk 

blijken en die de religieuze groep ook vormen 

en ontwikkelen. 

Opmerkelijk is overigens dat een dergelijke 

verklaring het belang van de religieuze inhoud 

van het identificatiemotief juist relativeert. Het 

is niet de religieuze doctrine zelf die de radica-

liteit definieert, maar de betekenis ervan in het 

dagelijks leven; allereerst voor de betrokkenen 

zelf in de affirmatie van hun eigen levensplan, 

maar zeker ook in de uiteenlopende sociale vor-

men waarin samenlevingen het kwaad afweren 

en het goede nastreven. Een dergelijk inzicht 

zou – aldus Nissen – religieuze leiders beschei-

den moeten stemmen in hun eigen identificatie 

met de godsdienst die ze vertegenwoordigen. 

Althans zo zouden ze juist hun maatschappe-

lijke verantwoordelijkheid kunnen uitdrukken 

om het groeiend religieus fanatisme te helpen 

matigen. 

Overlevingskansen
Hoe ziet radicaal geloven er uit in haar genese 

van de biografie? Waarom wordt de een radicaal 

gelovig en de ander niet? Dat is in socialisatie-

studies een elementaire vraag met een praktisch 

belang voor kerkelijke werving en religieuze 

vorming, terwijl het in het geval van fundamen-

talisme ook belangrijk is ter identificatie van 

maatschappelijke risico’s. Een vraag die door 

Visser-Vogel in haar bijdrage daarbij aan de 

orde wordt gesteld luidt op welke wijze moslims 

als migranten in een minderheidspositie tot ra-

dicaal geloof komen. En meer in het bijzonder: 

in hoeverre gaat aan hun religieus commitment 

een periode van exploratie vooraf? 

Die vraag is belangrijk omdat het duidelijk 

kan maken in hoeverre religieus engagement 

afhankelijk blijft van uiterlijk voorschrift en 

sociale gewoonte dan wel echt beantwoordt aan 

een in de omgeving beproefde verinnerlijking 

van geloof.  Dat laatste blijkt inderdaad een 

waargenomen stijl, waarbij jongeren de eigen 

religie kritisch ondervragen om zich daarna pas 

te committeren. Maar ook andere stijlen blijken 

aanwezig, zoals die waarin ze vooral streven 

naar de juiste interpretatie van de islam, of die 

waarin ze hun geloof aanvankelijk helemaal 

niet op de proef stellen en zich overgeven aan 

de seculiere omgeving maar desondanks streng 

gelovig worden. 

Een opmerkelijk gegeven dat Visser-Vogel 

verder aantreft is dat radicaal gelovige moslim-

jongeren hun religieuze en burgerlijke rol lijken 

te dichotomiseren. Beide achten ze belangrijk: 

de religieuze rol in privaat opzicht én de bur-

gerlijke rol in een publiek kader, maar telkens 

zonder dat ze de band ertussen zelf goed onder 

woorden kunnen brengen. Enerzijds roept dat 

de vraag op in hoeverre interculturele span-

ningen daaraan debet zijn, maar anderzijds stelt 

het ook het concept van (religieuze) levens-

overtuigingen ter discussie. Misschien staan 

persoonlijke bronnen van het geloof wel los van 
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de maatschappelijke consequenties die er door 

anderen doorgaans mee verbonden worden. 

Uit dergelijke observaties kan men een hypo-

these afleiden dat radicaal geloven wel degelijk 

overlevingskansen heeft in een seculiere of bur-

gerlijke context, zij het als relatief geïsoleerde 

niche waarin en waaraan men zich persoonlijk 

aan een geloofsovertuiging committeert zon-

der dat dit direct tot een religieus gemotiveerd 

maatschappelijk programma leidt. Overigens 

moet daarbij dan wel geconstateerd worden 

dat verantwoord geloven gemakkelijk tot een 

interne categorie gereduceerd kan worden; wel-

iswaar van grote betekenis voor niche-genoten 

maar nauwelijks toegankelijk voor degenen 

daarbuiten.

Geloofsinhoud en -beaming
Dat de spanning van geloven in een maatschap-

pelijke omgeving een intrinsiek religieus thema 

is, laat Hübenthal in zijn systematisch-theolo-

gische bijdrage zien. Uitgaande van de begrips-

vorming in een christelijke traditie bekritiseert 

hij de gangbare veronderstelling dat radicaal 

geloven een verplichting betekent om een con-

servatieve orthodoxie aan te hangen met dito 

afwijzing van de seculiere samenleving. 

Het is juist het kenmerk van de religieuze 

waarheidsclaim dat die in het publieke domein 

ter discussie wordt gesteld. De aanspraak op 

waarheid is volgens Hübenthal juist geen apo-

dictische stelling, maar een uitnodiging om een 

perspectief in te nemen van een overtuiging die 

relevant is voor de idealen waar ook een mo-

derne samenleving voor staat. In de religieuze 

taal van christenen staat daarbij Gods onvoor-

waardelijke liefde centraal; een oproep tot ver-

trouwen dat gebrokenheid en het onverlost zijn 

van mensen uiteindelijk een antwoord kent. 

Precies die notie van verlossing – overigens in 
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iedere religie een kernthema van haar belijdenis 

– biedt een venster op de wereldproblematiek 

en ook een mogelijkheid om de negativiteit van 

problemen stap voor stap te onderkennen en 

mogelijk op te lossen. Radicaal geloven heeft 

dus in beginsel een ‘soteriologisch potentieel’ 

in de publieke ruimte. Het beroep op de liefde 

die God is, veronderstelt – aldus Hübenthal – 

dat dit verlossingsperspectief een uitnodiging 

tot vrijheid is die daarmee juist aansluit op de 

waarden die ook in verlichte samenlevingen 

van doorslaggevend belang worden geacht. 

Met de bijdrage van Hübenthal lijkt een 

belangrijk criterium voor verantwoord ge-

loven te zijn gesteld, namelijk het belang om 

onderscheid te maken tussen geloofsinhoud 

(wat wordt geloofd?) en geloofshandeling (hoe 

wordt geloof aanvaard?). Dat onderscheid is 

precies het vermogen tot religieuze zelfreflectie 

waarmee iedere gelovige verantwoordelijk-

heid blijft dragen voor de eigen overtuiging en 

waardoor hij voldoet aan de voorwaarden om 

deelnemer te zijn in een publiek debat waarin 

de relevantie van het eigen geloof tegenover 

andere overtuigingen aangetoond wordt. Het 

kortsluiten van geloofsinhoud en geloofsbe

aming is daarmee een disfunctie van radicale 

religiositeit. Positief gesteld is de borging van 

het onderscheid echter ook een kans om radi-

caal geloven in het publieke debat de plek te 

geven die ze als elke andere overtuiging met dat 

uitgangspunt ook verdient.

Juridische borging
Hoe men vanuit religieus perspectief ook oor-

deelt over de wenselijkheid, mogelijkheden 

en grenzen van radicaal geloven, de juridische 

borging van het recht om de religieuze levens-

overtuiging radicaal gestalte te geven in het 

private en publieke leven vergt veeleer een on-

partijdig standpunt; althans dat wordt door de 

rechtsstaat vereist in geval van een oordeel over 

strijdige belangen of inzichten. Ten Napel roept 

daarbij de vraag op in hoeverre rechtbanken 

precies vanwege hun onpartijdigheid zich ont-

wikkelen tot ‘secularizing agents in the nontheo-

cratic world’. 

Dat is allereerst een belangrijke vraag omdat 

in een aanzienlijk aantal niet-westerse contexten 

eerder een constitutionele theocratie dan een 

constitutionele democratie aangehangen wordt, 

en samenlevingen zo ook uiteen kunnen drij-

ven. Bovendien toont de vraag aan dat ook het 

concept van de westerse rechtsstaat geworteld is 

in cultureel doorgegeven levensovertuigingen, 

waarin eeuwenoude noties van het christendom 

een rol hebben gespeeld in het tot stand komen 

van de democratie en constitutie zoals we die nu 

kennen (Hirschl 2010, 162-205). 

Ten Napel betrekt de discussie daarbij op de 

recente westerse jurisprudentie, die aantoont 

dat godsdienstvrijheid als recht van instituties 

zoals kerken of kerkelijk gelieerde scholen, 

steeds meer ter discussie komt te staan ten 

voordele van individualiserende interpretaties 

ervan, dat wil zeggen, als burger- of mensen-

rechten. Daarmee is het recht op vrijheid van 

godsdienst en levensovertuiging ook inzet 

geworden van een strijd tussen conservatieve 

of traditionele versus liberale of progressieve 

waarden (‘culture war’) in de politieke discus-

sies van diverse westerse landen. 

Nu de jurisprudentie op dit punt eerder 

individuele dan institutionele interpretaties 
l
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van godsdienstvrijheid lijkt te beschermen, ligt 

volgens sommigen mogelijk een desintegratie 

van religieuze verbanden op de loer. Radicaal 

geloven vergt borging van godsdienstvrijheid 

om het sociale verband waarin dat geloven ge-

stalte krijgt te beschermen maar het evenzeer 

te toetsen. Dat althans biedt positief gesproken, 

een kans om radicaal geloven maatschappelijk 

zichtbaar te houden en de discussie waarop 

Hübenthal doelde, daadwerkelijk van een on-

partijdig oordeel te voorzien. 

Divergentie tussen privaat en publiek
Wat kunnen we terugblikkend op dit thema-

nummer leren? Allereerst wellicht een inzicht 

dat private en publieke overtuigingen niet 

direct in elkaars verlengde hoeven liggen. 

Ideaaltypisch mag het zo zijn dat een persoon-

lijke geloofsovertuiging – dat wil zeggen: een 

identificatie met bepaalde morele en religieuze 

opvattingen – pas blijkt in een sociale praktijk 

waarin maatschappelijk aangetoond wordt wat 

persoonlijk aangehangen wordt. Radicaliteit 

zou in dat geval vooral betekenen dat er een 

rechte lijn loopt van persoonlijk commitment 

naar publiek engagement. 

In moderne omgevingen blijken private en 

publieke kenmerken van overtuigingen echter 

te divergeren. Dat is bijvoorbeeld het geval 

wanneer men tevreden is met een naar binnen 

gekeerd geloof zonder dat een toets op corres-

ponderend gedrag daarvoor als noodzakelijk 

wordt beleefd. Omdat religie getaboeïseerd 

raakt of simpelweg uit het discours en cultu-

rele geheugen verdwijnt, worden personen in 

moderne samenlevingen ook steeds minder op 

religieus gemotiveerd maatschappelijk engage-

ment aangesproken. Waar religie aan de randen 

van een samenleving nog wel zichtbaar wordt, 

heeft het eerder ook een momentaan of inci-

denteel karakter, tenzij het door gewelddadig 

fundamentalisme voorwerp wordt van publiek 

debat. 

Zo vertonen vertrouwde begrippenparen in 

theologie en religiewetenschap als beleving en 

gedrag, leerstelling en rite, religieuze impressie 

en godsdienstige expressie tegenwoordig steeds 

minder verband met elkaar dan we eerder aan-

namen. Dat vergt zowel van academische theo-

logie als van pastorale praktijk dat noties van 

religie opnieuw omschreven moeten worden. 

De maatschappelijke kaders voor haar verant-

woording moeten duidelijk gemaakt worden 

aan een breder publiek dat niet langer ver-

trouwd is met spirituele vormen van betekenis, 

met procedures van kerkelijk toezicht en wijzen 

van theologische argumentatie (Schilderman 

2014, 180-192). 

Zo’n vraag naar de validiteit van radicaal 

geloven lijkt allereerst van groot belang waar 

godsdienst conflictueus is. Ook voor anonieme 

buitenstaanders moet een toets duidelijk maken 

wat een levensovertuiging eigenlijk is, zoals in 

rechtspraak wanneer de vrijheid van godsdienst 

en levensovertuiging in het geding wordt ge-

bracht. 

Spraakverwarring
Een tweede punt heeft betrekking op de vraag 

wat we met godsdienst en levensovertuiging 

eigenlijk bedoelen. Daarbij is het klassieke on-

derscheid tussen geloofsinhoud (theologische 

proposities van het geloof: ‘ea quae creduntur’) 

en geloofswijze (persoonlijke betekenis van het 
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geloof: ‘fides qua credentur’) (Augustinus, De 

Trinitate, XIII, 2, 5) inderdaad een belangrijk 

onderscheid. Het zegt echter ten aanzien van 

dat laatste punt nog niet welk gezag aan die 

geloofsbetekenis toegekend moet worden. 

De spraakverwarring hierover is groot. 

Dat gezag kan psychologisch zijn, in de wijze 

waarop we over ‘beliefs’ praten: gedragsdispo-

sities die doorgaans op gewoonte zijn geba-

seerd, maar die de functie hebben om andere 

personen te beïnvloeden. Maar we kunnen ook 

sociaal-cultureel gezag bedoelen waarbij de 

klemtoon veel meer ligt op de historische bete-

kenis die culturen hebben voor de interpretatie 

van actuele kwesties. En ten slotte kunnen we 

het hebben over normatief gezag dat doelt op 

het vermogen om argumenten te geven voor 

overtuigingen of voor de handelingen die we er 

op stoelen (Audi 2011, 19). 

Helderheid in dergelijke terminologie is 

essentieel om variaties in religieuze betrok-

kenheid te verantwoorden. Zo kan het morele 

gezag van een geloofsovertuiging niet afgeme-

ten worden aan de mentale aanvaarding ervan, 

noch aan de sociale status die een bepaalde 

geloofstraditie in een cultuur kent. Verantwoor-

ding van geloof vergt allereerst een beroep op 

de geldigheid van de argumenten die beant-

woorden aan wat wel de ‘public accountability’ 

heet: de aansprakelijkheid op sociale verant-

woordelijkheden in een rechtsstaat die haar 

gemeenschappelijk goed binnen een discours 

van meningsverschillen definieert. 

In het bijzonder is het daarbij van belang welke 

criteria men hanteert om de validiteit van ge-

loof te verantwoorden: 

• �conformiteit waarbij een institutioneel crite-

rium van gezag aan de orde is; 

• �authenticiteit waarvoor culturele verstaan-

baarheid het uitgangspunt vormt; 

• �coherentie waarbij de groepsband centraal 

staat; 

• �of zekerheid, waarvoor persoonlijke plausibi-

liteit als maatstaf geldt (Hervieu-Legér 2003, 

169; Schilderman 2011, 46-48). 

Dat juist deze criteria voor persoonlijke geloofs-

verantwoording zo belangrijk zijn, laat onverlet 

dat die verantwoording ook afhankelijk blijft 

van de interpretatie van ‘objectieve’ geloofs-

proposities, zoals ze in tekens, teksten, codes en 

metaforen in de traditie zijn overgeleverd. 

Rolovername
En ten slotte is er nog een belangrijk en wellicht 

complexer punt dat met de rationaliseerbaar-

heid van godsdienst en levensovertuiging te 

maken heeft. Daarmee bedoel ik het vermogen 

van religies om zich verstaanbaar te maken en 

argumentatief invloedrijk te zijn in een breder 

proces van maatschappelijke en politieke be-

sluitvorming. Het is hier waar de scheiding van 

kerk en staat geherdefinieerd kan worden als 

een raakvlak van radicaal geloven met de secu-

liere waarden en normen van het burgerschap. 

Er zijn rechtsfilosofen die menen dat de staat 

in dit opzicht neutraliteit in acht moet nemen 

ten aanzien van religies (zoals John Rawls en 

Robert Audi). En er zijn denkers die vinden dat 

godsdiensten en levensovertuigingen juist voor-

waarden bieden voor politieke besluitvorming, 

omdat ze ideeën, intuïties, argumenten, normen 

en praktijken aanreiken van het goede leven en 

zo democratie en burgerschap pas laten functi-
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oneren (Paul Weithman, Nicholas Wolterstorff 

en Jürgen Habermas) (Baxter 2011, 193-208). 

In een nieuwe studie maakt Robert Audi ten 

aanzien van de voorwaarden van overtuigingen 

onderscheid tussen rationele en morele verant-

woordelijkheid. Enerzijds beklemtoont hij met 

rationele verantwoordelijkheid de norm dat je 

argumentatief aantoont wat je gelooft en dat je 

daarbij aansprakelijkheid kunt dragen bij kri-

tiek. Anderzijds is morele verantwoordelijkheid 

in het geding: de ervaren verplichting om in te 

blijven staan voor gedrag dat beantwoordt aan 

verifieerbare standaarden (Audi 2015, 258). 

Het een volgt niet uit het ander, maar is net 

als het parallelle Augustijnse onderscheid tus-

sen propositie en betekenis van belang om 

waarheidsclaim en wijze van geloven te blijven 

onderscheiden. De eerste (rationele) verant-

woordelijkheid doet een beroep op formele 

rolovername: het vermogen je met het oog op 

waarheidsvinding te verplaatsen in beweringen 

en posities van anderen. De tweede (morele) 

verantwoordelijkheid doet een beroep op ma-

teriële rolovername: het engagement met de 

inhoud van een overtuiging door je er persoon-

lijk en sociaal aan te verplichten en zo sociaal 

vertrouwen mogelijk te maken. 

Met dergelijke rechtsfilosofische spitsvondig-

heden is echter het gevaar nog niet gekeerd van 

die trends en bewegingen in onze samenleving 

die a fortiori ongeïnteresseerd blijven in de 

rationaliseerbaarheid van levensovertuigingen, 

zoals de eerder aangeduide stromingen van 

populisme en fundamentalisme, die in toene-

mende mate het politieke leven zullen gaan 

beïnvloeden. En om dat gevaar te keren zou wel 

eens meer te verwachten zijn van levensvatbare 

vormen van verantwoord geloven die hun ra-

dicaliteit aantonen door het maatschappelijke 

discours niet langer uit de weg gaan maar argu-

mentatief in te staan voor wat dapper geloofd 

wordt. 
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De ‘intolerantie van 
de tolerantie’

nico krijn: Onder de religieuze narratieven zijn 

het vooral de apocalyptische die spreken tot de 

verbeelding. Orthodoxen kunnen deze teksten 

als leidraad voor hun leven kiezen. Hoe ontstaat 

uit een religieuze orthodoxie een fanatisme dat 

uitmondt in fysiek geweld?

bob de graaff: In essentie opent religie het zicht 

op een ideële wereld, één die in beginsel beter 

is, bijvoorbeeld het hiernamaals. Apocalyptici 

maken de kloof tussen de werkelijke en de ide-

ële wereld bijzonder pregnant. Zij gaan zo ver 

dat zij het als immoreel voorstellen om niets te 

ondernemen teneinde deze kloof teniet te doen. 

	 Men vraagt zich af hoe lang de mensen nog 

moeten lijden voordat God ingrijpt en de ideële 

wereld realiseert. In de werkelijke wereld heerst 

ongerechtigheid. Door het leven in zo’n wereld 

in combinatie met een groeiend ongeduld komt 

men tot actie. Mensen worden gemobiliseerd 

zich aan te sluiten, en als je hun opvattingen 

deelt voel je je bijna zondig als je niet meedoet. 

In extreme vorm wil men iedereen die het 

heilsplan verhindert uit de weg ruimen. De 

fanatici worden zo de gewapende helpers van 

God. Zij bezigen uitdrukkingen als ‘we kunnen 

niet op God wachten’ en ‘we zullen God een 

handje helpen’. Ook denkt men in termen van 

revolutie. Een revolutie die morgen beginnen 

moet en niet pas over tien jaar. De fanatici kun-

nen niet wachten, ze zijn bij uitstek voluntaris-

ten. 

	 Soortgelijke ontwikkelingen zie je in het so-

cialisme en communisme, die ook een heilsver-

wachting kennen. Marx was van mening dat de 

economie zich geleidelijk moest ontwikkelen, 

maar Lenin pakte meteen aan. 

In 2010 en 2011 werd Bob de Graaff hoogleraar Inlichtingen- en veiligheids-
studies aan zowel de Nederlandse Defensieacademie in Breda als de Universi-
teit Utrecht. Binnen de Inlichtingenstudies behoort hij tot degenen die minder 
belang hechten aan een inventariserende benadering (‘hoeveel kernkoppen of 
hoeveel manschappen heeft de vijand?’) dan aan duiding. In dat opzicht blijft 
hij geïnteresseerd in narratieven die mensen motiveren, mobiliseren en even-
tueel radicaliseren en aldus zelfs geweldgebruik legitimeren
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op aarde verschijnen. Is dat geen optie voor de 

huidige fanatici? U noemt de apocalyptische 

narratieven toch ‘flexibele mythen’?

de graaff: Dat zou kunnen, maar tot nu toe 

constateer ik dat we nog steeds de weg van apo-

calyptisch geweld bewandelen. Osama bin Laden 

wilde graag een apocalyptische klapper maken. 

Dat werd de aanval op New York van 9/11. 

	 Voorafgaand was er onder zijn volgelingen 

een heftige discussie. Men had in Afghanistan 

een klein gebied in handen waar men een ka-

lifaat zou kunnen beginnen. Wanneer men de 

Amerikanen in hun land zwaar zou treffen, dan 

zouden die zeker naar Afghanistan komen. Dan 

had je de poppen aan het dansen en waren zij 

het gebied kwijt. 

Vervolgens is de ideologie van Islamitische 

Staat (IS) ontstaan. IS lokt met haar kalifaat en 

haar gerechtigheid in de vorm van sharia velen 

naar deze ideale wereld, met de oproep hetzij 

daar reeds het paradijs deelach-

tig te worden, hetzij een bijdrage 

te leveren aan de finale strijd 

tussen goed en kwaad. Daarbij 

is het essentieel dat IS beschikt 

over grondgebied, waarover machthebbers 

heerschappij uitoefenen. 

Dit is een wezenlijk onderscheid met al-

Qa’ida, dat – vanuit de gedachte dat niemand 

het recht had te heersen over andere moslims 

dan uitsluitend Allah – tot een min of meer 

anarchistisch standpunt kwam. En bovendien 

omvat hun grondgebied Dabiq, waar volgens 

de islamitische overlevering de eindstrijd zal 

plaatsvinden. Zij verwijzen daar graag naar, hun 

tijdschrift heet Dabiq. In de informatie die ze via 

‘Wij-zij’
krijn: Uit de psychologie komt het begrip cog-

nitieve dissonantie: een onaangename spanning 

die ontstaat bij het kennisnemen van opvat-

tingen die strijdig zijn met de eigen overtuiging. 

Psychologen zijn van mening dat mensen een 

sterke drang voelen om die dissonantie te ver-

kleinen door hun opvattingen aan te passen. Op 

basis hiervan zou je aannemen dat fanatici de 

kloof tussen de werkelijke en ideële wereld pro-

beren te verkleinen. 

de graaff: Juist niet! De tegenstelling ‘wij-zij’ 

bevestigt het idee. Laat ik een voorbeeld geven. 

In de jaren veertig van de vorige eeuw was er in 

de Verenigde Staten een vrij grote groep men-

sen die dacht dat de wereld op korte termijn 

zou vergaan. Er waren mensen die zeiden: ‘Als 

de wereld dan toch vergaat, kun je je huis en 

bezittingen wel aan mij geven.’ En dat gebeurde 

daadwerkelijk. Het fanatisme nam nog geen 

gewelddadige vormen aan. Ge-

loof en ongeloof in het einde 

der tijden konden naast elkaar 

bestaan. Totdat tot tweemaal 

toe de datum die verkondigd 

was werd overschreden en de verkondiging niet 

uitkwam. Toen werden er rechtszaken gevoerd 

om de bezittingen weer terug te krijgen. 

Zichzelf vervullend paranoia
krijn: Herman Philipse beschouwt het geloof 

als een theorie die getoetst kan worden aan 

de hand van voorspellingen van die theorie. 

Toen de parousie – de wederkomst van Jezus 

op aarde – niet gerealiseerd werd, paste men de 

‘hypothese’ aan. Jezus zou op een later tijdstip 

We bewandelen nog steeds 

de weg van apocalyptisch 

geweld 

l
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internet verspreiden, refereren ze aan de eindtijd 

en roepen ze op jihadganger te worden en af te 

reizen naar Syrië. Hun boodschap is: ‘Jongens, 

kom nu voor het te laat is, zorg dat je erbij bent.’ 

Een gewelddadige confrontatie met IS zou hen 

vermoedelijk juist in hun geloof sterken. 

Men noemt het apocalyptische geloof wel 

een zichzelf vervullend paranoia. Amerikaanse 

christelijke milities die het apocalyptische ge-

loof aanhangen, trekken zich vaak terug op een 

compound om daar op het einde der tijden te 

wachten. Om een bijdrage aan de slag tussen 

goed en kwaad te kunnen leveren, verzamelt 

men een hoop wapens. Met als gevolg dat de 

tot de tanden bewapende federale politie op de 

onveilige situatie af komt. Dan juicht men in de 

compound: ‘Het is begonnen!’ 

Ik denk dat men in Syrië, waar ze Amerika-

nen met steun van westerse landen en Rusland 

op zich af zien komen, ook zo’n gevoel heeft. 

Daar komt nog bij dat de islamieten in Syrië 

verdeeld zijn. De soennieten behoren tot IS 

en de sjiieten tot Hezbollah. Je 

krijgt daar enorme botsingen 

omdat men elkaar opzweept in 

het apocalyptische geloof. 

Ik ben van mening dat je beter 

aan een vorm van machtindamming kunt doen 

rond het gebied waar IS het voor het zeggen 

heeft. Je moet een tegenverhaal hebben voor 

degenen die op de wip zitten zich aan te sluiten 

bij IS. Ook moet je investeren in landen waar 

IS nog geen dominante positie inneemt, zoals 

Libanon. Het geld dat nu wordt uitgegeven aan 

vliegtuigen en bommen kun je beter daarin 

investeren.

Eigen worsteling
krijn: Hoe oprecht zijn de fanatici? Geloven ze 

echt in hun leer of genieten ze van hun positie als 

leraar, verkondiger en hun staat als martelaar?

de graaff: Aanvankelijk dacht ik dat men het 

geloof instrumenteel gebruikte om er zelf beter 

van te worden. Die gedachte heb ik bijgesteld. 

Ik ben ervan overtuigd dat het succes van een 

aantal verkondigers juist gelegen is in het feit 

dat ze zelf met de materie geworsteld hebben. 

	 Er zijn natuurlijk duizenden – door mij niet 

beschreven – verhalen, waarin de verkondiger 

geëindigd is als de dorpsgek. In de tijd vooraf-

gaand aan apocalyptisch geweld ervaart men dat 

de wereld op z’n kop staat. De traditionele islam 

heeft geen antwoord, want hoe kan het dat na 

eeuwen van het superieure islamitische geloof 

de zaken nog steeds niet goed geregeld zijn? 

	 Een verkondiger denkt in een flits: ‘Ik heb 

twintig jaar in onmin geleefd met de wereld, 

maar nu weet ik hoe het zit.’ Vergelijk het met 

Rousseau, die gezeten onder een 

boom in Vincennes een soort 

openbaring ervoer, waardoor 

hem duidelijk werd hoe de we-

reld, waarmee hij zo lang in on-

min had geleefd, in elkaar stak. De verkondiger 

werkt zijn inzicht uit in een verhaal waarmee 

hij weer richting kan geven aan mensen die het 

spoor bijster zijn. En die zijn plotseling vatbaar 

voor nieuwe verkondigers, vaak tot wanhoop 

van de traditionele clerus. De traditionele isla-

mitische geestelijken zitten ook met de handen 

in het haar. Zij vinden de verkondiger een char-

latan, maar kunnen de gelovigen niet weerhou-

den hem te volgen. 

Je kunt in IS-gebieden 

beter aan een vorm van 

machtindamming doen
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Knip- en plakgeloof
krijn: De verkondigers passen de leer aan, hoe 

verkoopt men dit eclecticisme aan de achterban? 

de graaff: Ik heb meegewerkt aan het Srebre

nica-onderzoek van het NIOD over de vraag 

hoe het kon dat er zo’n massaslachting heeft 

plaatsgevonden. Daarbij heb ik vaak met daders 

gesproken, de extreem nationalistische Serviërs. 

Over de Bosnische oorlog deed het volgende 

grapje de ronde:

Een VN-soldaat vraagt aan een Servische 

nationalist waarom er toch oorlog gevoerd 

wordt. De Serviër zegt: ‘Wegens de Slag op het 

Merelveld in 1389.’ ‘Maar dat is toch meer dan 

zeshonderd jaar geleden!’ ‘Ja, maar ik hoorde 

het gisteren pas.’ 

l
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Bob (prof.dr. B.G.J.) de Graaff studeerde 

geschiedenis aan de Vrije Universiteit in 

Amsterdam en was sinds zijn afstuderen in 

1979 bij diverse academische onderwijs- en 

onderzoeksinstellingen werkzaam. Van 

2005 tot 2010 was hij hoogleraar Culturele 

reconstructie op een Socrates-leerstoel van 

het Humanistisch Verbond aan de Universiteit 

Utrecht. Dit betrof de vraag hoe samenlevingen 

na een periode van conflict weer ‘op de rails’ 

geraken en in het bijzonder in het reine komen 

met hun (gewelddadige) verleden. Hij kon 

daarbij voortbouwen op de ervaringen die hij 

had opgedaan in Bosnië en Servië tijdens zijn 

onderzoek voor het Srebrenica-rapport van het 

NIOD.

	 Tegelijk was hij, van 2007 tot 2010, hoogleraar 

Terrorisme en contraterrorisme aan de Campus 

Den Haag van de Universiteit Leiden. Hij 

bracht daar het Centrum voor Terrorisme en 

Contraterrorisme tot stand. In weerwil van 

zijn functie had hij moeite met de etikettering 

van veel hedendaags islamistisch geweld als 

terrorisme. Hij zocht naar een benadering die 

meer recht doet aan de motieven voor dit geweld 

en kwam uit bij de rol die het apocalyptische 

discours speelt onder islamitische fanatici. Om 

dit in perspectief te plaatsen schreef hij Op weg 

naar Armageddon. De evolutie van fanatisme 

(Amsterdam: Boom, 2012). Hierin behandelt 

hij tal van apocalyptische narratieven uit de 

afgelopen tweeduizend jaar, van christelijke, 

islamitische en seculiere signatuur.
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Die mythe bestaat al heel lang, maar opeens 

krijgt zo’n mythe betekenis. 

	 Ik ontmoette in de buurt van Srebrenica 

iemand die daar heel erg heeft huisgehouden, 

een kwalijke figuur. Hij vertelde mij dat hij veel 

moslims vermoordde en er spijt van heeft dat 

het er niet meer waren. Een Servische priester 

had hem verteld waarom alles in de regio fout 

is gelopen. In 1279 bekeerde een 

christelijke priester zich tot de 

islam. Als dit niet was gebeurd, 

dan was het nu hier een paradijs 

op aarde. En die man geloofde 

dat echt. Als de wereld maar genoeg op z’n kop 

staat, is men bereid zoiets aan te nemen.

krijn: Dat klinkt naïef. Ik dacht dat de verkon-

digers gestudeerd hadden?

de graaff: De leiders hebben een bepaald soort 

opleiding gevolgd. Het zijn, een beetje deni-

grerend gezegd, half-intellectuelen. Je hebt een 

zekere vorming nodig om een min of meer con-

sistent geloofssysteem te kunnen presenteren. 

Maar het zijn een soort doe-het-zelvers, ze ont-

werpen een knip-en-plakgeloof. Zij vormen de 

nieuwe autoriteiten in de samenleving, of dat 

nu is omdat de gevestigde geestelijkheid corrupt 

is geworden of omdat de antwoorden van die 

geestelijken niet meer adequaat zijn. Vroeger 

kende men het fenomeen van rondtrekkende 

predikers, tegenwoordig zijn het ‘rond-twitte-

rende’ predikers.

Geloofswaarheden verharden
krijn: Waarom zijn anno nu de islamitische 

fanatici gewelddadiger dan de christelijke?

de graaff: Ik ben katholiek opgegroeid en in 

mijn jeugd ging ik met mijn ouders naar de 

schouwburg om Fons Jansen te zien. Het was 

van een oubolligheid die je je tegenwoordig 

bijna niet meer kunt voorstellen. Met zijn hu-

mor leerden we lachen om ons geloof. De shows 

hadden als titel bijvoorbeeld ‘De lachende kerk’. 

	 We worden nu geconfronteerd met immi-

granten en vluchtelingen die 

een ander geloof aanhangen. Zij 

stellen de westerse verworven-

heden als de acceptatie van ho-

moseksuelen en de gelijkstelling 

van man en vrouw ter discussie. Waarop wij 

zeggen: ‘Je mag hier wel komen, maar we gaan 

de klok niet terugdraaien. Wij bepalen hoe de 

klok loopt.’ Ik noem dit de ‘intolerantie van de 

tolerantie’. 

Wij hebben in de jaren zestig van de vorige 

eeuw geleerd om tolerant te zijn en we accep-

teren het niet als de tolerantie wordt aangetast. 

Wanneer er in Barneveld ophef is over een  

poster met daarop een combinatie van een 

kruis en een blote borst, vallen we met het hele 

land over Barneveld heen. 

	 De vluchtelingen verkeerden in een staat van 

oorlog en dat is niet een situatie om geloofs-

waarheden ter discussie te stellen, integendeel, 

die verharden juist. Molukkers in Nederland 

waren ook conservatiever in hun geloof dan de 

Molukkers die in Indonesië waren gebleven. Dit 

is aan het christendom in Europa voorbijge-

gaan. Wij hebben hier een behoorlijk gesecula-

riseerd christendom.
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Probleemstelling

‘Kom niet dichterbij’ is de titel van een van de 

openhartige gedichten die Marina San Giorgi, 

de schoonzus van Henri Nouwen, schreef over 

haar omgang met kanker (San Giorgi 1997, 

57):

kom niet dichterbij 

ik wil ruimte 

om te voelen

om te denken

om klaarheid te krijgen in verwarring

geef me de ruimte

maar blijf toch dichtbij

Wat vraagt zij hier aan de mensen om haar 

heen? Dat zij haar de ruimte geven, zodat ze 

zelf een en ander helder kan krijgen. Maar te-

gelijkertijd zegt ze: ‘blijf toch dichtbij’. Afstand 

en nabijheid inéén dus, en met elkaar op ge-

spannen voet. Voor de geestelijk hulpverlener 

D E  S C R I P T I E   |   B a r b a r a  Z w a a n

Afstand en nabijheid
In de nieuwe wisselrubriek ‘De scriptie – De promotie’, die Handelingen introduceert om 

interessante masterscripties en promotieonderzoeken onder de aandacht te brengen, bijt Barbara 

Zwaan het spits af. Voor haar masterscriptie Religiewetenschappen, specialisatie geestelijke 

verzorging, aan de Radboud Universiteit Nijmegen, onderzocht zij ‘De therapeutische afstemming 

van afstand en nabijheid in het werk van Carl Rogers, Martin Buber en Henri Nouwen’. Zij werd 

begeleid door prof.dr. Hans Schilderman.

biedt dit een uitdaging. Meer in algemene zin 

is voor hem of haar steeds de vraag: Hoe ben ik 

iemand nabij, maar behoud ik in de rolrelatie 

ook die distantie die nodig is om hulp te kun-

nen blijven verlenen? 

	 Deze kernvraag binnen de geestelijke hulp-

verlening heb ik onderzocht aan de hand van 

werk van drie relatiegerichte founding fathers: 

de humanistische grondlegger van de cliëntge-

richte psychotherapie Carl Rogers, de joodse 

filosoof en mysticus Martin Buber, vooral be-

kend om zijn in Ich und Du uiteengezette ont-

moetingsfilosofie, en de katholieke psycholoog-

theoloog Henri Nouwen, die in zijn Nijmeegse 

formatiejaren zocht naar een voor zichzelf en 

de ander heilzame balans tussen betrokkenheid 

en distantie. 

Wat zijn de verschillen en overeenkomsten in 

de therapeutische – dat wil zeggen: op heling 

gerichte – afstemming van afstand en nabijheid 

in het werk van deze drie auteurs en wat kun-

nen hulpverleners van nu van hen leren? 
l
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‘Je mag hier wel komen, 

maar we gaan de klok niet 

terugdraaien’
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Opzet 
Teneinde Rogers, Buber en Nouwen te kunnen 

vergelijken, heb ik gebruikgemaakt van een 

aantal ‘empirische’ instrumenten. Jerome Frank 

reikte mij in zijn klassieker Persuasion and hea-

ling (1961; Van Kalmthout 1994, 85-87) een 

viertal kenmerken van de therapeutische relatie 

aan, die maken dat deze effectief is: 

1. �Er is sprake van een persoonlijke, maar 

functionele relatie tussen een door de ge-

meenschap aangestelde en daartoe opgeleide 

‘healer’ en een onder demoralisatie gebukt 

gaande ‘sufferer’ met het oog op diens  

(zelf)heling. 

2. �Genezer en lijder komen tijdelijk samen in 

een door de gemeenschap aangewezen ‘place 

of healing’. 

3. �Er is een onfalsifieerbare mythe of theorie, 

die de problemen van de lijder verklaart, ze 

een naam geeft en het behandelplan bepaalt. 

Dit geeft de genezer houvast en de lijder ver-

trouwen in de effectiviteit van de behande-

ling. 

4. �Er is een procedure, techniek of ritueel waar-

mee de genezer zijn competentie kan tonen. 

Ook dat vergroot het geloof in genezing. 

Een tweede instrument waarmee ik de founding 

fathers onderling heb vergeleken, is een ‘com-

municatiekwadrant’, waarin ik zes (in analyti-

sche zin) verschillende, inter- en intra-persoon-

lijke afstand-nabijheidattitudes onderbreng. 

Tot slot gebruik ik de uit de psychoanalyse 

afkomstige begrippen ‘overdracht’ en ‘tegen-

overdracht’ om het functionele, morele en spiri-

tuele aspect van het werk van Rogers, Buber en 

Nouwen met betrekking tot de thematiek van 

afstand en nabijheid te duiden. Interessant is 

dat alle drie de auteurs zelf over deze onbewus-

te projectiemechanismen (nagenoeg) zwijgen. 

Reden te meer om hen in het licht daarvan kri-

tisch te bekijken (of, zoals dat in de wetenschap 

gaat met darlings, liefdevol te killen). Dat doe ik 

aan de hand van drie werkhypothesen: 

1. �Er zijn indicaties van biografische overdracht: 

elementen uit de eigen levensloop van Ro-

gers, Buber en Nouwen zijn terug te vinden 

in hun werk. 

2. �Er zijn indicaties van klinische overdracht: 

deze biografische elementen beïnvloeden hun 

visie op de therapeutische afstemming van 

afstand en nabijheid. (Tegen)overdracht kan 

in dit verband zowel functioneel als disfunc-

tioneel zijn; 

3. �De normatieve aandachtsvelden van morali-

teit en spiritualiteit genereren overdracht en 

tegenoverdracht, waarvan de werking zowel 

kansen op functionaliteit als risico’s op dis-

functionaliteit laat zien. 

Resultaten 
Ten aanzien van de drie werkhypothesen 

concludeer ik het volgende. Er zijn inderdaad 

aanwijzingen te vinden voor biografische en kli-

nische overdracht, waarbij sprake is van functi-

onaliteit én disfunctionaliteit (hypothesen 1 en 

2). Rogers groeide op in een in zichzelf gekeerd 

en strikt religieus milieu, waarin sociale afwij-

zing, afstand en dogmatische zwaarte domi-

neerden. Als radicale reactie daarop vertegen-

woordigt de cliëntgerichte therapeut alles wat 

Rogers zelf van huis niet meekreeg: acceptatie, 
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nabijheid en niet-leerstellige lichtheid. Dit komt 

de cliënt ten goede en is dus functioneel te noe-

men. Gevaar voor disfuncties komt voort uit de 

door het verleden ingegeven stugheid waarmee 

Rogers zijn ‘als-dan’-theorie uitdraagt: als de 

therapeut echt, accepterend en empathisch is, 

dan treedt bij de cliënt geheid gedragsverande-

ring op. 

	 Bubers ouders gingen uit elkaar toen hij nog 

een kleine jongen was. Het contact met zijn 

moeder, die als gevolg daarvan het huis verliet 

en niet weerkeerde, noemt hij een voorbeeld 

van ‘mismoeting’. Tegenover deze moederlijke 

mismoeting en miscommunicatie stelt Buber 

ontmoeting en dialoog. Ook hier levert dat in 

de hulpverleningsrelatie eu- en disfuncties van 

(tegen)overdracht op. Buber stelt de relatie 

tussen ‘Ik’ en ‘Jij’ centraal, maar heeft weinig 

oog voor intrapsychische processen. Wat tussen 

mensen gebeurt, is belangrijker dan wat in hen 

plaatsvindt. De therapeut die zich niet aan zelf-

analyse onderwerpt, verhoogt echter het risico 

op ongewenste tegenoverdracht. 

	 Nouwen leefde naar eigen zeggen in het span-

ningsveld tussen twee tegengestelde stemmen. 

Die van zijn vader zei hem zich op te werken 

op de sociale ladder, die van zijn moeder moe-

digde hem juist aan het neerwaartse pad van 

Jezus te volgen. Zo open als Nouwen is over 

deze tegenstelling, zo gesloten blijft hij over zijn 

homoseksuele geaardheid. In ongepubliceerd 

jeugdwerk onderzoekt hij het thema, dat hij 

echter niet op zichzelf betrekt. Door eigen op-

gelopen kwetsuren identificeert Nouwen zich 

met het wounded healer-archetype. Hij herkent 

zich erin en gedraagt zich ernaar. De therapeut 

dient dienovereenkomstig een gewonde genezer 

te zijn. Enerzijds biedt de kwetsbaarheid die zo 

met de cliënt gedeeld wordt een kans op effec-

tieve heling. Anderzijds is het kader waarin de 

therapeutische relatie plaatsvindt een eenzijdige 

en derhalve mogelijk disfunctionele. 

De hypothese dat de normatieve aandachtsvel-

den van moraliteit en spiritualiteit overdracht 

en tegenoverdracht genereren, waarvan de 

werking zowel functioneel als disfunctioneel is 

(hypothese 3), blijkt slechts ten dele te kloppen. 

Uit mijn analyse komt met name het gevaar 

voor disfunctionaliteit naar voren. 

	 Rogers legt geen expliciet verband tussen 

de vrij onverzettelijke verdediging van zijn in 

optimistisch humanisme gefundeerde ‘als-dan’-

theorie en zijn belaste religieuze verleden. Op 

vergelijkbare wijze merkt Buber zijn veran-

kering in de chassidische traditie niet aan als 

overdrachtsrisico. Omdat hij bovendien de zorg 

voor de psychohygiëne van de therapeut ver-

onachtzaamt, dreigt dit gevaar des te meer. Het 

risico op verhulde religieuze beïnvloeding is bij 

hem groot. Bij Nouwen wakkert het evangelisch 

geïnspireerde ‘gewonde genezer’-paradigma 

(tegen)overdrachtsmechanismen aan. De onfal-

sifieerbare mythe dat de gewonde hulpverlener 

kan en moet helen, beïnvloedt beide partners 

van de therapeutische relatie. De cliënt is echter 

niet noodzakelijkerwijs gebaat bij het adagium 

‘wie zwak is, is sterk’. 

	 Al met al constateren we zowel bij Rogers als 

bij Buber en Nouwen een soort bevangenheid 

in het eigen retorisch vermogen, waardoor ze 

enerzijds in hun claims wat te ver doorschieten 

en daarbij anderzijds de invloed van hun eigen 

biografie te weinig verdisconteren. 
l
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Aanbevelingen
Op grond van het gevondene lijkt kritiekloos 

voortbouwen op het erfgoed van de drie foun-

ding fathers ongewenst. Toch kan in deze tijd, 

waarin steeds meer nadruk komt te liggen op 

protocollaire, evidence based behandelingen, de 

aandacht die zij vestigen op het belang van de 

relatie tussen helper en hulpvrager van grote 

waarde zijn. Wil een geestelijk hulpverlener van 

nu in hun lijn werken, dan zal hij of zij, zo leren 

we van dit onderzoek, aan tenminste vier voor-

waarden moeten voldoen: 

1. �beschikken over een basisniveau van in-

trospectie; 

2. blijk geven van biografisch bewustzijn; 

3. �een mythe als zodanig herkennen; 

4. �methoden en technieken uitgespeld blijven 

hanteren. 

Tot slot, als troost voor wie bij zoveel vereisten 

de moed in de schoenen zinkt: ook in een sim-

pele glimlach ligt volgens Marina San Giorgi al 

heling besloten (San Giorgi 1997):

een glimlach naderde mij

geurend van de woorden ontstegen

haar tere hand liefkozend

ik zweeg verlegen

Literatuur
Kalmthout, M. van (1994). Psychotherapie. Het bos en 

de bomen. Utrecht: De Tijdstroom. 
San Giorgi, M. (1997). Een glimlach kwam voorbij. 

Tielt: Lannoo. 

Barbara Zwaan is theologe en geestelijk verzorger. 
Ze is redactielid van Herademing, oecumenisch 
tijdschrift voor spiritualiteit en mystiek en van 
Tijdschrift voor Geestelijk Leven.  
barbarazwaan@planet.nl
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Studiedag Drewermann
Op 12 maart organiseert de Studiekring Dre-

wermann Nederland een open studiedag met als 

thema ‘Opgewekt – Opstandig’. Klaas Hendrikse, 

schrijver van God bestaat niet en Jezus is zijn  

zoon (2011) verzorgt een lezing over ‘Opstan-

ding’ in dialoog met de visie van dr. Eugen Dre-

wermann. 

Zaterdag 12 maart van 11.00-16.30 uur; 

Marnix College, Prins Bernardlaan 25, 6713 

MA Ede; € 20 voor leden en studenten en  

€ 30 voor niet-leden (inclusief lunch); PE 

PKN: 0,25; www.studiekringdrewermann.nl 

Contextuele benadering als verrijking
Twee masterclasses door Else-Marie van den 

Eerenbeemt, expert in de contextuele benade-

ring. De twee masterclasses bieden een unieke 

kans om te ontdekken hoe de intergenerationele 

familiedynamiek het leven van mensen kleurt 

en tekent. Iedereen is iemands kind. Loyaliteit, 

erkenning, vrijheid, verbondenheid zijn sleutel-

begrippen in ieders leven. Voor hulpverleners, 

pastores, geestelijk verzorgers, docenten – eigen-

lijk voor iedereen.

LUCE-studiedagen op 6 en 20 april van 

14.00-16.30 uur; Nieuwegracht 61/65, 3512 

LG Utrecht; € 25 per lezing; leden VAK € 15 

per lezing. Opgave via www.tilburguniversity.

edu/nl/onderzoek/instituten-en-

researchgroepen/luce-crc/actueel/

Inspiratiedagen ‘Anders vieren’
Veel gemeenten zijn op zoek naar manieren om 

nieuwe impulsen te geven aan de eredienst: ei-

gentijds, met nieuwe vormen, meer interactief. 

Ook is er behoefte aan om gemeenteleden met 

elkaar te verbinden tijdens vieringen en door 

de week. Daarom vier regionale inspiratiedagen 

‘Anders vieren’ met lezingen in de ochtend en 

workshops ’s middags, bedoeld voor mensen 

die in de gemeente actief betrokken zijn bij of 

geïnteresseerd zijn in de vormgeving van de ere-

dienst: kerkenraadsleden, predikanten, kerkmu-

sici, leden taakgroep liturgie, gemeenteleden.

Zaterdag 9 april in Gouda en in Goes, 23 april 

in Eindhoven, 28 mei in Hendrik Ido Ambacht; 

€ 25,00 (inclusief lunch), bij aanmelding drie 

weken van tevoren € 5,00 korting. Opgave: 

m.vanden.bogerd@protestantsekerk.nl. Zie 

voor de workshops: www.protestantsekerk.nl > 

Actueel > Agenda > zoeken op maand

      Tijdschrift voor Verkondiging
Tijdschrift voor Verkondiging heeft vorig jaar de 

papieren uitgave beëindigd en verschijnt gratis 

op internet. Het tijdschrift bereikt in plaats van 

een kleine duizend abonnees nu ruim zevendui-

zend returning visitors. TvV is een vaktijdschrift 

voor predikanten en een dankbare bron voor 

bijbelstudiekringen en leerhuizen. Het tijdschrift 

biedt bij de lezingen volgens het Romeins Mis-

saal elke zon- en feestdag een gedegen exegese en 

een preekvoorbeeld. 

www.tijdschriftvoorverkondiging.org
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LUCE-leergangen
• �Spiritualiteit en palliatieve zorg. Vier 

bijeenkomsten op de woensdagen 14 en 28 

september, 12 oktober en 9 november van 

13.30-16.00 uur; € 350; Nieuwegracht 61/65, 

3512 LG Utrecht. Studielast: 28 uur (1 ECTS / 

PE PKN: 1 / SKGV: 7)

• �Geestelijke zorg en dementie. 15 en 29 

september, 13 oktober en 10 november; € 775 

(incl. lunch); Franciscushuis, Van der Does de 

Willeboissingel 11, 5211 CA ’s-Hertogenbosch. 

Studielast: 28 uur (1 ECTS / PE PKN: 1 / 

SKGV: 7)

• �Geestelijk verzorger 2.2. Maandagen 12 en 

26 september, 10 en 31 oktober, 14 en 28 

november, 12 december 2016; 9 en 23 januari, 

en 13 februari 2017 van 10.00-16.00 uur;  

€ 2500 (incl. lunch en reader), veelal 

declarabel bij de werkgever; Nieuwegracht 65, 

3512 LG Utrecht.

• �Crisis, coping en ritueel. Vier bijeenkomsten 

op 8 en 22 september en op 6 en 20 oktober 

van 13.30 tot 16.00 uur; € 350; Nieuwegracht 

61/65, 3512 LG Utrecht. Studielast: 28 uur  

(1 ECTS / PE PKN: 1 / SKGV: 7) 

Zie voor opgave, kosten en verdere 

informatie over de LUCE-leergangen: www.

tilburguniversity.edu/nl/onderzoek/instituten-

en-researchgroepen/luce-crc/leergangen/

 
Symposium ‘Geloofskwaliteit’
Op 17 juni vindt het zesde symposium ‘Religie 

en Zorg’ aan de Radboud Universiteit plaats 

met als thema ‘Geloofskwaliteit: wat is de 

waarde van levensovertuigingen?’ Wanneer 

geloof je goed en hoe bepaal je dat: in termen 

van gezond of ongezond, van spiritueel of 

seculier, orthodox of heterodox, geïntegreerd 

versus vijandig? Het symposium is bedoeld 

voor studenten, geestelijk verzorgers, pastores, 

zorgprofessionals en staat open voor andere 

geïnteresseerden. 

Vrijdag 17 juni, 13.00-17.00 uur; Radboud 

Universiteit Collegezalencomplex Nijmegen. 

Vooraanmelding: i.dehaes@ftr.ru.nl;  

(024) 36 11 448

Leergang Verlieskunde
In de leergang Verlieskunde onderzoeken we 

hoe pastoranten omgaan met verlies en rouw 

en op welke wijze de professional hen hierin 

kan begeleiden. Doel is de mogelijkheden van 

communicatie te verbreden en te verfijnen 

en die toe te passen op de verschillende 

werkterreinen: pastoraat, geestelijke 

begeleiding, groepswerk, preek, uitvaart. 

Drie keer een tweedaagse: 19-20 september, 

24-25 oktober, 28-29 november; 

terugkomdag: 13 februari 2017. Zon en 

Schild van GGz Centraal, Amersfoort. 

Aanmelden: tot 20 augustus bij h.kievit@

ggzcentraal.nl, (033) 4609832/833, KPV-

de Veste, Utrechtseweg 266 3818 EW 

Amersfoort. Protestantse Kerk: 4,5 pnt vrije 

deel PE; ook VGVZ kent punten toe aan 

deze leergang.

R A D I C A A L  G E L O V E N


