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e STT-verken-
ning over de re-
laties tussen 
technologie en 
religie in onze 
technologische 
cultuur was van 
begin tot eind 
een avontuur-
lijke onderne-
ming. Over het 
onderwerp was 
relatief weinig 

bekend en tijdens onze oriëntatie werd al snel 
duidelijk dat technologie en religie zowel in onze 
samenleving als in de wereld van groot belang 
zijn. In deze tijden van globalisering kunnen we 
met recht spreken van mondiale infrastructuren 
en wereldreligies. Nederland heeft zich daarbij 
ontwikkeld tot internationaal georiënteerde, hoog-
technologische samenleving met een multireligi-
euze bevolkingssamenstelling. Dergelijke ont-
wik kelingen en hun gevolgen zijn niet goed te 
begrijpen zonder aandacht te hebben voor de 
verwevenheid van technologie en religie.

 
Tijdens de gesprekken die we voerden over 

deze thematiek ontmoetten we steeds opnieuw 
een fascinatie voor het onderwerp. Over techno-
logie en religie raken mensen niet snel uitgepraat. 
Doordat religie en technologische ontwikkelin-
gen vaak raken aan wezensvragen, konden dat 

soort gesprekken beladen zijn. Het viel ons daar-
naast op dat er nog weinig kennis over de verwe-
venheid van technologie en religie beschikbaar 
was. Dat maakte het niet eenvoudig om op de 
thematiek te reflecteren en tot genuanceerde 
analyses te komen. 

De gesprekken bevestigden dat de verweven-
heid van technologie en religie een nog vrijwel 
onontgonnen terrein was en een boeiend onder-
werp is waar intellectueel en maatschappelijk 
veel te winnen valt. Dat was voor STT de aanlei-
ding om de verwevenheid van technologie en 
religie verder te verkennen. 

Dat dit initiatief van STT een succes gewor-
den is, is voor een groot deel te danken aan de 
participanten in de verkenning. Voor STT is het 
een beproefde methode om kennis te maken 
door mensen kennis te laten maken. We brengen 
belanghebbenden en belangstellenden vanuit ver-
schillende praktijken graag bij elkaar en creëren 
zo kennisuitwisseling en nieuwe netwerken. Het 
succes daarvan staat of valt met de inzet, kwali-
teiten en betrokkenheid van de participanten. 
Het is dan ook de verdienste van de deelnemers 
uit wetenschap, techniek, beleid, bedrijf en religie 
dat deze kennismaking zo vruchtbaar is geweest. 
Het onderwerp was allerminst vanzelfsprekend, 
desondanks durfden technologen, theologen, fi-
losofen en antropologen met verschillende per-
soonlijke en professionele achtergronden het aan 
om elkaar op dit terrein te ontmoeten. STT is 

geLOVeN iN eeN 
teChNOLOgiSChe CuLtuuR

Voorwoord
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hen zeer dankbaar voor zowel hun vertrouwen 
als hun waardevolle en belangeloze bijdragen. 

De schrijvers van de essays en de geïnter-
viewden in dit boek hebben een aanzet gegeven 
tot een nieuwe manier van denken over de rela-
ties en wisselwerkingen tussen technologie en 
religie. Ze laten zien dat technologie niet werkt 
zonder religie en dat religie niet kan bestaan 
zonder technologie. De technologische cultuur 
waarin we leven staat niet tegenover een religi-
euze cultuur, maar religie is onderdeel van die 
technologische cultuur. We geloven in die tech-
nologische cultuur.

Die nieuwe manier van denken levert nieuwe 
vragen op voor onderzoek naar bijvoorbeeld tech-
nologische innovaties en religieuze transforma-

ties en de interacties tussen beide. Daarnaast 
biedt het nieuwe perspectieven op maatschappe-
lijke thema’s waarin technologie en religie een rol 
spelen, zoals debatten over nieuwe technologie, 
de scheiding van kerk en staat, de vormgeving 
van een innovatieve, duurzame en multiculturele 
samenleving en vraagstukken over internationale 
vrede en veiligheid en Europese eenwording.

Aandacht voor de verwevenheid van techno-
logie en religie is daarmee een diepte-investering 
in wetenschap en samenleving. Dit boek is het 
meest zichtbare resultaat van een eerste verken-
ning van dat terrein. Met zijn boeiende geschie-
denis en belofte voor de toekomst kunnen we het 
van harte bij u aanbevelen en we wensen u bij het 
lezen een groeiende inspiratie voor innovatie toe.

Pieter Bouw
Voorzitter van de stuurgroep Technologie en Religie

Wiebe Draijer
Voorzitter STT
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n de wereld van vandaag spelen techno-
logie en religie beide een belangrijke rol. 
Ze worden echter niet vaak in een adem 
genoemd. Hebben ze ook iets met elkaar 
te maken? Zijn er interacties tussen tech-
nologie en religie? Zijn er religies die in-
novatie stimuleren of technologische voor-
uitgang juist frustreren? Welke rol kan 
religie spelen in een technologische cul-
tuur en welke rol speelt ze? Welke in-
vloed hebben technologische ontwikke-
lingen op de religieuze beleving? Op 
dergelijke vragen worden verrassend wei-

nig antwoorden gezocht en gegeven. Voor STT 
was dat aanleiding om een verkenning uit te voeren 
naar de verwevenheid van technologie en religie.

In de praktijk kennen technologie en religie 
vele vormen en variaties. En zo zijn er ook zeer 
gevarieerde verwevenheden tussen technologie 
en religie te ontdekken. Bij de Amish is de ver-
wevenheid anders dan bij New Age-adepten, ze 
verschillen in de gezondheidszorg en het water-
management en de verwevenheden bij ontwik-
kelingen in ICT zijn niet te vergelijken met die 
in de biotechnologie. Er is kortom een grote rijk-
dom aan verwevenheden tussen technologie en 
religie te vinden en er is nog veel te ontdekken.

theMa’S
Die rijkdom wilden we in deze verkenning 

recht doen, tegelijkertijd was het nodig om een 
paar herkenningspunten te markeren om niet te 
verdwalen in het grote onontgonnen terrein van 
de verwevenheid van technologie en religie. Om 
grip te krijgen op die verwevenheid, hebben we 
ervoor gekozen om ons aan de hand van enkele 
thema’s te oriënteren. Oorspronkelijk ging het 
om vier thema’s, uiteindelijk is er een vijfde aan 
toegevoegd. In kernwoorden gaat het om de the-
ma’s: communicatie, mens, voeding, wereld en 
inspiratie voor innovatie (zie intermezzo). Voor 
ieder thema was het duidelijk dat zowel techno-
logie als religie hierin een relevante rol spelen. 
Op basis daarvan was er de verwachting dat er 
ook ontmoetingen tussen technologie en religie 
te vinden zouden zijn. We zijn gaan ‘kijken naar 
praktijken’ om daarin de verwevenheid van tech-
nologie en religie te ontdekken.

De thema’s zijn niet alleen de ingang geweest in 
het terrein van de verwevenheid van technologie 
en religie, ze vormen ook de structuur van dit 
boek: ieder thema vormt een zelfstandig deel.

BegRiPPeN
Religie en technologie zijn brede begrippen 

die niet eenvoudig in definities te vangen zijn, 
maar in het kader van de verkenning wel om af-
bakening vragen. Achter de begrippen technolo-
gie en religie gaat een grote variëteit aan praktij-
ken, ideeën en benaderingen schuil. 

Michiel van WellInleiding

aaNLeidiNg
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In onze zoektocht naar afbakening van de be-
grippen technologie en religie werd al snel duide-
lijk dat dergelijke afbakeningen sterk cultuurge-
bonden zijn, net zoals de afbakeningen van 
begrippen als politiek, economie of wetenschap 
overigens [Halffman, 2003]. Dat maakt het moei-
lijk, zo niet onmogelijk, om een universele defini-
tie van religie of technologie te geven. Religie 
bijvoorbeeld is oorspronkelijk een westers con-
cept dat zich met de kolonisatie en modernisering 
over de wereld verspreidde en daarmee gaande-
weg ook veranderde [Asad, 1993]. Een middel-
eeuwse monnik in Amsterdam, een nieuwe Ne-
derlander en een hedendaagse Hindoe in 

Varanasi zullen naast dat ze een ander geloof heb-
ben, een verschillend idee hebben van wat religie 
is. We hebben er daarom voor gekozen om tech-
nologie en religie niet a priori in definities vast te 
leggen. Wel vinden we het van belang om stil te 
staan bij deze begrippen. Hieronder geven we aan 
hoe we ze plaatsen, afbakenen en benaderen.

Religie
De theoloog Kuitert schreef “Alles wat wij 

over boven zeggen komt van beneden, ook als we 
zeggen dat het van boven komt.” [Kuitert, 1978]. 
Volgens Kuitert zijn God en goden menselijke 
constructies. We delen Kuiterts belangstelling 

Intermezzo
Communicatie: verbindingen tussen hemel en aarde
Communicatie is van groot belang voor elke religie. Door te communiceren worden er verbindingen gelegd met de goden, 
de medegelovigen en de wereld. Communicatietechnologie wordt door veel geloofsgemeenschappen intensief gebruikt 
en regelmatig tot onderdeel gemaakt van de religieuze praktijk en van rituelen.

Mens: van voorkomen en genezen naar verbeteren
Hoewel met technologie niet alle lichamelijk leed te herstellen is, wordt het langzamerhand technologisch wel mogelijk 
om de mens op onderdelen te verbeteren. Zowel het beter maken als het verbeteren van de mens vraagt om een antwoord 
op de vraag ‘wat is een (beter) mens?’ Die vraag is zowel een religieuze als een technische vraag. In medische ontwikke-
lingen ontmoeten technologie en religie elkaar dan ook dagelijks.

Voeding: over oude tradities en novel foods
Voedsel is van levensbelang voor mensen en neemt een centrale plek in in ieders leven en in iedere samenleving. Elke 
religieuze traditie kent feesten, verhalen en rituelen waarin voedsel een belangrijke rol speelt. Technologisch wordt er 
onophoudelijk gewerkt aan verbetering van de kwaliteit van voedsel en de voedselvoorziening. Voedsel wordt gemaakt 
door mensen, maar door veel mensen ook nog steeds als een geschenk beschouwd. Voor beide valt iets te zeggen, want 
voedsel is nooit helemaal maakbaar en tegelijkertijd altijd het resultaat van technologisch handelen.

Wereld: een wereld vol technologie en religie
Technologie en religie ontmoeten elkaar op allerlei plaatsen in de wereld en in verschillende culturen. Door een kijkje te 
nemen in andere culturen verbreden we de blik en houden ons zelf een spiegel voor. Daarnaast zijn er wereldwijde vraag-
stukken, bijvoorbeeld het klimaatvraagstuk, die we internationaal en interreligieus delen en slechts gezamenlijk kunnen 
aanpakken.

Inspiratie voor innovatie: over het geloof van de ingenieur
Technologie en religie ontmoeten elkaar niet alleen in cultuur of samenleving, vaak treffen ze elkaar ook in een mensen-
leven. In de loop van de verkenning hebben verschillende ingenieurs vanuit hun persoonlijke situatie nagedacht over de 
verwevenheid van technologie en religie in hun werk en leven. Ze hebben hun inspiratie voor innovatie verkend en ver-
woord.
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voor beneden, juist ook als er gesproken wordt 
over boven. Zijn uitspraak lezen we als een inte-
ressante methodologische vingerwijzing. Als we 
religie willen begrijpen, is het zaak naar de men-
sen beneden te kijken. Zonder gebed, gebouwen 
en gemeenten in welke vorm dan ook kan religie 
niet bestaan. Religie vatten we op als een onder-
deel van de cultuur.

Door religie te vergelijken met de begrippen 
levensbeschouwing en godsdienst krijgen we een 
scherper beeld van wat religie omvat. In deze ver-
kenning gaat het niet zozeer om ‘een’ religie of 
‘deze’ religie waarbij we dan denken aan bijvoor-
beeld de islam, het christendom of het boeddhis-
me, maar om religie als kenmerk van menselijk 
handelen. Zo kan naast een kerkdienst ook een 
stille tocht religieus geduid worden. Religie is 
meer dan het (in het Westen) vaak als synoniem 
gebruikte begrip ‘godsdienst’. Religie kan los van 
veronderstellingen over God bestudeerd worden. 
Het richt zich op het menselijk handelen en 
slechts in afgeleide zin op de vooronderstellingen 
daarachter.

Het begrip levensbeschouwing legt de nadruk 
op de beschouwelijke aard van de mens en veel 
minder op het menselijk handelen. Levensbe-
schouwing is vooral een cognitief begrip dat wel-
iswaar niet los staat van bijvoorbeeld levensstijl, 
levenswijze en leefgemeenschap, maar zich daar-
van wel als aparte categorie onderscheidt. De 
term levensbeschouwing komt in het dagelijkse 
gebruik goed overeen met het beschouwelijke ka-
rakter van religie. Religie verwijst echter naar 
meer dan levensbeschouwing. Naast een gedach-
tegoed omvat ze ook een praktijk met rituelen, 
groepsvorming en ervaringen [McGuire, 2002]. 
Meer dan levensbeschouwing geeft religie aan-
knopingspunten om het denken, doen en beleven 
van mensen te onderzoeken.

Met een dergelijke conceptualisering van re-
ligie als vorm van menselijk handelen ontstaat 
ruimte om niet alleen de verschijningsvormen 
van bepaalde religies te verkennen, of alleen het 
levensbeschouwelijk gedachtegoed van mensen 

te onderzoeken. We kunnen ook aandacht heb-
ben voor religie als onderdeel van praktijken van 
het menselijk handelen. Dat maakt het mogelijk 
en interessant om haar verwevenheid met tech-
nologie te verkennen. Technologie is immers in 
veel gevallen een herkenbaar onderdeel en pro-
duct van menselijk handelen.

Technologie
Bij het begrip techniek denken we in eerste 

instantie vaak aan hardware: apparaten, machines 
en mechanieken. Techniek heeft echter een bre-
dere betekenis, het omvat manieren om zaken tot 
stand te brengen of te bewerken. Dat gebeurt ook 
door middel van organisatietechnieken en logis-
tiek of door menselijke vaardigheden: ambachte-
lijke technieken als pottenbakken of de techniek 
waarmee de schaatser zijn bochten aansnijdt. In 
dit boek spreken we vooral over technologie. Be-
ter dan het begrip techniek verwoordt technolo-
gie de samenhang tussen de verschillende vormen 
van techniek. Bij technologie gaat het om een 
systeem van kennis, apparatuur en vaardigheden. 
Technologie is net als religie een onderdeel van 
de cultuur. Het is een cultuurvorm waarmee we 
de wereld vormgeven en bewerken. Technologie 
is op te vatten als een vorm van doelgericht men-
selijk handelen en is net als religie mensenwerk. 
Dat betekent echter niet dat bijvoorbeeld materi-
alen en verhalen geen rol spelen bij technologie-
ontwikkeling. Om te kunnen werken blijkt tech-
nologie altijd een combinatie te zijn van hardware, 
software en humanware. Computernetwerken 
werken alleen als die drie systemen op elkaar af-
gestemd zijn. Maar die drie-eenheid is ook terug 
te vinden bij elke andere technologie. Grote infra-
structurele netwerken, zoals de elektriciteitsvoor-
ziening, maar ook kleine gadgets, zoals een iPod, 
vragen om goed te kunnen werken naast hun 
meest in het oog springende apparatuur, ook om 
bijvoorbeeld verkopers, gebruikers, juridische in-
bedding, onderhoudsschema’s, helpdesks en ge-
bruiksaanwijzingen op papier of op het scherm.

RONdgaNg
In de voorbereiding op de verkenning heeft 

de projectleiding met veel mensen gesproken (zie 
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lijst gesprekspartners achterin dit boek). In de 
rondgang vielen verschillende zaken op. Aller-
eerst is er een grote interesse in de thematiek. 
Wetenschappers, politici, vertegenwoordigers van 
bedrijven of religieuze organisaties, en ingenieurs 
waren vaak verrast door de combinatie van tech-
nologie en religie, maar daardoor tegelijkertijd 
ook gefascineerd door de thematiek. Die fascina-
tie had soms een persoonlijke achtergrond, op 
een ander moment was het wetenschappelijke 
nieuwsgierigheid of was professionele belangstel-
ling de drijfveer. Een groep van meer dan hon-
derd personen heeft meegedacht over de verwe-
venheid van technologie en religie in workshops 
of door een bijdrage te leveren aan dit boek. 
Klaarblijkelijk sluit het thema goed aan bij de be-
langstelling van een brede groep mensen en zet 
het mensen in beweging.

Verder werd in de gesprekken duidelijk dat de 
aandacht voor het onderwerp nieuw is. De ver-
wevenheid van technologie en religie heeft nog 
nauwelijks aandacht gekregen in onderzoek of 
beleid. Het was daardoor nog niet eenvoudig om 
richting te vinden en koers te houden. Op het 
onontgonnen terrein van de verwevenheid van 
technologie en religie staan nog geen verkeers-
borden en als je even niet oplet, zit je zo op de 
bekende weg naar een naastgelegen terrein of 
vakgebied. Dat bleek ook in de gesprekken over 
de thematiek. Regelmatig belandden we op meer 
vertrouwde en ontgonnen terreinen die weliswaar 
verwant waren met technologie en religie, maar 
toch net een andere invalshoek hadden.

Wetenschap en geloof
Zo ligt de relatie tussen technologie en religie 

dicht aan tegen debatten over de relatie tussen 
wetenschap en geloof. De afgelopen decennia is 
er een continue stroom artikelen, debatten en 
boeken verschenen over de verhouding tussen 
wetenschap en geloof [Smedes, 2004], [Dawkins, 
2007], [Haught, 2007]. De al dan niet gespannen 
verhouding tussen de waarheidsclaims van we-
tenschap en geloof staat daarbij centraal. Uit-
gangspunt is dat wetenschap een monopolie van 
kennis opeist en dat het geloof pretendeert de 

enige en juiste kijk op zaken te hebben. Een be-
langrijk thema in het debat is de verhouding tus-
sen enerzijds de Big Bang-theorie en de evolutie-
leer en anderzijds het creationisme. Er zijn 
verschillende posities tussen wetenschap en ge-
loof te herkennen: conflict, onafhankelijkheid, 
dialoog en integratie. Het uit de VS overgewaaide 
idee van Intelligent Design (ID) is tegenwoordig 
een populair onderdeel van dit debat. ID kan ge-
rekend worden tot de integratieopvattingen over 
wetenschap en geloof. Het centrale idee achter 
deze opvatting is dat bepaalde karakteristieken 
en processen (zoals Big Bang en evolutie) van 
heelal en organismen het beste worden verklaard 
als het werk van een intelligente ontwerper [Dek-
ker et al., 2005]. Het gebied van wetenschap en 
geloof is weliswaar verwant aan technologie en 
religie, maar ze zijn ook zonder meer verschillend 
van elkaar. De verwevenheid van technologie en 
religie richt zich niet op waarheidsclaims. In dit 
boek staat daarom niet de plaats van de waarheid 
van wetenschap of geloof centraal, maar de ver-
wevenheid van technologie en religie.

Techniek en ethiek
Een ander verwant gebied waar we in de ge-

sprekken over de verwevenheid van technologie 
en religie vaak terecht kwamen, was techniek en 
ethiek. Zeker in Nederland maar ook daarbuiten 
wordt veel aandacht besteed aan de combinatie 
van technologie en ethiek. De afgelopen jaren 
zijn er veel debatten gevoerd over nieuwe techno-
logie, waarbij ethiek een belangrijk onderdeel of 
kader was (bijvoorbeeld [Swierstra, 2000] of 
[Horstman et al., 1999]). Er zijn verschillende 
commissies ingesteld die zich bezig houden met 
het normatief inkaderen van nieuwe technologie 
(Commissie Biotechnologie bij Dieren, Centre 
for Genomics and Society). In het technisch on-
derwijs en in het onderzoek is er aandacht voor 
techniek en ethiek. De drie technische universi-
teiten hebben bijvoorbeeld een gezamenlijk cen-
trum voor ethiek en techniek (3TU.Centre for 
Ethics and Technology) en er is veel aandacht 
voor de beroepsethiek van ingenieurs, waarover 
regelmatig publicaties verschijnen [Royakkers et 
al., 2004]. Er zijn onmiskenbare verbanden tussen 
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ethiek en religie, ze vallen echter allerminst met 
elkaar samen. Verschillende auteurs in deze bun-
del doen hun voordeel met de beschikbare kennis 
op het gebied van techniek en ethiek. Tegelijker-
tijd constateren we dat religie meer omvat dan 
alleen een ethisch perspectief.

Technologie en theologie
Als laatste constateerden we in de gesprekken 

dat het goed is om de verhouding van deze ver-
kenning met technologische en theologische we-
tenschappen te beschrijven. Zowel theologische 
als technologische benaderingen zijn te beschou-
wen als binnenperspectieven. Ze onderzoeken de 
technologische achtergronden van techniek en de 
theologische achtergronden van religie en krui-
pen daarmee als het ware in de techniek of in de 
religie om deze van binnenuit te beschrijven. Het 
geeft inzichten in bijvoorbeeld de samenstelling 
van materialen, het energieverbruik en de functi-
onaliteit van technologie of inzichten in gods-
beelden, geloofsorganisatie en dogmatiek. Die 
inzichten zijn essentieel om technologie en reli-
gie als zodanig te begrijpen en vervolgens om de 
verwevenheid van technologie en religie te bestu-
deren. In deze verkenning wordt daarom regel-
matig gebruik gemaakt van technologische en 
theologische inzichten; het verkrijgen van deze 

inzichten is echter niet het primaire doel van 
deze verkenning.

Benadering
Cultuurstudie
De benadering die ten grondslag ligt aan dit 

boek over de verwevenheid van technologie en 
religie is het beste te beschrijven als een cultuur-
studie. Technologie en religie worden bestudeerd 
als cultuurcomponenten. Centraal staat de vraag 
wat technologie en religie met elkaar doen en hoe 
ze in een cultuur met elkaar verweven zijn. Cul-
tuur moeten we daarbij niet opvatten als het te-
genovergestelde van natuur, of als de overblijfselen 
van oude tradities, gewoonten en opvattingen. 
Cultuur wordt hier opgevat als de manier waarop 
we dingen doen en krijgt vorm en inhoud door 
het handelen van mensen en de middelen die ze 
daarbij gebruiken. Ze is dan ook geen statisch ge-
geven maar een dynamisch verschijnsel, waarin op 
basis van het verleden steeds nieuwe vormen, er-
varingen en oplossingen ontstaan of naast elkaar 
bestaan. Cultuur is de vloeistof waarin techniek, 
religie, maar ook politiek, wetenschap en econo-
mie oplossen en met elkaar mengen en waaruit 
tegelijkertijd technologische, religieuze maar ook 
politieke, economische en juridische problemen 
en oplossingen voort komen [Bijker, 1995]. 

Tabel 1 TOP-model: bouwstenen van technologische en religieuze praktijken die in dit boek aan de orde komen.

PEOPLE (MENSEN)OBJECTS (OBJECTEN)TEXTS (TEKSTEN)

TOEKOMSTBEELDEN
MYTHEN
EVOLUTIE
SCHEPPINGSVERHAAL
SCIENCE FICTION
PREEK
IDEOLOGIEËN
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HANDLEIDING
SOFTWARE
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WEBSITES
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MOSKEE
LUIDSPREKERS
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VOEDING
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FUTUROLOGEN
EMBRYO’S
KATHOLIEKEN
FRANKENSTEIN
PRIESTERS
HINDOES
ONDERNEMERS
HEILIGEN
GEMEENTE
MOSLIMJONGEREN
UMMAH
KNAW
SOCIETAS STUDIOSORUM REFORMATORUM
THEOLOGEN
TRANSHUMANISTEN
ZINZOEKENDE DIEREN
AMISH
INGENIEURS
ARCHITECTEN
DOMINEES
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Verwevenheid van technologie en religie
Het onderscheid dat we maken tussen ver-

schillende cultuurcomponenten, zoals technolo-
gie, religie en politiek is analytisch van aard. Ze 
helpt om dingen te beschrijven en te ordenen, ze 
heeft echter weinig verklarend vermogen. In de 
praktijk blijkt een dergelijk onderscheid dan ook 
veel minder eenduidig te zijn. De economische 
ontwikkelingen staan niet los van politiek en be-
leid en vinden ook hun weerslag in de kunst. Re-
ligie en wetenschap beïnvloeden elkaar en zijn 
onlosmakelijk verbonden met juridische ontwik-
kelingen. Zo ligt het ook in de lijn der verwach-
ting dat er verwevenheid is tussen technologie en 
religie.

TOP-model
Om grip te krijgen op de verwevenheid van 

technologie en religie zonder haar bij voorbaat te 
willen vastleggen of in te perken door middel van 
definities, of door bij voorbaat fenomenen onder 
te brengen in de categorieën technologie of reli-
gie, is de alternatieve benadering gevonden in het 
zogenaamde TOP-model.

Voor een antropoloog die met een onbevan-
gen blik een (westerse) cultuur onderzoekt op de 
verwevenheid van technologie en religie, zal het 
onderscheid tussen technologie en religie veel 
minder vanzelfsprekend zijn, dan wij zelf vaak 
denken. Hij (of zij) zou concluderen dat de prak-
tijken die wij technologisch of religieus noemen, 
zijn opgebouwd uit dezelfde soort bouwstenen: 
mensen, dingen en teksten. Ofwel in de oor-
spronkelijke Engelse versie: texts, objects and 
people (TOP) (zie Tabel 1) [Halffman, 2003].

  
Als we religie willen begrijpen moeten we 

naar meer kijken dan naar teksten. Religie maakt 
ook gebruik van objecten en wordt gedragen door 
mensen. Op vergelijkbare wijze geldt dat techno-
logie meer is dan een verzameling objecten. Om 
technologie goed te kunnen begrijpen, moeten 

we ook oog hebben voor mensen en teksten. 
Technologie en religie ontstaan door een samen-
spel van mensen, objecten en teksten. Configura-
ties van mensen, dingen en teksten geven vorm 
aan een technologische of religieuze praktijk. 
Een laboratorium werkt niet zonder kundige in-
genieurs die de mogelijkheden kunnen benutten 
en de werkafspraken, veiligheidsvoorschriften en 
beroepscodes kennen. Ook een kerkdienst ont-
staat door een samenspel van mensen, dingen en 
teksten. In al zijn eenvoud ontstaat met de aan-
dacht voor mensen, objecten en teksten een mo-
del waarmee we de wisselwerkingen en verwe-
venheden van technologie en religie kunnen 
beschrijven.1

De kracht van het TOP-model ligt niet in 
haar verklarende potentieel. Het TOP-model is 
primair een beschrijvend model. Het werkt als 
een handig lijstje aandachtspunten bij het kijken 
naar en denken over technologie en religie. Daar-
naast biedt het een nuttig kader om de interacties 
tussen technologie en religie te beschrijven. Het 
model zorgt ervoor dat religie niet slechts als een 
gedachtegoed wordt begrepen, maar dat er ook 
oog is voor de materiële kanten van religie. En 
naast de materiële kanten krijgen ook de tekstu-
ele en sociale aspecten van technologie in het 
model op vanzelfsprekende wijze aandacht. Dat 
maakt het mogelijk om de verwevenheid en wis-
selwerking van technologie en religie op deze as-
pecten te onderzoeken en te doordenken.

iNteReSSaNt eN ReLeVaNt
We meldden al dat veel mensen gefascineerd 

waren door en geïnteresseerd waren in de combi-
natie van technologie en religie. Die interesse en 
fascinatie oversteeg vaak de persoonlijke belang-
stelling. In vrijwel ieder gesprek kwam de maat-
schappelijke relevantie van de thematiek aan de 
orde.

Veelvuldig bleek dat religie weer volop in de 

1 Het TOP-model is ontleend aan het werk van Willem Halffman. In zijn Engelstalige proefschrift ontwikkelde hij het 
TOP-model (texts, objects, people) voor onderzoek naar de grenzen tussen wetenschap en politiek. [Halffman, 2003]. 
Hier maken we een vertaling voor onderzoek naar technologie en religie.
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belangstelling staat zowel in maatschappelijke als 
in wetenschappelijke debatten. Het lijkt erop 
alsof religie een grote comeback maakt in Neder-
land. Dat beeld is echter wat vertekend. Religie 
heeft de afgelopen decennia weliswaar weinig 
aandacht gekregen in het debat, maar dat bete-
kent niet dat ze uit Nederland verdwenen is. Wel 
heeft religie in Nederland grote veranderingen 
ondergaan. Het autochtone christelijke volksdeel 
is de afgelopen decennia sterk geseculariseerd, 
maar met een aandeel van 44% van de bevolking 
vormen de katholieke en protestantse kerken nog 
steeds de grootste religieuze instituties. Dat 
neemt niet weg dat de traditioneel Nederlandse 
kerken een leegloop kennen. Bij andere religieuze 
tradities is een groei te herkennen. Die groei 
wordt vooral veroorzaakt door immigratie. Waar 
het koloniale verleden al zorgde voor een ken-
nismaking met islam en hindoeïsme, is in het bij-
zonder de islam gegroeid door de immigratie uit 
Turkije en Marokko. Daarnaast zijn met de indi-
vidualisering nieuwe esoterische geloofsvormen 
ontstaan, die echter veel kleinschaliger en minder 
sterk geïnstitutionaliseerd zijn en vaak gevangen 
worden onder verzamelnamen als het ietsisme en 
New Age. Het gevolg van deze ontwikkelingen is 
dat religie in Nederland zowel geseculariseerd als 
gepluraliseerd is.

Dat religie vandaag de dag weer in de belang-
stelling staat is niet los te zien van zowel natio-
nale als internationale ontwikkelingen. Hoewel de 
meeste moslims al voor een tweede of derde gene-
ratie hier wonen, lijkt Nederland hier nog steeds 
mee te moeten leren omgaan. Lange tijd is ge-
dacht dat deze moslims net als veel christenen 
vanzelf zouden seculariseren. Modernisering 
werd daarbij al snel gelijkgeschakeld met secula-
risering. Waar een groot deel van de autochtone 
bevolking dacht dat religie als maatschappelijk 
fenomeen zou verdwijnen, zet de groeiende groep 
nieuwe islamitische Nederlanders religie weer 
volop op de maatschappelijke agenda. Tegelijker-
tijd blijkt religie geen eenvoudig onderwerp te 
zijn. Nederland lijkt met de secularisatie verleerd 
te zijn om religie onderdeel te laten zijn van poli-
tiek, beleid en samenleving. Vanzelfsprekendhe-

den staan ter discussie en oude oplossingen lijken 
niet afdoende voor nieuwe vragen. De proefpro-
cessen over de SGP-subsidies, debatten over car-
toons en embryoselectie (of prenatale genetische 
diagnostiek) tonen de grote gevoeligheid en on-
wennigheid in het omgaan met religie als maat-
schappelijk fenomeen.

De belangstelling voor religie is zeker geen 
typisch Nederlands fenomeen. De groeiende in-
ternationale handel, de groeiende mobiliteit en 
de moderne communicatietechnologieën maken 
wereldwijd contact zowel mogelijk als ook nood-
zakelijk, en eenvoudiger dan ooit. Ontmoetingen 
tussen religies zijn dan ook aan de orde van de 
dag, zowel op persoonlijk, politiek als economisch 
vlak. Na de val van de Berlijnse muur en het einde 
van de Koude Oorlog heeft religie het vacuüm in 
de internationale verhoudingen, ideologie en lo-
kale identiteit in ieder geval voor een deel gevuld. 
Hoewel het te eenvoudig is om de aanslagen op 
de Twin Towers en de War on Terror geheel van-
uit religie te verklaren, is religie onmiskenbaar een 
factor in beide.

Dat geldt overigens evenzeer voor technolo-
gie. De aanslagen op de Twin Towers konden al-
leen plaatsvinden door de beschikbaarheid van 
moderne technologieën als mobiele telefonie, 
luchtvaart en internet. Globalisering is onlosma-
kelijk verbonden met internationale, of zelfs we-
reldwijde technologische infrastructuren voor 
vervoer, mobiliteit en communicatie. Ook de Ne-
derlandse samenleving is onlosmakelijk verbon-
den met technologie. Dat uit zich niet alleen in 
het belang dat gehecht wordt aan technologische 
ontwikkeling of in idealen over kenniseconomie 
en innovatie. Vrijwel alle activiteiten en structu-
ren zijn verweven met technologie. Voeding, ge-
zondheid, vervoer, democratie en veiligheid krij-
gen in Nederland mede vorm door technologie. 
Technologie is een van de grote gemene delers in 
de multiculturele en geïndividualiseerde Neder-
landse samenleving. We leven in een technologi-
sche cultuur waarin technologie een vanzelfspre-
kende status heeft. Nederland heeft zelfs als één 
van haar ambities om verder uit te groeien tot een 
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innovatieve economie en daarmee internationaal 
toonaangevend te zijn.

VeRWeVeNheid

Intermezzo
Reformatie en boekdrukkunst: twee handen op één buik
De kerkhervormers Luther (1483-1546), Zwingli (1484-
1531) en Calvijn (1509-1564) waren mannen van het 
‘woord’. Ze brachten een nieuwe visie op kerk en geloof 
die zou leiden tot de Reformatie. In die visie zou de kerk 
niet langer een centrale rol moeten spelen bij schuld en 
boete. Iedere gelovige zou zich persoonlijk moeten ver-
houden tot God. Het persoonlijk gebed en de eigen lezing 
van de Bijbel, het woord van God, speelde en speelt dan 
ook een belangrijke rol in de geloofspraktijk van reforma-
torische christenen.

De Reformatie ontstond echter niet door het woord alleen. 
Ze werd mede mogelijk gemaakt door een technologische 
revolutie. De verspreiding van het gedachtegoed over grote 
afstanden, maar vooral ook over veel mensen, kon alleen 
plaatsvinden dankzij de boekdrukkunst die in 1440 werd 
ontwikkeld door Gutenberg. De vertaling van de bijbel uit 
het Latijn door Luther (1534) maakte dat deze direct ge-
lezen kon worden door veel gelovigen; de boekdrukkunst 
zorgde ervoor dat de Bijbelvertaling ook voorhanden 
kwam. Omgekeerd dankte de boekdrukkunst haar succes 
onmiskenbaar aan diezelfde bijbel. Bijbels, bijbelteksten en 
andere kerkelijke literatuur waren vrijwel de enige teksten 
die vermenigvuldigd werden. In de eerste jaren van de boek-
drukkunst lag haar bestaansgrond in de bijbel en niet on-
waarschijnlijk ook haar ontwikkelingsmotief. Reformatie en 
boekdrukkunst trokken samen op en gaven elkaar vorm.

We willen graag accepteren dat er in het ver-
leden en op andere plaatsen in de wereld verwe-
venheid is van technologie en religie. Er zijn ge-
noeg voorbeelden van technologisch monniken-
werk uit het verleden [North, 2005], de verbon-
denheid van religie met boekdrukkunst (zie in-
termezzo) en het watermanagement in Irak of de 
ontvangst van westerse technologie in Papoea 
Nieuw Guinee (zie Deel 5 Wereld). Minder aan-
dacht krijgt het feit dat technologie en religie ook 
hier en nu nog verweven zijn.

Lange tijd was de gedachte in Nederland dat 
modernisering hand in hand ging met secularise-
ring. Wetenschap en technologie zouden daaraan 
een belangrijk aandeel leveren. Ze zouden zorgen 
voor rationele vervangers van rituelen en religie. 
Hoe meer wetenschap en technologie, hoe min-
der religie was de veronderstelling. Wetenschap 
en religie werden als concurrenten tegenover el-
kaar gezet. Dat heeft in de afgelopen decennia 
eindeloze discussies opgeleverd over bijvoorbeeld 
de evolutietheorie tegenover het creationisme. In 
het verlengde van deze discussies over weten-
schap en geloof worden ook technologie en reli-
gie gezien als elkaar uitsluitende grootheden. 
Daarmee lag verdere aandacht voor de verweven-
heid van beide niet voor de hand en ontstond 
daarvoor een blinde vlek. Deze tegenstelling tus-
sen technologie en religie is niet langer houdbaar. 
De moderne hoogtechnologische en tevens diep-
religieuze culturen van Japan en Amerika illus-
treren dat technologie en religie elkaar allerminst 
uitsluiten. Trouwens ook de Verlichting en de In-
dustriële Revolutie in ons eigen land vonden 
plaats in met religie doordesemde tijden. Met de 
pluralisering van religie, het ontstaan van een 
multiculturele samenleving en kenniseconomie 
in een globaliserende wereld hebben technologie 
en religie weer een centrale plaats op de maat-
schappelijke agenda gekregen. Het wordt tijd om 
aandacht te besteden aan de verwevenheid van 
beide. Dit boek geeft daartoe een aanzet.

OPzet
Met deze publicatie zetten we een eerste stap 

op het onontgonnen terrein van de verwevenheid 
van technologie en religie. We geven een inzicht 
in de variëteit aan verwevenheden, ontsluiten het 
terrein en geven aanknopingspunten om het the-
ma verder te verkennen. Daarbij hebben we niet 
de pretentie volledig of uitputtend te zijn. Veeleer 
is het onze intentie dat dit boek de lezers fasci-
neert en inspireert om de inzichten te vertalen 
naar zijn of haar eigen werk en praktijk.

De auteurs en geïnterviewden die een bij-
drage leverden aan dit boek hebben een gedeelde 
belangstelling voor technologie en religie, maar 
verschillende disciplinaire, professionele en reli-
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gieuze achtergronden. De invalshoeken en de 
casuïstiek zijn dan ook zeer divers en gaan van 
het zoeken van een theoretische basis om de ver-
wevenheden van technologie en religie te bena-
deren en te begrijpen naar een concrete casus 
waarin juist de praktijk centraal staat. Daarnaast 
zijn er auteurs die hun essay baseren op meer per-
soonlijke ervaringen en vragen. De essays worden 
afgewisseld met interviews met personen die een 
centrale positie innemen in de Nederlandse sa-
menleving. Zij geven daarin hun visie op de ver-
wevenheid van technologie en religie zoals zij die 
ervaren in hun werk en in hun leven.

Het boek bestaat uit zeven delen met daarin 
zowel essays als interviews. Ieder deel begint met 
een korte introductie van de thematiek van dat 
deel. Daarin worden ook de essays kort geïntro-
duceerd en wordt aangegeven hoe zij zich tot el-
kaar en de thematiek verhouden. Het eerste deel 
omvat enkele meer algemene beschouwingen 
over de verwevenheid van technologie en religie. 
In de volgende vijf delen worden achtereenvol-
gens de thema’s communicatie, mens, voeding, 
wereld en inspiratie voor innovatie behandeld.

In het afsluitende deel wordt een eerste in-
ventarisatie van de opbrengsten uit de essays en 
interviews gemaakt en worden daaruit enkele 
conclusies en vragen gedestilleerd. Op basis van 
de opbrengsten komen we tot een agenda voor 
vervolgactiviteiten. De variëteit in thema’s, bena-
deringen en auteurs maakt het boek als geheel tot 
een caleidoscoop. De essays en interviews laten 
verschillende patronen zien. Soms biedt dat 
prachtige vergezichten, terwijl op andere mo-
menten die patronen nog ongrijpbaar of moeilijk 
te doorgronden zijn. We nodigen u van harte uit 
om de essays te lezen en uw eigen perspectief te 
ontwikkelen en patronen te ontdekken. We zijn 
benieuwd hoe en waar u de verwevenheid tussen 
technologie en religie ziet, ervaart en vorm geeft.

Referenties
Asad, T. (1993). Genealogies of Religion: Discipline and 
Reasons of Power in Christianity and Islam. The Johns 
Hopkins University Press, Baltimore, MD

Bijker, W.E. (1995). Democratisering van de technologische 
cultuur. Schrijen-Lippertz
Dawkins, R. (2007). God als misvatting. Nieuw Amster-
dam, Amsterdam
Dekker, C., R. Meester (2005). Schitterend ongeluk of 
sporen van ontwerp?: over toeval en doelgerichtheid in de 
evolutie. Ten Have, Baarn
Halffman, W. (2003). Boundaries of Regulatory Science: 
Eco/Toxicology and Aquatic Hazards of Chemicals in the US, 
England and the Netherlands, 1970-1995. s.n. Albatros, S.l. 
Boechout
Haught, J.F. (2007). Christianity and Science: Toward a 
Theology of Nature. Orbis Books Alban distributor, New 
York Edinburgh
Horstman, K. et al. (1999). Gezondheidspolitiek in een 
risicocultuur: burgerschap in het tijdperk van de voorspellende 
geneeskunde. Rathenau Instituut, Den Haag
Kuitert, H.M. (1978). Zonder geloof vaart niemand wel: 
een plaatsbepaling van christendom en kerk. Ten Have, 
Baarn
McGuire, M.B. (2002). Religion: the Social Context. 
Wadsworth Thomson Learning, Belmont, CA
North, J. (2005). God’s Clockmaker: Richard of Wallingford 
and the Invention of Time. Hambledon and London, 
London
Royakkers, L.E.R., I.v.d. Poel (2004). Ethiek & techniek: 
morele overwegingen in de ingenieurspraktijk. HBUitgevers, 
Baarn
Smedes, T.A. (2004). Chaos, Complexity, and God: Divine 
Action and Scientism. Peeters, Leuven
Swierstra, T. (2000). Kloneren in de polder: het maatschap-
pelijk debat over kloneren in Nederland, februari 1997 -  
oktober 1999. Rathenau Instituut, Den Haag



21





Technologie en 
religie



24

echnologie en 
religie zijn al-
ledaagse be-

grippen, ze wor-
den haast achteloos 

gebruikt in debatten, ge-
sprekken en in de media. 
Als het om de verbinding 
tussen technologie en re-
ligie gaat schieten woor-
den echter vaak tekort. 
Tech nologie en religie blij-
ken allerlei ongekende en 
minder vanzelfsprekende 

kanten te hebben. In dit deel hebben verschil-
lende auteurs naar verhalen, verbindingen en visies 
gezocht waarmee we grip kunnen krijgen op de 
wondere wereld van de verwevenheid van techno-
logie en religie.

Bronislaw Szerszynski heeft de documentaire 
‘Visions of the Future’ uit 2007 bekeken. Daarin 
wordt een fascinerend beeld van de 21e eeuw ge-
schetst waarin de mens in toenemende mate de 
regie over energie, materie, intelligentie en het 
leven zelf in de hand zal nemen. Hij laat in het 
eerste essay van dit boek zien dat een dergelijk 
‘visioen’ meer is dan het resultaat van het door-
rekenen van technologische ontwikkelingen. Aan 
de hand van een wandeling langs verschillende 
beschavingen laat hij zien dat beelden over de 
toekomst, de natuur en de technologie altijd 

worden gevoed door religieuze veronderstellin-
gen over de ‘technologische conditie’ van de 
mens. Beheersen van de wereld is soms opgevat 
als arrogant en gevaarlijk, in andere tijden was 
het weinig stijlvol om je met zo iets profaans als 
praktische kennis bezig te houden, terwijl er in 
andere culturen juist veel waarde wordt gehecht 
aan het werken aan de wereld.

Peter-Paul Verbeek verkent vanuit de tech-
niekfilosofie hoe we de verwevenheden tussen 
technologie en religie kunnen begrijpen. Hij 
concludeert dat de twee dominante benaderin-
gen, het instrumentalisme en het substantivisme, 
daarbij weinig behulpzaam zijn. Beide gaan uit 
van een radicale scheiding tussen mens en tech-
nologie. Mens en technologie geven elkaar juist 
vorm. Technologie geeft vorm aan het handelen 
van mensen en bemiddelt hoe mensen de wereld 
ervaren. Ze raakt daarmee ook aan religieuze as-
pecten van handelen en ervaren. Verbeek ont-
wikkelt daarom een bemiddelings- of mediatie-
perspectief op technologie, mens en religie.

Technologie bemiddelt niet alleen, maar 
weerspiegelt zelf een religieuze manier van in de 
wereld staan. Erik Borgman ziet technologie dan 
ook niet alleen als instrument om bijvoorbeeld 
gevaar af te wenden, maar ook als geruststellend 
teken dat het leven beheersbaar en maakbaar is. 
Technologie is uiting van onze houding naar de 
wereld. Met ‘onzichtbare’ plastische chirurgie 

Introductie
Verbindingen, verhalen en visies
teChNOLOgie eN ReLigie

Michiel van Well
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consolideren we de natuurlijke orde. Tatoeages, 
piercings en groen geverfd haar doorbreken die 
orde, we laten daarmee zien dat we autonoom 
(willen) zijn. Technologie wordt zo een religieuze 
ruimte.

Piet Meeuse constateert dat de mens in zijn 
element is als hij iets om handen heeft. Hulp-
middelen zijn onderdeel van onze evolutie. We 
geven vorm aan technologie, maar laten ons er 
ook door vormen. Om die twee-eenheid te be-
grijpen gebruiken mensen verhalen en mythen, 
die verhalen bepalen onze verhouding tot de din-
gen. Mensen, dingen en verhalen trekken samen 
op. Op de grote vragen zijn uiteindelijk alleen 
mythologische antwoorden mogelijk. Elk ant-
woord veronderstelt een mensbeeld dat niet 
toetsbaar is omdat ze niet op feiten maar op in-
terpretaties gebaseerd is. Rationele techniek 
moet dan ook functioneren in een menselijke 
wereld waarin mythologische ambities het ge-
bruik bepalen. Die mythologie van de techniek 
(van Babel via Prometheus tot the Matrix) kan 
ons helpen zichtbaar te maken hoe mensen zich 
verhouden tot de technologische werkelijkheid.

Egbert Schroten verkent de wisselwerking van 
technologie en religie aan de hand van de verha-
len van de Toren van Babel, de Ark van Noach en 
het Nieuwe Jeruzalem. Hij slaat een brug tussen 
de bijbelverhalen uit een lang verleden en onze 
technologische cultuur. De mens is een homo-
faber (werkende mens) en steeds opnieuw is wat 
Schroten betreft de technologie die hij ontwik-
kelt een uitdaging aan het adres van de religie om 
daarmee begaanbare wegen te vinden naar een 
humaan bestaan.

Koos van der Bruggen zoekt het antwoord op 
de vraag hoe technologie en religie zich in de 
Nederlandse technologische cultuur tot elkaar 
verhouden. Hij constateert dat de indrukwek-
kende technologische ontwikkelingen niet ertoe 
hebben geleid dat alle problemen zijn opgelost. 
We kunnen niet alles aan technologie toever-
trouwen. Technologische ontwikkelingen heb-
ben zelf voor nieuwe gevaren en risico’s gezorgd 

en hebben een eigen laag van mysterie en on-
doorgrondelijkheid ontwikkeld. Wonderen mo-
gen in een technologische cultuur schaars gewor-
den zijn, de verwondering is er niet minder om. 
Ze biedt een vruchtbare bodem voor technologie 
en religie.

Wim van de Donk vertelt in zijn interview dat 
steeds duidelijker wordt dat de secularisering-
these niet langer houdbaar is. De opkomst van de 
moderniteit en de ontwikkeling van technologie 
hebben allerminst geleid tot minder religie. Wel 
kunnen we constateren dat er een transformatie 
van religie heeft plaatsgevonden. Die transfor-
matie is niet los te zien van technologische ont-
wikkelingen. Technologie en religie veranderen 
elkaar.
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1.1 Bronislaw Szerszynski

teChNOLOgie, ReLigie eN  
de BeheeRSiNg VaN de NatuuR

n november 2007 zond de BBC-televisie 
een nieuwe documentaireserie uit: ‘Vi-
sions of the Future’ (de serie is later ook 
op de Belgische zender Canvas uit-
gezonden). De serie is geschreven en 
werd gepresenteerd door de Amerikaanse 
fysicus en futuroloog Michio Kaku. In 
de serie borduurt hij voort op zijn best-
seller ‘Visions: How Science will Revo-
lutionize the 21st Century’ [Kaku, 1997], 
en geeft waar nodig aanvullingen. Op 
basis van interviews met collega-weten-
schappers, futurologen en uitvinders 

stelt Kaku dat de wetenschappelijke revoluties 
die plaatsvonden in de 20e eeuw, de opmaat vor-
men tot wat in de 21e eeuw de “historische 
overgang van wetenschappelijke ontdekkingen 
naar wetenschappelijke beheersing” zal worden. 
Volgens hem hebben we de fundamentele na-
tuurwetten ontdekt, en kunnen we nu op basis 
van die kennis de natuur gaan beheersen en naar 
onze hand zetten. Daarmee zet Kaku een opwin-
dend beeld van de 21e eeuw neer, een eeuw waar-
in de mens in toe nemende mate de regie over 
energie, materie, intelligentie en het leven zelf in 
eigen hand zal nemen.

De BBC-documentaire volgt de structuur 
van zijn boek uit 1997, waarbij in drie afleveringen 
wordt gekeken naar de mogelijke toekomstige 
ontwikkelingen op het gebied van informatica en 
kunstmatige intelligentie, biotechnologie en 

kwantummechanica. Ook wordt ingegaan op het 
feit dat kruisbestuiving tussen deze terreinen 
ervoor zorgt dat innovatie steeds sneller gaat. In 
de eerste aflevering behandelt Kaku de enorme 
vlucht die de informatietechnologie heeft geno-
men, en voorspelt hij de gevolgen van de huidige 
trends: een ‘slimme’ wereld als gevolg van alle 
computernetwerken, waarin het onderscheid 
tussen mens en machine steeds verder vervaagt. 
Aan de ene kant handelen mensen hun zaken 
steeds meer af in de virtuele wereld en breiden zij 
hun eigen intelligentie uit met computer-
intelligentie, en aan de andere kant worden 
computers steeds ‘biologischer’ omdat zij echte 
intelligentie ontwikkelen en in staat zijn objecten 
en betekenissen te herkennen, emoties te tonen, 
en een eigen oordeel te vormen. Als gevolg daar-
van zullen steeds meer maatschappelijke verant-
woordelijkheden aan de computer worden over-
gelaten.

In aflevering twee wordt ingegaan op de rol 
van de biotechnologie, en wordt gesteld dat de 
ontdekking van DNA, het in kaart brengen van 
het menselijke genoom en genetische manipulatie 
een doorbraak hebben betekend in de relatie 
tussen mens en natuur. In deze eeuw, zo wordt 
gesuggereerd, is onze rol niet langer beperkt tot 
die van passieve toeschouwers bij de dans van de 
natuur, maar worden wij zelf de actieve choreo-
grafen. Wij zullen in staat zijn om ieders 
medische toekomst in kaart te brengen, ziekten 

ViSiOeNeN VaN de tOekOMSt
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te overwinnen, vervangende organen te kweken 
in laboratoria, het menselijk leven te verlengen, 
menselijke eigenschappen te verbeteren, en 
misschien zelfs ‘transhumans’ te creëren. In de 
laatste aflevering wordt ingegaan op de revolutie 
die de kwantummechanica heeft veroorzaakt, 
wat volgens Kaku nog deze eeuw ertoe zal leiden 
dat er metamaterialen worden ontwikkeld, dat 
wil zeggen stoffen met een kunstmatige structuur 
die eigenschappen hebben die niet in de natuur 
zijn terug te vinden, zoals onzichtbaarheid. 
Andere ontwikkelingen die Kaku voorspelt, zijn 
het gebruik van koolstof nanobuizen voor het 
maken van de ruimtelift die wij kennen uit het 
boek ‘The Fountains of Paradise’ van Arthur C. 
Clarke [Clarke, 1979], veilige, goedkope en CO2-
neutrale kernfusie; minuscule nanorobots die ge-
neesmiddelen naar een specifieke plek in het li-
chaam kunnen transporteren of giftig afval 
kunnen afbreken; digitale productie-eenheden 
die alles kunnen maken wat we willen en standaard 
op elk bureau staan; en misschien zelfs tele-
portatie.1

Dergelijke ‘visioenen’ roepen de nodige vragen 
op, niet alleen technische met betrekking tot de 
haalbaarheid ervan, maar ook ethische en politieke 
vragen. Moeten we ‘human enhancement’ op basis 
van biotechnologie toestaan als dit betekent dat 
er een nog grotere maatschappelijke scheiding 
ontstaat, namelijk tussen die mensen die zich 
dergelijke ontwikkelingen kunnen veroorloven 
en diegenen die dat niet kunnen? Kan nu al van 
bepaalde technologische ontwikkelingen worden 
voorspeld dat zij hoogstwaarschijnlijk zullen 
worden misbruikt, met alle catastrofale gevolgen 
van dien, dat het beter is om deze ontwikkelingen 
überhaupt niet na te streven? Kaku en de mensen 
die hij interviewt, wijzen er in de documentaire 
diverse malen op dat beheersing verantwoordelijk-
heid impliceert: er dient een maatschappelijke 
discussie op gang te komen over de manier waarop 
in de nabije toekomst moet worden omgegaan 
met bepaalde technologische ontwikkelingen, en 

of het in bepaalde gevallen niet beter is dergelijke 
ontwikkelingen een halt toe te roepen.

Hoewel het belang van deze vragen niet 
wordt ontkend, worden zij zodanig geformuleerd 
dat wordt voorbijgegaan aan waar het werkelijk 
om gaat. Het wordt als vanzelfsprekend aan-
genomen dat er een duidelijke scheiding bestaat 
tussen enerzijds de wetenschappelijke en tech-
nische kant (wat is waar, wat is mogelijk) en 
anderzijds de ethische en morele kant (wat is toe-
laatbaar, wat is wenselijk). Dit is een metafysisch 
onderscheid, door Bruno Latour [Latour, 1993] 
aangemerkt als ‘moderne constitutie’. En, wat 
nog belangrijker is, er worden geen vraagtekens 
geplaatst bij het karakter en de status van de notie 
die Kaku hanteert om het over weldigende 
spectrum van door hem geschetste toekomstige 
technologisch ontwikkelingen onder één noemer 
te brengen: de overgang van een tijdperk van 
ontdekking naar een tijdperk van beheersing. 
Deze notie (waarin wij eerst ontdekken hoe de 
natuur tot op het meest elementaire niveau werkt, 
om daarna deze kennis te gebruiken om de na-
tuur naar onze hand te zetten) is van een verlei-
delijke eenvoud, die om nader onderzoek vraagt. 
In mijn boek ‘Nature, Technology and the Sa-
cred’ heb ik gesteld dat de heersende denkbeelden 
over natuur en technologie nog steeds sterk wor-
den beïnvloed door onze westerse religieuze tra-
dities, en dat we om een goed inzicht in onze 
‘technologische conditie’ te krijgen, deze tradities 
moeten plaatsen in de context van historische 
ontwikkelingen en transformaties die hebben 
plaatsgevonden. In dit artikel wil ik een dergelij-
ke analyse toepassen op Kaku’s ideeën, en zal ik 
proberen aan te tonen dat zijn denk   beelden niet 
los te zien zijn van aloude thema’s in de westerse 
culturele geschiedenis, en dat zij zelfs hun cultu-
rele kracht ontlenen aan deze inbedding. In feite 
kunnen we Kaku’s denkbeelden omschrijven als 
‘cosmopolitiek’, zoals dit begrip wordt gehan-
teerd door Stephen Toulmin [Toulmin, 1992]. 
Kaku’s ideeën gaan uit van en bevestigen daar-

1 Dit is de fictieve techniek van de rechtstreekse verplaatsing van objecten van de ene plaats naar de andere zonder dat 
het object de ruimte tussen beide plaatsen hoeft te doorkruisen.
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mee een bepaalde opvatting van de relatie tussen 
de sociale en de natuurlijke orde. Door kort in te 
gaan op de manier waarop de idee van de beheer-
sing van de natuur zich in de loop van de geschie-
denis heeft ontwikkeld, hoop ik de radicale histo-
rische contingentie aan te tonen van de wijze 
waarop Kaku onze technologische toekomst 
schetst. Daarmee wil ik de weg vrijmaken voor 
een aantal meer fundamentele vragen.

Magie
Het idee van beheersing van de natuur is al 

heel oud, maar is pas de laatste paar honderd jaar 
een belangrijke rol gaan spelen in de opvattingen 
over sociale orde en lotsbestemming. Oude 
beschavingen beschouwden het streven om de 
natuur te beheersen als gevaarlijk en roekeloos; 
sociale orde en macht werden opgevat in termen 
van harmonie met de kosmos. In de beschaving 
van het Nabije Oosten werden bijvoorbeeld grote 
technologische projecten uitgevoerd, maar toch 
was de belangrijkste taak van de koning het 
bewaken van de harmonie tussen mens en natuur. 
In Mesopotamië heerste de opvatting dat wan-
neer de koning zich niet strikt hield aan de cyclus 
van jaarlijks terugkerende feesten, dit een nega-
tieve invloed had op het leven en de welvaart van 
het land. Bij alle feesten (die altijd waren gebonden 
aan de seizoenen) was er sprake van een spanning 
die zich opbouwde om zich uiteindelijk te ontladen 
in het vieren van de overwinning op de chaos. 
Tenslotte was de koning ook maar een mens, dus 
er bestond altijd het gevaar dat hij de wil van de 
goden verkeerd zou begrijpen, en daardoor ramp-
spoed over het land zou afroepen. De farao van 
de Egyptenaren was daarentegen geen feilbaar 
mens, maar een god, die alleen al door zijn aan-
wezigheid ervoor zorgde dat er een eeuwig-
durende harmonie bestond tussen mens en natuur. 
Dus in het oude Mesopotamië werd de integratie 
van mens en natuur beschouwd als een door 
contingentie bepaalde norm, die continu in acht 
moest worden genomen om totale rampspoed te 
voorkomen, terwijl in Egypte harmonie een 
noodzakelijke waarheid was zolang de farao aan 
de macht was [Frankfort et al., 1949].

In oude culturen werd gewaarschuwd tegen 

de risico’s van technische hybris, zoals blijkt uit 
de straffen die in verschillende mythen worden 
uitgedeeld, zoals aan de Babeloniërs, aan Prome-
theus en aan Icarus. In dergelijke culturen werd 
een te grote technische ambitie beschouwd als 
een aantasting van de grotere sacrale samenhang, 
met mogelijk rampzalige gevolgen. Zelfs het 
oude Griekenland nam dit algemene wantrouwen 
ten aanzien van de toegepaste kunsten [Hård en 
Jamison, 2005] over. Voor de Griekse filosofen 
kan technologie ons alleen leren hoe we iets moeten 
doen; technische kennis moest volgens hen altijd 
onderschikt zijn aan de filosofische en politieke 
discussie over het goede. Een ongezonde nadruk 
op ‘techne’ (kunde, vaardigheid) leidt iemand af 
van het nadenken over het goede leven, maakt de 
mens op moreel gebied lui door de productie van 
overvloed, en is gericht op kennis van het lagere 
en het verachtelijke [Mitcham, 1990]. Daarnaast 
waren de klassieke Griekse denkers van mening 
dat techne een vorm van kennis opleverde die 
inferieur was aan de kennis die ontstond door 
nadenken. Men vond dat kunde per definitie 
onzeker was en onvoorspelbaar qua uitkomst. Dit 
had onder andere te maken met de quasi-animis-
tische opvatting van materie: men was ervan 
overtuigd dat die zijn eigen drijfveren, zijn eigen 
‘telos’ (doel) had. Om een object te maken, om 
vorm met materie te combineren, was het niet 
genoeg om de vorm op te dringen aan de materie, 
maar moest er met de materie worden samen-
gewerkt, feitelijk een dialoog ermee worden 
aangegaan. Een object was dus nooit perfect, en 
het maken ervan kon dus ook niet worden gere-
duceerd tot een aantal formele principes, maar 
kon alleen door ervaring worden geleerd 
[Mitcham, 1994, pp. 118-23].

In de geschiedenis van de mensheid zijn er 
echter verschillende bewegingen geweest die de 
natuur op een fundamentelere manier wilden 
beheersen. Ervaring was niet genoeg: men 
probeerde de geheime beginselen van de werking 
van de natuur te doorgronden. Een voorbeeld 
hiervan waren de magiërs in de 15e en 16e eeuw 
in Europa. In de Renaissance herontdekte men 
niet alleen het klassieke filosofische gedachte-
goed, maar ook bepaalde magische teksten die 
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pretendeerden te weten hoe de natuurlijke en 
occulte eigenschappen van objecten konden 
worden beïnvloed, zoals de teksten waarvan werd 
gezegd dat ze ten tijde van Mozes waren op-
geschreven door de grote Hermes Trismegistus. 
Dergelijke hermetische noties sloten goed aan bij 
het toen nog vrij algemene magische wereldbeeld, 
waarin de natuurlijke wereld (incl. het menselijk 
lichaam) werd beschouwd als een integraal 
systeem van tekens en symbolen die zijn aaneen-
geregen tot een betekenisvol associatief geheel 
dat kan worden gebruikt voor een materieel doel 
[Foucault 1970; Harrison, 1998, pp. 32-50]. In de 
volkscultuur van die tijd gebruikten mensen 
taboes, beschermende rituelen, voorgevoelens en 
bezweringen om de — tegelijkertijd materiële en 
betekenisvolle — onzichtbare verbanden tussen 
de natuurlijke en bovennatuurlijke wereld te 
beheersen en invloed erop uit te oefenen [Mu-
chembled, 1985, pp. 71-79]. Maar magiërs uit de 
Renaissance, zoals Heinrich Cornelius Agrippa 
von Nettesheim (1486–1535) hadden een hoger 
doel: volgens Agrippa zou de vrome magiër 
“macht kunnen krijgen over de natuur, en handelingen 
kunnen verrichten die zo fantastisch, zo onverwacht, 
zo moeilijk zijn, dat daardoor …. de sterren ont-
regeld raken, de goden tot zwijgen  worden gebracht, 
de elementen onderworpen worden.” [Easlea, 1980, 
p. 99].

Dergelijke retoriek lijkt een voorbode te zijn 
van de woorden die Kaku gebruikt om de tech-
nologische toekomst van de mens te beschrijven, 
waarin deze ‘de materie zelf zal beheersen’. Toch 
zijn er ook enkele cruciale verschillen. Het eerste 
en grootste verschil is dat de wijze waarop in de 
huidige technowetenschap wordt aangekeken 
tegen de beheersing van de natuur, is gebaseerd 
op de gedachte dat kennis van en controle over de 
natuur iets is van buitenaf is. De magiër in de 
Renaissance maakt echter fundamenteel deel uit 
van en functioneert in de organische wereldorde 
– hij ontleent zijn kracht juist aan het feit dat hij 
deel ervan uitmaakt [Merchant, 1980, p. 169]. 
Ten tweede, en in het verlengde daarvan, wordt 
het feit dat de magiër de wereld kan beïnvloeden 
vooral gezien als een sociale en niet als een tech-
nische vaardigheid, die dus afhankelijk is van zijn 

morele karakter. Omdat de dingen in de wereld 
met elkaar verbonden zijn door middel van 
sympathieën, geeft alleen sympathie — of zelfs 
liefde — de magiër de kracht om invloed erop uit 
te oefenen. De eerste magiër uit de Renaissance, 
Marsilio Ficino (1433–1499) redeneerde dan ook 
dat de ‘gewone liefde’, die de samenstellende 
delen van de natuur bij elkaar houdt, ook ervoor 
zorgt dat “de magneet ijzer aantrekt, amber stro, 
zwavel vuur, dat de zon bloemen en bladeren naar 
zich toetrekt en de maan zeeën.” [Easlea, 1980, 
p. 94]. De magiër moet dan ook binnentreden in 
dat sympathische nexus om magische krachten te 
krijgen.

MeChaNiSMeN
Met de magiër uit de Renaissance zijn we dus 

nog ver verwijderd van de moderne opvatting dat 
je, om de materiële wereld te beheersen, jezelf 
eerst eruit los moet maken om zo objectieve kennis 
te verwerven over causale verbanden. De ontwik-
keling van een magische naar een mechanische 
opvatting van natuur in het Europese gedachte-
goed, is een ingewikkeld verhaal. Belangrijk is 
echter dat het niet zo is dat een foutief begrip van 
de natuur werd vervangen door een juiste inter-
pretatie. Zoals Michel Foucault in onder andere 
‘L’Ordre du Discours’ [Foucault, 1970] en 
‘Naissance de la Clinique: une Archéologie du 
Regard Médical’ [Foucault, 1976] aantoonde, is 
het probleem voor ons moderne lezers met uit-
spraken over de werking van de natuur uit 
vroeger tijd niet zozeer dat wij kunnen zien dat 
deze denkbeelden helemaal fout waren, maar dat 
wij ze eenvoudig niet kunnen begrijpen: wij kennen 
de achterliggende denkwereld niet waarin deze 
denkbeelden logisch zijn.

Bovendien moesten er bepaalde culturele 
ont wikkelingen plaatsvinden, voordat het moderne 
denkbeeld van de technologische beheersing van 
de natuur zelf begrijpelijk werd in de vroeg-
moderne tijd. Deze culturele ontwikkelingen 
worden zichtbaar in het werk van Francis Bacon 
(1561–1626), de Engelse filosoof en staatsman 
die alom wordt beschouwd als de grondlegger 
van de inductieve methode, die zo’n grote rol 
speelt in de moderne wetenschap. Bacon was 
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echter in feite een overgangsfiguur, ergens 
halverwege de magiër uit de Renaissance en de 
moderne wetenschapper. Enerzijds was hij sterk 
gevormd door de rijke culturele en intellectuele 
invloeden van het 16e-eeuwse Europa. Zijn 
programmatische uiteenzetting over de manier 
waarop wetenschappelijk onderzoek zou moeten 
worden georganiseerd zodat dit iedereen ten goede 
komt (in tegenstelling tot de individualistische 
ideeën van de magiërs), is duidelijk beïnvloed 
door de Rozenkruisers, een quasi-Messiaanse 
beweging die geloofde in een mystieke, verlichte 
gemeenschap van mensen die elkaar en de wereld 
proberen te helpen [Yates, 1986, pp. 118-29]. Hij 
gebruikte een essayachtige stijl, en net als Michel 
de Montaigne (1533–1592), die met nuchtere 
openhartigheid schreef over de meest uiteenlopende 
menselijke ervaringen, spreidde Bacon een grote 
nieuwsgierigheid tentoon ten aanzien van de 
veel heid aan menselijke ervaringen; in onze 
moderne ogen zijn Bacon’s observaties te anek-
dotisch, liggen zij te dicht bij alledaagse beschrij-
vingen, en missen zij de benodigde wiskundige 
formalisatie om als echte wetenschap te worden 
aangemerkt [Toulmin, 1992, pp. 29-30, 37].

Anderzijds liet Bacon in zijn ideeën over hoe 
de natuur uiteindelijk zou kunnen worden 
beheerst, de mogelijkheid open van wat hij de 
‘mannelijke geboorte van de tijd’ noemde: een 
nieuw begin in de wereldgeschiedenis, waarna 
deze niet langer zou worden gedomineerd door 
het onvoorspelbare vrouwelijke ontstaansprincipe, 
maar door het mannelijke principe van rationele 
controle. “Want je hoeft de natuur maar te volgen, 
en haar als het ware na te jagen in haar omzwervingen”, 
schreef hij, “en je zult haar desgewenst ergens heen 
kunnen leiden en haar later naar dezelfde plaats 
kunnen terugdrijven.” [Merchant, 1980, p. 168]. 
Toch zijn Bacon’s opvattingen over de collectieve 
beheersing van de natuur door de mens ook diep 
geworteld in een religieuze traditie. In ‘The Ad-
vancement of Learning’ [Bacon [1605], 1960] 
zag Bacon de technologische relatie met de natuur 
niet alleen als een verbetering van de ‘condition 
humaine’, maar ook als een radicale transformatie 
daarvan, een terugkeer naar de toestand van 
ontspannen en harmonieuze omgang met de 

natuur zoals voor de zondeval [Noble, 1999; 
Song, 2003]. Hier verschijnt langzaam de moderne 
opvatting van technologie: een verbond tussen 
kunst en rede, tussen techne en ‘logos’, dat ervoor 
zal zorgen dat de zekerheid van de rede wordt 
geïntegreerd in de technische omgang van de 
mens met de materie. De technologische beheer-
sing van de natuur had vanaf het allereerste begin 
te maken met verlossing: een project dat de mens 
moest verlossen van contingentie en eindigheid, 
waardoor hij zou kunnen delen in de onvoor-
waardelijkheid van de Godheid.

En niet alleen Bacon’s opvatting over de cen-
trale rol die de beheersing van de natuur speelt in 
de diepere bestemming van de mensheid werd 
voor een belangrijk deel ingegeven door religi-
euze motieven, maar ook zijn kennistheorie. De 
(vrouwelijke) natuur zou zich onderwerpen aan 
de (mannelijke) wetenschapper, maar alleen wan-
neer de wetenschapper zich onderwierp aan God, 
waarbij hij zijn geest zuiverde van emoties en zijn 
lichaam disciplineerde om het tot een geschikt 
instrument te maken voor de rationele geest (zie 
ook [Golinski, 2002; Keller, 1985, p. 38]). Een 
dergelijke vorm van discipline (in wezen een 
voorloper van het denkbeeld van de scheiding 
tussen lichaam en geest, die later door René Des-
cartes (1596–1650) zou worden ‘ontdekt’), zou 
volgens Bacon een nieuw soort kennis bewerk-
stelligen. Het idee van een transcendente God 
vormde een Archimedisch punt buiten de empiri-
sche wereld waar de wetenschap zich naar toe 
kon bewegen, een punt van waaruit objectieve 
kennis kon worden ontwikkeld, kennis die niet 
gekleurd was door het perspectivisme van de 
empirische wezens die de wereld bevolkten 
[Arendt, 1958, pp. 257-68; Daston, 1992]. Hoe-
wel dit idee van objectiviteit op basis van de theo-
logische disciplinering van subjectiviteit voor het 
eerst werd geponeerd door Bacon, zou het in de 
17e eeuw worden aangescherpt door geleerden 
die rechter in de leer waren, zoals Descartes, 
Newton en Boyle [Toulmin, 1992, pp. 129-130].

Maar ook bij de nieuwe experimentele 
methode was men van mening dat de mens niet 
door contemplatie maar door interventie grip 
kreeg op de natuur. En deze grip wordt het stevigst 
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wanneer we de natuur in het laboratorium 
namaken, want de hoogste vorm van kennis die 
mogelijk is, is kennis over de manier waarop iets 
is gemaakt [Pérez-Ramos, 1988]. In deze nieuwe 
ordening van natuur en technologie is de ‘homo 
faber’, de mens als maker, niet langer iemand die 
samenwerkt met de materie en deze beschouwt 
als zelfstandig schepsel met zijn eigen drijfveren 
en doelen, maar handelt de mens van buitenaf, als 
iemand die de materie beter kent dan zij zichzelf 
kent, alsof hij de schepper ervan was. Het labora-
torium fungeert als een machine voor het produ-
ceren van feiten [Hacking, 1983, p. 220ff ], omdat 
de experimentele wetenschapper een homo faber 
is die uitstijgt boven zijn apotheose – iemand die 
maakt vanuit het standpunt van de schepper, en 
daarbij vat krijgt op de natuurwet die ten grond-
slag ligt aan het wordingsproces van de natuur 
[Arendt, 1958, p. 297, 295].

Deze theoretische heerschappij van de weten-
schapper over de natuur hing ook nauw samen 
met het theologische dogma van de goddelijke 
heerschappij over de kosmos; om een mechanische 
beschrijving van de wereld te kunnen geven op 
basis van wiskundige regels, moest materie worden 
gezien als volkomen passief, met geen enkele 
vorm van vitale kracht of ‘nisus’. Voor middel-
eeuwse denkers en ook voor Plato betekende de 
begrijpelijkheid en de orde van de natuur dat zij 
alleen kon worden doorgrond met bezieling en 
intelligentie [Glacken, 1967]. Maar voor de pro-
testantse hervormers van de zestiende eeuw kon 
de orde van de natuur alleen voortkomen uit de 
macht, de goedheid en de rede van God. De be-
grijpelijkheid van de natuur was volgens hen geen 
teken van het levende en afgewogen karakter van 
materie, maar vereiste volledige onderwerping 
aan de wil van een rationele godheid. Deze nieuwe 
wetenschappelijke opvatting van de natuur, waar-
bij men probeerde de complexiteit en het gedrag 
van de natuurlijke wereld te verklaren op basis 
van een beperkt aantal wiskundige natuurwetten, 
was dus alleen mogelijk wanneer op dualistische 
wijze het heilige werd gescheiden van de kosmos 
en de geest werd gescheiden van de materie. 
Mechanische filosofen als Boyle en Newton 
benadrukten dan ook de absolute soevereiniteit 

van God en het feit dat materie voor haar voort-
bestaan en ontwikkeling volkomen van hem 
afhankelijk is.

De wetenschappelijke revolutie van de 17e 
eeuw is dus niet gewoon een historisch moment 
waarop de mens eindelijk de wetten begon te 
begrijpen die ten grondslag liggen aan de natuur, 
maar zij maakt deel uit van een bredere culturele 
en spirituele transformatie, waarbij een bepaald 
beeld van de natuur uit de geschiedenis verdwijnt 
om plaats te maken voor een nieuw beeld. De 
natuurlijke wereld verliest zijn allegorische 
betekenis en magische krachten en wordt op een 
volkomen nieuwe wijze geïnterpreteerd op basis 
van een theologie waarin de absolute goddelijke 
transcendentie en almacht centraal staan, waarin 
God zijn schepping aan zich onderwerpt in plaats 
van met haar samenwerkt. Materie is voor de 
mechanische filosofen zielloos, passief — een 
verdord, betoverd landschap. En ook de mens is 
in de ban van een andere betovering: hoewel de 
mens niet langer ‘de storm kan ontketenen’, zoals 
in de middeleeuwse kosmos, laat hij nu de nog 
grotere macht van de God van Descartes, Newton 
en Boyle zien: de macht om de wereld op een-
duidige wijze te kennen, niet in allegorische of 
metaforische zin, maar op basis van metingen en 
wetmatigheden.

BeheeRSiNg
Toch is er nog een andere verandering ge-

weest in de manier van denken over de beheer-
sing van de natuur die hier vermeld moet worden. 
In Bacon’s opvatting van de beheersing van de natuur 
speelde de voor het 16e-eeuwse humanisme 
kenmerkende vraag naar de praktische relevantie 
een belangrijke rol. Latere wetenschappers 
vonden dit ordinair of zelfs oneerbiedig. Toulmin 
omschrijft de wetenschappelijke revolutie van de 
17e eeuw zelfs als een ‘contra-revolutie’, waarin 
men zich afkeerde van de open zoektocht van de 
Renaissance naar de condition humaine en op 
obsessieve wijze op zoek ging naar abstracte, 
zekere kennis, waardoor het praktische element in 
de wetenschap onbelangrijk werd. Het zou uit-
eindelijk tweehonderd jaar duren voordat de me-
chanische filosofie leidde tot een praktische be-
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heersing van de natuur [Toulmin, 1992, p. 80, 105].
Dit lijkt een patroon dat overeenstemt met 

Kaku’s zienswijze: net zoals Newton’s ontdekking 
van de principes van de mechanica in de 17e 
eeuw uiteindelijk aan het eind van de 19e en in de 
20e eeuw hebben geleid tot een enorme macro-
scopische, fysieke transformatie van de planeet, 
zo zal de ontdekking van de kwantummechanica, 
gentechnologie en micro-elektronica in de 20e 
eeuw leiden tot een meer fundamentele beheersing 
van natuurprocessen in deze eeuw. Achter de 
schijnbaar logische tweetrapsraket van Kaku 
(eerst kennis en dan toepassing, eerst ontdekking 
en dan beheersing) gaat echter een complexere 
relatie tussen wetenschap en technologie schuil.

De uitspraak ‘scientia potentia est’ (‘kennis is 
macht’) van Bacon in zijn ‘Meditationes Sacrae’ 
(1597) wordt meestal opgevat als ‘kennis geeft 
macht’. Maar zijn uitspraak is veel meer dan dat: 
hij levert op dat moment een bijdrage aan een 
historische transformatie in het denken over kennis. 
Hij geeft aan dat de hoogste en betrouwbaarste 
vorm van kennis van dingen wordt verkregen 
door deze dingen te onderwerpen aan macht, 
door ze als schepper tegemoet te treden en tech-
nologisch te benaderen. De relatie tussen weten-
schap (ontdekking) en technologie (beheersing) 
bestaat dus niet uit de simpele gevolgtrekking dat 
eerst kennis moet worden verworven om deze 
vervolgens toe te passen. Heidegger stelt het als 
volgt: hoewel moderne wetenschap chronologisch 
gezien vooraf gaat aan technologie, is vanuit 
metafysisch oogpunt de technologie er het eerst; 
de technologie ontlokt en vormt de wetenschap, 
ligt zelfs aan de oorsprong ervan. Voor Heidegger 
is de wetenschap de ‘bode’ van de technologie; zij 
staat ten dienste van de technologie omdat zij de 
natuur dwingt om op technologische wijze 
‘verslag te doen’, als een ‘meetbare samenhang 
van krachten’ [Heidegger, 2003, p. 258]. En 
tegen woordig, in een tijd dat zelfs de fundamentele 
wetenschap steeds meer gebonden is aan toe-
passing (en winst), vormt het vooruitzicht van de 
beheersing van de natuur de enige manier waarop 
de mens de natuur leert kennen ten koste van 
manieren die hiermee niet coherent zijn.

De ‘toekomstvisies’ die Kaku en de mensen 

die hij interviewt ons voorhouden, zijn dus niet 
slechts de vruchten van een in het verleden 
geplante boom der kennis, en ook is beheersing 
van de natuur niet het resultaat van het geduldig 
ontcijferen van de fundamentele natuurwetten. 
Nee, wetenschap en technologie, kennis en de 
toepassing ervan fungeren als een tweespan, 
waarvan de delen onderling afhankelijk zijn en 
elkaar vormen. Newton’s theoretische beheersing 
van de natuur vormt enerzijds de voorwaarde 
voor, maar wordt anderzijds bepaald door de 
praktische beheersing van de natuur die mogelijk 
gemaakt wordt door de technologie. En het vol-
doet ook niet om te zeggen dat het feit dat een 
technologie ‘werkt’, het bewijs is van de geldig-
heid van de kennis waarop deze is gebaseerd: 
dat beheersing achteraf de geldigheid van een 
ontdekking aantoont. Friedrich Dessauer argu-
menteert dat het feit dat technische voorwerpen 
werken, betekent dat zij niet zomaar zijn verzonnen 
door een uitvinder, maar dat zij een bepaalde 
noodzaak hebben. Voordat zij uitgevonden 
worden, bestaan technische voorwerpen al als 
noumenale entiteiten in de geest van God; het is 
dus uiteindelijk door middel van technologie dat 
de empirische mens één wordt met de noumenale 
wereld [Dessauer, 1927].

Maar dat iets ‘werkt’ mag nooit tot het puur 
technische aspect worden teruggebracht; het gaat 
om een materiële, institutionele en ontologische 
ordening van de wereld. Een technisch feit of 
object ‘werkt’ alleen maar buiten de plaats waar 
het tot stand is gekomen, als de wereld op een 
bepaalde manier is georganiseerd [Latour, 1988; 
Latour, 1999]. En de keuze om de wereld op een 
bepaalde manier in te richten, betekent een keuze 
voor een bepaald mens- en wereldbeeld. Een 
technologisch gezichtspunt zoals dat door Kaku 
in zijn serie wordt gepresenteerd, is gebaseerd op 
een uiterst verleidelijke maar beperkte opvatting 
van de manier waarop de mens zijn toekomst kan 
bepalen, waarbij consequent voorbijgegaan wordt 
aan de rol van contingentie, onbedoelde gevolgen 
en onomkeerbaarheid in de technologische 
geschiedenis. Daarnaast zijn deze toekomstvisies 
zo verleidelijk, omdat zij een grote invloed 
hebben op het beeld dat wij van de natuur en van 
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onszelf hebben. Als we echt een zinnig debat 
willen voeren over hoe onze toekomst eruit moet 
zien, zal dit veel verder moeten gaan dan het 
debat dat alleen gaat over de maatschappelijke 
dilemma’s en eventuele gevaren van bepaalde 
technologische stappen. De ethische en politieke 
vragen uit de documentaireserie van Kaku zullen 
moeten worden aangevuld met metafysische en 
theologische vragen — anders worden wij straks 
beheerst door de beheersing die wij voor ogen 
hadden.
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1.2
Over de technologische bemiddeling van het religieuze

Peter-Paul Verbeek

iN de BegiNNe WaS teChNiek...
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echnologie en 
religie hebben 
een ambiva-

lente verhouding. 
Enerzijds lijkt de be-

scheidenheid van de reli-
gieuze ervaring — waarin 
mensen zich vaak een 
klein onderdeel weten van 
een groter, betekenisvol 
geheel — zich maar moei-
zaam te verdragen met 
het technologische be-
heersen van de natuur. 

Bovendien is technologie nauw verbonden met de 
moderne natuurwetenschap, die voortkomt uit 
de Verlichting en zich daarom niet altijd on-
problematisch verhoudt tot een religieus wereld-
beeld. Anderzijds bestaan er ook religieuze prak-
tijken die zich expliciet van technologie 
bedienen, variërend van PowerPoint-presentaties 
in kerkdiensten tot de Tibetaanse gebedsmolens 
die al draaiende gebeden ‘reciteren’, en die niet 
alleen door mensen worden aan gedreven maar 
ook door water of wind — en volgens de Dalai 
Lama inmiddels zelfs vervangen kunnen worden 

door computeranimaties. Boven dien kan het 
omgaan met techniek een uitgesproken religieuze 
dimensie hebben: mensen kunnen zich nietig en 
klein voelen ten opzichte van technologie, wat 
zowel tot een ervaring van schaamte voor de eigen 
onvolmaaktheid kan leiden als tot religieus ontzag 
voor de volmaaktheid en onfeilbaarheid van 
technologie.1

In deze bijdrage zal ik de relaties tussen techno-
logie en religie nader onderzoeken vanuit het 
perspectief van de techniekfilosofie. Ik zal aller-
eerst twee dominante benaderingen van techno-
logie uitwerken: een instrumentalistische, waarin 
technologie primair als middel gezien wordt, en 
een substantivistische, waarin technologie een 
cultuurbepalende rol heeft. Vanuit beide be-
naderingen zal ik de relatie tussen technologie en 
religie onderzoeken om te concluderen dat een 
alternatieve benadering nodig is. Beide benade-
ringen gaan namelijk uit van een radicale 
scheiding tussen mens en technologie: mensen 
gebruiken technologie als instrument of techno-
logie determineert de menselijke cultuur. Hierte-
genover zal ik een benadering articuleren die 
recht doet aan de feitelijke verwevenheid van 
mens en technologie. Technologie verschijnt dan 

1 De Duitse filosoof Günter Anders gebruikt in deze context het begrip ‘prometheïsche schaamte’: in tegenstelling tot 
de trots van Prometheus die het vuur van de goden stal en daarmee techniek op aarde bracht, is ook een ervaring van 
nietigheid ten opzichte van techniek mogelijk [Anders, 1986]; de Amerikaanse filosoof David Nye duidt met ‘the 
technological sublime’ het ontzagwekkende karakter van technologie aan [Nye, 1996].
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als constitutief voor de mens: technologieën be-
middelen in de relatie tussen mens en werkelijk-
heid en geven zo vorm aan de subjectiviteit van 
mensen en de objectiviteit van hun wereld. Dat 
biedt een basis om op een nieuwe manier over 
technologie en religie te denken, waarin de reli-
gieuze dimensie in de relatie tussen mens en 
werkelijkheid, net als ieder ander domein van het 
menselijk bestaan, een technologisch bemiddeld 
karakter heeft.

teChNiekBeeLdeN eN ReLigie
In de klassieke techniekfilosofie worden 

doorgaans twee benaderingen van technologie 
onderscheiden: een instrumentalistische benade-
ring, die technologie beschouwt als neutraal 
middel voor de verwerkelijking van doelen die 
mensen stellen, en een substantivistische bena-
dering, die in technologie een cultuurbepalende 
kracht ziet die de bedoelingen van haar mense-
lijke makers overstijgt. Instrumentalisten zijn 
primair geïnteresseerd in het zichtbaar maken 
van de menselijke verantwoordelijkheid in tech-
nologische contexten, waarin die verantwoorde-
lijkheid niet meer altijd even eenvoudig toe te 
delen is, omdat veel menselijke handelingen 
nauw verbonden zijn met technologische moge-
lijkheden en beperkingen. Immers: wanneer 
technologie uiteindelijk ‘slechts’ een instrument 
is, zijn mensen zelf verantwoordelijk voor de 
technologie die ze maken en voor wat ze ermee 
doen. Wanneer bijvoorbeeld de atoombom als 
een onvermijdelijk wapen wordt gezien dat func-
tioneert als een quasizelfstandige macht, dan ver-
dwijnt daarmee de mogelijkheid om de mense-
lijke verantwoordelijkheid in het tot stand komen 
en het gebruik ervan zichtbaar te maken. Sub-
stantivisten, aan de andere kant van het spectrum, 
willen vooral laten zien dat technologie veel meer 
doet dan we vaak geneigd zijn te denken, en ook 
veel meer dan ontwerpers bedoeld hadden. Wie 
meent dat technologieën neutraal zijn, miskent 
dat ze een heel specifieke inrichting van de sa-
menleving vergen, en dat onze cultuur proble-
men primair benadert in termen van de techni-
sche oplossingen die ervoor gevonden kunnen 
worden (cf. [Ellul, 1964]).

Beide perspectieven leiden tot specifieke be-
naderingen van de relatie tussen technologie en 
religie. Om dat te laten zien zal ik ze hierna af-
zonderlijk uitwerken vanuit een korte, kritische 
bespreking van het techniekfilosofische werk van 
de Duitse existentiefilosoof Karl Jaspers. In de 
ontwikkeling van zijn oeuvre heeft hij namelijk 
beide perspectieven ingenomen, en zijn werk 
maakt het bovendien mogelijk om een expliciete 
verbinding te leggen tussen technologie en reli-
gie. Jaspers kan gerekend worden tot de ‘klassieke 
techniekfilosofie’, waarin filosofische analyses 
van technologie minder empirisch geïnformeerd 
waren dan tegenwoordig, en waarin vaak som-
bere visies op de culturele impact van technolo-
gie overheersten (cf. [Verbeek, 2005]). Tegenover 
Jaspers’ benadering zal ik in het aansluitende deel 
van deze bijdrage een perspectief uitwerken dat 
nauwer aansluit bij hedendaagse benaderingen, en 
waarin een rijker perspectief geschetst kan worden 
op de relaties tussen technologie en religie.

Substantivisme  en instrumentalisme
Jaspers’ aanvankelijke denken over techniek 

is substantivistisch van aard. In ‘Die geistige Si-
tuation der Zeit’, een cultuurkritiek die in 1931 
verscheen, beschrijft Jaspers techniek als een 
zelfstandige macht die als een demon de mense-
lijke existentie is gaan bedreigen [ Jaspers, 1931]. 
‘De moderne techniek’, in termen van Jaspers, is 
onlosmakelijk verbonden met het ontstaan van 
de massamaatschappij. Technologie heeft een 
enorme bevolkingsgroei mogelijk gemaakt, maar 
mensen zijn er daardoor wel afhankelijk van ge-
worden. Bovendien vereist het systeem van massa-
productie dat hierdoor in het leven is geroepen 
een specifieke sociale en culturele constellatie. 
Menselijke arbeid wordt gemechaniseerd, en 
bureaucratische organisatiestructuren worden 
nodig. De strak georganiseerde samenleving die 
op deze wijze is ontstaan, duidt Jaspers aan als 
‘Het Apparaat’: de samenleving krijgt steeds 
meer de vorm van een machine, omdat dat de 
enige vorm is waarin ze nog kan voortbestaan.

Dit ‘apparaat’ creëert massamensen. Het in-
dividu raakt opgelost in de functie die hij of zij 
heeft in de productiemachinerie, waarvoor de 
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lopende band een goede metafoor vormt. Het 
gaat er binnen het apparaat niet om wie je bent, 
maar welke functie je erin hebt: iedereen is een 
vervangbaar radertje in de machine. Ook de ma-
teriële wereld wordt in toenemende mate functi-
oneel. Het productieapparaat levert een overvloed 
aan goederen op, die als onmiddellijke behoefte-
bevrediging geconsumeerd kunnen worden zon-
der dat mensen werkelijk deel hebben gehad aan 
het tot stand komen van die producten. Mensen 
en hun materiële omgeving worden zo geredu-
ceerd tot hun functie binnen het systeem. De 
wijze van menszijn die hieruit voortkomt, noemt 
Jaspers het massabestaan. In deze massificatie 
schuilt voor hem het ‘demonische’ karakter van 
techniek. Zonder dat het expliciet beoogd was, 
heeft de ontwikkeling van techniek geresulteerd 
in een explosieve bevolkingsgroei, die vereist dat 
de samenleving als een apparaat georganiseerd 
wordt om te kunnen voortbestaan met als keer-
zijde dat er een specifieke, verarmde bestaans-
wijze opkomt: bestaan als ‘de massa’.2

Jaspers’ latere denken, vanaf ‘Vom Ursprung 
und Ziel der Geschichte’ ontwikkelt een heel an-
der techniekbeeld dat juist instrumentalistisch 
van aard is [ Jaspers, 1949]. Jaspers stelt zich dan 
de vraag hoe de ‘demonie’ van techniek heeft 
kunnen ontstaan. Op grond van een analyse van 
‘de grenzen van de techniek’ concludeert hij dat 
techniek uiteindelijk een instrument is en sturing 
nodig heeft. Techniek stelt zelf geen doelen, maar 
is slechts middel ter verwerkelijking van doelen 
die mensen stellen. Ze staat in dienst van mense-
lijke verlangens en behoeften; zonder mensen is 
ze niets, ze staat aan gene zijde van goed en 
kwaad, en kan zowel voor het goede als het kwade 
gebruikt worden. Daarom heeft techniek volgens 
Jaspers leiding van mensen nodig. De demonie 
van techniek is ontstaan, omdat mensen techniek 
als doel in zichzelf zijn gaan benaderen in plaats 
van als een middel voor de verwerkelijking van 
menselijke doelen. Mensen hebben zichzelf aan 
techniek overgeleverd door eenvoudigweg alles 

technisch te verwerkelijken wat mogelijk is. De 
opgave voor onze tijd is volgens Jaspers dan ook 
om techniek weer middel te laten worden. We 
moeten beseffen dat we soeverein zijn ten op-
zichte van techniek, en dit besef dient aan de ba-
sis te staan van een nieuwe wijze van omgaan met 
techniek.

Techniek en transcendentie
Hoewel Jaspers dat zelf niet doet, is er vanuit 

zijn benadering een directe verbinding te leggen 
naar religie. Om dat uit te werken, zijn eerst en-
kele woorden nodig over Jaspers’ algemene filoso-
fische benadering. Jaspers onderscheidt in zijn 
werk drie ‘zijnswijzen’, zoals hij het noemt: drie 
manieren van ‘zijn’ [ Jaspers, 1932]. De eerste 
zijnswijze is die van het ‘er zijn’ (Dasein). Dit is de 
zijnswijze van alle entiteiten behalve de mens: ze 
zijn er, ze bestaan, maar ze hebben geen verhou-
ding tot hun eigen bestaan. De zijnswijze van de 
mens noemt Jaspers ‘existentie’ (Existenz); deze 
zijnswijze wordt erdoor gekenmerkt dat ze niet 
alleen ‘bestaan’ impliceert, maar ook een weten 
van dat bestaan en de vrijheid om het bestaan zelf 
vorm te geven. Daarmee dient zich echter direct 
een derde zijnswijze aan, namelijk die van ‘trans-
cendentie’ (Transzendenz). Mensen hebben zich-
zelf immers niet in de werkelijkheid en in de ver-
houding tot hun bestaan geplaatst: deze verhou-
ding overkomt hen. Ze treffen zichzelf al aan in de 
werkelijkheid en hun zelfverhouding. De vraag 
naar de oorsprong ervan stuit op een steeds wij-
kende grens: achter ieder antwoord of iedere ver-
klaring schuilt per definitie de vraag waarom het 
dan zo is en niet anders, en uiteindelijk waarom 
er überhaupt iets is en niet niets.

Deze verwondering, dit stuiten op de grens 
van wat nog binnen het menselijke voorstellings- 
en beheersingsvermogen valt, kan worden gezien 
als een belangrijke bron van religie. Jaspers pro-
beert in zijn werk de menselijke relatie tot trans-
cendentie daarbij te ontdoen van een concreet 
godsbeeld. Sterker nog: transcendentie gelijkstel-

2 Ik deel deze diagnose van Jaspers overigens niet, maar in deze bijdrage ontbreekt de ruimte om mijn kritiek adequaat 
uit te werken. Zie daarvoor [Verbeek, 2005].
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len aan een godheid zou feitelijk de eigen zijns-
wijze van transcendentie ontkennen en er een 
bestaande entiteit (Dasein) voor in de plaats stel-
len. Jaspers spreekt daarom zelfs over het ‘wijsge-
rig geloof ’, dat hij scherp onderscheidt van bij-
voorbeeld het christelijke openbaringsgeloof. 
Transcendentie is per definitie wijkend — ook 
een godsbeeld kan het niet vangen, maar hooguit 
een chiffre zijn, een teken dat ernaar wijst zonder 
het ooit te kunnen bereiken.

Terwijl Jaspers’ techniekfilosofie zich primair 
richt op de betekenis van techniek voor existentie 
— techniek vormt ofwel een bedreiging voor 
existentie of is er de inzet van —   zijn er minstens 
zulke vruchtbare lijnen te trekken naar transcen-
dentie. In de geest van zijn tijdgenoot Martin 
Heidegger [Heidegger, 1954] kan vanuit Jaspers’ 
vroege techniekfilosofie immers gesteld worden 
dat met technologie een benadering van de wer-
kelijkheid verbonden is die zich moeizaam ver-
houdt tot het erkennen of ervaren van transcen-
dentie. De wil om in te grijpen in de werkelijkheid 
en haar te beheersen, evenals het benaderen van 
de werkelijkheid als verzameling grondstoffen lij-
ken openheid voor transcendentie uit te sluiten. 
Werkelijk is vanuit dit perspectief immers alleen 
wat maakbaar en beheersbaar is, niet wat zich 
aandient als voorbij het begrijpelijke en beheers-
bare. Vanuit substantivistisch oogpunt kan tech-
nologie dan ook gezien worden als product van 
een beheersende benadering van de werkelijkheid 
die tegengesteld is aan openheid voor transcen-
dentie.

De substantivistische benadering lijkt tech-
nologie zo dus tegenover religie te stellen. Tech-
nologie bedreigt het religieuze, omdat ze zelf een 
surrogaatreligie is geworden, een concurrerend 
kader dat de werkelijkheid zin en betekenis geeft. 
Niet voor niets stelde Heidegger in zijn gerucht-
makende interview in Der Spiegel dat “alleen een 
God ons nog kan redden” uit het tijdperk van 
techniek [Der Spiegel, 1976]. We kunnen alleen 
wachten tot er een andere dominante benade-

ringswijze zal ontstaan dan de technologische — 
elke vorm om zelf naar een nieuwe interpretatie-
wijze toe te werken zou bevestigen dat we primair 
beheersend denken. Alleen ‘de wil niet te willen’, 
in Heideggers haast boeddhistisch klinkende 
woorden, kan ons verder helpen.3 In Jaspers’ ter-
men: we moeten een openheid voor transcenden-
tie herwinnen om de dominante technologische 
interpretatie van de werkelijkheid te overwinnen.

Jaspers’ wending naar een instrumenteel tech-
niekbeeld opent een ander perspectief op de rela-
tie tussen technologie en religie. Hij benadert 
techniek nu niet meer uitsluitend in termen van 
vervreemding, zoals het geval was in de eerste 
fase in zijn techniekfilosofie. Zonder dat expliciet 
in termen van transcendentie te doen, laat hij 
zien dat technologie ook een ‘nieuwe nabijheid 
tot de natuur’ kan doen ontstaan. Apparaten bij-
voorbeeld kunnen alleen gemaakt worden en 
functioneren op grond van de natuurwetten. In 
plaats van de natuur alleen te beheersen, moet 
technologie haar ook gehoorzamen; in het ge-
bruik van technologie kan zo de transcendentie 
van de natuurlijke wetmatigheden zichtbaar wor-
den als het wonder dat een apparaat überhaupt 
kan functioneren. Om dit te onderstrepen wijst 
Jaspers ook op de mogelijkheid om schoonheid te 
ervaren in technische artefacten. Deze schoon-
heid schuilt niet uitsluitend in de effectiviteit van 
het artefact of in de versierselen ervan, maar in de 
verwondering dat het mogelijk is om dit artefact 
te maken, en dat het kan functioneren [ Jaspers, 
1949, pp. 115-116]. Het is de ervaring dat het 
artefact juist zó en niet anders werkt die de erva-
ring van schoonheid teweegbrengt.

De uiteindelijke instrumentaliteit van tech-
nologie maakt mensen bovendien weer verant-
woordelijk. In plaats van zich terug te trekken in 
de elite van mensen die wel in staat zouden zijn 
authentiek te existeren en transcendentie te erva-
ren, is het zaak om sturing te geven aan de tech-
nologische ontwikkelingen. In plaats van dom-
weg alles te ontwikkelen wat mogelijk is, moet de 

3 Heidegger was overigens geen boeddhist, maar veel auteurs hebben gewezen op de parallellen tussen sommige 
aspecten van zijn werk en het boeddhisme.
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vraag worden gesteld welke ontwikkelingen wen-
selijk zijn en welke niet, en welke richting be-
paalde ontwikkelingen zouden moeten nemen. 
En hierbij kunnen dan uiteraard religieuze over-
wegingen een rol spelen. Religie bestaat niet al-
leen in contemplatie en ervaring, maar ook in 
actie: naast verwondering is er ook verontrusting 
die aanspoort tot inzet voor de werkelijkheid. 
Uitgangspunt blijft hierbij voor Jaspers dat men-
sen soevereiniteit moeten herwinnen ten aanzien 
van technologie: ze moeten zich tegenover tech-
nologie opstellen in plaats van zich erdoor te la-
ten bepalen.

Voorbij de scheiding  
tussen mens en technologie
Vanuit een substantivistisch techniekbeeld 

lijken technologie en religie dus haaks op elkaar 
te staan, en is technologie op zijn best een pseudo-
religie. Een instrumenteel techniekbeeld ver-
draagt zich weliswaar beter met technologie, 
maar dat is dan ook niet verwonderlijk omdat een 
dergelijk techniekbeeld geen eigen kracht toe-
kent aan technologie, maar deze alleen in het ver-
lengde van het menselijke plaatst. Hoewel beide 
benaderingen relevante aspecten van de relaties 
tussen technologie en religie blootleggen, schie-
ten ze beide dan ook uiteindelijk tekort. Zowel 
het instrumentalisme als het substantivisme gaat 
uit van een radicale scheiding tussen mens en 
technologie, die in veel hedendaagse benaderin-
gen als onhoudbaar wordt beschouwd. Beide be-
naderingen lokaliseren mens en technologie in 
separate domeinen, waarbij in het eerste geval de 
mens bepaalt wat er met technologie gebeurt, en 
in het tweede geval technologie bepaalt wat er 
met de mens gebeurt. De manier waarop techno-
logie bemiddelt in religieuze praktijken en erva-
ringen blijft zo buiten beeld.

Deze scheiding is in de techniekfilosofie en 
in wetenschaps- en techniekstudies veelvuldig 
geproblematiseerd omdat ze onvoldoende recht 
doet aan de feitelijke verwevenheid van mens en 
technologie. De relatie tussen mens en technolo-
gie gaat verder dan interactie; ze constitueren el-
kaar, ze geven vorm aan elkaars bestaan en zou-
den zonder elkaar niet kunnen zijn wat ze zijn. 

Mensen gebruiken niet eenvoudigweg technolo-
gie, terwijl ze dat ook niet zouden kunnen doen: 
technologie maakt ons tot de mensen die wij zijn, 
en zonder technisch ingrijpen in de natuur zou-
den wij geen mensen kunnen zijn. De Belgische 
techniekfilosoof Bernard Stiegler duidt dit aan 
als onze ‘oorspronkelijke techniciteit’ [Stiegler, 
1998], terwijl de Amerikaanse techniekfilosoof 
Don Ihde het beeld van een techniekloze mens 
duidt in termen van het bijbelse beeld van de tuin 
van Eden, waarbij het vertrek uit deze tuin het 
feitelijke begin van de mensheid betekent [Ihde, 
1990]. Omgekeerd bestaat techniek alleen maar 
in een menselijke context: ze wordt door mensen 
ontworpen en gemaakt, en technische artefacten 
worden door mensen op specifieke manieren ge-
interpreteerd en opgenomen in hun dagelijks le-
ven. Pas toen gezien werd dat de schrijfmachine 
— die was ontworpen als hulpmiddel voor slecht-
zienden — ook diensten kon bewijzen in de con-
text van kantoorwerk, werd deze technologie tot 
de schrijfmachine zoals wij die kennen. ‘Op zich-
zelf ’ is technologie niets — laat staan dat ze ‘op 
zichzelf ’ invloed kan hebben op de mensheid. Er 
bestaan alleen vermengingen van mens en tech-
nologie: hybriden, zoals de Franse techniekfilo-
soof Bruno Latour het noemt.

Bijzonder interessant in de context van de re-
laties tussen technologie en religie is dat deze 
scheiding van mens en technologie door Latour 
is geanalyseerd als een product van de Verlich-
ting. In zijn invloedrijke boek ‘Wij zijn nooit 
modern geweest’ werkt Latour de gedachte uit 
dat de moderniteit — uitkomst van de Verlich-
ting — bestaat in een preoccupatie met het ‘zui-
veren’ van subjecten en objecten [Latour, 1993]. 
Terwijl de dagelijkse werkelijkheid waarin wij le-
ven bestaat uit complexe vermengingen van sub-
jecten en objecten, of ‘mensen en niet-mensen’, 
gaat de moderniteit te werk alsof deze entiteiten 
een gescheiden bestaan zouden hebben. De soci-
ale wetenschappen richten zich op de mensen en 
de natuurwetenschappen op de niet-mensen, ter-
wijl ondertussen de vele hybriden van mensen en 
niet-mensen buiten beeld blijven. Vrijwel alles 
wat wij tegenkomen in de werkelijkheid is een 
verbinding van menselijke en niet-menselijke 
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elementen, van boeken tot auto’s en van het gat in 
de ozonlaag tot diepgevroren embryo’s. Alleen 
vanuit hun hybride karakter — waarin het men-
selijke en het niet-menselijke vermengd zijn — 
laten ze zich goed begrijpen. Latour wil mensen 
en niet-mensen dan ook ‘symmetrisch’ benade-
ren. Deze benadering noemt hij ‘a-modern’: ze is 
niet aan de moderniteit voorbij, zoals het post-
modernisme claimt, maar ontkent simpelweg de 
moderne scheiding van subject en object. Wie 
goed genoeg kijkt, ziet dat deze scheiding er 
nooit is geweest.

Latours a-modernisme laat zien dat het mo-
dernistische beeld van de mens en de werkelijk-
heid op een misverstand berust. Door de schei-
ding tussen mensen en niet-mensen is de 
menselijke pool verabsoluteerd tot humanisme 
en de niet-menselijke pool tot realisme. Mensen 
zijn zichzelf gaan begrijpen als autonome subjec-
ten en de dingen als objectief kenbare en passieve 
objecten, terwijl in de praktijk alleen vermengin-
gen van subjecten en objecten voorkomen. Er is 
geen menselijke keuze of handeling te noemen 
die geheel los van de wereld van andere mensen 
en niet-mensen tot stand komt, en er is geen ding 
kenbaar zonder een mens die er specifieke relaties 
mee aanknoopt. Vanuit Latours a-moderne be-
nadering worden de verabsoluteringen van men-
sen en niet-mensen in humanisme en realisme 
weer vloeibaar. En daarmee ontstaan nieuwe ope-
ningen voor religie. Wat kan deze afwijzing van 
de Verlichting betekenen voor het analyseren van 
de relatie tussen technologie en religie? En hoe 
kan een ‘a-moderne’ benadering helpen om voor-
bij te komen aan hetzij een eenzijdig religievijan-
dig techniekbeeld, hetzij een puur instrumenteel 
techniekbeeld waarin technologie in religieus op-
zicht geheel neutraal is?

iN deN 
BegiNNe WaS teChNiek
Om de verwevenheid van mens en techniek 

te analyseren is in de techniekfilosofie het begrip 
mediatie uitgewerkt. Kerngedachte hier is dat 
techniek een mediërende (bemiddelende) rol 
speelt in de relatie tussen mensen en werkelijk-
heid. Deze mediatie heeft twee richtingen: een 

hermeneutische, waarin technologie bemiddelt 
hoe mensen de werkelijkheid ervaren (zoals mo-
biele telefoons mede vormgeven aan het contact 
tussen mensen) en een existentiële, waarin tech-
nologie mede vorm geeft aan het handelen en het 
bestaan van mensen (zoals auto’s de scheiding 
van arbeid en vrije tijd hebben vormgegeven door 
het mogelijk te maken in verschillende sociale 
omgevingen te wonen en te werken). Beide rich-
tingen van technologische mediatie hebben im-
plicaties voor de relatie tussen technologie en re-
ligie. Beide richtingen belichamen bovendien een 
wezenlijk aspect van religie: ervaring en handelen 
of om in de geest van Bonhoeffer te spreken: ver-
zet en overgave; overgave aan de religieuze erva-
ring van de werkelijkheid, en verzet tegen wat de 
werkelijkheid geen recht doet [Bonhoeffer, 1995].

Mediatie
Vanuit mediatieperspectief is de vervreem-

dingsgedachte die met een substantivistisch tech-
niekbeeld gepaard gaat volstrekt ontoereikend. In 
plaats van mensen te vervreemden van de werke-
lijkheid — en daarmee ook een religieuze bele-
ving ervan onmogelijk te maken — schept tech-
nologie er juist nieuwe relaties mee. Zo vergen 
driedimensionale echoscopische opnamen van 
een embryo in de baarmoeder en beelden van 
verafgelegen sterrenstelsels in het geheel geen 
manipulatieve of strikt wetenschappelijke inter-
pretatie van de werkelijkheid. Zeker zijn die in-
terpretaties mogelijk, maar deze technologieën 
zijn ook zeer wel in staat om op een nieuwe ma-
nier religieuze verwondering op te roepen of, om 
het in Jaspers’ termen te vatten, een ervaring van 
transcendentie mogelijk te maken. Deze techno-
logieën hebben dan een meer dan instrumentele 
rol; ze overstijgen de rol van hulpmiddel om de 
werkelijkheid waar te nemen. Ze helpen immers 
de werkelijkheid mede vorm te geven, omdat ze 
‘actief ’ een vertaling maken van het niet-waar-
neembare (ultrasoon geluid, onzichtbare straling) 
naar het waarneembare. Zonder echoscopie zou-
den de huidige betekenissen van ongeboren leven 
er radicaal anders uitzien: de publiek zichtbare 
foetus geeft een nieuwe invulling aan de kwets-
baarheid van ongeboren leven, aan de verant-
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woordelijkheden die mensen ervoor kunnen 
dragen en aan de manieren waarop die verant-
woordelijkheden ingevuld kunnen worden. Een 
echo biedt geen neutrale blik in de baarmoeder, 
maar geeft vorm aan de interpretaties en ervarin-
gen van het ongeboren kind. En radiotelescopen 
elimineren de verwondering over het ontstaan 
van het leven en van de kosmos niet, maar consti-
tueren deze op een andere manier door een nieu-
we ‘kosmische werkelijkheid’ te ontsluiten.

In de existentiële dimensie van de relatie tus-
sen mens en werkelijkheid leidt technologie 
evenmin tot vervreemding. Hoewel technologie 
wel degelijk een onbetrokken manier van omgaan 
met de werkelijkheid kan oproepen die geen 
ruimte biedt voor ervaringen van zinvolheid, zo-
als de Amerikaanse techniekfilosoof Albert 
Borgmann in het verlengde van het werk van 
Heidegger heeft laten zien, is technologie ook in 
staat om intensieve, geëngageerde relaties tussen 
mens en werkelijkheid op te roepen [Borgmann, 
1984]. Borgmann wijst erop dat technologie haar 
gebruikers doorgaans zoveel mogelijk ontlast: in 
plaats van moeite te doen voor iets, krijgen zij di-
rect een kant-en-klaareindproduct gepresenteerd. 
Het arbeidsintensieve proces van water halen uit 
een put is vervangen door het opendraaien van de 
kraan; in plaats van hout te halen en te hakken, 
en de haard te vullen, aan te steken, en op te po-
ken, kunnen we volstaan met het hoger zetten 
van de thermostaat.

Toch zijn er vele voorbeelden te noemen van 
technologieën die wel degelijk een geëngageerde 
relatie met de werkelijkheid oproepen. Zo leidt 
apparatuur uit de thuiszorg niet per definitie tot 
kant-en-klaarverzorging zonder persoonlijke be-
trokkenheid, maar schept deze juist nieuwe zorg-
praktijken waarin intensief en zinvol contact kan 
plaatsvinden tussen verzorger en verzorgde. En 
zelfs de televisie, Borgmanns paradigmatische 
voorbeeld van technologie die een onbetrokken, 
consumptieve houding uitlokt, is zeer wel in staat 
om mensen actief te engageren met het lot van 
mensen in arme landen, het klimaatprobleem, en 
de politieke situatie in andere landen. Hier is een 
intensieve betrokkenheid mogelijk die niet alleen 
het karakter van verwondering maar ook van ver-

ontrusting kan hebben, en daarmee zeer wel on-
derdeel kan zijn van wat een religieuze betrok-
kenheid op de werkelijkheid genoemd kan 
worden. Technologische bemiddeling speelt bo-
vendien nadrukkelijk een rol in praktijken die een 
expliciet religieus karakter hebben, zoals rituelen 
en vieringen. De christelijke traditie van dit mo-
ment zou niet dezelfde zijn zonder boekdruk-
kunst en internet, dvd’s en levensbeschouwelijke 
televisieprogramma’s (zie ook het essay van Birgit 
Meyer ‘Religie, mediatechnologieën en open-
baarheid’), speciaal ingerichte gebouwen, orgels 
en piano’s — en inmiddels zelfs ook zonder Po-
werPoint-presentaties die steeds gebruikelijker 
blijken te worden in vooral evangelische vierin-
gen (zie [Van den Berg, 2005]).

Al deze bemiddelende technologieën zijn 
geen instrumentele bijkomstigheden die ook 
zouden kunnen worden gemist, maar dragen in 
belangrijke mate bij aan de concrete inhoud en 
betekenis van religieuze praktijken en belevingen. 
Wanneer deze technologieën uitsluitend instru-
menten zouden zijn, dan zou het religieuze als 
het ware ‘onvertaald’ erdoor worden overgedra-
gen — en dan zouden deze technologieën slechts 
neutrale intermediairs zijn in plaats van mediato-
ren die actief mede vormgeven aan het religieuze. 
De hier genoemde technologieën dragen echter 
alle expliciet bij aan het karakter van de religieuze 
ervaring en religieuze praktijken. Echoscopie 
beeldt het ongeboren kind niet neutraal af, maar 
constitueert het opnieuw; radiotelescopen con-
strueren actief een beeld van hemellichamen op 
grond van straling die voor het menselijk oog niet 
eens waarneembaar is. En het orgel of de piano 
zijn geen neutraal decor voor de liturgische prak-
tijk in veel kerken, maar geven door hun speci-
fieke mogelijkheden en karakter expliciet vorm 
aan de liturgie. Dat geldt al helemaal voor het 
toenemende gebruik van PowerPoint-presenta-
ties in kerkdiensten. De rol van deze technologie 
in de liturgie gaat veel verder dan het ondersteu-
nen van de preek of overweging door de structuur 
ervan weer te geven op een scherm. Als Power-
Point wordt gebruikt om de overweging tekstueel 
te ondersteunen, zal dat tevens ertoe leiden dat 
deze overweging primair het karakter krijgt van 
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een gestructureerd, inhoudelijk betoog met 
minder nadruk op de niet-cognitieve aspecten 
die een overweging ook kunnen kenmerken. Te-
gelijkertijd opent het gebruik van computer en 
beamer in de liturgie de mogelijkheid om film-
fragmenten, videokunst, of afbeeldingen van 
schilderijen te gebruiken, waardoor nieuwe re-
pertoires van religieuze ervaring kunnen worden 
aangesproken.

Omgekeerd kan religie ook vorm geven aan 
technologie. Niet zozeer omdat technologieën 
met een religieus doel ontworpen kunnen wor-
den — wat uiteraard ook het geval is — maar 
vooral omdat religie vorm geeft aan de manier 
waarop technologieën ingebed worden in het da-
gelijks leven van mensen. Voor een orthodox ge-
reformeerde is de televisie een andere technologie 
dan voor een overtuigde liberaal: waar ze voor de 
eerste primair een potentiële bron van slechte be-
invloeding is, is ze voor de tweede een essentiële 
bron van meningen en inzichten ten behoeve van 
het publieke debat. En terwijl voorbehoedmid-
delen door de katholieke kerk worden verworpen 
— althans door de leiding ervan — werden door 
de Bhagwan condooms verstrekt omdat binnen 
de communes vrije seks werd bedreven. In het 
eerste geval zijn condooms middelen die pogen te 
belemmeren dat Gods wil ten aanzien van de 
menselijke voortplanting doorgang kan vinden; 
in het tweede geval maken ze vrij seksueel ver-
keer mogelijk in een tijd waarin geslachtsziekten 
steeds vaker voorkomen.

Aan de relatie tussen technologie en religie 
blijkt zo onvoldoende recht gedaan te kunnen 
worden vanuit de substantivistische en de instru-
mentalistische positie. Hoewel technologie zeker 
instrumentele en substantieve aspecten heeft, 
blijkt ze geen directe bedreiging voor religieuze 
ervaringen en praktijken, en evenmin slechts een 
neutraal middel ervoor te zijn. Technologie geeft 
actief vorm aan de manier waarop de werkelijk-
heid voor mensen aanwezig is en aan de manier 
waarop mensen in de werkelijkheid aanwezig 
zijn. Daarmee staat ze tevens aan de basis van de 
religieuze dimensie die menselijke ervaringen en 
handelingen kunnen hebben. In weerwil van de 
openingszin van het Johannes-evangelie uit de 

christelijke traditie — “In den beginne was het 
woord …” — vormen niet alleen woorden maar 
vooral ook dingen het fundament van onze wer-
kelijkheid. Religie kan alleen vorm krijgen in een 
materiële wereld, waarin technologie een cruciale 
rol speelt. Alleen daar kan het woord gestalte 
krijgen, en alleen daar kunnen gebeurtenissen 
plaatsvinden waarvoor woorden gevonden moe-
ten worden. Ook de onbemiddelde zuiverheid die 
de beeldenstormers tijdens de Reformatie na-
streefden, miskende feitelijk het principieel be-
middelde karakter van elke menselijke ervaring 
en praktijk — wat overigens niets hoeft af te 
doen aan het belang van het woord. Niet voor 
niets bestaat in sommige varianten van de rooms-
katholieke traditie de gewoonte om gebruiks-
voorwerpen als auto’s en huizen te zegenen: aan 
deze voorwerpen wordt immers in belangrijke 
mate het dagelijks leven van mensen toever-
trouwd.

Techniek voorbij de mens
In deze beschouwing ontbreekt echter nog 

een bijzondere categorie van mens-techniekrela-
ties, die wat meer spanning oproept in de verhou-
ding tussen technologie en religie. De verweven-
heid van mens en technologie kan niet alleen de 
vorm aannemen van mediatie, maar ook van een 
daadwerkelijke versmelting van beide. Heden-
daagse ontwikkelingen in biotechnologie, nano-
technologie en informatietechnologie maken het 
immers mogelijk om diepgaand in te grijpen in 
de menselijke natuur. Hersenimplantaten die 
blinden een deel van hun gezichtsvermogen kun-
nen teruggeven, nanodeeltjes die botweefsel kun-
nen verstevigen, en ingrepen in menselijk gene-
tisch materiaal vervagen de grens tussen mens en 
technologie op een andere manier dan door in de 
relatie tussen mens en werkelijkheid te bemid-
delen. Ze constitueren de mens niet zozeer op 
een bepaalde manier, maar veranderen daadwer-
kelijk onze materiële, organische conditie. En 
hoewel er ook op organisch niveau altijd al een 
verwevenheid van mens en technologie heeft 
plaatsgevonden — van bijlen en hamers tot bril-
len en pacemakers — rijst hier toch de vraag waar 
de grens van de mens ligt en of deze niet over-
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schreden wordt. Waar houdt de mens op en be-
gint de ‘cyborg’ of de ‘posthumaan’?

Met deze vraag is een veelheid aan religieuze 
vragen verbonden. Een van de belangrijkste daar-
van is wel die naar onze oorsprong. In Jaspers’ 
termen gesteld heeft hun oorsprong voor mensen 
een zekere transcendentie, maar voor posthuma-
ne wezens is die transcendentie niet meer van-
zelfsprekend. Die zijn immers niet in hun bestaan 
geworpen maar veeleer ontworpen, en hun maker 
kan direct aangewezen worden in plaats van een 
beeld voor een transcendente oorsprong te zijn.

Filosofen als Donna Haraway vieren dit ‘ein-
de van de oorsprong’. Volgens Haraway komt 
daarmee namelijk tevens een einde aan de pogin-
gen om mensen vast te pinnen op een essentie, 
wat doorgaans leidt tot stereotypering en onder-
drukking: van vrouwen, etnische minderheden, 
homoseksuelen [Haraway, 1991]. Zonder oor-
sprong geen wezen, maar de noodzaak jezelf 
steeds een lokale essentie en eigen identiteit te 
scheppen in de specifieke contexten waarin je be-
staan zich afspeelt. Toch is het maar de vraag of 
deze veranderde oorspronkelijkheid de religieuze 
oorsprongsvraag wel in de weg staat. Met het 
ontworpen karakter van de cyborg of de posthu-
maan verdwijnt immers nog niet direct de trans-
cendentie van zijn of haar oorsprong. Want dat 
de maker hier bekend is, maakt nog niet dat de 
herkomst ervan geheel kan worden doorgrond. In 
het maakproces speelt de menselijke maker wel-
iswaar een cruciale, maar geen exclusieve rol — 
deze moet zich immers voegen in de orde van 
natuurwetten en gegevenheden zoals die zich 
aandienen in specifieke praktijken. Daardoor 
blijft er altijd ruimte voor de religieuze verwon-
dering dat dit soort technologische prestaties 
überhaupt tot de mogelijkheden behoren, en kan 
ook een posthumaan wezen de transcendentie 
ervaren dat hij of zij — of het? — op deze con-
crete manier bestaat en niet op een andere.

Ook vanuit religieus-moreel opzicht is de cy-
borg uitermate ambivalent. Voor wie wil vasthou-
den aan een natuurlijke orde die geschapen is 
door een godheid, is het herontwerpen van de 
mens een vorm van ‘hybris’, een menselijke over-
moed tegenover de natuurlijke orde waarin alles 

zijn geëigende plaats en identiteit heeft. Maar 
niet ieder religieus kader is conservatief van aard. 
Ik mocht eens een discussie over biotechnologie 
voorzitten tussen een hoogleraar reformatorische 
wijsbegeerte en een joodse rabbijn. Waar de eer-
ste zich sterk tegenover de technologische moge-
lijkheden opstelde en primair afhoudend was ten 
aanzien van interventies in de menselijke natuur, 
gaf de tweede zich veel meer rekenschap van de 
verwevenheid van mens en techniek. De wereld is 
onvolmaakt geschapen, zo luidde de argumenta-
tie, en het is aan de mens de schepping te vervol-
maken totdat de Messias komt. Dat vervolma-
kingsproces vergt uiteraard technologische 
middelen, maar zolang die in dienst staan van een 
steeds betere werkelijkheid kan dat alleen maar 
toegejuicht worden — we zijn dat in zekere zin 
zelfs aan de Schepper verplicht.

Dat laatste standpunt deed recht aan de oor-
spronkelijke techniciteit van de mens, zonder 
daaruit te concluderen dat simpelweg alles wat 
technisch mogelijk is ook daadwerkelijk gereali-
seerd moet worden. Benaderingen als deze die de 
verwevenheid van mens en techniek serieus ne-
men, zijn bij uitstek in staat de uitdagingen aan te 
gaan waarvoor technologie de mensheid voort-
durend blijft plaatsen. En daar ligt de toekomst 
van de religie in ons technologische tijdperk.
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1.3
Hedendaagse technologie als religieuze ruimte

Erik Borgman

hOMO teChNOLOgiCuS

ij ons is het regel-
matig een gespreks-
onderwerp aan tafel. 
Nu bij mijn vrouw 
de grijze haren zich 
te snel vermenigvul-
digen om met één 
keer in de paar da-
gen een haar uit-
trekken haar kapsel 
egaal donker te hou-
den, pla  gen mijn 
dochters dat ze het 
maar moet verven. 

Dat wil zij niet, maar ze wil ook niet grijs zijn. 
Als ik vertel dat ik aan het einde van de middel-
bare school al grijs begon te worden, wenst mijn 
oudste dochter van achttien er onder stemverhef-
fing geen twijfel over te laten bestaan dat zij dat 
niet zou laten gebeuren — je weet immers maar 
nooit wat je erft. Technologie en techniek — in 
dit geval heel eenvoudig toe te passen en alle-
daags geworden techniek — als hulp om een 
situatie die ooit natuurlijk was kunstmatig te 
consolideren. Mensen die hun donkere haar ble-
ken omdat zij blond willen zijn, of een crème ge-
bruiken die je volgens de reclame ‘het hele jaar 
een zomers tintje’ geeft, gaan een stap verder, 
maar ook zij spiegelen zich aan wat anderen van 
nature gegeven is. Zelfs plastische chirurgie ver-
bergt zichzelf. Hoe kostbaar ze ook is, zij stelt er 
een eer in de schijn te wekken dat haar zegenin-

gen geen gevolg zijn van medisch ingrijpen, 
maar gaven van moeder natuur.

Wat echter te denken van het verlangen van 
mijn jongste dochter enige tijd geleden naar 
groen haar? Tot opluchting van haar vader vond 
ze de behandeling uiteindelijk toch te duur en 
hoefde de discussie niet op het scherpst van de 
snede te worden gevoerd. En wat te denken van 
piercings en tatoeages? Daar heerst niet meer de 
schijn van natuurlijkheid, maar lijkt een welbe-
wust statement te worden gemaakt: in de ver-
houding met mijn lichaam ben ik de baas.

In eenvoudige maaltijdgesprekken zijn soms 
fundamentele vragen en kwesties aan de orde. 
Deze vragen en kwesties wil ik hier verkennen. 
De kwestie in dit essay is niet wat technologisch 
mag en kan — ik heb hier doorgaans wel een 
opvatting over, maar ontdek geregeld in tweede 
instantie de noodzaak mijn oordeel te herzien — 
maar de wijze waarop en de mate waarin techno-
logie de wereld verandert waarin wij leven. Vaak 
wordt gemeend dat de techniek de wereld om-
vormt tot een verzameling van manipuleerbare 
en veranderbare omstandigheden en de mens als 
degene die ten opzichte van deze wereld steeds 
autonomer wordt. De menselijke afhankelijkheid 
neemt af en daarom, zo is de gedachtegang, leidt 
technologie tot teruggang van religie die immers 
menselijke afhankelijkheid als thema heeft en 
cultiveert. Nu we dankzij Benjamin Franklin we-
ten dat bliksem elektriciteit is en wij de gevaren 
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ervan kunnen afwenden met behulp van een 
bliksemafleider, zou religie gevoelig terrein ver-
loren hebben. Ik zal hiertegenover betogen dat 
de technologie de wereld op een nieuwe manier 
tot religieuze ruimte maakt. Dit betekent ten op-
zichte van de gebruikelijke manier om naar tech-
nologie te kijken een fundamentele, wellicht zelfs 
revolutionaire verandering. Ik kan in dit korte es-
say uiteraard lang niet alle consequenties van 
deze verandering bespreken, maar slechts sugge-
reren wat deze blik zou kunnen opleveren.

De Amerikaanse techniekfilosoof en mijn 
bijna achternaamgenoot Albert Borgmann stelt 
dat technologie geen ‘focal practice’ is, geen vorm 
van toewijding aan zaken die ervaren worden als 
op zichzelf van waarde. Engagement blijft het 
eigen terrein van zingevende praktijken, zoals re-
ligie [Borgmann, 1984; Borgmann, 1992; Borg-
mann, 1999]. Ik probeer hiertegenover echter te 
laten zien dat de technologische omgang met de 
wereld zelf religieuze trekken heeft en een religi-
euze werkelijkheid vormt. Mijn these is dat tech-
nologie ook niet amoreel is en niet alleen maar 
van buitenaf genormeerd kan of hoeft te worden, 
maar zelf een ruimte kan zijn van normvinding. 
Het gaat er niet om technologie met behulp van 
waardegeladen praktijken aan te vullen en te be-
grenzen, maar haar zelf als een specifieke waar-
degeladen en waardeontvangende praktijk te le-
ren zien.

SaCRaMeNt VaN de autONOMie?
Terug naar het gesprek aan de eettafel bij ons 

thuis. De suggestie is dat er bescheiden techniek 
is, en brutale techniek die de aandacht op zich 
vestigt: kijk eens hoe ik de schepping versla. Ner-
gens komt van nature merkstift-groen haar voor, 
maar waarom zouden wij ons hierdoor laten te-
genhouden? Techniek is dan niet alleen feitelijk 
een instrument om de wereld naar eigen hand te 
zetten, het is eveneens een teken van het mense-
lijk kunnen met technologische hulp de wereld 
naar eigen hand te zetten.

Technologie als symbolische bevestiging van 
de menselijke autonomie ten opzichte van de na-
tuur: het gebruik van de woorden ‘teken’ en ‘in-
strument’ in een essay over de relatie tussen tech-
nologie en religie is niet onschuldig. Zij verwijzen 
naar de rooms-katholieke visie op de sacramen-
ten, die in een officieel kerkelijk document met 
het hoogste gezag ‘teken en instrument’ genoemd 
worden ‘van de innerlijke vereniging met God en 
van de eenheid van heel het mensdom’.1 Als ritu-
ele handelingen — doop en de eucharistie zijn de 
twee meest centrale, maar de katholieke traditie 
kent er zeven — symboliseren de sacramenten 
dat mensen naar katholieke overtuiging ten diep-
ste zijn verbonden met God en met elkaar, en 
dragen eraan bij deze verbondenheid te realise-
ren. Dankzij deze sacramenten komt het hele 
leven in het licht te staan van deze verbonden-
heid. Op vergelijkbare wijze lijkt de technologie 
zich te tonen als ‘teken en instrument’ van het-
geen mensen volgens de moderne tijdgeest ten 
diepste zouden zijn: autonoom en begiftigd met 
de mogelijkheid het eigen leven vorm te geven. 
De alomtegenwoordigheid van de technologie 
stelt vervolgens het hele leven in het licht van 
deze autonomie en overal wordt zichtbaar dat wij 
bezig zijn ons uit de bedreigingen en beperkin-
gen van de natuur te bevrijden.

De werking van technologie begrijpen met 
behulp van een verwijzing naar religieuze ritue-
len is een bewuste provocatie. Ik suggereer ermee 
dat er een ritueel aspect zit aan het gebruik van 
technologie en dat dit rituele aspect onlosmake-
lijk verbonden is met het menselijk ‘geloof ’ in 
technologie. Mensen vertrouwen niet simpelweg 
technieken, omdat zij inderdaad belangrijke pro-
blemen oplossen of het leven direct veiliger of 
aangenamer maken. Welke kwaliteitsverbetering 
betekent groen haar in vergelijking met kastanje-
bruin? Technologie is inderdaad van belang als 
‘instrument’ om gevaar af te wenden, het leven te 
vergemakkelijken en te veraangenamen, maar zij 
is evenzeer van belang als geruststellend ‘teken’ 

1 Zie de openingsparagraaf van de zogenoemde dogmatische constitutie over de kerk Lumen gentium (1964) van het 
Tweede Vaticaans Concilie (1962-1965).



46

dat het leven beheersbaar en naar de hand te zet-
ten is. Technologie bekrachtigt het geloof in 
menselijke autonomie. De noodzaak hiertoe laat 
zien dat dit geloof door de dagelijkse levenserva-
ring klaarblijkelijk steeds opnieuw wordt aange-
vochten. Mensen blijken onontkoombaar afhan-
kelijk, juist ook in hun verlangen en streven naar 
autonomie.

Juist dit wordt op paradoxale wijze het duide-
lijkst zichtbaar door de ogenschijnlijk brutale tech-
niek. De meest onzichtbare technologie blijkt in 
zijn effecten hoogst onbescheiden. Dictatoriaal 
zet zij de wereld naar eigen hand. Plastische 
chirurgie — tezamen met allerhande technieken 
om foto’s te manipuleren — beïnvloedt juist door 
zichzelf te verbergen in hoge mate onze ideeën 
over hoe een menselijk lichaam eruit behoort te 
zien. Dit geeft velen die niet aan deze norm vol-
doen het ongelukkige gevoel tekort te schieten. 
Een toenemend aantal probeert hun vermeende 
tekortkomingen technologisch te compenseren. 
Dit leidt bij hen echter niet tot een gevoel van 
vrijheid en autonomie, maar van afhankelijkheid. 
Met behulp van kostbare en soms pijnlijke tech-
nieken wordt alleen maar voorkomen dat zij al te 
zeer zouden falen. De technologie die zich bru-
taal en openlijk als manipulatie van de wereld 
profileert, introduceert daarentegen geen dwin-
gende, quasinatuurlijke norm. In plaats van als 
enige manier om de status van ‘looser’ te ontlo-
pen, presenteert de brutale technologie zich als 
vergroting en verrijking van de gegeven moge-
lijkheden. Als ik het zie beleef ik het anders, maar 
dit leidt tot de gedachte dat wie het haar groen 
verft misschien meer het eigen lichaam eert als 
een gegeven bron van zin, betekenis en vreugde 
dan degene die met een kleurspoeling grijs haar 
onzichtbaar probeert te maken.

ONONtkOOMBaaR aFhaNkeLiJk
In een beroemde tekst stelt de Duitse filosoof 

Martin Heidegger de technologie aan de kaak als 
ontkenner en vernietiger van het werkelijke le-
ven. Een waterkrachtcentrale die in de Rijn is 
gebouwd om elektrische stroom op te wekken, 
verhoudt zich volgens Heidegger heel anders tot 
de rivier dan de brug die de twee oevers van de 

rivier al eeuwenlang met elkaar verbindt. Waar de 
brug zich aan de rivier onderschikt, daar beheerst 
de waterkrachtcentrale de rivier — “De water-
krachtcentrale is niet in de Rijn gebouwd, veeleer is 
de rivier in de centrale ingebouwd”, schrijft de filo-
soof — en vormt deze om van een natuurver-
schijnsel tot een leverancier van waterkracht die 
ertoe bestemd is elektriciteit op te wekken [Hei-
degger, 1953]. Technologie reduceert alles tot 
middel en dat heeft volgens Heidegger vergaande 
consequenties: “Akkerbouw is nu gemotoriseerde 
voedingsindustrie, in wezen hetzelfde als de fabri-
cage van lijken in gaskamers en vernietigingskam-
pen, hetzelfde als de blokkade en de uithongering van 
landen, hetzelfde als de fabricage van waterstofbom-
men.” [Heidegger, 1949].

Voedsel verbouwen is in zijn ogen in de mo-
derniteit hetzelfde geworden als het produceren 
van dodelijke wapens, of rechtstreeks van lijken. 
Want waar de wereld wordt gereduceerd tot een 
verzameling willekeurig te gebruiken middelen, 
spelen doelen geen rol. Ook waar Heideggers vi-
sie op de westerse geschiedenis niet gedeeld 
wordt, blijkt het een gedachte die geregeld de kop 
opsteekt: techniek impliceert vervreemding van 
de natuur en daarom zijn er geen remmen meer. 
De varkenspest, het broeikaseffect en de burn-
out als gevolgen van de technologische illusie 
waarin de grenzen van de natuur straffeloos kun-
nen worden genegeerd en overschreden.

Wie met deze visie in het hoofd leest dat een 
margarinefabrikant belooft dat zijn product de 
intelligentie van kinderen versterkt, zal in eerste 
instantie geneigd zijn te denken dat het gaat om 
een ultieme poging de menselijke geest van zijn 
beperkingen te bevrijden. Eindelijk de geest ge-
heel en al maakbaar. Bij nader inzien blijkt echter 
het tegendeel het geval. De boodschap van de 
website waarmee Unilever de introductie van het 
nieuwe Blue Band Idee begeleidt, is juist dat zorg 
voor de hersenen net zo bij de alledaagse praktijk 
hoort als zorg voor de rest van het lichaam. ‘Ook 
je hersenen hebben honger’, is de slagzin die on-
der andere als volgt wordt toegelicht: “Gezond 
eten is belangrijk. Bij goede voeding denken we 
meestal aan ons lichaam en zelden aan ons hoofd. En 
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dat terwijl je brein continu energie en voedingsstof-
fen nodig heeft voor een goede groei en ontwikkeling. 
Zonder goede voeding kunnen de hersenen niet opti-
maal functioneren. Onderzoek heeft aangetoond dat 
bepaalde voedingsstoffen belangrijk zijn voor de 
groei en ontwikkeling van de hersenen. Eén daarvan 
is het vetzuur DHA. DHA is een bouwsteen voor de 
hersenen zoals calcium dat is voor de botten. […] 
DHA is van nature aanwezig in moedermelk en 
vette vis zoals zalm, makreel en haring. DHA is ook 
toegevoegd aan Blue Band Idee!: een nieuwe halva-
rine voor het hele gezin.”2

De inzet is hier helemaal niet om de mense-
lijke geest van zijn beperkingen te bevrijden en de 
boodschap is niet dat Blue Band Idee een kwali-
tatieve sprong voorwaarts betekent in de evolutie. 
Nee, de groei en het goed blijven functioneren 
van de hersenen wordt erdoor ondersteund, zoals 
het drinken van melk de groei en het behoud van 
de botten ondersteunt.

De uitleg gaat nog aanzienlijk verder en de 
technische informatie wordt niet geschuwd: 
“DHA staat voor docosahexaeenzuur. Een ingewik-
kelde naam voor één van de belangrijkste bouwste-
nen van je hersenen. […] DHA is een van de be-
langrijkste vetten in de hersenen en is dan ook nodig 
voor de ontwikkeling en het goed functioneren van 
het brein.”

Technologie verschijnt hier op geen enkele 
manier als middel om mensen te bevrijden van de 
noodzaak tot toewijding en zorg. Zij verschijnt 
als ondersteuning bij en vormgeving van de on-
ontkoombare verantwoordelijkheid, omdat men-
sen onontkoombaar afhankelijke wezen zijn. Het 
gevolg is dat als de reclamecampagne van Unile-
ver slaagt, ons huishouden met een lid wordt uit-
gebreid en wij onze wereld in het vervolg delen 
met docosahexaeenzuur.

eeN NieuWe 
MeNSeLiJke CONditie
Wetenschap, zegt de Franse wetenschapsfilo-

soof en -historicus Bruno Latour, is niet het ont-
futselen van kennis aan de wereld. En technolo-

gie is niet het toepassen van deze kennis op de 
wereld teneinde haar naar believen te manipule-
ren. Alle mythologische voorstellingen van voor- 
en tegenstanders ten spijt staan wetenschap en 
technologie niet op afstand van de wereld, maar 
maken deel ervan uit. Zij geven geen objectieve 
blik die de mogelijkheid geeft tot soeverein han-
delen. Wetenschap en technologie geven vorm 
aan de hernieuwde en zich voortdurend vernieu-
wende afhankelijkheid van mensen met de din-
gen om hen heen. Dit is verrassend en gaat in 
tegen de gebruikelijke visies. Het sluit echter naar 
mijn opvatting direct aan bij hetgeen in het voor-
afgaande aan het licht kwam. Het brengt boven-
dien technologie op een verrassende wijze in ver-
band met religie.

In een gesprek van Latour met de Franse fi-
losoof Michael Serres zegt deze laatste: “… aan 
het einde van de Tweede Wereldoorlog zien we toe-
name van de macht van alle gemengde wetenschap-
pelijke disciplines — natuurkunde, biologie, medi-
cijnen, farmacologie — plus het hele scala aan 
technologieën die zij met zich meebrengen. Einde-
lijk zijn we werkelijk succesvol in het organiseren 
van werk, in het zorgen voor voedsel, in kwesties in 
verband met seksualiteit, met ziekte, in de hoop het 
leven te verlengen — kort en goed, in het dagelijks 
leven, zowel persoonlijk als collectief. Verder zijn 
we eindelijk de heersers over ruimte, materie en le-
ven. Dit alles heeft de grenzen teruggedrongen en 
dat wat niet van ons afhankelijk is bijna geëlimi-
neerd. Wij hebben manieren gevonden vermoeid-
heid te verminderen, behoefte en pijn praktisch te 
elimineren, onontkoombaar leed te vermijden.” 
[Serres, 1995a].

Deze litanie is echter niet de lofzang op de 
vooruitgang die zij kan lijken. Punt is dat het niet 
langer van ons afhankelijk is dat alles van ons af-
hankelijk is; we hoeven het niet te willen. Het 
geslacht van kinderen ‘kunnen’ kiezen betekent 
het ‘moeten’ kiezen of kiezen het niet te kiezen, 
hetgeen ook een keuze is. Dit creëert nieuwe, ver-
warrende constellaties. In de termen van Serres: 

2 Zie www.ookjehersenenhebbenhonger.nl 
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“Wij construeren de gegevenheden waar we tegelij-
kertijd van afhankelijk zijn.” [Serres, 1995b]. Ser-
res trekt hieruit de conclusie dat het voor een 
hedendaagse samenleving niet voldoende is een 
‘sociaal contract’ als basis te hebben, dat wil zeg-
gen een opvatting over, en een door de leden van 
de samenleving onderschreven visie op de wijze 
waarop zij een gemeenschap vormen. Wij hebben 
evenzeer een wat hij noemt ‘natuurlijk contract’ 
nodig, namelijk een visie op en een op deze visie 
gebaseerde verhouding met de natuur [Serres, 
1990]. Latour gaat een stap verder en breidt het 
sociaal contract in feite uit tot wat wij doorgaans 
‘natuur’ noemen. Hij meent dat wij bij onze visie 
op en onze omgang met onze situatie de rigide 
scheiding tussen natuur en cultuur moeten losla-
ten. Cultuur is omgang met natuur en stelt als 
zodanig de natuur voor als onderdeel van de soci-
aal-culturele ordening. Latour gebruikt hierbij 
provocatieve metaforen als ‘Dingpolitik’ en pleit 
voor een ‘parlement van dingen’ [Latour, 2004; 
Latour, 2005a; Latour, 1993].

In Latours visie zorgen wetenschap en techno-
logie er niet voor dat we de werkelijkheid steeds 
meer beheersen. Wetenschap en technologie 
scheppen een nieuwe ‘condition humaine’ waarin 
wij op een nieuwe manier met de werkelijkheid 
zijn verweven [Verbeek, 2000]. Zij maken ons 
afhankelijk van wat we niet zonder meer in onze 
macht hebben, maar wat we een plaats dienen te 
geven in onze wereld, die wij proberen verant-
woord te besturen. Wij delen onze verblijf  plaats niet 
alleen met mensen en andere levende schepselen, 
maar ook met het ijzer van onze verwarmings-
radiatoren en het water erin. De brede acceptatie 
van de theorie van het broeikaseffect maakt de 
toestand van het ijs op de Noordpool en zelfs het 
weer tot belangrijk politiek nieuws. Alle romanti-
sche kritiek in de lijn van Heidegger op techniek 
als vervreemdend ten spijt, wat wij ‘natuur’ noe-
men krijgt dankzij de technologie niet minder, 
maar juist meer stem — zij het een zeer speci-
fieke stem. De natuur maakt deel uit van het 
huishouden dat we op zo’n manier proberen te 
voeren dat goed leven mogelijk wordt.

SaCRaMeNt VaN de WedeR-
keRige aFhaNkeLiJkheidS-
VeRhOudiNg
De plausibiliteit van de voorstelling aan het 

begin van het bijbelboek Genesis waar de mens 
de opdracht heeft in de schepping te leven als in 
een van God gegeven, rechtvaardig te besturen 
huishouding neemt op deze manier gezien niet af 
maar veeleer toe [Borgman, 1994; Borgman, 
2000]. Wel wordt deze huishouding steeds groter 
en gecompliceerder, juist omdat de technieken 
waarmee we haar leiden beter en subtieler wor-
den, en daarmee de structuren die erdoor ont-
staan complexer. Onze leefwereld wordt niet al-
leen bevolkt door planten, bomen, wilde en 
tamme dieren, maar eveneens door de bacteriën 
in ons voedsel en de flora in onze darmen. Voor 
allen moeten we naar behoren zorgen, zodat zij 
naar behoren voor ons zorgen. Technologie helpt 
ons niet alleen bij deze zorg, technologie ontsluit 
de wereld tegelijkertijd als een verzameling ob-
jecten die onze betrokkenheid behoeven en uit-
lokken, en die zo ons leven en voortleven moge-
lijk maken.

Latour lijkt zich direct tegen de aan het begin 
van dit essay aangeduide opvatting van Borg-
mann te keren als hij stelt dat dingen geen voor-
gegeven ‘feiten’ zijn, maar ontstaan als inzet van 
betrokkenheid en engagement [Latour, 2005b, 
pp. 87-121]. Technologie is geen machtsgreep die 
van de werkelijkheid een verzameling willekeurig 
manipuleerbare objecten maakt ten koste van 
hun gegeven dat ze onderdeel zijn van de leefwe-
reld van mensen. Technologie zorgt ervoor dat de 
wereld zich op een bepaalde manier kan geven en 
geeft, zich beschikbaar stelt en opent voor ons 
gebruik en onze kennis, verschijnt als voor ons 
van waarde en van belang, ons verlokt tot betrok-
kenheid en engagement.

Heideggers suggestie dat een waterkracht-
centrale de rivier zou reduceren tot een stroom-
bron is maar het halve verhaal. In feite krijgt het 
oude idee dat rivieren culturen doen ontstaan en 
voeden er een dimensie bij. Naast bron van 
schoon water en een natuurlijke verkeersader, 
blijkt de rivier ook een leverancier van stroom te 
kunnen zijn: de betekenis van de Rijn wordt door 
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de technologie niet gereduceerd, zoals Heidegger 
suggereert, maar juist uitgebreid. Technologie is 
niet een vorm van vervreemding, maar een nieu-
we vorm van binding aan de gegeven realiteit die 
in deze binding op een nieuwe manier tot uiting 
komt. Zo wordt duidelijk dat — zoals ik eerder in 
dit essay al suggereerde — technologie niet het 
teken en het instrument is van de menselijke au-
tonomie, dat wil zeggen als soevereine vrijheid 
tot manipulatie. Veeleer is technologie teken en 
instrument van een wederkerige afhankelijkheid 
tussen mensen en de wereld waarin en waarvan 
zij leven. Hierdoor verschijnen deze wereld en 
dat leven op een nieuwe manier als mysterie 
waarin mensen zijn opgenomen en waarvan zij 
afhankelijk zijn.3

In de visie van Latour is de wereld in eerste 
instantie een ongevormd decor dat hij ‘plasma’ 
noemt. Dankzij menselijke aandacht en toewij-
ding, en dankzij het geëngageerd menselijk han-
delen op basis van deze aandacht en toewijding 
ontstaan er stabiele relaties met de wereld en tre-
den er uit dit plasma betekenisvolle dingen naar 
voren in de omgang waarmee mensen hun leven 
vormgeven [Latour, 2005b, pp. 241-246]. Zoals 
de ozonlaag, die wordt aangetast door pcb´s, 
waardoor mensen in verhoogde mate aan ultra-
violette straling blootstaan, hetgeen de kans op 
huidkanker doet toenemen en het gebruik van 
beschermende zonnecrème noodzakelijk maakt. 
Of de roos, de acne en de cellulitis, die naar gang-
bare overtuiging eveneens met middelen van de 
cosmetica-industrie bestreden dienen te worden. 
Zo vormen de dingen de mensen die de dingen 
vormen, die de mensen vormen etc., tot in het 
oneindige.

In deze situatie lijkt de menselijke conditie 
temidden van de technologische moderniteit on-
verwacht veel op die van zogenoemde primitieve 
volken zoals deze door cultureel-antropologen 
wordt beschreven. Latour werd bekend door an-
tropologische studies van het wetenschappelijk 

leven in laboratoria en stelt provocerend in de ti-
tel van een van zijn boeken dat wij ‘nooit modern 
zijn geweest’, vooral niet in de wetenschappelijke 
praktijk die algemeen geldt als de moderne acti-
viteit bij uitstek [Latour, 1986; Latour, 1993]. 
Deze situatie staat bovendien dicht bij de mense-
lijke conditie zoals religies deze uitdrukken en 
vormgeven. Veel meer dan op de wereld van orde 
en veiligheid die de propagandaplaatjes voor het 
ingenieursvak in de jaren vijftig beloofden, lijkt 
de wereld die door de technologie doorlopend 
gevormd wordt op ‘de samenkomst van mensen, 
schelpen en goden’. Deze wereld is vol onbekende 
krachten en sprekende dingen, die de antropolo-
ge Patricia de Aquino in een mede door Latour 
samengesteld boek beschrijft als de kern van de 
condomblé, een Braziliaanse religieuze cultus van 
Afrikaanse origine [De Aquino, 2005].

het ReLigieuze 
iN de teChNOLOgie
De werkelijkheid waarin wij leven, zegt La-

tour, is niet “een stevig continent van feiten waarin 
zich enkele meertjes van onzekerheid bevinden” 
waarover wij de zekere kennis vooralsnog ontbe-
ren, zoals de moderne standaardopvatting wil. 
Wat we nog niet weten, zullen wij binnen afzien-
bare tijd wel weten en dan is de onzekerheid 
voorbij, is de gedachte. In plaats daarvan is de 
wereld volgens Latour “een enorme oceaan van on-
zekerheden, waarin verspreid enkele eilanden van 
gekalibreerde en gestabiliseerde vormen liggen.” 
[Latour, 2005b, p. 245]. In deze onzekerheid om-
gaan met de dingen, er een symbiotische verhou-
ding mee vinden, niet door de dingen aan de ei-
gen macht te onderwerpen maar door deze 
verhouding van hen te ontvangen, is van oudsher 
het werk van religie (vgl. [Borgman, 2006a]).

Het is voor Latour veelbetekenend dat het 
moderne denkers zo moeilijk valt religie een 
plaats te geven. Het is voor hen een uitgemaakte 
zaak dat de dingen niet kunnen handelen en spre-
ken, dat er geen goden of geesten zijn waarvan 

3 Vgl. [Pregogine, 1979]. Voor de verwantschap tussen het werk van Isabelle Stengers en dat van Bruno Latour, 
zie [Stengers, 2000].
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een appèl uitgaat dat antwoorden uitlokt. Daarom 
heeft de moderniteit ‘de gelovige’ uitgevonden, 
die niet zoals religieuze mensen in hun tradities 
zelf zeggen reageert op een van buiten komende 
oproep, maar vanuit een innerlijke overtuiging 
het eigen religieuze wereldbeeld op de wereld 
projecteert.4 Het is als kijken naar de wijsvinger 
in plaats van naar datgene waarnaar deze wijst. 
Het gaat er Latour niet om — en het gaat er mij 
evenmin om — dat de geesten, goden, stemmen 
en krachten waardoor religieuze mensen zich 
voelen aangesproken eenvoudigweg moeten wor-
den aangenomen als evenzoveel realiteiten. Het 
gaat erom dat religie het aspect van het aange-
sproken-worden bewaart en precies daarom niet 
in het moderne schema past.

De moderniteit beschouwt alleen de mense-
lijke geest als bron van betekenis. Religie verbindt 
volgens Latour op haar manier dezelfde dingen 
als die wetenschap en technologie op hun manier 
ook verbinden. De wetenschap verbindt ze op 
een wetenschappelijke manier, de technologie op 
een technologische manier en de religie op een 
religieuze manier — de tautologische uitdruk-
kingen stammen van Latour zelf [Latour, 2005b, 
pp. 234-235, 239]. Het eigene van de religieuze 
manier van verbinden is, zo zou ik zeggen, dat het 
de wereld opent als een netwerk van relaties en 
verbindingen die door mensen ontvangen wordt 
en die zij in dit ontvangen mede vormgeven. Het 
voltrekken van een religieus ritueel is het vorm-
geven van het eigen handelen, maar het geeft het 
handelen vorm als gehoorzaamheid aan een als 
sacraal beschouwd appèl. Wetenschap — in ieder 
geval in haar zelfverstaan sinds Kant — techno-
logie, politiek en recht neigen er allemaal naar 
zichzelf te zien als manieren om de wereld vorm 
te geven door haar te beheersen. Religies vatten 
zichzelf daarentegen op als respons op datgene 
wat van elders komt.5 Centraal in religie staat 
niet dat wij de wereld maken, hoewel dat geens-

zins ontkend wordt. Religie is ritueel en praxis en 
vormgeving van het eigen leven en het eigen 
lichaam — neem de besnijdenis als religieus ritueel. 
Maar beslissend is dat religies deze vormgeving 
opvatten als antwoord op wat mensen te boven 
gaat, als invoeging in een groter geheel.

Verschillende religieuze tradities leggen hier-
bij verschillende accenten. Mijn eigen christelijke 
traditie ziet de relaties en verbindingen tussen 
mens en wereld primair als antwoord op, en om 
betrokkenheid uit te drukken. Naar christelijke 
overtuiging is God betrokken bij de wereld. Deze 
betrokkenheid blijkt onder andere uit het feit dat 
mensen de wereld hebben gekregen als ruimte 
om goed te leven. Mensen vervullen hun bestem-
ming om beeld van God te zijn door ook zelf be-
trokken te zijn bij de wereld waarin Gods betrok-
kenheid bij hen zichtbaar wordt.

In dit essay heb ik proberen te laten zien dat 
het mogelijk is technologie te lezen als een ma-
nier om de relatie tussen mens en wereld vorm te 
geven. Dit is verhelderender dan technologie te 
beschouwen als poging de wereld in een absolute 
greep te krijgen en te reduceren tot een verzame-
ling middelen om eigen behoeften en begeerten 
te bevredigen. Technologie betekent het ingrij-
pen in en het veranderen van de wereld, maar 
zorgt er tegelijkertijd voor dat een open relatie en 
verbondenheid met die wereld wordt onderhou-
den. Daarom impliceert zorg voor goed leven 
zorg voor de wereld. Wij zijn deel van die wereld 
en die wereld is deel van ons. Zij brengt ons voort 
en wij hebben verantwoordelijkheid voor die we-
reld. Zo gezien heeft technologie een sacramen-
tele betekenis in de volle katholieke zin van het 
woord: als teken en instrument van het heil van 
de wereld en de mensen, en zo van Gods betrok-
kenheid bij deze wereld.

Pas binnen deze visie laat zich zinvol de vraag 
stellen wat dan goede en verkeerde technologie is, 

4 Er zijn natuurlijk wel hedendaagse vormen van religie die zich nadrukkelijk presenteren als een subjectieve visie op de 
wereld. Dat dit een breuk betekent met de eigenheid van het religieuze zelfverstaan kan ik hier slechts beweren, niet 
verder uitwerken.
5 Vgl. [Borgman, 2005]. Voor een poging om het publieke domein te zien als religieuze ruimte, zie [Borgman, 2006b].
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wat goede en verkeerde toepassing van techni-
sche mogelijkheden is. Het is weinig zinvol te 
vragen of er restembryo’s mogen ontstaan, of re-
gulering van de vruchtbaarheid is toegestaan. 
Dankzij bestaande technologische praktijken 
kunnen restembryo’s ontstaan, en ontstaan ze. De 
vruchtbaarheid kan worden gereguleerd, en wordt 
gereguleerd en de vraag is hoe we goed kunnen 
leven in een situatie met deze mogelijkheden en 
feitelijkheden. De gedachte dat er van buitenaf 
normen moeten worden opgelegd (feitelijk gren-
zen moeten worden gesteld aan technologische 
mogelijkheden, en ordeningen moeten worden 
gerespecteerd die door deze mogelijkheden drei-
gen te worden geschonden), berust uiteindelijk 
op de overtuiging dat de vraag naar goed of 
kwaad binnen de technologie niet meer gesteld 
kan worden. De gedachte dat het ontwikkelen 
van een dergelijke externe normering bij uitstek 
de taak van de religie zou zijn, hangt samen met 
de gedachte dat de technologie zelf bij uitstek 
niet-religieus handelen is.

Ik hoop een andere visie aannemelijk te heb-
ben gemaakt. Hierin kan de technologie gezien 
worden als religieuze situatie waarin de vraag 
naar goed of kwaad in verband met het technolo-
gische handelen mogelijk en zinvol is. Technolo-
gie verschijnt dan niet als beheersing van de we-
reld, maar als ontvankelijkheid voor de wereld, en 
als respons op het mysterie dat naar religieuze 
overtuiging in en achter deze wereld schuilgaat. 
Volgens deze religieuze manier van kijken be-
hoort het tot de eigen natuur van de wereld open 
te staan voor technologisch handelen. De wereld 
zoals zij is, is niet in zichzelf gesloten, maar lokt 
veranderende activiteiten uit. Het is volgens deze 
religieuze manier van kijken tegelijk de eigen na-
tuur van de mens om als ‘geschapen medeschep-

per’ in relatie te staan met de wereld door techno-
logisch te handelen en de wereld naar haar 
mogelijkheden en dynamiek om te vormen. De 
technologie verrijkt onze wereld, maar maakt 
haar niet minder tot een mysterieus geschenk dat 
ons tot antwoord verlokt. Ongehoorde antwoor-
den soms, maar wie een parfum gebruikt om een 
geur te krijgen die geen mens van nature heeft 
maar die wel aantrekkelijk is, of wie haar aantrek-
kelijkheid vergroot door het haar groen te verven 
onttrekt zich niet aan de wereld, maar maakt 
zichzelf er op een nieuwe manier deel van. In 
deze zin is technologie met haar mogelijkheden 
op te vatten als religieuze ruimte.

Dit alles roept wel de vraag op of en in welke 
mate vormen van technologie in overeenstem-
ming zijn met deze natuur, en of er vormen6 zijn 
die ermee in strijd moeten worden geacht.7 Het 
uitwerken van manieren om deze vraag te beant-
woorden valt echter buiten het bestek van dit essay.
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1.4 Piet Meeuse

eeN aaP OP eeN FietS,  
hOe ViNd Je zOietS?

ensen zijn de 
enige dieren die 
zichzelf graag af-
beelden. En die 
eigenaardigheid  
beperkt zich niet 
tot visuele af-
beeldingen. Ook 

in verhalen en beschouwingen doen we voortdu-
rend aan zelfbespiegeling.

Maar hoe nemen we onszelf waar in die spie-
gel van beelden en verhalen? Hoe kijken we naar 
onszelf? Zijn we bijvoorbeeld in staat om onszelf 
te bekijken zoals we andere diersoorten bestude-
ren? Een schilder als Rembrandt is alom gepre-
zen om zijn diepgaande mensenkennis, maar het 
is de vraag of de psychologische subtiliteit van 
zijn portretten ook iets zegt over onszelf als soort. 
Juist die ‘indringende psychologie’ verraadt de al-
te-menselijke blik waarmee we naar onszelf kij-
ken. En dat geldt ook voor de meeste verhalen.

Zou het bijvoorbeeld ook niet interessant 
zijn mensen te observeren in hun verhouding tot 
de dingen? Misschien is dat wel leerzamer. Af-
beeldingen van mensen die verdiept zijn in hun 
bezigheden boeien mij vaak meer dan portretten. 
Die uitdrukking van rustige concentratie in hun 
gezichten en hun houding, dat verdiept-zijn in 
hun arbeid, maakt ze op de een of andere manier 
interessanter, vind ik, dan wanneer ze je in een 
zelfbewuste pose aanstaren. Juist als ze zich niet 

van zichzelf bewust lijken, zijn ze misschien wel 
meer ‘zichzelf ’ dan degenen die speciaal ervoor 
gaan zitten.

Maar er is nog iets anders, iets belangrijkers. 
In de aanblik van een mens die opgaat in zijn 
bezigheden staat niet zijn persoonlijkheid cen-
traal, maar wat hij doet. Als de kantwerkster of 
het melkmeisje van Vermeer inderdaad iets inte-
ressanters laten zien doordat ze zo verdiept zijn 
in hun bezigheid, dan komt dat niet alleen door-
dat ze zich niet bewust lijken van de aanwezig-
heid van de schilder (en dus van de toeschouwer). 
Het is ook omdat de aard van het beestje pas echt 
aan het licht komt in wat het doet — niet in hoe 
het eruit ziet, maar in zijn doelgericht bezig-zijn. 
En dat heeft niets te maken met psychologie of 
persoonlijkheid. Dat gaat dieper.

Een mens die niks om handen heeft, die zich 
alleen als fysieke verschijning presenteert, is in 
zekere zin incompleet. Er ontbreekt iets aan. En 
wat ontbreekt is precies die bezigheid, waarin hij 
zijn ware aard toont. (Dat men zich vaak wat on-
gemakkelijk voelt bij het poseren komt misschien 
ook daaruit voort: men is ‘uit zijn normale doen’ 
gehaald.) Geef iemand iets te doen en zijn blik, 
zijn gebaren en zijn houding krijgen onmiddel-
lijk dat ontspannen-geconcentreerde dat verraadt 
dat hij nu pas ‘in zijn element’ is.

Maar die doelgerichte activiteit is ook bij an-
dere dieren waar te nemen, en zelfs het maken 

“Produkte, also Dinge, sind es die den Menschen prägen. In der Tat wäre es kaum eine Übertreibung, zu behaupten dass Sitten heute 
fast aus  schliesslich von Dingen bestimmt und durchgesetzt werden.” [Günther Anders, Die Antiquiertheit des Menschen]

de MeNS: eeN tWee-eeNheid
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van dingen is niet iets exclusief menselijks. Wel 
typisch menselijk is dat we het maken en hante-
ren van dingen zo ver hebben doorgevoerd, dat 
we helemaal niet meer zònder kunnen. Daarom 
biedt het beeld van de kantwerkster met haar 
draden, naalden en kussentjes, of dat van een 
man op een fiets een completer portret: hun 
mens-zijn is daarin vollediger zichtbaar dan 
wanneer zij poseren voor hun pasfoto. Om de 
een of andere reden vinden mensen hun vervul-
ling pas in het hanteren van dingen.

Toch staan we er zelden bij stil wat dat eigen-
lijk betekent. Ontneem een mens zijn gebruiks-
voorwerpen, zijn gereedschap, zijn techniek, en 
hij is volslagen hulpeloos. Alleen de sterksten en 
slimsten onder ons zouden dat — als het lang zou 
duren — overleven. En waarschijnlijk alleen door 
als de bliksem nieuwe werktuigen en gebruiks-
voorwerpen in elkaar te knutselen, zoals Robin-
son Crusoë. Het zijn de artefacten die ons maken 
tot wat we zijn. Ze horen bij ons zoals de slagtan-
den bij de olifant en het schild bij de schildpad.

Maar het is moeilijk wennen aan dat idee. Ons 
mensbeeld is nog altijd zo sterk gekleurd door re-
ligieuze of humanistische opvattingen dat we ons 
niet alleen ver verheven achten boven de dieren, 
maar veel meer nog boven de dingen. Dat we zelf 
dingen kunnen maken rekenen we ons graag als 
grote verdienste toe, maar dat we er ook afhanke-
lijk van zijn willen we liever niet weten. Laat staan 
dat die dingen misschien zelfs als onderdeel van 
ons mens-zijn beschouwd moeten worden.

Toen de Spanjaarden in de zestiende eeuw in 
Mexico landden en met een aantal ruiters in hun 
gelederen het binnenland in trokken, boezemden 
juist die ruiters een heilige angst en ontzag in: 
omdat de Azteken nog nooit mensen te paard 
hadden gezien, zagen ze paard en ruiter in eerste 
instantie als één wezen. Een schrikwekkend my-
thologisch fabeldier, dat bij nader inzien toch 
niet bleek te bestaan. Maar zou je een man op 
een fiets niet met evenveel, of zelfs met meer 
recht als één wezen, of als een ‘Gestalt’, kunnen 
interpreteren? Want als er iets kenmerkend is 
voor de mens, dan is het wel dat hij één functio-
neel geheel kan vormen met zijn artefacten. Ster-

ker nog: aan deze zonderlinge ‘Gestalt’ van mens 
+ werktuig hebben we ons overleven en onze be-
schaving te danken.

Als je dat bedenkt, wordt een mens op een 
fiets opeens een verschijning van haast mytholo-
gische allure: een hybride wezen dat de vergelij-
king met een centaur kan doorstaan. Het alle-
daagse krijgt iets bizars: die twee-eenheid van 
iets organisch en iets mechanisch, is dat geen 
anomalie in de natuur? Een fiets is een absurdi-
teit als je hem los probeert te zien van het men-
selijk gebruik. Het ding openbaart zijn functie 
pas als er een mens op rijdt. Het is de constructie 
van de fiets die zijn houding en zijn bewegingen 
bepaalt, maar hij op zijn beurt bepaalt de bewe-
gingen van de fiets. En als je kijkt naar de acro-
batische toeren die sommigen op een fiets uitha-
len, kost het weinig moeite om de eenheid van 
dat geheel te zien. Maar dat geldt voor bijna alle 
dingen die wij maken en gebruiken.

Een mens op een fiets lijkt nog veel op een 
ruiter: hij zit er bovenop, en de manier waarop 
deze twee-eenheid werkt is duidelijk zichtbaar. 
Maar een automobilist is al een veel raadselach-
tiger geval: ook hij is met handen en voeten ver-
bonden aan zijn apparaat, maar hij zit ‘erin’. Hij 
wordt door zijn apparaat omsloten en hoe deze 
twee-eenheid werkt is niet meer eraan af te zien. 
Een rijdende auto zou je — als buitenaards be-
zoeker — gemakkelijk voor een ander type le-
vend wezen kunnen houden: het lijkt immers uit 
zichzelf te bewegen en voert allerlei manoeuvres 
uit. Hetzelfde geldt voor hijskranen, bulldozers, 
schepen en straaljagers. In al deze gevallen 
verdwijnt de mens in zijn apparaat, maar bepaalt 
van binnenuit de bewegingen ervan. En allemaal 
zijn het voorbeelden van de functionele eenheid 
die een mens met zijn machines vormt. Dankzij 
die eenheid kun je dingen doen die je met je 
blote handen alleen nooit zou kunnen (of onein-
dig veel trager en moeizamer), en dankzij die 
‘symbiotische’ eenheid kunnen we de wereld tot 
op zekere hoogte aanpassen aan onze behoeften.

Maar mocht het voorbeeld van de kantwerk-
ster de indruk hebben gewekt dat de innige rela-
tie die de mens met zijn artefacten onderhoudt 
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een onschuldige affaire is, dan leert de functionele 
eenheid van de piloot met zijn bommenwerper 
wel anders. En inmiddels is de wereld door ons in-
grijpen zo grondig veranderd dat je je kunt afvra-
gen of de destructieve gevolgen ervan langzamer-
hand niet zwaarder wegen dan de constructieve.

We lijken zozeer op te gaan in die driftige 
tango met al onze hulpmiddelen, dat je je soms 
nauwelijks kunt onttrekken aan de indruk dat we 
willoos eraan overgeleverd zijn. En suggereert het 
feit dat we niet meer zonder kunnen niet dat we 
inderdaad onze menselijke identiteit ontlenen aan 
de artefacten? Wie leidt deze tango eigenlijk? Zijn 
wij het die de dingen hanteren, of zijn het die din-
gen die onze bewegingen en ons gedrag bepalen?

Als het waar is dat wij als diersoort gedefini-
eerd worden door onze hulpmiddelen, moeten 
we de hele ontwikkeling van de techniek dan 
misschien ook niet beschouwen als een soort na-
tuurverschijnsel? We geven er weliswaar zelf 
vorm aan, maar we laten onze levensstijl en onze 
manier van denken ook dicteren door onze tech-
nische middelen. We worden gemaakt door wat 
we maken. Zoals Henry Thoreau al zei: “Man has 
become a tool of his tools.”

Het is bijna komisch om te bedenken dat de 
hightechwereld die nu om ons heen met zoveel 
megalomane tamtam uit de grond wordt ge-
stampt eigenlijk niets anders is dan een wereld-
wijde ‘Intensive Care’-afdeling, waarin het van 
levensbelang is ‘to be connected’. Zijn is aange-
sloten-zijn op apparatuur. Trek de infusen en de 
stekkers eruit, en we zijn verloren.

WiSSeLWeRkiNg tuSSeN 
teChNOLOgie eN MythOLOgie
Het is dus de vraag of het beeld dat we van 

onszelf hebben eigenlijk wel correspondeert met 
de realiteit waarin we leven. Zijn wij inderdaad 
die soevereine, autonome intelligente dieren 
waarvoor we onszelf graag houden, of is dat niet 
meer dan mythologie?

Wat ons onderscheidt van de andere dier-
soorten is niet alleen de techniek, maar ook de 
taal, en meer in het bijzonder: de mythologie. 
Want we zijn niet alleen handige knutselaars die 
hun voorpoten hebben leren gebruiken om de 

wereld naar hun hand te zetten, maar ook dro-
mers en denkers die zich van alles in hun hoofd 
halen. We hebben een symbolisch klanksysteem 
ontwikkeld waarmee we alle dingen kunnen be-
noemen en onderscheiden, en waarmee we de 
wereld en onszelf proberen te begrijpen.

Het resultaat van die pogingen vat ik samen 
in de term ‘mythologie’, want de grondvorm 
waarin dat begrijpen plaats vindt is het verhaal 
(‘mythos’). Het verhaal is het oudste verklarings-
model, en het speelt nog steeds een centrale rol 
als het erom gaat onszelf te begrijpen. Vanaf het 
moment waarop onze voorouders in staat waren 
na te denken, hebben ze elkaar verhalen verteld 
om hun ervaringen te ordenen en betekenis te 
geven. En die activiteit was blijkbaar even nood-
zakelijk als alle praktische inspanningen waaruit 
de techniek is ontstaan. Iets begrijpen wilde in de 
eerste plaats zeggen: betekenis eraan geven. Er 
een overtuigend verhaal van maken. Een verhaal 
waarin we konden geloven.

Religies zijn gebaseerd op zulke verhalen, die 
ons vertellen hoe de wereld is ontstaan, waar wij 
vandaan komen, wie wij zijn en hoe we ons heb-
ben te gedragen. Ook die verhalen zijn artefacten, 
maar ze hebben een heel andere functie dan de 
technische artefacten: ze voorzien in de psychi-
sche behoefte aan zin en betekenis.

De vaardigheid om dingen te maken en te 
gebruiken is iets heel anders dan het vermogen om 
alles betekenis te geven. Maar zonder een voort-
durende wisselwerking tussen technische en my-
thologische activiteit zou de ontwikkeling van de 
menselijke beschaving ondenkbaar zijn geweest.

Oorspronkelijk moeten ze in de vorm van 
magische rituelen onlosmakelijk met elkaar ver-
bonden zijn geweest. Zo was bijvoorbeeld het 
maken van vuur door middel van een vuurboor 
omgeven met magische rituelen en doordrenkt 
van seksuele symboliek. De verschillende onder-
delen van het werktuig (in essentie een stokje dat 
snel werd rondgedraaid in een houten holte) wer-
den met manlijke en vrouwelijke geslachtsorga-
nen geassocieerd en de handeling zelf met de 
geslachtsdaad. Die seksualisering van het vuur-
maken is oeroud, en werd fascinerend beschreven 



57

door Gaston Bachelard in ‘La Psychanalyse du 
Feu’. Het is een mooi voorbeeld van hoe techni-
sche procedures en mythologische voorstellingen 
in elkaar grepen. En het laat ook zien hoezeer we 
van oudsher geneigd zijn natuurverschijnselen te 
verklaren naar analogie van onze eigen lichame-
lijke ervaringen. Ook rond de metallurgie (het 
smelten en smeden van metalen met behulp van 
vuur) is op die manier een heel complex van my-
thologische voorstellingen ontstaan — eenvoudig 
omdat de in de praktijk ontwikkelde methoden 
vooruitliepen op de theorieën die hun effectivi-
teit konden verklaren.

In de loop van de geschiedenis heeft de tech-
niek zich losgemaakt uit die mythologische voor-
stellingen en zich verzelfstandigd in allerlei am-
bachtelijke praktijken. De mythologie op haar beurt 
heeft zich ook verder ontwikkeld in religies, in theo-
logie, literatuur, filosofie en allerlei soorten van 
beeldvorming. Het zijn hoe dan ook de twee grote 
cultuurscheppende krachten die de ontwikkeling 
van de menselijke soort hebben bepaald en vormge-
geven. En dat doen ze tot op de dag van vandaag 
— de mythologie evengoed als de techniek.

Maar al kun je ze in theorie van elkaar onder-
scheiden — in de praktijk blijken ze nog altijd 
sterk met elkaar verweven te zijn. Onze denk-
beelden over techniek bepalen onze omgang er-
mee, maar zijn die denkbeelden wel in overeen-
stemming met de manier waarop techniek 
functioneert en ingrijpt in het leven — ons eigen 
leven in de eerste plaats?

Als ons begrip van de dingen niet alleen be-
paald wordt door technisch inzicht in hoe ze 
werken of in elkaar zitten, maar ook door allerlei 
voorstellingen die we hebben van onszelf, en van 
onze verhouding tot de dingen, dan moet je je 
afvragen: welk verhaal geloven we als het om de 
techniek gaat? Met andere woorden: hoe zit het 
met de mythologisering van de techniek?

Het is wel zeker dat die neiging tot mytholo-
giseren ons parten speelt bij elke poging om ons-
zelf te begrijpen. En dat geldt ook als we probe-
ren na te denken over de technologische cultuur 
waarin we leven. We zijn om te beginnen sterk 
geneigd om het mythologisch karakter van onze 

eigen opvattingen te ontkennen, omdat we sinds 
de Verlichting een tegenstelling gecreëerd heb-
ben tussen mythologisch en rationeel denken, en 
onszelf graag beschouwen als rationeel denkende 
mensen. Maar dat verhindert ons in te zien dat 
ons denken onder de rationele oppervlakte nog 
altijd mythologische patronen volgt, en dat we 
ook de techniek voortdurend mythologiseren.

Hetzij door haar te demoniseren en voor te 
stellen als een duivelse macht; hetzij door haar te 
idealiseren als de oplossing voor alle problemen. 
Maar ook op subtielere manieren gebeurt dat. 
Bijvoorbeeld door alles wat we technisch kunnen 
te interpreteren als het resultaat van bewuste be-
doelingen. Terwijl dat maar ten dele het geval is. 
Heel veel is bij toeval ontdekt en bleek pas na 
verloop van tijd ook handig toepasbaar. En we 
vergeten ook voortdurend dat de praktijk van het 
technisch handelen veel ouder is dan die van het 
bewuste denken. Het is zelfs waarschijnlijk dat 
we het laatste grotendeels aan het eerste te dan-
ken hebben. Zoals onze taal is gevormd in de 
praktijk van het handelen — wat nog aan de 
grammaticale structuren is af te lezen — zo is 
ook ons begrip van de wereld en van onszelf daar-
door bepaald: hoe lang heeft het niet geduurd, 
voordat we afstand konden nemen van het idee 
dat alles wat bestaat door Iets of Iemand gemaakt 
moest zijn, zoals bijna alle scheppingsmythen 
veronderstellen?

En dat is niet de enige mythologische projec-
tie. De zelfoverschatting van het ‘animal rationale’ 
gaf hem bijvoorbeeld de gedachte in dat hij, de 
mens, de schepper is van de techniek, terwijl het 
omgekeerde toch minstens zo aannemelijk is: het 
hele idee van de mens als superieure soort is een 
gevolg van de evolutie van zijn technische vaar-
digheden. Het heeft misschien wel honderddui-
zend jaar geduurd, voordat de primaten die onze 
voorouders waren zich dankzij een moeizaam 
verworven vuurbeheersing, dankzij de ontwikke-
ling van wapens, werktuigen en landbouwtech-
nieken aan hun natuurstaat wisten te ontworste-
len. Je kunt dus evengoed zeggen: de techniek 
heeft de mens geschapen. (Een mooi voorbeeld 
van de manier waarop techniek ook het religieuze 
denken diepgaand heeft beïnvloed en veranderd is 
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de uitvinding van het schrift, zie het essay van 
René Munnik ‘Schriftreligies, technologisch ge-
medieerde religies’.) In de evolutie van de mense-
lijke soort is het steeds de techniek geweest die de 
voorwaarden schiep voor veranderingen in gedrag, 
in denkwijze en levensstijl. En die evolutie is niet 
in gang gezet door ‘de mens’, maar door een aap 
die uit de bomen kwam en rechtop begon te lopen.

In plaats van als onze verdienste zou je de 
techniek dus evengoed kunnen beschouwen als 
ons lot. Om het in eigentijdse termen te zeggen: 
als het noodzakelijk gevolg van genetisch bepaal-
de eigenaardigheden. Dat evolutieproces heeft 
apen tot mensen gemaakt en het is niet ondenk-
baar dat het ons, wie weet zelfs binnen afzienbare 
tijd, zal transformeren tot een wezen dat even 
sterk zal verschillen van ons als wij van de Nean-
derthalers.

MythOLOgie VaN de teChNiek
De klemmende vraag is dus nog steeds: deugt 

ons zelfbeeld wel? Is het niet veel te geflatteerd? 
Zijn we werkelijk in staat om de natuur te be-
heersen en ons lot in eigen hand te nemen? Zijn 
wij heer en meester over onze middelen, of be-
heersen die middelen ons?

Dit zijn vragen waarop helaas alleen een my-
thologisch antwoord mogelijk is. Elk antwoord 
veronderstelt immers een mensbeeld (al dan niet 
religieus) dat moeilijk toetsbaar is, omdat het niet 
zo zeer op feiten, maar op interpretaties is geba-
seerd. Toch zijn die antwoorden wèl beslissend 
voor onze houding ten aanzien van de technolo-
gische ontwikkeling, die een voortdurende uitdaging 
vormt voor het mensbeeld dat we erop nahouden.

Als de mens een soort is die gedefinieerd 
wordt door de technologie die ze zelf in het leven 
roept, moeten alle menselijke mogelijkheden die 
we onszelf toeschrijven dan ook niet vanuit die 
techniek begrepen worden? En als alles wat tech-
nisch mogelijk is ook wenselijk wordt geacht — 
of zelfs noodzakelijk — heeft het dan bijvoor-
beeld nog wel zin om te spreken over vrijheid en 
verantwoordelijkheid etc? Zijn dat geen mytholo-
gische begrippen, die meer beantwoorden aan een 
geïdealiseerd mensbeeld dan aan de realiteit van 
een door technologie beheerste samenleving? Hoe 

vrij zijn we eigenlijk in onze relatie tot techniek?
Vast staat dat de mogelijkheden die we zelf 

creëren steeds dwingender repercussies voor ons 
eigen leven zullen hebben — of we dat willen of 
niet. Dat is nu al dagelijks merkbaar, bijvoorbeeld 
in het invoeren van automatisch betalingsverkeer, 
met creditcards, chipknip enzovoort, en straks het 
rekeningrijden — allemaal zaken die ons worden 
opgedrongen als consequenties van onze eigen le-
vensstijl. Een ongelimiteerde vrijheid van de tech-
nologische ontwikkeling zal betaald moeten wor-
den met een ongelimiteerde dwang tot aanpassing. 
Want we zijn niet alleen de scheppers, maar ook 
de gevangenen van onze eigen technologie.

Op minstens één punt is dat al schrikwek-
kend duidelijk geworden: de wapentechnologie 
heeft met de ontwikkeling van nucleaire wapens 
een fase bereikt waarin we gedwongen zijn af te 
zien van gebruik, op straffe van totale vernieti-
ging. Dat was na de bommen op Hiroshima en 
Nagasaki zo duidelijk, dat men tot nu toe die zelf-
beheersing heeft weten op te brengen. Maar wat 
eenmaal is uitgevonden, valt niet meer ongedaan 
te maken. We blijven dus de gegijzelden van de 
massavernietigingswapens (die niet alleen door 
steeds meer landen worden geproduceerd, maar 
ook in handen van fanatici kunnen vallen). Op 
dit gebied heeft de technologie een situatie ge-
schapen waaruit geen ontsnappen meer mogelijk 
is: ons overleven is blijvend afhankelijk geworden 
van onze zelfbeheersing.

En het ziet ernaar uit dat soortgelijke situa-
ties ook op allerlei andere terreinen ontstaan. Bij-
voorbeeld op dat van de biotechnologie met zo 
mogelijk nog verder strekkende gevolgen. Dat we 
— nu de mens genetisch in kaart is gebracht — 
over niet veel meer genen blijken te beschikken 
dan de regenworm was misschien voor velen teleur-
stellend. Maar het is wel weer een (onomkeerbare) 
stap verder. De wetenschap dringt steeds dieper 
door in de geheimen van ons eigen fysieke be-
staan en de vraag is: wat willen we met die kennis?

Stel dat we straks de mogelijkheid hebben 
ook ons eigen gedrag volledig voorspelbaar en 
beheersbaar te maken — moeten we dat dan 
doen? De oproep van Peter Sloterdijk in ‘Regels 
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voor het mensenpark’ om over deze kwestie na te 
denken veroorzaakte in 1999 grote opschudding 
in Duitsland. Maar die opschudding had meer 
met het (Duitse) verleden dan met de toekomst 
te maken. Wie over de toekomst nadenkt, zal 
zich eerder de vraag stellen of we wel de vrijheid 
zullen hebben om het niet te doen. We zouden 
wel eens ertoe gedwongen kunnen worden — 
bijvoorbeeld omdat de technologieën waarvan we 
dan afhankelijk zijn te kwetsbaar en te gevaarlijk 
zijn om ons het risico van onvoorspelbaar gedrag 
nog te kunnen permitteren.

Het oude argument van de vrije wil (‘Je hoeft 
toch geen gebruik ervan te maken als je niet 
wilt?’) dat vroeger vaak in stelling werd gebracht 
tegen degenen die zich verzetten tegen technolo-
gische vernieuwingen, heeft intussen zijn geldig-
heid verloren. Dit beroep op de keuzevrijheid 
suggereert dat we allemaal kunnen doen of laten 
wat we willen, en dat de vrijheid van de een geen 
belemmering of bedreiging hoeft te zijn voor de 
vrijheid van de ander. Maar in een technologi-
sche cultuur gaat dat helaas allang niet meer op.

Technologie is geen kwestie van individuele 
keuze omdat ze consequenties heeft voor ieder-
een. De vrijheid om geen gebruik te maken van 
nieuwe technologie kan je op geen enkele manier 
ervan vrijwaren. Ze legitimeert alleen de vrijheid 
voor anderen om het wèl te doen, en aan de ge-
volgen daarvan (bijv. milieuschade) zullen niet-
gebruikers evenmin kunnen ontsnappen als ge-
bruikers. Dankzij die ‘vrijheid’ is een ongelimiteerde 
ontwikkeling van de technologie dus gegaran-
deerd. Maar zo wordt ook de ene onomkeerbare 
situatie na de andere gecreëerd — en wordt onze 
gemeenschappelijke onvrijheid dus steeds groter.

Het lijkt er dus op dat de begrippen ‘vrijheid’ 
en ‘technologische ontwikkeling’ elkaar slecht 
verdragen. Het probleem schuilt niet zozeer in de 
techniek zelf, maar in onze verhouding tot tech-
niek, die minder vrij is dan we graag aannemen.

Juist daarom is mythologie in dit verband in-
teressant (en dan bedoel ik dus niet alleen die 
oude verhalen, maar het hele proces van de beeld-
vorming rond het thema van de techniek door de 

eeuwen heen, ook in recentere verhalen en theo-
rieën.): het is een spiegel waarin we naar onszelf 
kunnen kijken en die ons dwingt, voor zover mo-
gelijk, een beetje afstand te nemen van onszelf. In 
die afstand schuilt onze vrijheid.

Zo’n ‘mythologie van de techniek’ kan zicht-
baar maken hoe mensen zich in verschillende tij-
den en culturen verhielden tot de technische wer-
kelijkheid; met welke motieven dingen worden 
gemaakt en gebruikt, wat men ervan verwacht, 
maar ook hoe die verwachtingen soms worden 
teleurgesteld en welke prijs men betaalt voor de 
vooruitgang. En niet in de laatste plaats: hoe reli-
gieuze opvattingen of taboes inwerken op de ont-
wikkeling of het gebruik van techniek. Die my-
thologie valt te destilleren uit talloze verhalen: 
men denke aan dat over de torenbouw van Babel 
of de Griekse mythen rond Prometheus en Dai-
dalos; aan de Faustlegende of Mary Shelley’s 
‘Frankenstein’; aan talloze moderne SF-verhalen 
en -films. Maar ook cultuurfilosofische visies op 
techniek bevatten niet zelden mythologische ele-
menten: denk aan de ‘faustische’ machine van 
Oswald Spengler, of ‘A Cyborg Manifesto’ van 
Donna Haraway.

Zo’n mythologie zegt weinig over de techni-
sche realiteit. Maar des te meer over de mense-
lijke keerzijde ervan. En daar zit het eigenlijke 
probleem: de menselijke psyche werkt zelf nu 
eenmaal heel anders dan de functionele appara-
ten en systemen die mensen aan de tekentafel 
ontwerpen. Hoe rationeel en functioneel moderne 
techniek ook is, zij moet nog altijd functioneren 
in een menselijke wereld waarin mythologische 
vooroordelen, irrationele impulsen, verlangens en 
ambities het gebruik ervan bepalen.

Dat een auto behalve een vervoermiddel ook 
een belangrijk statussymbool is — dat is geen 
bijkomstigheid, in tegendeel: dat illustreert de 
kern van het probleem. Hoe een auto werkt en 
hoe we hem kunnen gebruiken, dat weten we. 
Maar hoe hij ons gedrag en ons denken beïn-
vloedt en verandert, welke dromen en driften hij 
in ons losmaakt en aanwakkert — dat willen we 
liever niet weten. Zijn we daarvoor misschien te 
trots — apetrots?
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1.5
Een overdenking onderweg naar morgen

Egbert Schroten

BeeLd SPRaak

e kunt op twee manieren 
schrijven over de wisselwer-
king tussen religie en techno-
logie: van buitenaf vanuit een 
toeschouwerperspectief, en van 
binnenuit vanuit een deel-
nemerperspectief. In het eerste 
geval doe je als het ware een 
stap terug en kijk je als geïn-
teresseerde buitenstaander naar 
het op elkaar betrokken zijn 
van (een bepaalde) religie en 
technologie. In het tweede 
geval probeer je vanuit je ei-

gen religieuze perspectief, je eigen geloof, iets te 
zeggen over zin en betekenis van technologie. Ik 
kies voor dat laatste, en wel voor het binnenper-
spectief van de joods-christelijke traditie waartoe 
ik behoor, meer toegespitst op de protestantse 
tak daarvan. Daarin staat de bijbel als bron en 
voedingsbodem van het geloof centraal. En, 
omdat ik theoloog ben en ooit predikant ben 
geweest, schrijf ik dit essay als een overdenking 
naar aanleiding van enkele bijbel gedeelten, als 
een soort preek dus. Een preek is te vergelijken 
met het slaan van een brug tussen een tekst uit 
lang vervlogen tijden (in dit geval de bijbel) en 
mensen van nu met de bedoeling een bijdrage te 
leveren aan de zingeving van hun bestaan. 
Want daarom gaat het in belangrijke mate in re-
ligie: zingeving, een duiden van de werkelijkheid 
op zo’n manier dat je je weg erin weet te vinden. 

Met andere woorden het geloof is een manier 
van kijken die aanzet tot handelen.

de aRk VaN NOaCh
Mijn overdenking is gebaseerd op drie bij-

belse beelden in de stellige overtuiging dat die 
ons iets te zeggen hebben. Vandaar de titel van 
deze bijdrage. Twee metaforen komen uit het 
eerste bijbelboek, Genesis, en één uit het laatste 
bijbelboek, de Openbaring van Johannes. De eer-
ste metafoor is die van de ark van Noach, die 
voorkomt in het zondvloedverhaal (Genesis 6:5 
tot 9:17). Er zijn overigens meer zondvloedver-
halen uit de Oudheid overgeleverd die min of 
meer dezelfde strekking hebben. In de bijbelse 
versie komt God tot het inzicht dat de mensen-
wereld door en door slecht is (geworden) en Hij 
betreurt het dat Hij de mensen geschapen heeft. 
Hij besluit al wat leeft te verdelgen door een 
zondvloed. Als je de betekenis daarvan tot je laat 
doordringen, is afgrijzen de meest adequate reac-
tie. Dit is verschrikkelijk, ontzettend! God had 
de wereld goed en mooi geschapen en nu ziet het 
ernaar uit dat de schepping ongedaan gemaakt 
wordt en dat de chaos van vóór de schepping zal 
terugkeren. Maar, Goddank, dat toch net niet. Er 
is een sprankje hoop. Noach en zijn gezin wor-
den gespaard, want hij ‘wandelde met God’, dat 
wil zeggen hij was een vroom en rechtvaardig 
mens. Maar er is meer: Ook voor de andere le-
vende wezens is er hoop. Noach krijgt de op-
dracht een ark te bouwen: “Maak jij nu een ark 
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van pijnboomhout. Maak daar verschillende ruim-
ten in, en bestrijk hem vanbinnen en vanbuiten met 
pek. Maak hem driehonderd el lang, vijftig el breed 
en dertig el hoog. Je moet een lichtopening erin aan-
brengen en aan de bovenkant één el openlaten; de 
ingang moet je in de zijkant maken. De ark moet een 
benedenverdieping krijgen en daarboven nog twee 
verdiepingen. (…). Jij moet de ark ingaan, samen 
met je zonen, je vrouw en de vrouwen van je zonen. 
En van alle dieren moet je er twee in de ark brengen, 
om ervoor te zorgen dat die met jou in leven blijven. 
Een mannetje en een wijfje moeten het zijn. Van alle 
soorten vogels, van alle soorten vee en van alles wat 
op de aardbodem rondkruipt, zullen er twee naar je 
toekomen; die zullen in leven blijven. Leg ook een 
voorraad aan van alles wat eetbaar is, zodat jullie 
allemaal te eten hebben.” (Genesis 6:14-16 en 18b-
21, De Nieuwe Bijbelvertaling).

Dit is een verhaal uit de oertijd. Maak niet de 
fout het op te vatten als een soort krantenartikel 
dat verslag doet van gebeurtenissen. Dat is het 
niet, al zou het kunnen zijn dat een grote over-
stroming ten grondslag ligt aan dit verhaal. Maar 
daar gaat het niet om. Het is een metafoor met 
een boodschap. De oertijd is al-tijd. Er zou over 
dit verhaal van zondvloed en ark veel te zeggen 
zijn. Bij voorbeeld over het Godsbeeld dat erin 
oplicht of over de gedachte dat de mens door zijn 
wangedrag de schepping meesleept naar de on-
dergang. Denk aan wat er nu bekend wordt over 
de opwarming van de aarde. Maar in dit essay 
gaat het om technologie. Wat dat betreft zijn de 
gegevens summier. Noach moet een soort kist 
maken die kan blijven drijven, waarin de mens en 
alle andere levende wezens een plek kunnen krij-
gen. Een soort reddingsboot dus. Fantaseer even 
wat je daarvoor aan technisch vernuft nodig hebt 
in de oertijd! De technologie wordt hier ingezet 
als redmiddel, als een mogelijkheid om mens en 
dier te redden van de ondergang. Wat onderkoeld 
gezegd: Er is een probleem en de technologie 
wordt ingezet om het op te lossen.

de tOReN VaN BaBeL
De tweede metafoor is ook uit het eerste bij-

belboek. Het is eveneens een verhaal uit de oer-

tijd met een boodschap voor al-tijd. Het is het 
verhaal van de toren van Babel uit Genesis 11. 

Figuur 1 De toren van Babel.

Het luidt kort maar krachtig als volgt (volgens de 
Willibrord-vertaling): “Alle mensen op aarde spra-
ken één taal en gebruikten dezelfde woorden. (…) 
Ze zeiden tegen elkaar: ‘Kom, laten wij tegels maken 
en ze harden in het vuur.’ De tegels gebruikten zij als 
bouwstenen, met asfalt als specie. Nu zeiden ze: ‘La-
ten wij een stad bouwen met een toren, waarvan de 
spits tot in de hemel reikt; dan krijgen wij naam en 
worden niet over de hele aardbodem verspreid.’ Toen 
de HEER neerdaalde om de stad en de toren die de 
mensen bouwden te zien, zei Hij: ‘Nu zijn ze één 
volk en spreken ze allen dezelfde taal. Wat zij nu 
doen is nog maar een begin; later zal geen enkel plan 
van hen meer te stuiten zijn. Laten Wij neerdalen 
en verwarring brengen in hun taal, zodat de een 
niet meer verstaat wat de ander zegt.’ En de HEER 
dreef hen vandaar naar alle kanten de hele aardbo-
dem over, en er kwam een einde aan de bouw van de 
stad. Daarom noemt men die stad Babel, want de 
HEER heeft daar verwarring gebracht in de taal 
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van alle mensen, en hen vandaar over de hele aard-
bodem verspreid.” (Genesis 11:1-9).

In dit verhaal komen enkele motieven samen. 
De mensen willen bij elkaar blijven, want ‘een-
dracht maakt macht’. Daarom bouwen ze een 
grote stad. Ook willen ze naam maken, beroemd 
worden. Maar de nadruk ligt toch op het feit dat 
ze een toren willen bouwen waarvan de top tot in 
de hemel reikt. En de hemel is de plaats waar 
God woont. Waarschijnlijk moet gedacht worden 
aan een trapsgewijs gebouwde tempeltoren. De 
bedoeling is dus dat de mensen hiermee hun ei-
gen weg naar de hemel gaan maken met behulp 
van de technologie. Er wordt een nieuwe bouw-
techniek gebruikt, geen natuursteen of gedroogde 
klei met mortel meer, maar baksteen met pek of 
asfalt als specie. Hier wordt de techniek dus niet 
gebruikt als redmiddel, maar om de hemel te be-
stormen. Een teken van hoogmoed en een ont-
kenning van de eindigheid van de mens. De tech-
niek wordt gebruikt om de menselijke maat te 
overstijgen. En dan gaat het mis. God grijpt in 
door de menselijke communicatie zo ernstig te 
verstoren dat de weg naar de hemel naar ‘Ner-
genshuizen’ voert. Interessant in dit verhaal is 
overigens dat de mens de technologie niet wordt 
afgenomen, maar dat een technologie die de 
menselijke maat poogt te overstijgen verzandt in 
onbegrip, een splijtzwam wordt die mensen uit-
eendrijft.

het NieuWe JeRuzaLeM
De derde metafoor komt uit het laatste bij-

belboek, de Openbaring van Johannes. Daarin 
gaat het niet over de oertijd maar over de eind-
tijd, waarvan men toen dacht dat die aanstaande 
was. Het is een visioen van een stad, het ‘nieuwe 
Jeruzalem’. Ook hier moet je weer oppassen voor 
simplificatie. De eindtijd is niet het ‘Land van 
ooit’, laat staan dat de bijbelse beelden bedoeld 
zouden zijn als een beschrijving ervan. Het as-
pect van toekomst is wel aanwezig, maar dan als 

perspectief in het heden. In die zin is de eindtijd 
ook al-tijd. De toekomst komt op ons toe en 
breekt het heden open door perspectief te bieden. 
Of liever, de Eeuwige is niet alleen als Schepper 
de grond van ons bestaan maar komt ook vanuit 
de toekomst op ons toe als appèl, als bron van 
hoop en inspiratie.1 Overigens heb ik over de 
keuze van het visioen van het nieuwe Jeruzalem 
wel geaarzeld. Ik zal zo dadelijk aangeven waar-
om, maar eerst het betreffende bijbelgedeelte: 
Openbaring 21:10-27 (uit De Nieuwe Bijbelver-
taling): “Ik raakte in vervoering, en hij nam mij mee 
naar een heel hoge berg en liet me de heilige stad Je-
ruzalem zien, die uit de hemel neerdaalde, bij God 
vandaan.(…) De stad was vierkant, even lang als 
breed (…). De muur was gemaakt van jaspis, en de 
stad zelf was van zuiver goud, helder als glas. De 
grondstenen van de stad waren versierd met allerlei 
edelstenen (…). De twaalf stadspoorten waren 
twaalf parels, elke poort een parel op zich. De straten 
van de stad waren van zuiver goud en schitterden 
als glas. Maar een tempel zag ik niet in de stad, want 
de Heer, de Almachtige, is haar tempel, met het lam. 
De stad heeft het licht van de zon en de maan niet 
nodig: over haar schijnt Gods luister, en het lam is 
haar licht. De volken zullen bij haar licht leven en de 
koningen op aarde betuigen daar hun lof. De poorten 
zullen overdag nooit gesloten worden, en de nacht 
zal niet meer zijn. De volken zullen in haar hun lof 
en eer komen betuigen. Maar alles wat verwerpelijk 
is en iedereen die zich met gruwelijke dingen en leu-
gens inlaat komt de stad niet in, alleen zij die in het 
boek van het leven staan, het boek van het lam.”

Een paar verduidelijkende opmerkingen nog. 
De Openbaring van Johannes hoort tot de zoge-
naamde ‘apocalyptische literatuur’. Daarin gaat 
het over het einde der tijden en over de komst 
van het Rijk Gods, een bestel waarin het kwaad is 
overwonnen en God regeert. Aangrijpende, soms 
bloedstollende verhalen, waarin bizarre beelden 
en symbolen over elkaar heen buitelen, gewagen 
van de strijd op leven en dood van goed tegen 

1 Het is in ons land onder andere de theoloog G.D.J. Dingemans die de nadruk hierop legt. Zie bijvoorbeeld  
[Dingemans, 2000].
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kwaad, van God en de zijnen tegen de Satan (of 
Duivel) en zijn trawanten, waarin de hele kosmos 
wordt meegesleurd. Maar uiteindelijk loopt het 
goed af en krijgt Gods Rijk van vrede en vrijheid 
gestalte. De zojuist aangehaalde metafoor van de 
stad heeft daarop betrekking. Dit bijbelboek 
stamt uit een joods-christelijke context en is 
waarschijnlijk ontstaan na de val van Jeruzalem 
in het jaar 70 n.C., toen de eerste christenvervol-
gingen al realiteit geworden waren. Vandaar de 
prominente rol van het ‘nieuwe Jeruzalem’. Het 
‘lam’ is een symbool voor Jezus Christus.

Waarom heb ik geaarzeld of ik dit visioen zou 
opvoeren? Omdat het hierin eigenlijk gaat om 
goddelijke architectuur en technologie en om 
volmaaktheid. Dan ligt de lat toch te hoog, niet? 
De stad komt uit de hemel neerdalen, ‘bij God 
vandaan’, en wij hebben het in dit boek toch over 
menselijke technologie. Ik heb toch ervoor geko-
zen om drie redenen. De eerste is dat het hier 
gaat om een toekomstbeeld. Dat is een bijbelse 
knipoog in de richting van de Stichting Toe-
komstbeeld der Techniek, die deze bundel heeft 
doen verschijnen. Maar, alle gekheid op een stok-
je, ik interpreteer dit visioen als ideaalbeeld of 
inspiratiebron voor technologie. Dat is de tweede 
reden. Technologie kan niet zonder toekomst-
beelden. Het gaat immers niet alleen om het 
doortrekken en uitvergroten van wat er in het he-
den al is, maar ook om visie: Wat voor samenle-
ving willen we eigenlijk? Waarop hopen wij men-
sen? Hoe kan de technologie bijdragen aan een 
menswaardig bestaan? Wat zijn dan de concrete 
problemen die opgelost moeten worden? Zo kom 
ik bij de derde reden voor mijn keuze: het con-
trast met de metafoor van de torenbouw van Ba-
bel. Dat laatste verhaal eindigt in stukwerk, on-
enigheid en het uiteenvallen van de mensheid. 
De droomstad van Johannes is echter in alle op-
zichten af, de mensen komen van alle kanten toe-
stromen en vinden er vrede en veiligheid. Kwaad 
en dreiging worden geweerd. De poorten staan 
open en een tempeltoren waarvan de top tot in de 
hemel reikt is helemaal niet nodig, want God 
woont bij de mensen. Met andere woorden, de 
relatie tussen God en de mensen is geheeld. ‘Jeru-

zalem’ betekent stad van vrede, en vrede (‘sja-
loom’) is in de bijbel meer dan afwezigheid van 
oorlog. Het is veeleer een woord voor wat wij te-
genwoordig ‘het goede leven’ zouden noemen, de 
combinatie van vrede, geluk, voorspoed, gebor-
genheid en veiligheid. En niet te vergeten schoon-
heid! De stad is een kunststukje. Het mooiste dat 
de schepping te bieden heeft is gebruikt als 
bouwmateriaal en de afmetingen zijn volmaakt. 
En, zo staat er, de volken zullen in haar hun lof en 
eer komen betuigen. Van de Griekse grondtekst 
is ook een andere vertaling mogelijk, namelijk dat 
de (cultuur-)schatten van de volken erin binnen-
gebracht zullen worden. Het is alsof er staat: Kijk 
eens wat je met aardse en menselijke dingen kunt 
bereiken! Geen sprake van een overrulen van de 
menselijke technologie. Er is, zoals gezegd, veel-
eer sprake van een ideaalbeeld: Het ideaalbeeld 
van de technologie is dat ze Mokum (= letterlijk 
plek, plaats) bouwt, een plek waar het leven goed 
is. Het is een religieus appèl aan technologen: 
Maak er wat van!

teChNOLOgie aLS ziNgeViNg
Ark van Noach, toren van Babel, het nieuwe 

Jeruzalem, drie bijbelse metaforen over zin en 
onzin van de technologie. Bouwen aan een red-
dingsboot, hemelbestorming en bouwen aan de 
‘sjaloom’. Ze stammen uit een ver verleden en 
worden gekenmerkt door een volstrekt ander we-
reldbeeld dan het onze. Maar de betekenis is dui-
delijk: In die metaforen weerspiegelt zich de am-
bivalentie van de technologie. Ze kan ten goede 
en ten kwade gebruikt worden, denk maar aan 
nucleaire technologie. Eigenlijk moet je nog een 
niveau dieper zoeken: In die ambivalentie weer-
spiegelt zich ons mensenbestaan met zijn lichte 
en duistere kanten. Immers, technologie is veel 
meer dan alleen maar middel, gebruiksvoorwerp, 
dat je kunt oppakken en weer neerleggen. Dat is 
ze misschien ook wel, maar ze is toch vooral as-
pect van het mens-zijn, bestaanswijze. “De mens is 
van nature een cultuurwezen”, heeft Arnold Ge-
hlen eens gezegd. Dat betekent dat de mens ook 
van nature een techniekwezen is. Hij is altijd 
‘homo faber’, werkmens, ambachtsmens. Mens-
zijn kent wel meer aspecten, maar de mens is al-
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tijd ook homo faber, zelfs als hij niets doet. Die 
grondtrek van het mensenbestaan gaat vooraf aan 
het onderscheid tussen ambachtelijke en moder-
ne techniek. En via deze grondtrek kunnen goed 
en kwaad gestalte krijgen.

Technologie maakt ook de mens. Ze bepaalt 
de omstandigheden waarin wij leven met alle ge-
volgen van dien. Bedenk — om slechts enkele 
voorbeelden te noemen — hoe elektriciteit, de 
pil, de auto, centrale verwarming en de telefoon 
ons leven hebben veranderd. Technologie ver-
groot onze actieradius, letterlijk en figuurlijk. 
Soms betreden we daarbij onontgonnen terrein, 
waar we nieuwe wegen moeten zoeken zoals in 
het geval van reageerbuisbevruchting en het in-
vriezen van bevruchte eicellen. Voor het eerst in 
ons bestaan hebben we een techniek ontwikkeld 
om menselijke embryo’s buiten de baarmoeder te 
‘verwekken’. Hoe ga je daarmee om? Hebben die 
dezelfde morele status als embryo’s in de moeder-
schoot? Wat mag wel en wat niet? Ook in de 
ethiek kan niet volstaan worden met het alleen 
maar doortrekken van lijnen uit het verleden. 
Hoe vinden wij nieuwe begaanbare wegen? Die 
vraag wordt des te klemmender naarmate tech-
nologie dichter bij de kern van ons bestaan komt 
via zeer gerichte medicatie, gentechnologie, her-
senchirurgie, nanotechnologie, cosmetische chi-
rurgie, informatietechnologie en wat dies meer 
zij. Aan de horizon doemt ‘transhumanisme’ op, 
de mogelijkheid om de menselijke eindigheid 
nog ingrijpender te lijf te gaan dan we nu al doen. 
Ik verwijs hiervoor naar het essay van Taede 
Smedes ‘Weg van de wereld hier en nu’. Om kort 
te gaan, ons bestaan is niet te omschrijven zonder 
melding te maken van technologie. Met andere 
woorden, technologie hoort om zo te zeggen tot 
de definitie van het mens-zijn.

Wie zich dat realiseert ziet plotseling het na-
tuurlijke verband tussen religie en technologie. 
Dat verband hoeft niet met kunst en vliegwerk 
geconstrueerd te worden, maar het is er van na-
ture. Religie — dus ook het christelijk geloof — 
is een manier van kijken naar en duiden van de 
werkelijkheid als aanzet tot handelen. Als onze 

bestaanswijze, onze menselijke werkelijkheid, per 
definitie technologisch is, dan is die functie van 
religie niet alleen relevant maar ook noodzakelijk. 
Met andere woorden, technologie betekent een 
permanente uitdaging aan het adres van de religie 
om begaanbare wegen te vinden naar een humaan 
bestaan. Vanuit mijn protestantse perspectief 
spelen dan de aangevoerde bijbelse metaforen 
een rol. Niet in die zin dat ze een antwoord geven 
op alle vragen die technologie in het concrete le-
ven van alledag oproept. Maar in de zin van rich-
tingwijzer, hint, appèl: Denk niet dat technologie 
de hemel op aarde kan brengen. Probeer dat dan 
ook niet. Neem de menselijke maat in acht. Laat 
technologie maar een reddingsboot zijn om de 
mens van de ondergang te redden en laat ze die-
nen om het bestaan menswaardiger te maken, om 
te bouwen aan ‘Mokum’, dus aan ‘sjaloom’ voor de 
schepping. De zin van technologie is om het on-
dermaanse bestaan leefbaar te maken en te hou-
den. Niets meer, niets minder.

Referentie
Dingemans, G.D.J. (2000). De stem van de roepende: 
Pneumatologie. Kok, Kampen
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1.6 Koos van der Bruggen

With a LittLe heLP FROM aBOVe

amilie-anekdotes:
Er was een hevig on-
weer. Voor mijn gelovige 
grootmoeder aanleiding 
om de fles met wijwater 
van de kelderplank te 
pakken en de muren te 
besprenkelen in de hoop, 

nee in het geloof dat daardoor de blik-
sem niet zou inslaan. Helaas: ze pakte 
de fles azijn in plaats van het wijwater. 
Hoe dan ook, er is geen brand ontstaan; 
wel heeft er nog een hele tijd een ver-
zuurde lucht in huis gehangen.

Wij waren op schoolreisje naar de Ardennen. 
Dat werd gecombineerd met een bezoek aan het 
bedevaartsoort Banneux, waar Maria zou zijn 
verschenen. Om een tastbare herinnering mee te 
nemen kocht ik een plastic flesje in de vorm van 
Maria en vulde dat flesje met gezegend water dat 
uit de rotsen bij Banneux sijpelde. Maar weer 
helaas: het was die dag zo warm dat ik tijdens de 
terugreis meer dan de helft van het flesje opdronk 
om mijn dorst te lessen. Wat resteerde heb ik aan 
mijn moeder gegeven, die in navolging van haar 
moeder het half gevulde flesje een plek op de kelder-
plank gaf, waarschijnlijk naast de azijn.

iNLeidiNg
Het geloven in hulp van boven is niet voor-

behouden aan rooms-katholieken. Ook protes-

tantse gemeenschappen kennen hun voorbeel-
den, die vooral lopen langs de weg van 
gebedsgenezing. In De Volkskrant van 9 mei 
2007 was een uitvoerig artikel te lezen over de 
activiteiten van Jan Zijlstra van de Gemeenschap 
De Levensstroom. Enkele citaten: “De Heer heeft 
wonderen verricht. Alles is genezen. Mijn zoontje is 
vanavond verlost van ADHD en bronchitis. Mijn 
neef is genezen van schizofrenie en ik van suiker-
ziekte en slijmbeursontsteking.” Hoe deze mevrouw 
dat zo zeker weet? “Ik heb de kracht van de Heer 
gevoeld.”

Wonderen zijn er in gradaties. Iedereen kent 
wel de verhalen bij het neerstorten van een vlieg-
tuig of na een terroristische aanslag. “Het is geen 
toeval dat ik me juist vandaag verslapen heb”; “als ik 
geen ruzie met mijn vriend had gekregen, dan….” 
In dit soort situaties wordt ook wel verwezen 
naar bovennatuurlijke interventies, bijvoorbeeld 
in verwijzingen naar voorgevoelens of waarschu-
wingen in dromen.

Volgens Van Dale is een wonder een “boven-
natuurlijke gebeurtenis, door tussenkomst van God 
of door goddelijke machten plaatsvindend.” Echte 
wonderen hebben betrekking op een doorbre-
king van het ‘normale’ patroon van empirische en 
wetenschappelijke verklaringen: plotselinge, me-
disch onverklaarbare genezingen, opstanding uit 
de dood, verschijningen, bilocatie (gelijktijdige 
aanwezigheid van een lichaam op twee plaatsen). 
In de katholieke wereld worden dergelijke won-
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deren vaak toegeschreven aan bemiddelaars: hei-
ligen. Heiligen hebben tijdens hun leven op bij-
zondere wijze getuigenis van hun geloof afgelegd. 
Overigens worden heiligen niet aanbeden, maar 
vereerd. Alleen God mag aanbeden worden. Veel 
katholieken herkennen evenwel het verschil niet 
of nauwelijks.

Om een indruk te geven van enkele veel ver-
eerde — zo niet aanbeden — heiligen volgen 
hier enkele voorbeelden.

Liduina werd in 1380 te Schiedam geboren. 
Ten gevolge van een noodlottige val op het ijs 
brak zij haar heup en was gedurende 38 jaar bed-
legerig. Zij droeg haar lijden met ‘heldhaftig’ ge-
duld en gaf blijk van een uitzonderlijke liefde tot 
God en haar medemensen, aldus enkele beschrij-
vingen van heiligen (hagiografieën). De verering 
die haar na haar dood in 1433 ten deel viel, werd 
in 1890 officieel erkend, toen paus Leo XIII haar 
liturgische viering goedkeurde. Liduina is de pa-
trones van de chronisch zieken geworden en di-
verse katholieke zieken- en verpleeghuizen zijn 
naar haar vernoemd.

Een heilige van onze tijd is padre Pio. Hij 
was lid van de orde van de Kapucijnen. Van hem 
wordt gezegd dat hij de stigmata van Christus in 
zijn handen, voeten en zij droeg. Aan padre Pio 
wordt de wondergave van bilocatie toegeschre-
ven. Om een voorbeeld te noemen: Een piloot 
kreeg problemen met zijn toestel dat dreigde 
neer te storten. Hij sprong eruit, maar zijn para-
chute ging niet open. Toen zag hij onder zich een 
kapucijn die hem veilig op de begane grond zette. 
Thuisgekomen vertelde hij dit aan zijn moeder 
en deze zei: “Dat is padre Pio geweest.” Zij had 
grote verering voor hem en had hem haar zoon 
dringend aanbevolen. Toen de piloot op sterke 
aandrang van zijn moeder pater Pio bezocht, was 
daarbij wederzijdse herkenning.

Het is niet moeilijk om dit hele essay te wij-
den aan verhalen van wonderbaarlijke genezin-
gen, van toevalligheden die geen toevalligheden 
zijn, van bedevaartgangers die hun krukken af-
werpen etc. Ik zal aan die verleiding niet toege-

ven, maar me concentreren op de vraag hoe het 
komt dat ook in onze hoogtechnologische sa-
menleving nog steeds velen een beroep doen op 
hulp van boven. De wetenschap heeft ons im-
mers geleerd dat er een natuurlijke verklaring of 
een rationele oplossing is voor alle problemen die 
we kunnen tegenkomen. En als er nu nog geen 
oplossing is, dan komt die zeker wel op kortere of 
langere termijn. Er is voor de mens geen enkele 
reden om zijn toevlucht te nemen tot bovenna-
tuurlijke of mystieke oplossingen. Ze werken 
niet en ze leiden alleen maar tot kwakzalverij en 
dilettantisme met soms de meest verschrikkelijke 
gevolgen, zoals bij de actrice Sylvia Millecam.

Dit alles moge zo zijn, het heeft niet ertoe 
geleid dat het beroep op goddelijke of bovenna-
tuurlijke krachten uit onze samenleving is ver-
dwenen. Eerder is het integendeel het geval. Er 
lijkt juist een nieuwe bloeiperiode aangebroken: 
bedevaartsoorden zijn opnieuw populair, gebeds-
genezers als Jan Zijlstra trekken volle zalen en 
kerken, de media besteden aandacht aan ’media’ 
als de Amerikaanse Char. In dit essay zal ik een 
aantal factoren beschrijven die van invloed zijn 
op dit blijvende beroep op ‘a little help from above’. 
De volgende factoren en overwegingen kunnen 
onderscheiden worden:
• Technologie kan niet alles oplossen.
• Technologie leidt tot nieuwe gevaren en risico’s.
• Technologie is ondoorgrondelijk, moeilijk, mys-
terieus.
• Baat het niet, dan schaadt het niet.
• Bevorderen van saamhorigheid en gemeenschaps -
gevoel.

Deze overwegingen zullen hierna nader worden 
beschreven en geduid.

teChNOLOgie kaN 
Niet aLLeS OPLOSSeN
De afgelopen eeuw heeft de techniek enorme 

vorderingen gemaakt. Op tal van terreinen zijn er 
nu mogelijkheden die daarvoor ondenkbaar wa-
ren. Zeker de medische technologie heeft ertoe 
geleid dat veel ziekten en aandoeningen die 
voorheen dodelijk of invaliderend waren, tegen-
woordig behandeld en zelfs voorkomen kunnen 
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worden. “Wat kunnen de dokters toch veel tegen-
woordig”, is een staande uitdrukking bij menig 
feestje waar zoals bekend de ziektegeschiedenis-
sen van familieleden en vrienden een geliefd ge-
spreksonderwerp vormen. Maar alle vooruitgang 
ten spijt: er zijn grenzen aan de medische moge-
lijkheden. Bepaalde tumoren zijn niet meer te 
verwijderen; een dwarslaesie kan niet hersteld 
worden; zwaar hersenletsel leidt onvermijdelijk 
tot cognitief en of fysiek functieverlies.

Waar de medische wetenschap geen hoop 
meer heeft te bieden, zijn mensen soms geneigd 
hun toevlucht te zoeken tot andere hulpbronnen. 
Soms zijn dat al dan niet medisch geschoolde 
‘hulpverleners’ uit een van de vele alternatieve 
stromingen op dat gebied. De afgelopen jaren is 
er in dat verband veel ophef ontstaan over de 
wijze waarop de actrice Sylvia Millecam is be-
handeld. In haar geval was de consternatie des te 
groter, omdat zij nog niet uitbehandeld was in 
het ‘officiële’ medische circuit. In de discussies 
over deze zaak speelt natuurlijk wel een rol dat 
zijzelf bewust deze keuze heeft gemaakt.

Vanuit hun geloof doen ook tal van chroni-
sche zieken en gehandicapten een beroep op hulp 
van boven. Het betreft ook hier zowel mensen die 
(nog) onder behandeling zijn in het officiële me-
dische circuit als mensen die uitbehandeld zijn. 
Zij komen naar gebedsgenezingbijeenkomsten, 
gaan naar Lourdes, Kevelaer of Heiloo, of bidden 
om voorspraak bij hun favoriete heilige. En met 
een zekere regelmaat wordt er inderdaad een 
wonderbaarlijke genezing gemeld.

teChNOLOgie Leidt tOt 
NieuWe geVaReN eN RiSiCO’S
Technologie heeft de wereld ongetwijfeld tot 

een veiliger plaats gemaakt. Sanitaire voorzienin-
gen en gezondheidszorg hebben veel ziekten uit-
gebannen. Maar met de komst van auto’s, vlieg-
tuigen, computers en andere moderne apparatuur 
zijn er ook nieuwe gevaren ontstaan. Vliegtuigen 
kunnen neerstorten, auto’s kunnen botsen en 
zelfs het internet leidt tot nieuwe gevaren. En 
dan hebben we het nog niet over bijvoorbeeld 
atoomwapens, toch ook een vrucht van de mo-

derne technologie. Ullrich Beck kenschetst onze 
moderne maatschappij dan ook niet ten onrechte 
als een risicosamenleving. Wij moeten leren le-
ven met die risico’s. We mogen en kunnen niet 
verwachten dat bijvoorbeeld de overheid al die 
risico’s afdekt, ook al worden er natuurlijk tal van 
voorzorgsmaatregelen genomen om de techniek 
zo veilig mogelijk te maken.

Als reactie op al die nieuwe onzekerheden 
vertrouwen veel mensen de zorgen over hun vei-
ligheid toch ook graag toe aan daarvoor bestemde 
heiligen. Hoewel St. Christoffel — die een steeds 
zwaarder wordend Jezuskind over een rivier zou 
hebben gedragen — officieel al lang van de heili-
genkalender is afgevoerd, troont zijn beeltenis 
nog in menige auto. Hij is en blijft de patroon van 
de reizigers. En menig katholiek laat zijn auto 
zegenen.

Zelfs het moderne internet heeft zijn pa-
troonheilige: St. Isidorus van Sevilla (560-ca. 
630). Deze Spaanse heilige dankt die eer aan zijn 
20-delige studie Etymologiae, een encyclopedie 
waarin de toenmalige kennis van de wereld was 
verzameld. Er is zelfs een virtueel Isidorus-hei-
ligdom. Wie dat wil, kan dit op zijn computer 
downloaden om daarmee de pc te beschermen 
tegen bijvoorbeeld virussen (zie website meer-
tens.nl).

teChNOLOgie iS 
ONdOORgRONdeLiJk, 
MOeiLiJk, MySteRieuS
Voor veel mensen is de moderne technologie 

nauwelijks of niet te doorgronden. Men wordt 
geconfronteerd met de ‘wonderen der techniek’. 
Een van de gevolgen hiervan is dat ingenieurs en 
hooggeleerde professoren in dezelfde categorie 
van wonderdoeners worden geplaatst als priesters 
en geestelijk leiders. Ze doen allemaal een kunst-
je. En laten we eerlijk zijn: veel hooggeleerde 
technologen laten zich graag voorstaan op deze 
status van wonderdoener. Met gewichtige taal en 
ondoorgrondelijke formules wordt de afstand tot 
het ‘gewone’ volk in stand gehouden.

En alle mooie woorden ten spijt over auto-
nome patiënten en beslissingen op basis van ‘in-
formed consent’: de praktijk in het gemiddelde 
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ziekenhuis is nog niet wezenlijk anders dan voor 
de maatschappelijke revoluties en evoluties van 
de jaren zestig en zeventig van de vorige eeuw. 
‘Doctor knows best’ en erger ‘doctor knows that 
he knows best’ zijn de regels die ook vandaag de 
dag de gang van zaken bepalen. Het is maar lastig 
als de patiënten bijvoorbeeld op basis van inter-
net met allerlei vervelende vragen en suggesties 
komen over hun aandoening.

Als de menselijke maat in de traditionele ge-
zondheidszorg uit het oog wordt verloren, is het 
niet vreemd dat veel mensen hun heil gaan zoe-
ken in de alternatieve circuits en in bedevaarts-
oorden en bij gebedsgenezers. De warme deken 
die je daar over je heen geworpen krijgt, staat 
vaak in schrik contrast met de kille benadering in 
ziekenhuizen.

Deze vervreemding geldt niet alleen voor de 
gezondheidszorg. Het verzet tegen kerncentrales 
kwam voor een belangrijk deel evenzeer voort uit 
onbekendheid met de nieuwe ontwikkelingen. 
Het is wellicht geen toeval dat de protestgenera-
tie van de jaren zestig en zeventig van de vorige 
eeuw zich zowel verzette tegen de kaste van 
priesters en dominees als tegen de kaste van tech-
nologen en wetenschappers. Paradoxaal genoeg 
vonden zij bij hun verzet tegen bijvoorbeeld 
kernwapens juist weer veel gelovigen aan hun 
zijde. In Nederland speelde de kerkelijke vredes-
beweging (IKV, Pax Christi, Kerk en Vrede) een 
leidende rol in het verzet tegen de kruisraketten.

Er zijn ook gelovigen voor wie de technologie 
ondoorgrondelijk is, maar voor wie het geloof 
juist iets heel vertrouwds is, zij het dan wellicht 
op een andere manier dan de kerkelijke autoritei-
ten dat graag zien. Het betreft vormen van volks-
geloof. In de Brabantse Meierij wordt Maria ver-
eerd als de Zoete Lieve Vrouw van Den Bosch. In 
het regionaal dialect wordt gesproken van ‘Ons 
Lieve Vrouwke’ of ook wel ‘Zoete Lieve Moeder’. 
Hiermee hebben de gelovigen zich Maria hele-
maal toegeëigend. Ze is bijna letterlijk ‘een van 
ons’.

Op een vergelijkbare manier wordt de heilige 
Antonius aangeroepen, de patroonheilige voor 
hopeloze zaken. Als er bij mij thuis weer eens een 
sleutel of een mobiele telefoon kwijt is, wordt ook 

door onze door en door geseculariseerde kinde-
ren in navolging van hun grootmoeder deze hei-
lige aangeroepen met de woorden: “Antonius, 
beste vrind, zorg dat ik mijn sleutels/telefoon weer 
terugvind.” En dat terwijl zowel telefoons als 
sleutelhangers tegenwoordig piepsignalen afge-
ven! Alleen natuurlijk net niet als het nodig is.

Baat het Niet 
daN SChaadt het Niet
Het verhaal gaat dat Albert Einstein een be-

zoek bracht aan Niels Bohr in diens vakantie-
huisje in Denemarken. Hij zag dat boven de deur 
een hoefijzer hing. “Ik dacht dat jij niet gelovig 
was”, zei Einstein. “Dat ben ik ook niet”, ant-
woordde Bohr, “maar het helpt ook als je er niet in 
gelooft.”

Met andere woorden: zelfs vooraanstaande 
wetenschappers hebben zo hun eigen (bij)geloof. 
Een voorbeeld dat velen — ook niet-katholieken 
— kennen is het opsteken van een kaarsje. Toen 
ik enkele jaren geleden een operatie moest onder-
gaan, hebben verschillende niet (meer) gelovige 
vrienden een kaars opgestoken. Ook tijdens de 
eindexamenperioden wordt in menig huis een 
kaars opgestoken ter ondersteuning van de kan-
didaten. Maar ongetwijfeld hebben alle ouders 
daarbij gezegd dat dit de eigen inspanning van 
dochter- of zoonlief niet kon vervangen.

Deze zelfde houding wordt door veruit de 
meeste gelovigen ook ingenomen bij andere vor-
men van een beroep op hulp van boven. Wie 
dronken achter het stuur gaat zitten, kan zich 
niet verschuilen achter een beeltenis van St. 
Christoffel of achter de zegening van de auto 
door de pastoor. De eigen verantwoordelijkheid 
blijft onverkort gelden.

Die eigen verantwoordelijkheid is natuurlijk 
niet van toepassing wanneer iemand afhankelijk 
is van derden, bijvoorbeeld bij een operatie of als 
passagier in een vliegtuig. Maar ook dan geldt het 
motto ‘baat het niet, dan schaadt het niet’. Er zijn 
immers andere verantwoordelijken (de chirurg, 
de piloot) die ook wel een beetje hulp van boven 
kunnen gebruiken ter ondersteuning van hun 
vakbekwaamheid.

Andere baat-het-niet-dan-schaadt-het-niet-
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rituelen zijn het slaan van een kruisje of het doen 
van een schietgebedje voor een belangrijke ge-
beurtenis. Vooral sportlieden uit Latijnse cultu-
ren doen dit met grote regelmaat. En wellicht 
helpt het nog ook: het zijn toch altijd weer zuide-
lijke landen en clubs die met de grote prijzen 
thuis komen. Italië is wereldkampioen voetbal; de 
meeste Europacups staan in de prijzenkast van 
Spaanse en Italiaanse clubs.

Ook in de katholieke sport bij uitstek — 
wielrennen — behoort het slaan van een kruisje 
of een zegening van de technisch hoogwaardige 
racefiets tot de vaste praktijken. Maar daarnaast 
vertrouwen veel wielrenners wellicht toch nog 
net iets meer op de al dan niet geoorloofde far-
maceutische middelen uit de medicijnkast.

BeVORdeReN VaN SaaMhORig-
heid eN geMeeNSChaPSgeVOeL
Het feit dat ook in onze tijd met al zijn tech-

nologische mogelijkheden en voorzieningen be-
devaartsoorden nog honderdduizenden mensen 
trekken, dat aloude rituelen als het branden van 
een kaars nog — of weer — springlevend zijn, dat 
gebedsgenezingbijeenkomsten volle zalen trek-
ken heeft misschien meer te maken met gevoe-
lens van saamhorigheid en gemeenschap dan met 
het geloof dat er echt wonderen staan te gebeu-
ren. Als je met zovelen bij elkaar bent en als je 
weet dat je je pijn en verdriet met anderen kunt 
delen, dat er een luisterend oor voor je is, dan kan 
daarvan op zich al een troostende en helende 
werking uitgaan. Dat geldt trouwens ook voor 
meer kleinschalige rituelen. Ik heb het als weldadig 
ervaren dat zoveel familieleden en vrienden een 
kaars opstaken toen ik geopereerd moest worden. 
Maar geen moment heb ik geloofd dat het succes 
van de operatie daarvan afhankelijk was.

Ook een bedevaart is een sociaal gebeuren. In 
de meimaand (Mariamaand) maken veel Bra-
bantse jongeren een voettocht naar de St. Jan in 
Den Bosch om daar Onze Lieve Vrouw van Den 
Bosch te vereren. Maar het was zeker in het ver-
leden ook een gelegenheid om zonder ouderlijk 
toezicht met een aantal jongens en meisjes op 
pad te gaan. Velen hebben de kerk uiteindelijk 

niet van binnen gezien, maar door het wonder 
van de liefde wel een huwelijkspartner eraan 
overgehouden!

Het zou goed zijn als kerkelijke autoriteiten, 
die vaak met wantrouwen dit volkse geloof gade-
slaan, meer zouden beseffen dat dit sociale aspect 
juist in onze zakelijke samenleving een belang-
rijke overweging voor mensen is om deel te ne-
men aan rituelen en activiteiten die vanuit theo-
logisch opzicht wellicht discutabel zijn. Helaas 
zijn er zeker in de rooms-katholieke kerk ont-
wikkelingen die ertoe leiden dat ook de kerk zelf 
een afspiegeling wordt van die kille samenleving.

teR aFSLuitiNg: VaN 
WONdeReN NaaR VeRWONdeRiNg
Natuurlijk worden er terecht wel eens vraag-

tekens geplaatst bij de verschillende manieren 
waarop mensen een beroep doen op ‘boven’ om 
een uitweg uit problemen te vinden. Het is hier 
niet de plaats om daarover een waardeoordeel uit 
te spreken. Daarbij past dan het voorbehoud dat 
kritiek wel op zijn plaats is, als er duidelijk sprake 
is van misleiding, van pogingen om mensen valse 
hoop te geven, van op winstbejag beluste praktij-
ken. En helaas zijn hiervan tal van voorbeelden te 
geven.

Daar staat tegenover dat er veel oprecht ge-
loof en integriteit is, zelfs als er rondom een be-
devaartsoord de nodige handel is ontstaan. En 
wie wel eens in Lourdes of in een ander bede-
vaartsoord is geweest, weet dat daar een levendige 
handel is in allerlei kitscherige prullaria, zoals de 
Maria-fles uit Banneux, voor de verleiding waar-
van ik als kind bezweek.

Tot slot: de technologie heeft zeker ertoe bij-
gedragen dat er minder ruimte is voor geloof in 
bovennatuurlijke wonderen of in ingrepen ‘from 
above’. Daarmee is — om een bekend beeld te 
gebruiken — een aantal schillen van de ui van de 
religie afgepeld. Gelovigen en niet-gelovigen 
hebben dat als een betekenisverlies van de religie 
geïnterpreteerd. En onmiskenbaar zijn er mensen 
die hierin voldoende reden zien om de religie als 
geheel dan maar overboord te zetten. Niet zelden 
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wordt het ‘oude’ religieuze geloof daarbij overi-
gens vervangen door een naïef geloof in de won-
deren van de technologie. Maar ook voor weten-
schappers blijven er tal van onbeantwoorde 
vragen. Sterker nog: onbeantwoorde vragen vor-
men de belangrijkste ‘drive’ voor de wetenschap. 
Vaak komen die vragen voort uit verwondering. 
Die verwondering houdt niet op bij de grenzen 
van wetenschap en technologie. Daarom is ook in 
onze technologische samenleving het geloof in 
wat hulp van boven niet helemaal verdwenen. 
Zolang de kern van de verwondering blijft be-
staan, is er ruimte voor geloof en voor weten-
schap, voor religie en voor technologie.

Referentie
www.meertens.nl/bol/index.php?act=isidorus
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(1962) studeerde 
politieke weten-
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Katholieke Univer-
siteit in Nijmegen. 
In 1997 promo-
veerde hij cum lau-
de aan de Katho-
lieke Universiteit 

Brabant op het proefschrift `De Arena in Schema. 
Een verkenning van de betekenis van informatise-
ring voor beleid en politiek inzake de verdeling van 
middelen onder verzorgingshuizen’. Voor dat proef-
schrift kreeg hij in 1998 de G.A. van Poeljejaarprijs 
van de Vereniging voor Bestuurskunde. In 1999 
werd hij als bijzonder hoogleraar Maatschappelijke 
Bestuurskunde benoemd aan de Universiteit van 
Tilburg en sinds 2002 is hij als gewoon hoogleraar 
Maatschappelijke Bestuurskunde aan deze universi-
teit verbonden. In 2003 is hij benoemd als lid van de 
Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid en 
op 1 september 2004 is hij benoemd als voorzitter 
van de WRR. Daar werkte hij onder andere aan de 
verkenning ‘Geloven in het publiek domein, verken-
ning van een dubbele transformatie’.

OVeRBeLiChtiNg eN 
ONdeRWaaRdeRiNg
In Nederland krijgen we van publieke intel-

lectuelen als Paul Cliteur, Afshin Ellian en Her-
man Philipse regelmatig een eenzijdig en daar-
mee onjuist beeld van religie voorgeschoteld. 
Religie is volgens hen een soort blinde darm van 
de samenleving. Je hebt er niets meer aan, het 
doet meer kwaad dan goed en daarom ben je het 
liever kwijt dan rijk. Met een verwijzing naar de 
kruistochten, godsdienstoorlogen en bomaansla-
gen wordt betoogd dat religie maar leidt tot ach-
terlijkheid, onderdrukking en geweld. Het een-
voudige en populaire beeld dat zo ontstaat is: 
religie is verduistering, moderniteit is verlichting. 
Dat beeld is een karikatuur waarmee we noch 
recht doen aan religie noch aan de moderniteit. 
De Nederlandse samenleving is wat mij betreft 
dan ook toe aan een bijstelling van haar ideeën 
over religie, verlichting en moderniteit. Dat is 
niet alleen van belang voor wetenschappers, maar 
ook voor beleidsmakers. Een genuanceerd beeld 
van religie is noodzakelijk om daarmee in be-
leidsvorming op een adequate manier om te gaan.

Het beeld van religie als achterlijke en ge-
welddadige kracht is op zijn minst eenzijdig. 
Zonder de godsdienstoorlogen of bomaanslagen 
te willen ontkennen of relativeren is het wel goed 
om te erkennen dat religie ook veel verbindende 
en vredelievende kanten heeft. Daarnaast hebben 
de grootste genociden en wereldoorlogen plaats-
gevonden onder de verlichte seculiere ideologie-
en van de 20e eeuw. Geweld zit meer in de mens 
dan in God.

Interview met Wim van de Donk

Michiel van Well

aNOtheR iNCONVeNieNt tRuth
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Het beeld van de Verlichting verdient even-
eens nuancering. Sinds de Verlichting leggen we 
een grote nadruk op rationaliteit en autonomie. 
Ik zou willen stellen dat die zelfs wat overbelicht 
worden. We zouden de Verlichting minder moe-
ten zien als een goddelijk licht en meer als een 
spotje. Een spotje dat bepaalde zaken uitlicht en 
overbelicht en dat daardoor het zicht op andere 
zaken ontneemt. Paus Johannes Paulus opende 
zijn encycliek over de relatie tussen geloof en we-
tenschap als volgt: “Geloof en verstand zijn als 
twee vleugels waarmee de menselijke geest opstijgt in 
de overdenking van de waarheid.” Geloof en ver-
stand zijn onlosmakelijk met elkaar verbonden. 
Een autonome ethiek bestaat ook niet. Elke soci-
ale orde heeft een of andere transcendente legiti-
matie nodig. Het geloof in rationaliteit kent dan 
ook niet minder leerstellige, rituele en sociale as-
pecten dan enig ander geloof. Het algemeen gel-
dig verklaren van het liberale mensbeeld onder 
het mom van rationaliteit en autonomie door 
Paul Cliteur in zijn boek ‘Moreel Esperanto’ is 
dan ook vergelijkbaar met het introduceren van 
een meespelende scheidsrechter in het spel van 
de levensbeschouwingen.

Religie staat ook allerminst tegenover mo-
derniteit, veel meer is ze daarmee onlosmakelijk 
verbonden. De moderne democratie en het mo-
derne recht kennen hun oorsprong in de religi-
euze geschiedenis van Europa. Omgekeerd is de 
religieuze geschiedenis onlosmakelijk verbonden 
met de modernisering van de samenleving. Het 
dogma van de onfeilbaarheid van de paus ont-
stond pas in de 19e eeuw, toen de Kerk van Rome 
zich in navolging van Taylor tot een modern 
hiërarchische organisatie ontwikkelde. Fenome-
nen als reli-shopping, de emotie-tv zoals ontwik-
keld door de EO en KRO, de zoektocht naar 
individuele spirituele ervaringen in plaats van het 
vertrouwen op de gegeven kaders van de dogma-
tiek illustreren dat ook het postmodernisme de 
religie niet ongemoeid heeft gelaten.

NOS SuMuS teMPORa
Het beeld van religie als verduistering en 

modernisering als verlichting wordt vaak in één 

adem genoemd met de seculariseringthese. Deze 
suggereert dat met de toenemende modernise-
ring van een samenleving de rol van religie zou 
afnemen. Vanuit het beeld van religie als een ge-
vaarlijk relict uit het verleden is secularisering 
voor mensen als Paul Cliteur en Herman Phi-
lipse een aantrekkelijke ontwikkeling. Moderni-
sering en secularisering zijn voor hen bevrijdende 
krachten. De wetenschappelijke these verwordt 
daarmee tot een ideologisch uitgangspunt. Daar-
bij krijg je soms zelfs de indruk dat secularisering 
voor hen geen gevolg is van modernisering, maar 
vooral een voorwaarde voor verdere modernise-
ring. Het stimuleren van secularisering zou daar-
om volgens de gelovers in het ongeloof een actief 
onderdeel van het overheidsbeleid moeten worden.

Als je naar het kerkbezoek in Nederland 
kijkt, lijkt de seculariseringthese op het eerste ge-
zicht ook aardig op te gaan. De afgelopen decen-
nia zijn de kerken in Nederland snel leeggelopen 
en is onze samenleving moderner geworden. We 
leven in een technologische cultuur. Maar tege-
lijkertijd zien we dat er in die technologische cul-
tuur een groeiende belangstelling voor religie is. 
Dat betekent niet dat de kerken weer vol lopen. 
Eerder dan een terugkeer van de oude religieuze 
vormen is er sprake van een transformatie van 
religie. Met de leegloop van de kerken heeft ook 
religie zich op andere plekken in de samenleving 
genesteld. Religie is aan het veranderen, maar al-
lerminst aan het verdwijnen.

Het religieuze leven is sterk aan het individu-
aliseren en aan het de-ïnstitutionaliseren. De 
kerk als instituut is steeds minder nodig, want de 
individuele geloofsbeleving staat tegenwoordig 
centraal. We hoeven ook niet meer naar de kerk, 
omdat de buren anders iets ervan zullen zeggen. 
Op die manier spreken we elkaar niet meer aan 
op ons religieus handelen. Eerder word je ge-
vraagd waarom je in vredesnaam nog wel naar de 
kerk gaat. De traditionele sociale druk of con-
ventie achter religieus gedrag is verdwenen. Reli-
gieus handelen komt weer voort uit een persoon-
lijke behoefte en uit eigen beweging. Er wordt 
daarom ook wel gesproken van een ‘religiosering’ 
van religie.
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De individualisering van religie heeft echter 
ook schaduwkanten. De Maïzena-functie van re-
ligie verdwijnt erdoor. Religie komt van het La-
tijnse ‘religare’ wat verbinden betekent. Die ver-
bindende rol van de traditionele institutionele 
religies is sterk aan het verdwijnen. Hoewel we 
deze rol ook op andere plekken wel weer voor-
zichtig zien terugkomen. Ook de individuele spi-
rituele zoekers zoeken elkaar op, lopen een goe-
roe achterna of volgen meditatietrainingen. En 
ook in het christendom zie je nieuwe vormen van 
ontmoeting, verbinding en gezamenlijkheid. De 
grote migrantenkerken, de EO-Jongerendag en 
het Flevofestival zijn daarvoor illustratief.

Desondanks is religie steeds meer een indivi-
duele zoektocht. De aangeboden kaders van de 
kerk worden losgelaten en men zoekt en zwerft 
zelf langs de rijen spirituele zelfhelpboeken in de 
bibliotheken en boekhandels. Die ontwikkeling 
is bijzonder snel gegaan. In de jaren vijftig van de 
vorige eeuw stond de bijbel nog op de Index van 
de rooms-katholieke kerk (de door de paus vast-
gestelde lijst van verboden boeken). Het leek de 
kerk niet heilzaam als gelovigen dat mooie, maar 
ingewikkelde boek zelfstandig zouden lezen. De 
professionele hulp en uitleg van priesters was 
daarbij zeer gewenst. De vraag ‘begrijpt gij wat 
gij leest’ is van alle tijden. Als je ziet hoe er tegen-
woordig door gelovigen en ongelovigen met bij-
belteksten en heilige boeken gesmeten wordt in 
debatten, dan was die ondersteuning helemaal zo 
gek nog niet.

Met het verdwijnen van de bemiddelende rol 
van de kerk is ook de rituele kerktechnologie 
overgeleverd aan knutselaars en klusjesmannen of 
-vrouwen. Mensen rommelen nu zelf met ritue-
len voor geboorte, huwelijk, lijden en sterven. Dat 
geeft een intieme betrokkenheid, maar ook een 
zekere onhandigheid. Erik Borgman heeft een 
mooie omschrijving van rituelen gegeven: ‘ritue-
len zorgen dat je weet wat je moet doen, als je 
niet weet wat je moet doen’. Rituelen werken het 
beste als ze klaarliggen en aangereikt worden. De 
huidige behoefte om rituelen een persoonlijk 
tintje mee te geven of zelfs naar eigen behoefte 

vorm te geven is dan ook al snel problematisch. 
De persoonlijke hits, lievelingsgedichten en spi-
rituele oneliners hebben, hoe aandoenlijk ook, al 
snel de neiging de heilzame werking van rituelen 
te verstoren.

Wat dat betreft leven we ook wel in een sterk 
chronocentrische cultuur. We willen elk wiel op-
nieuw uitvinden. Eeuwenoude wijsheid, tradities 
en verbanden zetten we in één generatie over-
boord. Ik ervaar dat als een verlies en het neigt 
voor mij naar arrogantie. We gaan zo vanzelf-
sprekend ervan uit dat alleen in onze tijd het 
beste kan worden uitgevonden en dat alleen onze 
keuzen en vormen waardevol zijn. Ik voel me 
echter sterk gedragen door de traditie waarin ik 
ben groot gebracht en die ik heb overgeleverd ge-
kregen van mijn ouders en grootouders. In het 
verleden zijn er prachtige teksten geschreven en 
vormen ontwikkeld. En natuurlijk, om maar eens 
een dergelijke oude tekst erbij te pakken. De gro-
te kerkvader Augustinus schreef: “nos sumus tem-
pora: quales sumus, talia sunt tempora.” Vrij ver-
taald: wij zijn de tijden; zoals wij zijn, zo zijn de 
tijden. We moeten ons leven en onze samenle-
ving zelf vormgeven. Daar is niets mis mee, maar 
ik verbaas me over het gebrek aan historisch besef 
van en waardering voor alles wat vorige genera-
ties hebben ontwikkeld en opgebouwd.

Dit zijn fascinerende tijden, waarin er veel 
verandert. Het is goed om daaraan aandacht te 
besteden. Maar ik vind het minstens zo interes-
sant en belangrijk om aandacht te besteden aan 
de continuïteiten, aan dat wat niet verandert. De 
vormen veranderen, de normen blijven hetzelfde. 
De mens blijft een sociaal en religieus wezen, wat 
niet weg neemt dat we daaraan steeds op nieuwe 
manieren vorm geven. In dat opzicht is er ook 
zeker sprake van een samenspel tussen technolo-
gie en religie. Maar ook tussen religie en recht, 
politiek of publiek domein.

geLOVeN iN 
het PuBLiek dOMeiN
Omdat religie met allerlei andere maatschap-

pelijke domeinen verweven is en omdat religie zo 
volop in de maatschappelijke belangstelling staat, 
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vind ik het getuigen van wetenschappelijk fat-
soen om daaraan aandacht te besteden en op een 
onbevangen manier ernaar te kijken. Dat de 
maatschappelijke rol en relevantie van religie 
voor sommige mensen — om Al Gore maar eens 
te parafraseren — ‘another inconvenient truth’ 
is, mag een instituut als de Wetenschappelijke 
Raad voor het Regeringsbeleid (WRR) niet er-
van weerhouden aandacht eraan te besteden.

Er is ook behoefte aan een nuchtere blik op 
religie in het politiek en openbaar bestuur. De 
Nederlandse overheid is door de snelle leegloop 
van de kerken haar voeling en ervaring met reli-
gie kwijtgeraakt. Job Cohen illustreerde dat ooit 
door te vertellen dat zijn ambtenaren bij wijze 
van spreken alleen nog in kerken, moskeeën en 
tempels komen om de blusapparatuur te contro-
leren. Meer kennis van elkaar en ervaring met 
elkaar is er niet. Laat staan dat er sprake is van 
uitwisseling tussen beide. Die kaalslag is niet goed 
voor Nederland. Je hoeft niet blij te zijn met religie, 
je moet je als overheid wel ertoe verhouden.

Wat dat betreft zie je in het openbaar bestuur 
ook een verschil tussen de lokale en de landelijke 
omgang met religie. Op het niveau van de ge-
meente is er meestal sprake van een prudente, 
pragmatische praktijk. Vreedzaam samenleven 
staat daar centraal; we lossen het samen op is het 
uitgangspunt. Op landelijk niveau zie je vooral 
principiële debatten over de scheiding van kerk 
en staat met daarin flink aangepunte ideologische 
posities. Het principe lijkt daar soms de praktijk 
in de weg te zitten. De debatten helpen ons niet 
altijd verder. De scheiding van kerk en staat was 
ooit bedoeld om de kerk te beschermen tegen de 
staat, maar wordt tegenwoordig ingezet om de 
staat te beschermen tegen de kerk en zich daar-
mee verder vooral niet te bemoeien.

Ondertussen zijn kerk en staat beide sterk 
aan verandering onderhevig. De WRR-publicatie 
‘Geloven in het publiek domein’ heeft dan ook 

als ondertitel ‘verkenning van een dubbele trans-
formatie’. Net als het geloof is het publiek do-
mein veranderd onder invloed van ontwikkelin-
gen als individualisering, digitalisering en 
globalisering. Die dubbele transformatie levert 
allerlei nieuwe vragen op, zowel voor de overheid 
als voor de kerken. Want wat noemen we tegen-
woordig nog religie en wie zijn tegenwoordig nog 
haar vertegenwoordigers? Vanuit het openbaar 
bestuur wordt nog vaak gekeken naar bisschop-
pen, dominees en imams, maar die vertegenwoor-
digen maar een deel van het religieuze veld. In 
Duitsland, Spanje en Frankrijk moet je als religie 
geregistreerd en erkend worden, wil je in aanmer-
king komen voor subsidies, vrijstellingen en an-
dere regelingen. Ik volg met veel belangstelling 
de discussies in die landen over het al dan niet 
erkennen van de scientology-beweging als religi-
euze organisatie.

Dat de kerken tegenwoordig niet meer van-
zelfsprekend het religieuze aanspreekpunt zijn, 
vraagt niet alleen van de overheid een nieuwe 
houding tegenover religie. De kerken moeten 
zich zelf ook bezinnen op hun maatschappelijke 
rol. De kerk is niet langer een vanzelfsprekende 
gesprekspartner van de overheid. Hun comforta-
bele positie in het midden van de maatschappij is 
aan het verdwijnen. De kerken schuiven van het 
midden naar de marge. Ik vind dat geen pro-
bleem, het biedt de kerken nieuwe kansen. Door 
deze positie in het midden namen de kerken nauwe-
lijks nog een onderscheidende en stevige positie 
in in het publieke debat. De zilveren koorde1 en 
bureaucratische belangen verstoorden dat; de over-
heid moest niet voor het hoofd gestoten worden. 
In de marge is er veel meer gelegenheid om op te 
komen voor rechtvaardigheid, zorg en medemen-
selijkheid. Zo kun je zorgen dat de doelmatig-
heid van systemen niet ten koste gaat van mede-
menselijkheid. De marge geeft weliswaar minder 
macht, maar tegelijkertijd nieuwe kansen om een 
maatschappelijke bijdrage te leveren en te werken 
aan een waardevolle samenleving.

1 Een wetsartikel uit 1815 regelde de financiële verhouding tussen de Staat der Nederlanden en een aantal Nederlandse 
kerken, de zogenaamde ‘zilveren koorde’. Aan dit wetsartikel kwam een eind in 1983.
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iSOdOOR
De kerken zouden zich bijvoorbeeld meer 

kunnen uitspreken in debatten over nieuwe tech-
nologieën als nanotechnologie, synthetische bio-
logie, en RFID-chips. Niet om bij voorbaat erte-
gen te zijn, maar wel om te zorgen dat de nieuwe 
technologische mogelijkheden op een goede ma-
nier worden ingezet en we niet erdoor ontspo-
ren.

Het beeld dat religie tegenover technologie 
staat, is ook niet correct. Het Vaticaan is kritisch 
over het gebruik van embryo’s voor stamcelon-
derzoek, maar had als een van de eerste organisa-
ties een website. Die website is jarenlang een van 
de beste en meest bezochte sites geweest. Het 
Vaticaan heeft jaren geleden zelfs al een be-
schermheilige voor het internet benoemd: 
Isidorus van Sevilla, ook wel Isidoor genoemd. 
Isidoor is vanwege zijn encyclopedisch werk oor-
spronkelijk de beschermheilige van de catalogus, 
(de encyclopedie) en sinds 2003 ook van het in-
ternet.

Het religieuze leven kent ook vele materiële 
en technische aspecten. De kerken en kathedra-
len zijn daarvan de meest zichtbare voorbeelden. 
Als katholiek kan ik als ik in de kerk zit echt ge-
nieten van de bouwkunst, de beeldhouwwerken 
en de gebrandschilderde ramen. Ik mis dat in de 
protestantse kerken, ‘sola scriptura’ is voor mij 
niet genoeg. Het protestantisme is misschien ook 
wel de meest modernistische religie. Wat niet 
weg neemt dat ook de protestantse traditie een 
waardevolle bijdrage heeft geleverd aan de bouw-
kunst. De Nieuwe Kerk in Den Haag is de eerste 
kerk die door protestanten zelf in 1649 is ge-
bouwd. Een nieuw geloof vroeg om een nieuw 
elan en dus een nieuwe kerk, ook in bouwkundig 
opzicht. De kerk heeft een unieke dakconstructie 
en ze bestaat niet uit een eenvoudige cirkelvor-
mige of veelzijdige plattegrond, maar uit twee 
achtzijdige delen die met elkaar verbonden zijn 
door een iets smaller deel waarin de preekstoel 
staat opgesteld.

Technologie en religie zijn vaak een vrucht-
bare combinatie, voor zowel techniek als religie. 

De bouwkunst had er zonder de bouw van kathe-
dralen en moskeeën zonder meer anders uit ge-
zien. En dankzij internet zijn het niet alleen jonge 
hippe meisjes die doorbreken, ook de oude mon-
niken uit een Spaanse abdij breken dankzij You-
Tube door met hun traditionele Gregoriaanse 
zang. De verwevenheid van de technologische 
cultuur en de transformatie van religie hebben 
nog veel te weinig aandacht gehad. Maar nu we 
de seculariseringthese voorbij zijn, ontstaat er wat 
mij betreft ruimte om ook daarop de aandacht te 
vestigen. Het wordt legitiem, om niet te zeggen 
vanzelfsprekend en noodzakelijk, voor techniek-
historici en godsdienstwetenschappers om zich 
met technologie en religie bezig te houden. Ik 
kijk met veel belangstelling uit naar hun bevin-
dingen.
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Communicatie
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ntwikkelingen 
op het gebied 
van de infor-
matie- en com-
municatietech-
nologie gaan de 
afgelopen de-
cennia razend 
snel waardoor 
de mogelijkhe-
den van beeld-
ver werking, 

mobiele communicatie en internet steeds groter 
worden.

Communicatie is een essentieel onderdeel 
van elke religie. Het kan daarbij gaan om com-
municatie met de bovennatuur, maar ook om 
communicatie met medegelovigen of de samen-
leving. Communicatietechnologie mag zich dan 
ook altijd verheugen in een bijzondere religieuze 
belangstelling. Vrijwel elke religie kent een lange 
traditie van het gebruik van techniek om te com-
municeren.

Peter van der Veer maakt het onderscheid tus-
sen religieuze technieken en seculiere communi-
catietechnieken. De eerste zijn vooral rituele 
technieken, waarin bijvoorbeeld heilige teksten 
op specifieke manier gereciteerd moeten worden 
om de verbinding met het hogere te leggen. Het 
zijn vaak specialisten, zoals priesters, die deze 

communicatie tot stand brengen. 
De In diase ingenieurs die op succesvolle wij-

ze seculiere communicatietechnieken ontwikke-
len, zoeken in het Hindoeïsme nog steeds een 
ruimte voor rust en bezinning in tempels en reli-
gieuze technieken als yoga. De parallel met de 
christelijke ICT-ondernemer Jan Baan is inte-
ressant. Baan herkent in India de vanzelfspre-
kendheid en waardering voor religie, die in Ne-
derland vaak ontbreekt. Hij geeft aan dat de 
stevige christelijke traditie waarin hij staat hem 
de rust en richting geeft die hij nodig heeft om 
succesvol te ondernemen in de continu op veran-
dering gerichte ICT-cultuur. 

Mediatechnologieën zijn allerminst een 
Fremdkörper in religieuze praktijken. Birgit 
Meyer presenteert aan de hand van het concept 
‘belevingsvorm’ een synthetische benadering 
waarin de verwevenheid tussen mediatechnolo-
gieën en religie tot zijn recht kan komen. Een 
belevingsvorm is een religieuze bemiddelings-
praktijk met daaraan verbonden artefacten die 
het transcendente op een specifieke wijze bena-
derbaar maken. Media zijn een intrinsiek onder-
deel daarvan. Veranderingen in de rol en plaats 
van religie hangen vaak samen met het al dan 
niet kunnen aansluiten van nieuwe media bij be-
staande belevingsvormen. Meyer onderbouwt 
haar betoog met een Ghanese casus, maar de 
reikwijdte is breder. Joke Litjens, mediapastor bij 
de KRO, gebruikt de term belevingsvormen niet. 

Introductie
Verbindingen tussen hemel en aarde
COMMuNiCatie

Michiel van Well
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In haar ideeën lijkt ze daar echter wel dicht op 
aan te sluiten als ze zegt: “Mensen zoeken vormen 
om in hun geloof te kunnen denken, doen en voelen. 
Die drie moeten bij elkaar komen. Technieken kun-
nen daarbij helpen, net als mensen en verhalen ove-
rigens.”

Ook in de Nederlandse situatie van nu is re-
ligie nog steeds onlosmakelijk verbonden met 
mediatechnologieën. René Munnik laat zien dat 
die verbinding fundamenteel en eeuwen oud is. 
Het jodendom, de islam en het christendom zijn 
onlosmakelijk verbonden met het schrift. Hun 
God is de Schrijver van een canon aan heilige 
teksten. Anders dan bij orale religies hebben 
schriftreligies de mogelijkheden om geschiede-
nis, wet en denken los te maken van tijd, plaats 
en personen. Ze worden letterlijk geobjectiveerd. 
De interessante vraag die dat oproept is wat voor 
gevolgen de ontwikkelingen van nieuwe media 
hebben voor deze schriftreligies.

Jan van der Stoep laat zien dat de christelijke 
orthodoxie zich op allerlei manieren heeft ge-
vormd naar de vormen en patronen van de infor-
matiesamenleving zonder zichzelf daarin overi-
gens te verliezen en ‘wereld gelijk’ te worden. 
Globalisering, individualisering en verinnerlij-
king zijn zichtbaar in de zogenaamde oecumene 
van het hart die is terug te vinden in organisaties 
als de EO. Informatie- en communicatiestructu-
ren hebben klaarblijkelijk een zekere multistabi-
liteit waardoor het mogelijk is ze naar eigen in-
zicht en overtuiging in te richten.

In de islam zijn vergelijkbare ontwikkelingen 
zichtbaar. Martijn de Koning beschrijft hoe mos-
limjongeren in Nederland volop gebruik maken 
van internet en andere moderne media in hun 
zoektocht naar de ware islam. De imam uit de 
plaatselijke moskee krijgt ondersteuning van de 
imam op het internet en via satelliet-tv. Daar-
naast staan de jongeren via de media in contact 
met moslimjongeren uit andere werelddelen en 
kunnen ze informatie verzamelen uit alle hoeken 
van de wereld. Met behulp van die verschillende 
bronnen en contacten stellen ze meer dan ooit 
hun eigen ware islam samen.

Maar ook veel religieuze instituties gebrui-
ken nieuwe media. De nadruk ligt daarbij meer 
op het uitdragen dan op het verzamelen van reli-
gieuze informatie. Paul Sollie beschrijft hoe in de 
Utrechtse Jacobikerk via internet gemeenteleden 
en buitenstaanders op een laagdrempelige ma-
nier worden geïnformeerd en zo missionair actief 
kunnen zijn. Daarnaast biedt internet een (virtu-
ele) ruimte om gelijkgezinde mensen te ontmoe-
ten en zo het religieuze leven te bevestigen.

Via de moderne media komt religie ook op 
plaatsen waar ze minder vanzelfsprekend ver-
wacht wordt. Maarten Verkerk beschrijft hoe de 
film The Matrix begrepen kan worden als een 
postmoderne preekstoel. De boodschap die deze 
Hollywood-kaskraker uitdraagt is, ondanks zijn 
hightechbeeldtaal, allerminst dat techniek de 
mens redding biedt. De overwinning gaat naar 
diegene die tegen de stroom in is blijven geloven. 
Het gaat daarbij niet om geloof in God of een 
hogere macht. De boodschap is om te blijven ge-
loven in de mens zelf.

Religie is in de moderne seculiere media niet 
alleen te vinden in verhalen of boodschappen. 
Een van de transformaties in religie is dat de per-
soonlijke ervaring steeds belangrijker wordt. Stef 
Aupers laat in zijn essay zien dat in de New Age-
beweging een transcendent godsbeeld verdwenen 
is en dat het heilige in het zelf gelokaliseerd 
wordt. De persoonlijke spirituele ervaring is daar-
mee uitgegroeid tot de maat der dingen. Die 
spirituele ervaringen doen mensen ook op in zo-
genaamde ‘Massively Multiplayer Online Role-
Playing Games’ als World of Warcraft of Ever-
quest waarin mensen via hun avatar of alter ego 
zich als ‘sorcerer’, ‘necromancer’ of ‘warlock’ be-
geven in een spelwereld die teruggrijpt op poly-
theïstische en animistische geloofssystemen.

Dat betekent niet dat de meer conventionele 
middelen voor de bemiddeling van religieuze er-
varingen hebben afgedaan. Muziek is zo’n mid-
del. Anemone van Zijl geeft een inkijkje in haar 
ervaring van de compositie Detaching/Pande-
monium uitgevoerd door dertien luidsprekers 
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tijdens het Maastrichtse muziekfestival Musica 
Sacra. Met behulp van moderne composities en 
instrumenten ontstaat in een seculiere setting sa-
crale muziek. Op het kruispunt van technologie 
en religie kan zomaar een welhaast religieuze er-
varing worden opgedaan.

Nieuwe mediatechnologieën zorgen voor 
nieuwe, of in ieder geval vernieuwde religie. Tech-
nologie die zoals Ambient Intelligence (AmI) 
ongrijpbaar en alomtegenwoordig is, moet wel-
haast een religieuze impact kennen. Louis Neven 
ontwikkelde vier scenario’s voor het verweven ra-
ken van religie en AmI.
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2.1 Peter van der Veer

ReLigie, teChNOLOgie  
eN COMMuNiCatie

ommunicatie 
met de boven-
natuur vereist 

altijd speciale 
technieken. In rituelen, 

zoals bepaalde hindoeïstische 
of islamitische offers, worden 

bij  voorbeeld dieren op een 
speciale manier ge-

slacht met een 
speciale tech-
niek. Als dat 
niet op de goe-
de manier ge-

beurt, dan is het offer niet geldig, en dan is de 
communicatie niet op een goede manier tot 
stand gebracht. Vaak zijn er daarom specialisten, 
priesters, nodig om religieuze communicatie tot 
stand te brengen. De katholieke mis moet bij-
voorbeeld geleid worden door een gewijde pries-
ter die de juiste woorden en handelingen op de 
juiste manier en tijd gebruikt. De priesterstand 
is in veel tradities, zoals het christendom, de 
islam en het hindoeïsme (en vele andere) de be-
roepsgroep die kennis verzamelt en bewaart over 
religieuze communicatie. Priesters en monniken 
zijn wetenschappers, denkers en technici — alles 
ineen — vòòr de moderne differentiatie in een 
groot aantal specialisaties, waaronder die van de 
ingenieurs. De boekdrukkunst, radio en tv, en het 
internet zijn allemaal vormen van communicatie 
die of ontwikkeld zijn om religie te verspreiden 

of die als seculiere technieken in dienst gesteld 
kunnen worden van religieuze communicatie. De 
ontwikkeling van vormen van communicatie 
mag dan niet meer in handen zijn van de pries-
terstand maar in die van ingenieurs, toch kan wat 
ingenieurs ontwikkelen vaak gebruikt worden 
voor religieuze communicatie.

ReLigieuze COMMuNiCatie
Is religieuze communicatie te onderscheiden 

van niet-religieuze vormen van communicatie? 
In een aantal tradities is er een heilige taal die 
gebruikt wordt, een taal die onderscheiden is van 
de omgangstaal waarmee mensen normaal met 
elkaar communiceren. Het Latijn in het chris-
tendom, het Sanskriet in het hindoeïsme, het 
Hebreeuws in het jodendom, het Klassiek-Ara-
bisch in de islam zijn voorbeelden van een derge-
lijke heilige taal. De communicatie met het ho-
gere wordt daarmee apart gezet van gewone 
communicatie. Er worden speciale teksten ge-
bruikt die soms, zoals in het geval van de Koran, 
uit het hoofd geleerd moeten worden. Bij het uit 
het hoofd leren van de hindoeïstische Vedas zijn 
speciale geheugentechnieken ontwikkeld die ge-
paard gaan met gebaren. Niet alleen het uit het 
hoofd leren, maar ook het op een bepaalde ma-
nier reciteren, het buigen, het op de knieën lig-
gen, enzovoorts zijn alle technieken van het li-
chaam die een relatie met de eigen emoties 
bewerkstelligen. In veel tradities is er nogal wat 
huiver over technieken voor vermenigvuldiging, 
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zoals boekdruk of telecommunicatie, omdat 
daarmee het heilige, het speciale dreigt te ver-
dwijnen. Andere tradities, zoals het protestan-
tisme in het christendom, leggen daarentegen de 
nadruk op toegankelijkheid en algemene ver-
spreiding. Daarom bestaat er bij de opkomst van 
het protestantisme ook een direct verband tussen 
nieuw ontwikkelde communicatietechnieken, 
zoals boekdrukkunst, en de visie op de relatie 
tussen gelovige en het Hogere. De gelovige heeft 
direct toegang tot de heilige teksten in de volks-
taal, kan zelf communiceren zonder tussenkomst 
van een specialist en maakt geen scherp onder-
scheid meer tussen natuur en bovennatuur. De 
protestantse visie op de werkelijkheid is een van 
de pijlers van een modern wereldbeeld en veel 
religieuze tradities hebben zich in een vergelijk-
bare richting gemoderniseerd met een nadruk op 
leken die zelf toegang hebben tot het heilige. 
Onder die leken bevinden zich natuurlijk ook 
ingenieurs die hun technische kennis over de 
maakbaarheid van de wereld combineren met 
hun eigen interpretaties van religieuze tradities. 
Uit onderzoek blijkt dat ingenieurs onder mos-
lims en hindoes opvallend vaak een leidende rol 
hebben in bewegingen die de religieuze teksten 
heel letterlijk nemen als leidraad voor de veran-
dering van de profane wereld. De gedachte dat 
een mechanisch wereldbeeld of een anderszins 
modern-wetenschappelijk wereldbeeld mensen 
zou verhinderen diepreligieus te zijn is een mis-
vatting. Ook andersom verhindert religie mensen 
niet om volledig deel te nemen aan de wereld van 
techniek en wetenschap. Voor een deel komt dat 
doordat de exclusieve claims op kennis die de 
priesterklasse in veel tradities tot de moderne pe-
riode had, geleidelijk en soms stilzwijgend zijn 
ingetrokken. Wetenschap en de daarbij ontwik-
kelde technologie zijn oppermachtig geworden 
in de moderne wereld en dat geldt voor de hele 
wereld. Mensen kunnen heel goed zonder religie, 
zoals we kunnen zien bij geseculariseerde bevol-
kingsgroepen in ons eigen land, maar mensen 
kunnen niet leven buiten een wereld die voor een 
belangrijk deel door wetenschap en techniek be-
paald wordt. Mensen zijn zich van die enorme 
invloed van wetenschap en techniek in het dage-

lijks leven vaak niet helemaal bewust, maar zelfs 
al zijn zij zich ervan bewust, omdat zij daaraan 
als ingenieurs bijvoorbeeld een bijdrage leveren, 
dan kunnen zij vaak heel goed leven met tegen-
strijdigheden, wanneer deze niet tot een ideolo-
gisch of emotioneel twistpunt worden gemaakt 
door sociale of religieuze bewegingen. De diffe-
rentiatie en segmentatie van levenssferen die ty-
perend zijn voor de moderne samenleving maakt 
dat mogelijk. Mensen kunnen heel goed weten-
schappelijk en technologische bezig zijn en toch 
geloven in een vorm van het scheppingsverhaal, 
hoezeer dat ook ontkracht wordt door de evolu-
tietheorie. Dat wordt anders wanneer er een 
scherpe discussie in de samenleving gaat ont-
staan over creationisme.

NieuWe 
COMMuNiCatieteChNiekeN
De nieuwe technologieën van communicatie 

zijn voor een groot deel gemaakt door ingenieurs. 
Dat zijn voor een heel groot deel ingenieurs uit 
India en China die de technische opleidingen in 
de VS vanaf de jaren zestig zijn gaan bevolken, 
omdat Amerikanen zelf vaak geen technisch be-
roep meer kozen. Omdat ondernemerschap en 
technisch vernuft in de informatie- en commu-
nicatietechnologieën sterk samen gaan, zijn deze 
ingenieurs vaak ook ondernemers geworden die 
in hun land van herkomst veel industriële capaci-
teit op dit gebied hebben opgebouwd. Uit onder-
zoek onder Indiase IT-ingenieurs dat ik met een 
aantal Indiase collega’s de laatste jaren heb ge-
daan blijkt dat de gedachte dat mensen in deze 
nieuwe industrie hun religieuze tradities over-
boord zouden gooien volledig onjuist is. Integen-
deel, de Indiase IT-ingenieurs zoeken vaak hun 
heil bij religieuze vormen van spiritualiteit die 
aansluiten bij hun stressvolle bestaan. Zij gebrui-
ken hun technische kunnen op het gebied van 
communicatie en hun managementtechnieken 
bij de verspreiding van religieuze vormen, zoals 
yoga, maar zijn vaak ook actief in nationalistische 
vormen van hindoeïsme. Verder is het opvallend 
dat de meerderheid van deze ingenieurs uit de 
Brahmaanse priesterkaste komen, hetgeen een 
verband suggereert tussen hun opvoeding in rituele 
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technieken en hun verdere wiskundige en techno-
logische aanleg. Ingenieurs als de nieuwe pries-
ters van een gemoderniseerd hindoeïsme, zouden 
we kunnen zeggen.

De hiervoor geschetste omarming van nieuwe 
technologieën gaat natuurlijk niet zonder slag of 
stoot. Een van de belangrijkste geschilpunten in 
veel tradities is de plaats van het visuele in religi-
euze communicatie. Tradities zoals het jodendom 
en de islam wijzen afbeeldingen af. Andere tradi-
ties zoals het katholieke christendom en het hin-
doeïsme leggen juist de nadruk op beeltenissen. 
In al deze tradities is er een levendig debat (soms 
zelfs een beeldenstorm) over de plaats van afbeel-
dingen. We kunnen zeggen dat dat debat cruciaal 
geweest is voor de ontwikkeling van schilderkunst, 
beeldhouwkunst en architectuur, inclusief alle 
technieken die daarbij horen. De enorme prolife-
ratie van technieken van afbeelding en reproduc-
tie vanaf de negentiende eeuw heeft de radicale 
afwijzing van visualiteit bijna onmogelijk ge-
maakt. Hoe fundamentalistisch Osama Bin La-
den ook moge zijn, hij maakt niet alleen gebruik 
van video’s, maar die video’s zijn ook nog voor een 
deel geïnspireerd door Egyptische films. De we-
derzijdse doordringing van film, reclame en religi-
euze visualiteit in India is ongekend en dat komt 
voor een deel voort uit het belang dat het hindoe-
isme hecht aan (letterlijk) ‘het zien’ van het goden-
beeld. Maar ook in het verder visueel zo kale pro-
testantisme heeft de tv-evangelisatie succesvol toe- 
geslagen, zelfs in het calvinistische Nederland met 
de succesvolle opmars van de EO. Films die reli-
gieuze verhalen tot visueel leven brengen, zoals Mel 
Gibson’s ‘The Passion of Christ’ blijven echter 
controversieel. Films die het doel hebben om vormen 
van religie te bekritiseren, zoals Theo van Gogh’s 
‘Submission’, kunnen zelfs dodelijke gevolgen hebben.

Communicatie is in alle opzichten een onlos-
makelijk onderdeel van globalisering. Wereld-
godsdiensten als islam en christendom zijn, zoals 
de term wereldgodsdienst al zegt, principieel ge-
richt op globalisering. Bekering, vertaling en ver-
spreiding van de goede boodschap zijn vormen 
van missionaire globalisering met als gevolg dat 

we christenen en moslims overal ter wereld aan-
treffen. De ontwikkeling van technieken van we-
reldwijde communicatie in de twintigste eeuw 
maakt het mogelijk het proces van missionaire 
globalisering te versnellen en te vergroten. De be-
ruchte fatwa van de leider van Iran, Ayatollah 
Khomeiny, over Salman Rushdie, de schrijver van 
de gewraakte roman ‘De duivelsverzen’, is daar-
van een goed voorbeeld. Dat een sjiitische gods-
geleerde op de hoogte is van een Engelse roman 
is tot daaraan toe, en dat hij het in de ban doet als 
godslastering en de schrijver ter dood veroordeelt 
is extreem, maar vooral dat moslims in alle delen 
van de wereld, of zij nu sjiitisch of soennietisch 
zijn, daaraan gehoor geven is een gevolg van reli-
gieuze globalisering, waarbij niets meer zuiver 
lokaal is. Nooit eerder in de geschiedenis zou een 
fatwa van een religieus leider in Iran voor zo’n 
wijdverbreide onrust kunnen zorgen. Dat is niet 
alleen omdat er nu overal moslims wonen, maar 
ook omdat de mogelijkheden tot communicatie 
zo zijn verbeterd. Deze verbondenheid van ieder-
een met iedereen in de globale netwerksamen-
leving geeft veel ruimte aan globaal opererende 
christelijke en islamitische, maar ook in beperk-
tere mate aan hindoeïstische en boeddhistische 
zendingsbewegingen.

Het internet is een van de belangrijkste com-
municatietechnologieën van onze tijd. Het is wel-
iswaar ontwikkeld voor militaire doeleinden, zo-
als zo veel technologie, maar het maakt nu een 
wereldwijde netwerksamenleving mogelijk. Het 
is een technologie die in toenemende mate ook 
voor religieuze doeleinden gebruikt wordt. Er is 
een groot aantal websites dat aanwijzingen geeft 
hoe men moet leven in religieuze zin of hoe men 
rituelen moet verrichten. In sommige gevallen, 
zoals in het hindoeïsme, kan men via een website 
een nauwkeurig bepaald ritueel laten verrichten 
in India en betalen per creditcard. Door de toege-
nomen mogelijkheden tot interactie met behulp 
van het internet kan men ook via webcams deel-
nemen aan rituelen die ergens anders plaats vin-
den, een verbetering ten opzichte van het meer 
passief consumeren van religieuze diensten op 
radio en tv. Heel belangrijk zijn de discussiefora 
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over religieuze voorstellingen en praktijken. 
Hierdoor ontstaan virtuele geloofsgemeenschap-
pen die nogal decentraal georiënteerd zijn en 
waarin mensen in alle anonimiteit hun versie van 
het juiste geloof kunnen verdedigen.

CONCLuSieS
Het is — denk ik — juist om te stellen dat 

religieuze instituties geen creatieve rol meer spe-
len in de ontwikkeling van wetenschap en tech-
niek, maar dat andersom de ontwikkeling van 
nieuwe technologieën van onder andere commu-
nicatie grotendeels onbekende en weinig onder-
zochte effecten heeft op de geloofsbeleving. Er is 
altijd iets virtueels in religieuze communicatie, 
omdat in het gebed en het ritueel de geadres-
seerde virtueel aanwezig is en er altijd enige on-
duidelijkheid is over het antwoord. Dit sluit won-
derwel aan bij een technologie als het internet 
waarin alles virtueel is, zelfs de identiteit die men 
zelf aanneemt. Voor religies waarin de actuele 
geloofsgemeenschap een belangrijk onderdeel 
vormt van de beleving is de ontwikkeling van de 
virtuele geloofsgemeenschap natuurlijk een fun-
damentele verandering. Maar ook het individueel 
aanleren van lichamelijke technieken van spiri-
tualiteit via het internet, zoals yoga of qi gong, en 
niet via de mondelinge overdracht van een spiri-
tuele meester is een fundamentele verandering. 
Religieuze communicatie is volledig verweven 
met sociale communicatie en de door ingenieurs 
voortdurend ontwikkelde technologieën van com-
municatie veranderen daarom niet alleen samen-
levingen, maar ook religies. Geloofsbeleving is 
een uiterst complexe zaak, waarin intenties, emo-
ties en wereldbeelden verbonden zijn aan vormen 
van handelen, zoals bidden, reciteren en zingen in 
bepaalde lichaamshoudingen. Op al deze vormen 
van handelen hebben technieken invloed, al is het 
maar de elektrische geluidsversterking. Het is 
nauwelijks meer voor te stellen hoe de oproep tot 
het gebed vanaf de minaretten van een moskee 
heeft geklonken voor die versterking. Met die 
nieuwe technieken verandert niet alleen de religieuze 
communicatie, maar ook de geloofsbeleving. 
Techniek en emotie hangen even direct samen als 
God en samenleving samenhangen.

Referentie
Veer, P. van der (2005). Vitual India: Indian IT-Labor 
and the Nation-State. In: Th. Blom Hansen, F. Stepputat 
(eds.). Sovereign Bodies; Citizens, Migrants and States in 
the Postcolonial World. Princeton University Press, 
Princeton. pp. 276-291
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2.2 Birgit Meyer

ReLigie, MediateChNOLOgieëN  
eN OPeNBaaRheid

n het kielzog van berichtgeving over de 
nieuwe publieke assertiviteit van religi-
euze groepen overal in de wereld horen 
en lezen we vaak over hun gebruik van 
moderne mediatechnologieën, zoals 
televisie, radio, film en ICT. Die nieuwe 
media worden doelmatig en effectief 
ingezet om een religieuze boodschap te 
verspreiden en leden te winnen. Dit 
soort nieuws drijft vaak op een al dan 
niet uitgesproken verwondering over 
het feit dat religieuze groepen überhaupt 
een beroep doen op moderne media. 
Die verwondering duidt op een diep 

gewortelde voorstelling van religie en technologie 
als behorend tot gescheiden werelden: die van 
het geloof en die van de wetenschap. Ofschoon 
we in het begin van de 21ste eeuw misschien niet 
meer zouden willen onderschrijven dat het voort-
schrijden van technologische ontwikkelingen per 
definitie de teloorgang van religie zou impliceren 
— de oude droom van moderniteit als ‘onttovering 
van de wereld’ — worden religie en technologie 
doorgaans nog steeds als elkaar uitsluitend 
gezien. Terwijl de eerste gericht zou zijn op het 
transcendente dat per definitie het begrip van 
mensen overstijgt, zou de tweede geworteld zijn 
in de profane, rationele wereld van de weten-
schap. Die oppositie is het product van de voor 
de moderne tijd kenmerkende herpositionering 
van religie ten opzichte van andere domeinen, 
zoals politiek en wetenschap. Echter, de trans-

gressie van de grens tussen religie en technologie 
zoals die in tal van voorbeelden naar voren komt 
— van televisie-imams tot ‘cyber-jihad’, van de 
soapversie van de Mahabharata tot Jesus-films, 
van New Age-websites tot de opening van kerken 
in Second Life — ondermijnt het idee van hun 
principiële gescheidenheid en roept nieuwe vragen 
over hun verwevenheid op.

Uitgangspunt van dit essay is het idee dat 
media geen ‘Fremdkörper’, maar een intrinsiek 
onderdeel zijn van de communicatie tussen men-
sen en het goddelijke, spirituele of transcendente. 
Dit uitgangspunt zal in het deel ‘Religie en tech-
nologie’ worden toegelicht. Ik zal ingaan op re-
cente pogingen vanuit de filosofie om de relatie 
tussen religie en technologie, en mens en techno-
logie opnieuw te conceptualiseren. In het deel 
‘Religieuze belevingsvormen’ zal ik een syntheti-
sche benadering presenteren die gebaseerd is op 
de verwevenheid van religie met communicatie-
technologie. Zo’n benadering is van cruciaal be-
lang voor een beter begrip van de publieke mani-
festatie van religie overal in de wereld. Het deel 
‘Pinksterkerken, traditionele religie en audiovi-
suele middelen in Ghana’ is gebaseerd op mijn 
onderzoek in Ghana waar pinksterkerken zich in 
het kielzog van de liberalisering van de media 
luidkeels in de publieke sfeer manifesteren, ter-
wijl inheemse religieuze tradities het onderspit 
delven. Ik zal laten zien dat in de communicatie 
tussen mensen in zowel pinksterkerken als ook 
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traditionele cultussen en in het transcendente, 
audiovisuele media een centrale rol spelen. Ter-
wijl pinksterkerken die media echter doelmatig 
inzetten om de spirituele kracht van hun domi-
nee — gepresenteerd als een superster — naar 
buiten te brengen, is men in traditionele kringen 
huiverig voor dit soort vertoningen. Door in te 
gaan op het verschil tussen religieuze groepen die 
nieuwe media al dan niet actief gebruiken om 
hun aanwezigheid te etaleren in de publieke sfeer, 
zal ik laten zien dat dit verschil berust op ver-
schillende opvattingen van spirituele macht en 
gevolgen heeft voor de publieke rol van religie. 
Het betreft hier geen geïsoleerde casus. Een ver-
gelijkbare dynamiek bij het al dan niet incorpo-
reren van nieuwe media is overal op de wereld, en 
dus ook in Nederland, bij religieuze groepen te 
vinden.

ReLigie eN teChNOLOgie
Het maken van een fundamenteel verschil 

tussen geloof en kennis, het transcendente en 
technologie staat, zoals Hent de Vries [De Vries, 
2001] betoogt, een goed begrip van de daadwer-
kelijke verwevenheid van religie en media in ons 
tijdperk van mediatisering, d.w.z. de toenemende 
rol van moderne massamedia in het vormen van 
onze leefwereld, in de weg. Gekant tegen Ma-
nuel Castells’ [Castells, 1996] idee dat het incor-
poreren van massamedia door religieuze groepen 
in het informatietijdperk simpelweg tot een uit-
holling van religieuze inhoud zou leiden, stelt De 
Vries dat media juist effectieve bronnen van reli-
gieuze vernieuwing kunnen zijn (zie ook het es-
say van Jan van der Stoep ‘Oecumene van het 
hart’). Hij pleit voor een opvatting van religie als 
een ‘bemiddelingspraktijk’, die tot doel heeft om 
de communicatie tussen mensen en het trans-
cendente tot stand te brengen en in stand te hou-
den (zie ook het essay van Peter van der Veer 
‘Religie, technologie en communicatie’). Het 
transcendente is hier niet een zich zelf openba-
rende entiteit — het numineuze of ‘Ganz An-
dere’ — maar wordt begrepen als altijd gekleurd 
door bemiddelingspraktijken en de daarmee ver-
bonden media. Deze media maken het transcen-
dente überhaupt eerst benoembaar en aanroep-

baar. Gezien vanuit een meer afstandelijke positie 
geven ze ook vorm aan het trancendente. Deze 
opvatting van media en religie als elkaar consti-
tuerend impliceert dat het niet zinvol is om uit te 
gaan van het bestaan van een van het medium 
onafhankelijke religieuze inhoud. Geen religieu-
ze boodschap kan buiten het medium bestaan in 
die zin dat inhoud en vorm — het ‘wat’ en ‘hoe’ 
— altijd samengaan.

Tegelijkertijd zou het een misvatting zijn om 
aan mediatechnologieën zelf een determinerende 
invloed toe te kennen, zoals in zowel kritische als 
ook optimistische vertogen over hun rol in de 
moderne tijd wordt geponeerd. In zijn boek ‘De 
daadkracht der dingen’ [Verbeek, 2000] heeft 
Peter-Paul Verbeek bekritiseerd dat de oppositie 
van mens en technologie een echt begrip van de 
rol van technologie in de moderne tijd in de weg 
staat. Het schiet tekort om te blijven steken in 
technofobische opvattingen in het kielzog van 
Heidegger voor wie technologie gelijk staat aan 
vervreemding. Op basis van een kritische èn con-
structieve bespreking van auteurs als Don Ihde, 
Bruno Latour en Albert Borgman ontwikkelt 
Verbeek een alternatief perspectief, dat technolo-
gische artefacten opvat als bemiddelaars. Het 
gebruik van artefacten (media inbegrepen) ac-
centueert bepaalde percepties en interpretaties 
van de wereld ten koste van andere. In die zin 
bemiddelen media de manier waarop hun ge-
bruikers de wereld om zich heen en zichzelf 
daarin zien. Het daadwerkelijke gebruik van ar-
tefacten impliceert tevens specifieke sensorische 
ervaringen en handelingen (en sluit andere uit) 
die mensen op een bepaalde manier positioneren 
in de wereld waarvan ze deel uitmaken en die ze 
belichamen. Volgens dit door Verbeek als post-
fenomenologisch omschreven perspectief is het 
misplaatst om technologie te benaderen als een 
op zichzelf staand systeem met een eigen dyna-
miek; in plaats daarvan moet het oogmerk ge-
richt zijn op daadwerkelijke relaties tussen men-
sen en technologische artefacten. Terwijl de 
laatste altijd bepaalde mogelijkheden accentue-
ren en andere beperken, mag hieruit geen tech-
nologisch determinisme worden afgeleid. De 
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gebruiksmogelijkheden van artefacten èn hun 
concreet gebruik moeten in de praktijk worden 
onderzocht. Hierbij gaat het niet louter om hun 
vorm, functie of betekenis, maar vooral om de 
manier waarop ze mensen via een specifieke es-
thetiek — opgevat in de ruime zin van meervou-
dige sensorische ervaring — daarbij betrekken.

De filosofische reflecties van De Vries en 
Verbeek ondergraven de oppositie tussen religie 
en technologie van twee kanten en vullen elkaar 
aan. Voor De Vries is (media)technologie intrin-
siek aan religie, maar hij gaat niet in op de rol van 
specifieke technologische artefacten in religieuze 
communicatie. Ofschoon Verbeek niet expliciet 
over religie schrijft, is zijn pleidooi om technolo-
gie niet te benaderen als een abstract complex, 
maar te onderzoeken hoe concrete artefacten een 
specifieke rol spelen in het tot stand komen van 
ervaring en het constitueren van de wereld heel 
nuttig om de implicaties van het incorporeren 
van nieuwe media door religieuze groepen beter 
te begrijpen.

ReLigieuze BeLeViNgSVORMeN
Tussen 2000 en 2006 stond ik aan het hoofd 

van een NWO-onderzoeksprogramma dat de 
verhouding bestudeerde tussen de toegankelijk-
heid van nieuwe mediatechnologieën, de publieke 
manifestatie van Pentecostalisme, Islam en neo-
traditionele bewegingen in de niet-westerse we-
reld, en het verbeelden van nieuwe vormen van 
identiteit.1 Uit ons onderzoek werd duidelijk dat 
een opvatting van religie als bemiddelingsprak-
tijk, zoals voorgesteld door De Vries [zie ook 
Plate, 2003; Stolow, 2005] een uitermate ge-
schikte invalshoek vormt voor een analyse van de 
relatie tussen religie en media. Ons interesseerde 
echter niet zo zeer die relatie op zich als wel de 
vraag hoe het aannemen van nieuwe media in 
concrete sociale contexten aansluit bij, dan wel 
indruist tegen eerdere, door andere media ge-
vormde bemiddelingen. Twee punten vielen bij-
zonder op.

Ten eerste werd duidelijk dat media inder-
daad een intrinsiek onderdeel vormen van reli-
gies. Gelovigen zelf zitten zeker niet met de hier 
bekritiseerde, vermeende fundamentele onver-
enigbaarheid van religie en technologie. In feite 
wordt de aanwezigheid van media in de commu-
nicatie tussen mensen en het transcendente graag 
gesacraliseerd en daarmee enigszins genegeerd, 
waardoor hun contact met dat transcendente di-
rect en haast onbemiddeld lijkt te zijn. Het me-
dium wordt dan niet als van buiten komend, en 
dus in zekere zin als kunstmatig, ervaren. Zo be-
middelt bijvoorbeeld een katholiek icoon de aan-
wezigheid van God; het transcendente wordt 
zichtbaar en tastbaar gemaakt via een artefact, 
dat echter zijn eigen materialiteit overstijgt. 
Hiervoor moet een icoon — immers een door 
mensen vervaardigd ding — worden erkend als 
daadwerkelijk medium dat de aanwezigheid van 
God kan oproepen. Een icoon nodigt uit tot be-
paalde religieuze ervaringen en handelingen, ten 
koste van andere. Het roept een specifieke religi-
ositeit op, die bepaalde zintuiglijke ervaringen, 
een bepaalde subjectiviteit en kijk op de wereld 
met zich brengt. In het kielzog van de protes-
tantse Beeldenstorm werd het boek als nieuw 
medium gelanceerd (zie het essay van René Mun-
nik ‘Schriftreligies, technologisch gemedieerde 
religies?’), terwijl beelden als mensenwerk werden 
gediskwalificeerd. Die houding is telkens weer 
gereproduceerd door zendelingen in de niet-wes-
terse wereld, waar niet alleen de concurrerende 
katholieke missie vanwege de ‘aanbidding van 
door mensenhand vervaardigde beelden’ fel werd 
bekritiseerd, maar ook inheemse religieuze beel-
den als ‘fetisj’ werden afgedaan. Interessant is dat 
de bijbel werd gelanceerd als superieur medium 
om de aanwezigheid van God werkelijkheid te 
laten worden (‘het woord wordt vlees’). In mijn 
onderzoek naar de introductie van het protestan-
tisme in Ghana [Meyer, 1999] kwam ik vaak de 
voorstelling tegen van God als ‘boekhouder’, die 
het doen en laten van mensen opschrijft en op 
basis van die rapportage besluit of hun naam mag 

1 Voor meer informatie zie www.pscw.uva.nl/media-religion.
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worden ingeschreven in het ‘Boek des Levens’. 
Lidmaatschapskaarten van de kerk werden ge-
zien als belangrijke bewijsstukken voor goed ge-
drag, een soort visa voor de toegang tot de hemel. 
De nadruk op lezen en schrijven impliceerde het 
accentueren van geheel andere religieuze hande-
lingen (zitten, lezen, nadenken over bijbelse tek-
sten, alleen bidden) en zintuiglijke ervaringen. 
Die ervaringen en handelingen sloten naadloos 
aan bij de evolutie van hetgeen Benedict Ander-
son [Anderson, 1991] omschreven heeft als ‘print 
kapitalisme’, en stonden aan de wieg van de mo-
derne mens. Tegenwoordig is vooral in pinkster-
kerken overal op de wereld televisie een belang-
rijk medium geworden voor het etaleren van 
spirituele kracht. Passend bij onze hedendaagse 
beeldcultuur worden wonderen bij voorkeur voor 
het oog van de camera verricht en eindeloos via 
het scherm gereproduceerd. In het deel ‘Pinkster-
kerken, traditionele religie en audiovisuele mid-
delen in Ghana’ zal ik hierop dieper ingaan.

Aandacht voor de transformatie van religi-
euze bemiddelingspraktijken, en de daarmee ver-
bonden afwijzing van oude en de incorporatie 
van nieuwe media, is van centraal belang voor het 
beter begrijpen van processen van religieuze ver-
nieuwing. Nieuwe technologieën worden in een 
ingewikkeld en veelal omstreden proces geïncor-
poreerd in de religieuze praktijk, en als adequa-
tere communicatiemiddelen om met het transcen-
dente en elkaar in contact te komen, geauto   riseerd. 
Met andere woorden, nieuwe media komen nooit 
in een puur technologische vorm [Van de Port, 
2006]. Hun invoering is altijd bemiddeld door al 
bestaande religieuze voorstellingen en praktijken 
die een rol spelen bij hun erkenning als een nieuw 
medium. Zoals ik onlangs in mijn oratie heb be-
toogd, is het nuttig om erkende religieuze bemid-
delingspraktijken en de daaraan verbonden arte-
facten op te vatten als ‘belevingsvormen’2, die het 
transcendente op een specifieke manier benader-
baar maken en een bepaalde religieuze esthetiek 

met zich brengen [Meyer, 2006; zie ook het essay 
van Martijn de Koning ‘Religieuze verbeelding, 
verbinding en verwondering’]. Mijn opvatting 
van esthetiek sluit nauw aan bij die van Verbeek. 
Het gaat daarbij om het stroomlijnen — dus be-
nadrukken èn wegdrukken [zie Verrips, 2006] — 
van sensorische waarnemingen via media en arte-
facten, zonder welke het transcendente helemaal 
niet ervaarbaar zou zijn. Dit proces van stroom-
lijnen speelt een centrale rol in het tot stand ko-
men van een specifieke religieuze houding, waar-
door religieuze voorstellingen via specifieke 
belevingsvormen in het lichaam verankerd raken. 
In die zin hebben religieuze belevingsvormen in-
derdaad een vormende — en vaak disciplinerende 
— invloed op de lichamen van de mensen die ze 
gebruiken.

Ten tweede werd duidelijk dat de incorpora-
tie van nieuwe media in religieuze belevingsvor-
men en bemiddelingspraktijken geplaatst moet 
worden in een bredere maatschappelijke context. 
In een wereld waarin moderne massamedia een 
integraal onderdeel vormen van het alledaagse 
leven, proberen veel religieuze groepen bij de al-
ledaagse praktijken van hun volgelingen aan te 
sluiten. Zoals hiervoor uiteengezet, is de manier 
waarop dit gebeurt inzet van onderhandeling en 
dikwijls conflict. De toegankelijkheid van mo-
derne media zoals televisie, radio en internet 
biedt niet alleen mogelijkheden voor het ontwik-
kelen van nieuwe belevingsvormen binnen religi-
euze groepen, maar ook voor het claimen van 
ruimte in de publieke sfeer. Auteurs als Jürgen 
Habermas en Benedict Anderson hebben gewe-
zen op het grote belang van moderne media voor 
het tot stand komen van moderne arena’s voor 
discussie en het vormen van nationaal verbeelde 
gemeenschappen, die de grenzen van face-to-face 
gemeenschappen overstijgen. In onze tijd spelen 
audiovisuele massamedia een cruciale rol in het 
uitdragen van identiteit en het agenderen van 
maatschappelijke vraagstukken — kortom: de 

2 In die in het Engels geschreven rede gebruik ik ‘sensational form’. Beter dan de Nederlandse vertaling roept die term 
de dubbelheid op van sensationeel (in de zin van uitzonderlijk) èn zintuiglijk.
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constructie van wat we als ‘de werkelijkheid’ aan-
vaarden. In het kielzog van globalisering en de 
ermee gepaard gaande liberalisering en commer-
cialisering van media is het privilege van natiesta-
ten om massamedia in te zetten voor het articu-
leren van nationale identiteit geërodeerd. Zoals 
Arjun Appadurai [Appadurai, 1996] heeft be-
toogd, is de verbeelding in de context van globa-
lisering al meer gedemocratiseerd. Media zijn 
gemakkelijker toegankelijke middelen voor het 
produceren en presenteren van nieuwe vormen 
van identiteit. Hierdoor zijn er niet alleen nieuwe 
spanningen gerezen tussen concurrerende religi-
euze, etnische en nationale identiteiten, maar ook 
tussen door religieuze en politieke leiders gelegi-
timeerde vertogen enerzijds en nieuwe, meer in-
dividuele, idiosyncratische invullingen van iden-
titeit en betekenisgeving anderzijds. Kortom, of 
we dit leuk vinden of niet, de publieke sfeer wordt 
al meer een strijdtoneel voor het opvoeren van 
verschillende met elkaar rivaliserende identitei-
ten en belangen.

Het kunnen beschikken over de middelen en 
vaardigheden om een publieke aanwezigheid 
kenbaar te maken is een voorwaarde voor het 
claimen van macht. Net als politici staan ook re-
ligieuze groepen voor de uitdaging om nieuwe 
media doeltreffend te gebruiken. De grote vraag 
is echter in hoeverre de presentatiestijlen die ge-
paard gaan met gangbare mediarepresentaties in 
onze hedendaagse audiovisuele cultuur — met 
formats zoals talkshows, realityshows, het lance-
ren van idolen en sterren, en het steeds weer zoe-
ken naar nieuwe shockeffecten — al dan niet te 
verenigen zijn met gevestigde religieuze presen-
tatiestijlen en belevingsvormen. De visie van bij-
voorbeeld Manuel Castells in zijn werk over het 
informatietijdperk, die de hernieuwde opkomst 
van religies als een conservatieve reactie op glo-
balisering en mediatisering interpreteert, en die 
meent dat religies die het gebruik van nieuwe 
media entameren uiteindelijk ten prooi zullen 
vallen aan de in die media inherente oppervlak-
kigheid, vind ik niet aanvaardbaar [Meyer, 
2006b]. Ik sluit me liever aan bij de hiervoor al 
even aangestipte kritiek van Hent de Vries, die 

benadrukt dat door het aannemen van nieuwe 
media niet alleen de boodschap, maar ook de pu-
blieke positie van religieuze groepen verandert. 
Precies dit proces moet de inzet zijn van nauw-
keurig empirisch onderzoek.

PiNkSteRkeRkeN, tRaditiONeLe 
ReLigie eN audiOViSueLe 
MiddeLeN iN ghaNa
In de context van mijn antropologisch onder-

zoek in Ghana hoorde ik telkens weer mensen 
praten over hekserij als ‘African electronics’. Het 
functioneren van moderne technologie wordt 
aangehaald om de werking van spirituele krach-
ten te onderstrepen. Vooral verwijzingen naar 
moderne ICT moeten de plausibiliteit onderstre-
pen van het vermogen van dit soort krachten om 
de beperkingen van tijd en ruimte te overwinnen 
en mensen van een afstand te raken: hekserij als 
een vorm van ‘remote control’. Ook inheemse 
priesters maken graag gebruik van audiovisuele 
middelen — zoals foto’s bij het behandelen van 
of schade toebrengen aan afwezigen — en praten 
over hun spirituele belevenissen en krachten met 
behulp van technologische metaforen. En over 
zowel God als ook de Duivel wordt verteld dat ze 
— in de hemel dan wel in het rijk der duisternis 
— zouden beschikken over hoog ontwikkelde 
audiovisuele apparatuur, zoals videocamera’s en 
computerlabs, waarmee ze mensen permanent in 
de gaten kunnen houden.

Deze voorbeelden maken duidelijk dat het 
verwijzen naar en het inzetten van moderne au-
diovisuele media voorkomt in een breed scala van 
religieuze sferen, van pinksterkerken tot inheem-
se religieuze tradities. In beide sferen is het van 
centraal belang om te kunnen ‘kijken’ in de spiri-
tuele dimensie die aan de fysieke, met het blote 
oog zichtbare wereld ten grondslag ligt. Terwijl 
men het in traditionele kringen heeft over ‘a se-
cond pair of eyes’, reppen christenen over de ‘spi-
rit of discernment’, die hun in staat zou stellen 
om de krachten der duisternis te doorgronden. 
Kunnen ‘zien’ is in beide contexten een centrale 
religieuze vaardigheid, waaraan macht en gezag 
kan worden ontleend. Terwijl het in de traditio-



93

nele context aan ingewijde priesters is voorbe-
houden om te ‘zien’, is de belofte om iedere gelo-
vige te voorzien van de spirit of discernment een 
van de grote attracties van de pinksterkerken, die 
in de laatste jaren net zoals in veel andere Afri-
kaanse landen in rap tempo nieuwe volgelingen 
hebben gemaakt, vaak ten koste van meer ortho-
doxe kerken en traditionele cultussen. Ofschoon 
het vermogen om het onzichtbare te kunnen zien 
een rol speelt in pinksterkerken èn traditionele 
cultussen, is de relatie tussen beide uiterst ge-
spannen. Vooral de leden van pinksterkerken af-
ficheren zich als de meest krachtige zieners, die 
de met de duivel geassocieerde inheemse, occulte 
religieuze praktijken blootleggen. In pinksterker-
ken wordt veel aandacht besteed aan het zicht-
baar maken — oftewel openbaren — van zoge-
naamd occulte krachten.

Daarnaast heeft in het openbaren ook het 
vertonen van de spirituele kracht van de pinkster-
dominee een centrale plaats. Veel pinksterkerken 
runnen hightechmediastudio’s waarin de met een 
groot aantal camera’s opgenomen kerkdiensten 
worden geredigeerd. Op die manier kunnen deze 
diensten als visueel bewijs dienen voor de doel-
treffendheid en efficiëntie waarmee die kerk in 
staat is hun verbintenis met God om te zetten in 
spirituele kracht. In dit soort programma’s, die als 
dvd’s worden verkocht en via commerciële televi-
siezenders in ‘prime time’ worden vertoond, wor-
den de dominees gepresenteerd als de nieuwe 
idolen van deze tijd: exuberanter, overtuigender 
en gezaghebbender dan menig politicus, en supe-
rieur aan traditionele priesters (zie Figuur 1-4). 
Veel van dit type dominees maken aannemelijk 
dat ze in staat zijn om voor het oog van de ca-
mera wonderen te verrichten — zoals het gene-
zen van ernstig zieken, het laten lopen van ver-
lamden, èn zelfs het weer tot leven brengen van 
doden. We stuiten hier op een boeiende versmel-
ting van religieuze, op het zien gerichte bemid-
delingspraktijken en audiovisuele technologie. 
De laatste wordt als het ware gemobiliseerd om 
de realiteit van wonderen kracht bij te zetten. 
Moderne media staan in het teken van het open-
baren van spirituele kracht. Televisie verheft het

Figuur 1-4 Zondagsdienst in de International Central Gospel 
Church van Mensa Otabil. Bron: Birgit Meyer. 
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geloof in het bestaan van onzichtbare krachten 
tot een bewezen realiteit. Wonderen en ‘special 
effects’ raken zo onontwarbaar met elkaar ver-
strengeld [De Vries, 2001, p. 28], net zoals geloof 
en doen geloven — ‘belief ’ en ‘make-believe’ — 
via een efficiënt gebruik van media in elkaar 
overvloeien. Door de verbondenheid met televi-
sie wordt de pentecostale nadruk op mirakel en 
spektakel tot een audiovisuele, sensationele hype.

Terwijl dominees in pinksterkerken aldus 
hun kracht via audiovisuele technologie zichtbaar 
maken, gaan traditionele priesters doorgaans heel 
anders om met moderne media. Zoals al eerder 
aangegeven, kunnen bijvoorbeeld foto’s zeker ge-
bruikt worden bij de behandeling van hulpzoe-
kenden — net zoals mensen via het medium foto 
schade kan worden berokkend. Er bestaat in deze 
kring dus op zich geen principieel bezwaar tegen 
het gebruik van moderne media in de communi-
catie met bovennatuurlijke krachten. In die zin 
vormen de moderne technische mogelijkheden 
een extensie van al bestaande religieuze bele-
vingsvormen. Daarom zou het een misvatting 
zijn om traditionele priesters als antimodern af te 
schilderen. Het grote verschil ten opzichte van 
televisiedominees schuilt in de zeer gereserveerde 
houding die priesters innemen om spirituele 
praktijken via moderne massamedia te tonen. 
Veel priesters vinden het problematisch om bij-
voorbeeld camera’s in het binnenste van hun sa-
crale ruimte toe te laten. Er wordt gezegd dat de 
goden in principe niet in afbeeldingen te vangen, 
en dus niet fotografeerbaar zijn, al probeert men 
het nog zo vaak [Meyer, 2005, zie ook Spyer, 
2001]. In een boeiend artikel heeft Marleen de 
Witte [De Witte, 2005a; zie ook De Witte, 
2005b] beschreven hoe het plan van een Ghanese 
commerciële televisiezender om een documen-
taire te maken over traditionele religie uitliep op 
een fiasco. De priesters verlangden weliswaar 
naar een positievere beeldvorming over hun reli-
gie, die mede door toedoen van pinksterkerken in 
de publieke opinie als ‘heidens’ en zelfs ‘duivels’ 
wordt afgeschilderd. Maar ze waren niet bereid 
om de televisiecamera toe te laten in situaties die 
als geheim werden omschreven. Juist omdat voor 

hen de ware kracht zich aan het oog onttrekt en 
geheim moet blijven, was de toelating van came-
ra’s en de daarmee gepaarde transparantie abso-
luut taboe. Daarmee is het voor traditionele 
priesters, ook al staan ze door de opkomst van 
telegenieke dominees onder druk, ondoenlijk om 
op een soortgelijke manier als hun tegenstanders 
hun aanwezigheid en kracht in de publieke sfeer 
te claimen. Juist omdat spirituele kracht door 
vertoning kwetsbaar wordt, moet ze worden be-
schermd door een aura van geheimzinnigheid. 
Het doelbewust afwijzen van moderne media 
voor het publiekelijk vertonen van spirituele 
kracht zet dat aura nog extra luister bij. Op die 
manier draagt de afwijzing van audiovisuele me-
dia bij tot het in stand houden van kracht, maar 
dat gaat wel ten koste van de positie van traditio-
nele religie in de publieke sfeer, die door de visie 
van pinksterkerken wordt gedomineerd. Het is 
nogal ironisch dat de documentaire als substituut 
voor daadwerkelijke beelden uit de traditionele 
spirituele praktijk uiteindelijk fragmenten ge-
bruikte die afkomstig waren uit lokaal geprodu-
ceerde videofilms. Die videofilms zijn sterk op 
pinksterkerken georiënteerd, en visualiseren gre-
tig de traditionele cultussen als bakermat van de 
‘krachten der duisternis’. In die videofilms wor-
den geheel verzonnen sacrale ruimten vertoond 
(zie Figuur 5 en 6), die vrijwel niets gemeen heb-
ben met de daadwerkelijke sacrale ruimten van 
traditionele priesters [Meyer, 2005]. In de heden-
daagse audiovisuele cultuur is het ook in Ghana 
niet zonder meer mogelijk om buiten beeld te 
willen blijven: wie zich zelf niet uitbeeldt, wordt 
het object van de vertoning door anderen.

CONCLuSie
In dit essay heb ik willen betogen dat religie 

en media onlosmakelijk met elkaar verweven zijn. 
Media vormen een intrinsiek onderdeel van reli-
gieuze communicatie en belevingsvormen. Tech-
nologische, deterministische verklaringsmodellen 
zijn even problematisch als het claimen van een 
onafhankelijk van media bestaande religieuze 
boodschap. Onderzoek naar de veranderende rol 
en plaats van religies zou rekening moeten hou-
den met a) de wijze waarop nieuw beschikbare 
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media al dan niet aansluiten bij bestaande religi-
euze belevingsvormen en b) bij de verhouding 
tussen manieren van mediagebruik in de publieke 
sfeer enerzijds en religieuze groepen anderzijds. 
Het voorbeeld van Ghana maakt duidelijk dat 
audiovisuele media zowel door pinksterkerken 
als traditionele cultussen wel bijna vanzelfspre-
kend kunnen worden geïncorporeerd, omdat ze 
de al bestaande nadruk op kijken als religieuze 
praktijk versterken. Met betrekking tot het ge-
bruik van media in de publieke sfeer bestaat er 
echter een aanzienlijk verschil dat te maken heeft 
met zeer uiteenlopende ideeën over het geheim-
houden, dan wel openbaar maken van spirituele 
kracht.

Zoals de bijdragen aan deze publicatie laten 
zien, beperken de in mijn betoog geschetste hou-
dingen tegenover nieuwe media zich niet tot 
Ghana. Overal in de wereld vormt de komst van 
nieuwe mediatechnologieën een grote uitdaging 
voor religieuze groepen. Naast de min of meer 
gemakkelijke inbedding van moderne media in 
de religieuze beleving en de verspreiding van de 
boodschap (zoals het geval is in de door Paul Sol-
lie beschreven Jacobikerk, de door Jan van der 
Stoep geschetste Oecumene van het hart, of 

Martijn de Konings analyse van het gebruik van 
internet door moslimjongeren), zijn er tal van 
voorbeelden van restricties met betrekking tot dit 
soort media te noemen (niet fotograferen of fil-
men tijden de dienst!). Het opleggen van restric-
ties ten einde het unieke en geheimzinnige van 
religieuze kracht te waarborgen moet echter niet 
begrepen worden als bewijs voor de principiële 
onverenigbaarheid van religie en mediatechnolo-
gieën. In tegendeel, in dit geval dienen moderne 
media als een onmisbaar, negatief referentiekader, 
waartegen ‘echte’ religieuze beleving kan worden 
afgezet. De suggestie van echtheid komt in dit 
geval juist tot stand doordat de communicatie 
met God als niet door media bemiddeld — en 
dus direct — wordt voorgesteld. Of nieuwe me-
dia worden afgewezen of geïncorporeerd, in beide 
gevallen gaat het erom religieuze belevingsvor-
men aan te bieden die de ervaring van het trans-
cendente mogelijk maken. Ofschoon, zoals be-
toogt, religieuze belevingsvormen per definitie 
het gebruik van media — zoals beelden, schrift, 
televisie, internet — impliceren, heeft het al dan 
niet toelaten van nieuwe audiovisuele media be-
langrijke implicaties voor de manier waarop 
mensen het transcendente ervaren en voor de po-
sitie van religieuze groepen in de wereld.

Figuur 5-6 Verbeelding van traditionele religie in Ghanese christelijke videofilms. Bron: Birgit Meyer. 
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2.3 René Munnik

SChRiFtReLigieS, teChNOLOgiSCh 
geMedieeRde ReLigieS?

n deze bijdrage beperk ik me tot de grote 
religies van het Westen: jodendom, 
islam en christendom, en vooral tot de 
laatste. Deze religies worden ‘schrift-
religies’ genoemd, omdat ze gegrondvest 
zijn op een canon van heilige teksten 
(resp. de tanach, de koran en de bijbel), 
hun God is bovenal een schrijver (niet 
alleen van hun heilige geschriften, maar 
in metaforische zin ook van het ‘Boek 
der Schepping’), en hun theologieën zijn 
vooral geschreven commentaren op bron-
teksten. Dat wil zeggen, ze zijn alleen 
mogelijk in een cultuur waarin ‘teksten’ 

een prominente rol spelen. En dat betekent dat 
deze religies een technische grondslag bezitten: 
de uitvinding en introductie van een schrift-
systeem, in het bijzonder: van het alfabet. 
Zonder schriftsysteem geen geschrift, en zonder 
geschrift geen schriftreligie. Het alfabet is een 
fonografische techniek waarmee gesproken 
woorden kunnen worden getransformeerd tot 
geschreven woorden. Gesproken woorden zijn 
vooral toegankelijk voor het oor, ze zijn tijdelijk 
omdat ze maar even klinken, en ze zijn gebonden 
aan de aanwezigheid van sprekers bij luisteraars. 

Geschreven woorden zijn vooral toegankelijk voor 
het oog, ze zijn ruimtelijk omdat ze verschijnen 
ergens op een blad papier en in een grammaticale 
structuur, en ze zijn in staat om de afwezigheid 
van schrijvers bij lezers te overbruggen.

De culturele consequenties van deze techniek 
zijn immens geweest. Maar ze zijn in de loop der 
tijd een zo vanzelfsprekend onderdeel van onze 
cultuur geworden dat het specifiek technische 
ervan bijna geheel uit ons bewustzijn is verdwe-
nen. Individuele mensen maakten alleen kennis 
met dat technische aspect van het schriftsysteem, 
toen ze als zesjarige zelf de overgang van orali-
teit1 naar geletterdheid doormaakten, en met een 
kroontjespen de klinkers en de medeklinkers tus-
sen lijntjes moesten leren schrijven en zich het 
woordbeeld eigen moesten maken: boom, roos, 
vis, vuur. Maar al snel werd die vaardigheid geau-
tomatiseerd en kon men zich werktuiglijk gaan 
bewegen in een wereld die al volledig met schrijf-
sels en geschriften doortrokken was. Juist door 
die werktuiglijkheid en dat automatisme ver-
dween het technische aspect van het schriftsys-
teem uit het bewustzijn; het denken werd name-
lijk zèlf ‘geletterd’2. En voor dat geletterde denken 
dringen zich allerlei metaforen op die daarbuiten 

1 Onder ‘oraliteit’ versta ik ‘ongeletterdheid’, met dien verstande dat een orale cultuur niet slechts ‘analfabetisch’ is — dus 
een schrift systeem mist —, maar tevens een aantal vaardigheden en instituten bezit om het ‘geestelijk erfgoed’ van die 
cultuur te behouden en door te geven — vaardigheden en instituten die in de regel van aard veranderen of verloren 
gaan in het proces van alfabetisering.
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iedere betekenis ontberen: de natuur ‘als een 
boek’, de geschiedenis ‘als een (raadpleegbaar) 
archief ’, wat begrijpelijk is wordt gevat als ‘lees-
baar’ (een ‘open boek’) en wat onbegrijpelijk is 
blijft een ‘gesloten boek’. Doordat deze techni-
sche grondslag in de religie wel aanwezig is, maar 
uit het bewustzijn verdween, kon zich de valse 
schijn vestigen dat religie behoort tot een domein 
dat volledig buiten de techniek ligt.

In deze bijdrage zal ik enige aspecten aange-
ven van de geweldige betekenis die deze techniek 
heeft gehad op de religie. Gezien de beknoptheid 
van onderstaand signalement, zal het noodzake-
lijk schematisch zijn. Mij ontbreekt de ruimte 
om uitgebreid in te gaan op de complexe ont-
staansgeschiedenis van de geletterde cultuur, op 
de invloed van de ‘letter’ op de (secundaire) ora-
liteit die ook in een schriftcultuur aanwezig blijft, 
op de maatschappelijke verhouding tussen ‘gelet-
terden’ en ‘ongeletterden’ in een schriftcultuur, en 
op de samenhang tussen ‘letter’ en ‘beeld’ in de 
huidige mediacultuur.

eeN SChRiJVeNde gOd
“In het begin was het woord” — met deze zin-

snede begint het Evangelie van Johannes, en ze 
verwijst naar het boek Genesis, waarin God in 
het begin de wereld schiep met Zijn woord. Dat 
scheppingswoord is dan nog een gesproken 
woord: “God sprak: Er zij…” (Gen. 1: 3-26). Het 
opmerkelijke is dat deze sprekende god voor-
komt in een boek waarvan joden en christenen 
zeggen dat dat het ‘woord van God’ is en dat is 
geen gesproken, maar een geschreven woord. Als 
Auteur van de bijbel ligt de schrijvende god aan 
het hele boek ten grondslag, maar in de bijbel be-
gon alles met een sprekende god. Heeft God ooit 
leren schrijven? En wanneer was dat? Aan de 
hand van de bijbeltekst, en geholpen door de 
historisch-kritische methode, valt daarover wel 
iets te zeggen. Het meest illustratief in dit ver-
band zijn de teksten die handelen over de ‘wet’.

De oudste versies van de ‘tien geboden’ en de 
verbondswet (Ex. 20: 1-17 en Ex. 20: 22-23, 13) 
stammen uit de tweede helft van de dertiende 
eeuw voor onze jaartelling. Daarin is God nog 
een exclusief sprekende god. Een iets latere versie 
(Deut. 29: 15-26) eindigt weliswaar met een ver-
wijzing naar zichzelf als ‘dit boek’, maar dat is 
een toevoeging. Trouwens, latere toevoegingen 
herinterpreteren ‘Gods spreken’ vaak als het ‘dic-
teren’ van woorden die dan door Mozes opge-
schreven worden. En uiteindelijk kent ook de 
verbondswet van Ex. 34: 10-27 (halverwege de 
twaalfde eeuw) alleen een god die zich openbaart 
door te spreken. Volgens de literatuurhistoricus 
Eric Havelock zijn de liederen en verhalen tot en 
met de klaagzang van David over Jonatan (2 
Sam. 1: 19-27, omstreeks 1000 v.Chr.) achteraf 
op schrift gestelde getuigen van (primaire) orali-
teit [Havelock, 1991, p. 59]. Pas wanneer halver-
wege de tiende eeuw het Hebreeuwse alfabet 
wordt geïntroduceerd, kan het — ‘Jahwistische’ 
— literaire redactiewerk beginnen, en verschij-
nen er passages waarin God de Wet eigenhandig 
schrijft: Ex. 24: 12; 31: 18; 32: 16; 34: 1 en 28, en 
Deut. 5: 22.

De conclusie van deze korte exercitie ligt dan 
ook voor de hand: God leerde schrijven toen in 
Israël het alfabet geïntroduceerd werd. En in een 
cultuur die allengs geletterd raakte, stond hij zo-
doende op voorsprong. Want tegenover het ge-
letterde genie van deze god staken de mythische 
goden, inclusief het Griekse pantheon bleek af. 
De Olympische goden waren weliswaar achteraf 
beschreven en bezongen in literaire werken, wel-
licht mooier, huiveringwekkender en dieper dan 
die van de tanach en het evangelie. Maar dat kon 
niet wegnemen dat die goden stuk voor stuk an-
alfabeten bleven. In tegenstelling tot de literaire 
god van Israël bestond het pantheon van Athene 
uit een verzameling relicten uit de oraliteit. Want 
deze goden hoorden thuis in de mythen, en de 
mythen konden slechts schitteren in een orale 

2 Volgens Albert Borgmann geeft nagenoeg iedere techniekontwikkeling dit patroon te zien, waarin het aanvankelijk 
technische karakter gaandeweg op de achtergrond raakt, terwijl de rol van geleverde dienst (commodity) naar de 
voorgrond treedt [Borgmann, 1984].
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setting: de ‘liturgische’ performance van de dich-
ter of de bard die de mythe voordroeg. En net 
zoals een mop (moppen tappen is een bij uitstek 
orale praktijk) verbleekt wanneer die terechtkomt 
in een moppenboek, zo verloor de op schrift ge-
stelde mythe in een geletterde cultuur zijn eigen-
lijke ‘Sitz im Leben’.

VaN ORaLiteit 
NaaR geLetteRdheid
In deze paragraaf presenteer ik schetsmatig 

vier begrippen vanuit het perspectief van de over-
gang van oraliteit naar geletterdheid. Van de laat-
ste drie geef ik kort de rol in het religieuze den-
ken aan.

Ten eerste: de betekenis van het poëtische en de 
poëzie. Een orale cultuur bezit weliswaar geen 
middelen om het verleden schriftelijk vast te leg-
gen of te documenteren, maar ze bezit wel allerlei 
vaardigheden en instituten om het verleden via 
overlevering vast te houden. Centraal daarin staat 
het vermogen tot (collectief ) herinneren. Zo 
kende de Griekse cultuur tot in de zesde eeuw 
het ambt van de ‘mnemones’ [Havelock, 1991, pp. 
94-95]. De mnemones waren ‘beroepsherinne-
raars’; levende archieven die het calendarium, de 
spreuken en de in het verleden vastgestelde vol-
zinnen paraat hadden waarin de ongecodificeerde 
wetten waren vervat. Zonder hun mnemotechni-
sche vaardigheid waarop men een beroep kon 
doen, zouden de wetten, de genealogieën, de lie-
deren, de gedichten en de verhalen verdampen 
alsof ze er nooit geweest waren.

In die tijd had ook de poëzie geen exclusief 
‘artistieke’ — laat staan ‘literaire’ — betekenis. Ze 
had namelijk tevens een praktische, politiek-di-
dactische rol. Het rijm, het metrum, de stereoty-
pen van een formuletaal fungeerden als mnemo-
technieken; verwant aan breed uitgesponnen 
ezelsbruggen. Deze poëtische uitdrukkingsvor-
men waren de dichter behulpzaam bij het geritu-
aliseerd voordragen van een epos dat hij anders 
nooit had kunnen onthouden.3 Het poëtische, en 

in het algemeen het musische, ondersteunde het 
maatschappelijke collectieve geheugen. De moe-
der der Muzen heette dan ook ‘Mnemosunè’, d.i. 
niet zozeer ‘herinnering’ als wel het actief ‘zich in 
herinnering brengen’ of ‘memoriseren’ [Havelock, 
1991, p. 90]. Door de introductie van het schrift 
verloor de poëzie deze praktische, mnemotechni-
sche functie. En nadat zodoende het geheugen 
ontlast was door het geschrift, kon zich de poëzie 
specialiseren tot een exclusief artistieke talige ex-
pressie die zich kon gaan bedienen van het schrift 
om ‘literatuur’ te worden.

Ten tweede: de notie van ‘geschiedenis’. Om de 
culturele betekenis van de tekst aan te duiden, 
zou men een historische vergelijking moeten 
kunnen maken van de overgang van ‘ongeletterd-
heid’ naar ‘geletterdheid’ die door de invoering 
van de tekst werd bewerkstelligd. Maar een der-
gelijke vergelijking is niet te maken op grond van 
‘historisch materiaal’, omdat dat materiaal voor het 
grootste deel zou moeten bestaan uit tekstuele 
getuigenissen die we van die eerdere orale fase 
per definitie niet kunnen bezitten. Voor een his-
toricus — die tot op heden hoofdzakelijk een 
tekstwetenschapper is — is een verloren gegane 
primaire orale cultuur nooit meer te achterhalen, 
omdat ze misschien wel allerlei artefacten, maar 
geen gearticuleerde berichten heeft nagelaten 
[Havelock, 1991, p. 78 e.v.).

Dat men in de gebruikelijke zin van het woord 
geen geschiedenis kan schrijven van de overgang 
van een orale naar een geletterde cultuur, mar-
keert de buitengewoon grote betekenis van de 
introductie van het schrift. Die laatste is geen ob-
ject van de geschiedschrijving, maar haar moge-
lijkheidsvoorwaarde. Kortom, voor het moderne, 
geletterde bewustzijn markeert de introductie 
van het alfabetische geschift de overgang van 
‘prehistorie’ naar ‘geschiedenis’.

Deze situatie is enigszins te vergelijken met 
de overgang van de ‘prehistorie’ naar de geschie-
denis van de muziek, die mogelijk werd met de 
invoering van de muzieknotatie door Guido van 

3 Op grond hiervan kwam Milman Parry tot de conclusie dat de homerische dichtwerken in feite op schrift gestelde 
oraliteit bevatten [Havelock, 1991, p. 62v, p. 68v; Ong, 1988, p. 20 e.v.].
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Arezzo († 1050). Van toen af aan bestond de mu-
ziek niet meer alleen uit (deels geïmproviseerde) 
overleveringen, maar kende ze tevens een schrif-
telijke neerslag waardoor de noodzaak van een 
directe overlevering van generatie op generatie 
was verdwenen. Pas toen kon zich paradoxaal ge-
noeg de traditie gaan vestigen van de westerse 
muziek die zich achteraf als een geschiedenis liet 
beschrijven: een geschiedenis van componisten 
met een naam en hun onsterfelijke werken; een 
geschiedenis van rolverdelingen tussen compo-
nisten, uitvoerende musici en later ook dirigen-
ten; van ontwikkelingen, stijlen, stromingen, 
scholen en genres, vanaf de nog net anonieme 
Provençaalse troubadours uit de 12e eeuw tot en 
met Arnold Schoenberg en later. Voor het mo-
derne bewustzijn behoort de muziek uit de tijd 
voor de muzieknotatie tot haar prehistorie.

Maar het geschrift — en dus de techniek van 
het schriftsysteem — is niet alleen de mogelijk-
heidsvoorwaarde voor de geschiedschrijving om-
dat het daarvoor het bronnenmateriaal levert. 
Het is ook de mogelijkheidsvoorwaarde voor zo-
iets als ‘historisch bewustzijn’. Omdat geschriften 
als rechtstreekse getuigenberichten uit een ander 
tijdperk konden worden opgevat, en omdat men 
ze chronologisch kon rangschikken en onderling 
kon vergelijken, bezat de historicus een denk-
beeldig synoptisch standpunt ten opzichte van de 
geschiedenis, die hij zich als een chronologische 
ontwikkeling kon voorstellen; een ontwikkeling 
op grond van tijdrekening en jaartelling.4 Op 
grond van de getuigenverklaringen van voorhan-
den geschriften uit het ‘archief van het verleden’ 
kon hij de opkomst en ondergang van koninkrij-
ken beschrijven, of de wordingsgeschiedenis van 
zijn eigen natie.

Uiteraard kende ook een primaire orale cul-
tuur haar verhaalde genealogieën en geschiede-
nissen. Maar die laatste waren wezenlijk iets an-
ders dan geschiedschrijving. Ze behoorden on-
middellijk tot de eigen identiteit van de cultuur 
die men door overlevering inlijfde, belichaamde 
en doorgaf. In een orale cultuur was deel hebben 
aan die cultuur nagenoeg hetzelfde als deelne-

ming aan de mondelinge overleveringen; men 
bezat daarbinnen niet het vermogen om zich van 
die overleveringen te distantiëren door daarvan 
een object van systematische beschrijving te ma-
ken. Een orale cultuur was eenvoudigweg te on-
middellijk ‘historisch’ om zich van die historici-
teit te distantiëren, zich daartoe te verhouden en 
zodoende de eigen historiciteit voor de geest te 
halen. Een orale cultuur beschikte ook niet over 
de mogelijkheid om kennis te nemen van ‘overle-
veringen’ die in haar eigen tijd niet meer de ronde 
deden. Ze kende, met andere woorden, geen his-
torisch bewustzijn omdat ze volkomen in haar 
eigen ‘historiciteit’ opgesloten was.

De betekenis van deze notie van historiciteit 
voor de religie blijkt bijvoorbeeld in de wijze 
waarop het jodendom zijn geschiedenis niet 
slechts ‘verhaalt’, maar daarvan expliciet een ob-
ject voor theologische interpretatie maakt. Het 
blijkt echter ook uit het typisch christelijke pro-
bleem van de discrepantie tussen de ‘historische 
Jezus’ (d.w.z. de reële persoon die ooit in Israël 
rondliep) en de ‘verkondigde Christus’ (d.w.z. de 
figuur waarover in de evangelies wordt verhaald). 
Het bewustzijn van deze discrepantie werd in 
feite gevoed door het besef dat er aan de op-
schriftstelling van de evangelies enige decennia 
van orale (liturgische, verkondigende, vermanen-
de) tradities vooraf waren gegaan, èn door het 
wantrouwen van het geletterde denken ten aan-
zien van de betrouwbaarheid van dergelijke orale 
tradities. Maar in een orale cultuur kende men 
alleen ‘verkondigde figuren’, en bezat men geen 
enkel criterium om aan de betrouwbaarheid 
daarvan als ‘historische figuur’ te twijfelen.

Ten derde: de betekenis van de wet. In een orale 
cultuur miste het levende woord de rigiditeit en 
de standvastigheid van de dode letter. Gaande-
weg werd juist deze rigiditeit van de op schrift 
gestelde tekst beschouwd als een deugd. Een 
schriftelijk contract verschilde van een monde-
linge wederzijdse belofte in het feit dat beide 
contractanten elkaar konden aanspreken met ver-
wijzing naar een ding dat ergens veilig berustte, 

4 De oorsprong van de kalenderchronologie en het schriftsysteem zijn verwant en stammen uit dezelfde tijd.
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waar ze niet omheen konden, waarin minutieus 
alle voorwaarden en sancties konden worden op-
gesomd, en waarmee niet slechts de getuigen die 
aanwezig waren geweest bij het plechtig aangaan 
van het contract, maar in principe iedereen ach-
teraf kon toetsen of het werd nageleefd. Datzelf-
de gold ook voor contracten in het groot. De ge-
lijke rechten en plichten van de burgers, hun 
gelijkheid voor de wet, is als beginselverklaring 
misschien wel denkbaar zonder geschreven wet-
boek, maar ze lijkt nauwelijks praktisch realiseer-
baar, wanneer niemand kan beschikken over een 
tekst waarin deze rechten en plichten zijn ge-
boekstaafd, nader worden gestipuleerd en voor 
iedereen geldig verklaard. Een geschrift vooral 
dat beschikt over de voorwerpelijkheid, de open-
baarheid en de onbuigzaamheid van wat men zo 
toepasselijk een handvest noemt. Zelfs de meest 
vanzelfsprekende zaken als ‘je houden aan de letter 
van de wet’ waren in een orale cultuur onmoge-
lijk, want er was geen ‘letter’. Men kon ook niet 
sjoemelen met de ‘mazen van de wet’, want een wet 
moet heel precies schriftelijk zijn vastgelegd, wan-
neer men wil weten wat er nèt niet verboden was.

Wanneer in de bijbel door Jezus wordt ge-
zegd: “Eer hemel en aarde vergaan, zal er geen jota 
of tittel van de Wet vergaan, totdat alles is volbracht” 
(Mattheus 5: 18), dan wordt daarin een geschre-
ven wet voorondersteld. Voorts is het minutieus 
onderhouden van de wet in het orthodoxe joden-
dom en de islam niet denkbaar zonder een geco-
dificeerde wet, die pas mogelijk was na de intro-
ductie van een schriftsysteem.

Ten vierde: de betekenis van ‘denken’. Door het 
schrift konden verbale uitdrukkingen verzelf-
standigd worden tot teksten. Gesproken woorden 
staan nooit volkomen op zichzelf. Ze klinken in 
een totaalsituatie, en bezitten daarbinnen slechts 
de onzelfstandige status van een articulatie — 
weliswaar een wezenlijk attribuut van een uit-
drukking, maar niet de gehele uitdrukking zelf. 
Geschreven woorden komen echter op zichzelf te 
staan. Aangenomen dat een geschreven of ge-

sproken zin een gedachte uitdrukt, dan verkrijgen 
die gedachten door het schrift een objectieve ge-
stalte, een zelfstandigheid, die ze daarvoor niet 
bezaten. Op schrift gestelde gedachten kan men 
daarom behandelen als ieder materieel voorwerp; 
men kan ze bezitten zoals men willekeurige din-
gen kan bezitten. Zodoende bracht de uitvinding 
van het alfabet iets buitengewoons tot stand: zo-
als men graan in kruiken en wijn in amfora’s kon 
bewaren en opslaan in een schuur, zo kon men 
voortaan gedachten bewaren in geschriften en 
opslaan in een kast of een bibliotheek. Men kon 
ze bezitten zonder ze ooit zelf gedacht te hebben. 
En zoals men de amfora kon openen om de wijn 
te proeven, zo kon men nu het geschrift openen 
opdat de gedachte kon worden geproefd door een 
levende geest.

Door het alfabet konden gedachten de uit-
wendige gestalte aannemen van dingen. Een le-
zer kon deze dingen op een armlengte voor zich 
houden, om zijn ogen erover te laten dwalen; hij 
kon deze geplaatste gedachten aandachtig proe-
ven, beproeven, hernemen, wegen, overwegen, 
naar waarde schatten. Door dit objectief karakter 
van de op schrift gestelde gedachten bezat de le-
zer een zekere distantie ten opzichte van die ver-
zelfstandigde gedachten. De introductie van het 
alfabet schiep deze nieuwe mogelijkheid: die van 
een reflexieve (lichaams)houding waarin gedach-
ten niet slechts gedacht worden, maar waarin ge-
dachten objecten voor het denken zijn. “Denken 
over gedachten” of “oordelen over oordelen” is waar-
schijnlijk de meest basale begripsomschrijving 
van ‘filosofie’. En toen dit ‘uitwendige’ lezen van 
een tekst werd verinnerlijkt tot een denkhouding, 
toen bleef die houding toch het karakter van een 
‘lezing’ behouden; ze werd ‘innerlijk lezen’ (intus 
legere, intellectus). Met andere woorden, door de 
uitvinding en de verbreiding van het schrift ver-
anderde de aard van het denken zelf. Het kon 
zich ontwikkelen tot systematisch, reflexief gelet-
terd denken.5

Volgens Havelock is de Griekse ‘schriftrevo-
lutie’ de verklaring achter het ontstaan van de 

5 Zie volgende pagina voor voetnoot.
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5 Alexander Luria deed onderzoek naar ongeletterden in Oezbekistan en Kirgizië. Deze bleken nauwelijks in staat  tot 
‘systematisch’ of ‘formeel’ denken [Luria, 1968]. Tegenover dit gebrek aan ‘formeel’ denken stond een buitengewoon 
vermogen om zich willekeurige reeksen woorden te herinneren door ze in een concrete, maar imaginaire verhaalsituatie 
op te nemen. Dit vermogen bleek echter snel af te nemen met de graad van geletterdheid.

Griekse filosofie [Havelock, 1991, p. 34]. Als hij 
daarmee bedoelt dat na de introductie van het 
alfabet de filosofie wel moest ontstaan in de vorm 
waarin ze ontstond, dan overdrijft hij vermoede-
lijk, want de introductie van het schrift in Israël 
had weliswaar een revolutionaire religieuze bete-
kenis gehad, maar het leidde niet tot ‘filosofie’. 
Als hij daarmee bedoelt dat de techniek van het 
alfabet de noodzakelijke voorwaarde was voor de 
systematische en reflexieve denkhouding die wij 
toekennen aan ‘filosofie’, dan heeft hij vermoede-
lijk gelijk. En als hij daarmee zou bedoelen dat de 
filosofie vanaf haar begin met handen en voeten 
gebonden is aan het schrift, dan heeft hij zeker 
gelijk. De filosoof ‘Plato’ bestaat enkel als het cor-
pus van zijn geschriften.

Zowel in de joodse religie als in de Griekse 
filosofie was het woord ‘schrift’ geworden. In de 
eerste ging het om het goddelijke Woord en in de 
tweede om het menselijke denken. Het christen-
dom — door Nietzsche niet geheel ten onrechte 
gekarakteriseerd als ‘Platonisme voor het volk’ — 
was het kind van deze twee ouders. Maar het hu-
welijk tussen die ouders was niet zonder proble-
men, en het christendom is altijd erfelijk belast 
geweest met de spanning tussen openbaringsge-
loof en filosofische rede. “Wat hebben Athene en 
Jeruzalem met elkaar te maken?” Met die retori-
sche vraag werd al door de christelijke kerkvader 
Tertullianus (160-222) de vinger op de zere plek 
gelegd. Het christendom is er in de twee millennia 
van haar bestaan nooit helemaal van bekomen.

Maar vanuit het perspectief dat ik in deze bij-
drage aan de orde stel, kan de vraag van Tertulli-
anus beantwoord worden met een wedervraag: 
“Waar ànders dan in ‘Jeruzalem’ kon het geletterde 
denken (‘Athene’) een door en door geletterde gods-
dienst vinden? En waar ànders dan in ‘Athene’ kon 
de geletterde godsdienst (‘Jeruzalem’) een door en door 
geletterd denken vinden?” Waren die twee niet 
door hun geletterdheid aan elkaar verwant en zo-

doende tot elkaar veroordeeld? Dat hoeft aller-
minst te betekenen dat ze in alle opzichten bond-
genoten waren — ‘rede’ blijft ‘rede’ en ‘geloof ’ 
blijft ‘geloof ’ —, maar het bestempelde hen on-
miskenbaar tot lotgenoten voor zover beider ge-
zag afhankelijk was van de rol van het schrift in 
de cultuur. In die zin behoort de aan het christen-
dom inherente problematiek van ‘geloof ’ en ‘rede’ 
tot de culturele spin-off van de introductie van de 
techniek van het alfabet.

tOt SLOt
Wanneer men zich realiseert in welke mate 

de ‘archaïsche’ techniek van het alfabet de gestalte 
van de grote religies van het Westen heeft be-
paald, dan moet men ook gespitst zijn op iedere 
technologische ontwikkeling die consequenties 
heeft voor de rol van de letter en de tekst in de 
cultuur. Dergelijke technologische ontwikkelin-
gen hebben zich in het verleden al voorgedaan. 
Men kan daarbij denken aan de samenhang tus-
sen de introductie van de boekdrukkunst, dien-
tengevolge de mogelijkheid tot grootschalige se-
rieproductie van boeken, en de opkomst van de 
Reformatie waarin de algemene toegankelijkheid 
van boeken werd verondersteld; vooral omdat zij 
het persoonlijk lezen van de bijbel benadrukte.

Een iets recenter voorbeeld. Vanaf grofweg 
halverwege de negentiende eeuw werden nieuwe 
media geïntroduceerd: fotografie (rond 1835), fo-
nografie (1879) en andere beeld- en geluidsdra-
gers. Voordien bezat het geschrift een dubbele 
mediërende rol. Ten eerste die van een informa-
tieoverdragend medium, bijvoorbeeld als verslag 
of document. Ten tweede die van een gefixeerde 
expressie van betekenissen die een interpretatie 
of uitleg behoeven, vooral bij poëtische en religi-
euze teksten. Vaak bezaten teksten beide functies 
op een betrekkelijk ongedifferentieerde manier. 
Zo kon men een bijbels wonderverhaal lezen als 
een getuigenverslag, en tegelijk als een allegorie. 



104

De theologische idee van de ‘meervoudige schrift-
uitleg’ was daarop gebaseerd. Maar na de intro-
ductie van de nieuwe media verloor het geschrift 
het monopolie op die eerste rol; de informatie-
overdracht. Zodoende kwam de nadruk op de 
tweede te liggen: de gefixeerde expressie van talige 
betekenissen.

Deze laatste rol van de tekst — dus niet als 
informatie, maar veeleer als expressie — stond 
centraal in de filosofische hermeneutiek die even-
eens vanaf halverwege de negentiende eeuw 
opkwam.6 Deze is namelijk niet geïnteresseerd in 
‘platte’ informatieve teksten. En die ontwikkeling 
valt niet toevallig samen met de introductie van 
de nieuwe media. In feite is de opkomst van de 
hermeneutiek de uitdrukking van een herbezin-
ning op het ‘eigene’ van de ‘tekst’, die na de intro-
ductie van de nieuwe media werd geforceerd. 
Men kan dit enigszins vergelijken met de herbe-
zinning op het ‘eigene’ van het ‘schilderij’ na de 
introductie van de fotografie, met abstracte en 
non-figuratieve schilderkunst tot gevolg.

Maar een betekenisverschuiving van de tekst 
heeft onmiddellijk consequenties voor het zelf-
verstaan van schriftreligies. Door de hermeneuticus 
Wilhelm Dilthey werden de begrippen ‘Geistes-
wissenschaft en Weltanschauung’ gemunt. Vanaf 
toen zou christelijke theologie een ‘geestesweten-
schap’ — zeg, een interpretatieleer — worden. En 
ook de religie werd gaandeweg begrepen als ‘le-
vens-’ of ‘wereldbeschouwing’ — zeg, een ‘werke-
lijkheidsverstaan’ of interpretatieve praktijk. In 
beide gevallen wordt geopereerd met een notie 
van ‘interpretatie’ waarvoor de ‘tekstlezing’ het 
paradigma levert, terwijl de ‘tekst’ wordt begre-
pen in deze nieuwe, onder invloed van de nieuwe 
media toegespitste betekenis. Zodoende zijn de 
nieuwe media op een indirecte manier van in-
vloed geweest om van de christelijke religie een 
‘levensbeschouwing’ en van de christelijke theologie 
een ‘geesteswetenschap’ te maken.

Dit laatste kan echter ook aanleiding geven 
tot pessimistische toekomstverwachtingen over 
schriftreligies. Indien de schriftreligies in het 
tijdperk van de nieuwe media worden ingekaderd 
in de hermeneutische betekenis van de tekst, dan 
is de vraag in hoeverre ze een overlevingskans 
hebben in een informatiemaatschappij. Want in 
die laatste domineert nu juist de overdracht en 
verwerking van informatie — dat wil zeggen dat-
gene waarop het geschrift ooit het monopolie 
bezat, maar verloor aan de nieuwe media.

De filosoof Peter Sloterdijk karakteriseerde 
het humanisme ooit als: “(…) een literair genoot-
schap waarvan de leden door het lezen van een ca-
non hun gemeenschappelijke liefde voor inspirerende 
afzenders ontdekken.” [Sloterdijk, 2000, p. 20]. 
Maar deze omschrijving geldt evenzeer voor de 
schriftreligies. Hij komt dan tot de conclusie dat 
in een multimediacultuur de gezaghebbende ge-
schriften uit het verleden steeds meer het karak-
ter krijgen van een ongelezen ‘poste restante’, en 
dat ze afdalen in het archief van een vergeten ge-
schiedenis, waardoor het elan van het humanisme 
wordt aangevreten [Sloterdijk, 2000, pp. 45-46]. 
Als dit klopt, dan geldt dat evenzeer voor het elan 
van de schriftreligies. Vanuit een ander perspec-
tief argumenteert De Mul. Hij karakteriseert de 
huidige cultuur als ‘hypermediaal’, gekenmerkt 
door een inherente fragmentatie en verstrooiing. 
Dat betekent in zijn ogen: “(…) dat het christen-
dom vanwege de nauwe verbondenheid met de cul-
tuur van het boek incompatibel is met het hyperme-
diale”; waarna hij concludeert dat “(…) de toekomst 
van de religie in cyberspace veeleer gezocht moet 
worden in een virtuele variant van het polytheïsme.” 
[De Mul, 2002, p. 250]. Deze conclusie steunt op 
de gedachte dat het christelijk monotheïsme ge-
dragen wordt door een eenheidsgedachte die on-
verenigbaar is met de fragmentatie en verstrooi-
ing die hoort bij het ‘hypermediale’.

Deze auteurs trekken verschillende conclu-
sies, maar beiden leggen een verband tussen de 

6 ‘Hermeneutiek’ is de leer van de juiste interpretatie van teksten. ‘Filosofische hermeneutiek’ is de wijsgerige reflectie op 
de grondslagen van tekstinterpretatie. Als theologisch/filosofische discipline begon deze reflectie met de uitgave van 
Friedrich Schleier-machers ‘Hermeneutik und Kritik’ (1838).



105

crisissituatie van het christendom in het Westen, 
de teloorgang van de status van de ‘letter’ (het 
boek, het geschrift, de tekst), en de opkomst van 
de nieuwe media. Dat verband is, dunkt me, on-
miskenbaar. Maar de vraag is wat hun toekomst-
verwachtingen waard zijn. Want Sloterdijk en De 
Mul schrijven nog altijd boeken, en hun eigen 
denken is nog altijd geletterd. En het is betwijfel-
baar of het geletterde denken zich wel een ade-
quate voorstelling kan maken van een cultureel 
bestel waarin de letter haar monopolie heeft ver-
loren. De tijd zal het leren.
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Christelijke orthodoxie in een informatiesamenleving

Jan van der Stoep

OeCuMeNe VaN het haRt
2.4

ange tijd is aangenomen dat moderni-
sering noodzakelijkerwijs gepaard gaat 
met secularisering. Religie, zo is de ver-
onderstelling, verdwijnt langzaam uit 
het publieke domein en op termijn ook 
uit de geesten van mensen. Om dit ver-
dwijnen van religie uit de samenleving 

te verklaren wordt op verschillende 
factoren gewezen. Een eerste 

factor die vaak genoemd 
wordt, is de ontwikke-
ling van wetenschap 
en techniek. Omdat 
mensen inmiddels in 

staat zijn om de meeste natuurverschijnselen met 
behulp van de wetenschap te verklaren, hebben 
ze geen God meer nodig. Bovendien is de wereld 
nu zover onder controle gebracht dat we niet bij 
iedere gelegenheid voor ons leven hoeven te vre-
zen en dat we het risico op een ramp redelijk 
goed kunnen inschatten. Een tweede factor die 
vaak genoemd wordt, is dat modernisering gelijk 
staat aan autonomie. Mensen hebben geleerd om 
voor zichzelf te denken en dat betekent dat ze 
zich, ook voor hun morele opvattingen, niet meer 
op een autoriteit buiten hen hoeven te beroepen.

De strategieën die religieuze groeperingen 
hebben om op het proces van modernisering te 
reageren, lopen uiteen van verzet tegen de mo-
derne cultuur met als risico dat men zich buiten 
de maatschappelijke orde plaatst, tot aan het zich 

aanpassen aan deze cultuur met als risico dat 
men te veel water bij de wijn doet en de eigen 
religieuze identiteit verliest. De Amerikaanse so-
cioloog Peter Berger laat zien dat het vooral de 
meer orthodoxe groeperingen zijn die zich kri-
tisch tot het proces van modernisering verhou-
den, die vandaag de dag het tij mee hebben. Het 
zijn vaak juist ook deze groeperingen die mensen 
zekerheid kunnen verschaffen in een moderne 
wereld waarin iedere opvatting betwist en bekri-
tiseerd kan worden [Berger, 1999, p. 7]. In tegen-
stelling tot wat verwacht mag worden op basis 
van de veronderstelling dat modernisering met 
secularisering gepaard gaat, blijkt religie juist in 
een meer orthodoxe vorm vitaler dan ooit. Berger 
stelt daarom dat modernisering en religie veel 
beter met elkaar kunnen samengaan dan vaak 
beweerd wordt.

In dit hoofdstuk wil ik aandacht besteden 
aan een Nederlandse groepering die in veel op-
zichten goed past bij de analyses van Berger. 
Deze groepering wordt dikwijls aangeduid met 
de term ‘oecumene van het hart’. Het gaat hier 
om een groep van voornamelijk orthodox-pro-
testantse christenen die zich vanaf het einde van 
de jaren zestig van de vorige eeuw opnieuw ge-
groepeerd hebben. In de mobilisering van deze 
groep heeft vooral de Evangelische Omroep 
(EO) een belangrijke rol gespeeld. Andere repre-
sentanten van deze beweging zijn de Christen-
Unie en de Christelijke Hogeschool Ede, die al 
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een aantal jaren bovenaan staat op het lijstje van 
beste onderwijsinstellingen in Nederland. Overi-
gens vallen de achterbannen van deze organisa-
ties zeker niet één op één met elkaar samen. Ik 
wil laten zien hoe de opkomst van de oecumene 
van het hart nauw samenhangt met veranderin-
gen die onder invloed van de media in de pu-
blieke ruimte zijn opgetreden. Vervolgens wil ik 
de vraag bespreken of de wijze waarop orthodoxe 
protestanten in Nederland van de nieuwe infor-
matie- en communicatiestructuren gebruik ma-
ken, getuigt van een houding van aanpassing of 
juist van verzet. Daarbij wil ik laten zien dat de 
manier waarop de geloofspraktijk technisch en 
organisatorisch is vormgegeven weliswaar bepaalde 
soorten van gemeenschap en religieuze ervaring 
uitsluit, maar andere vormen juist mogelijk maakt.

gLOBaLiSeRiNg, 
iNdiViduaLiSeRiNg 
eN VeRiNNeRLiJkiNg
Toen ik dit artikel schreef, heb ik enige tijd 

geaarzeld om het begrip oecumene van het hart 
te gebruiken om de recente beweging van ortho-
doxe protestanten in Nederland te typeren. Ten 
eerste is de term nogal controversieel. Toen de 
voorzitter van de Evangelische Omroep, ds. Arie 
van der Veer, de term oecumene van het hart in 
de media lanceerde, kreeg hij daarvoor niet alleen 
veel instemming, maar ook kritiek, vooral van 
kerkelijke leiders. De EO, zo was het verwijt, 
wilde zelf kerkje spelen. Vanwege allerlei associ-
aties die worden opgeroepen krijgt de term ge-
makkelijk een politieke lading. Een tweede aar-
zeling is dat de term oecumene van het hart 
vooral een term is die het goed deed eind jaren 
negentig van de vorige eeuw. Het is een term die 
paste bij de ontschotting van het kerkelijke leven 
en die uitdrukking wil geven aan een postmo-
dern levensgevoel, ook onder christenen. Echter, 
daar waar in 1997 bij het dertigjarig bestaan van 
de EO het jubileum in het teken stond van ‘de 
Boodschap en de Kloof ’ (let op het gebruik van 
de hoofdletters) en vooral gezocht werd naar ver-
bindingen over grenzen heen [Knevel, 1997], 
daar was de slogan bij het veertigjarig jubileum 
‘De verlegenheid voorbij’ [Dekker, 2007]. Op ba-

sis van een enquête onder de achterban van de 
EO werd geconcludeerd dat christenen gemeen-
schapszin laten profileren boven individualisme 
en zelfbeschikking, en dat er onder christenen 
een nieuw elan van zelfbewustzijn en vrijmoe-
digheid ontstaat.

Toch meen ik dat er goede redenen zijn om in 
dit hoofdstuk over de oecumene van het hart te 
blijven spreken. Iedere marker die gebruikt wordt 
om een groep aan te duiden is per definitie con-
troversieel. Bovendien is de term weliswaar van-
daag de dag wat gedateerd, maar als we het begrip 
uitpellen, dan blijkt het juist op rake wijze het 
emancipatieproces te beschrijven dat ten grond-
slag ligt aan het nieuwe zelfbewustzijn van ortho-
doxe protestanten in Nederland. Ten eerste geeft 
de term aan dat er iets van een nieuwe oecumene 
ontstaat, een nieuwe hergroepering over traditio-
nele kerkgrenzen heen, en zelfs over de grenzen 
heen van drie voorheen tamelijk gescheiden 
volksdelen. Deze nieuwe oecumene is grofweg 
gezien een hergroepering van reformatorische, 
gereformeerde en evangelische christenen. Ten 
tweede brengt de term tot uitdrukking dat het 
hier gaat om een beweging die niet zozeer de 
breedte als wel de diepte van de bijbelse bood-
schap opzoekt. Het gaat om het hart, om de kern 
van het Evangelie. Op dit punt verschilt de oecu-
mene van het hart ook expliciet van de vroegere 
oecumenische beweging binnen de kerken die, 
althans in Nederland, vaak sterk aanschurkte te-
gen de kritische theologie. Ten derde doet de 
nieuwe beweging van orthodoxe protestanten in 
de eerste plaats een beroep op de persoonlijke er-
varing en beleving van mensen, en niet op de ra-
tio. Het is een beweging die zich niet laat groepe-
ren op basis van leerstellingen en organisatie struc-
turen, maar op basis van een gevoel van verwant-
schap, waarbij minder in afgesloten gemeen-
schappen, en meer in netwerken wordt gedacht.

Een beweging als de oecumene van het hart 
ontstaat niet zomaar uit het niets. Iedere groep 
heeft representanten of woordvoerders, die aan 
deze groep een gezicht of een stem geven en zo 
deze groep mobiliseren en tot bestaan roepen. 
Maar dat betekent niet dat deze woordvoerders 
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de groep die ze vertegenwoordigen ook naar 
eigen willekeur kunnen vormgeven. Ze zijn altijd 
gebonden aan een bestaande maatschappelijke 
configuratie waarin sommige processen van groeps-
vorming meer voor de hand liggen dan andere 
[Bourdieu, 1986]. Zo speelde bijvoorbeeld bij de 
zuilvorming in het 19e-eeuwse Nederland een 
grote rol dat er geen echte meerderheden beston-
den, waardoor de verschillende minderheden het 
met elkaar moesten rooien en tot een model 
moesten komen waarin ze onderlinge tegenstel-
lingen pacificeerden. Ze moesten zich presenteren 
als afzonderlijke volksdelen en konden het zich 
niet veroorloven om, hetzij als meerderheid anders-
denkenden de wet voor te schrijven, hetzij als pa-
ria’s zich afzijdig tot de samenleving te verhouden.

De relatie die ik hier vooral wil onderzoeken 
is de relatie tussen het ontstaan van de oecumene 
van het hart aan de ene kant, en de veranderende 
maatschappelijke infrastructuur onder invloed 
van informatie- en communicatietechnologie aan 
de andere kant. Ik zal dat doen aan de hand van 
het werk van Manuel Castells die veel over de 
netwerksamenleving heeft geschreven, en in min-
dere mate ook Gerhard Schulze die vooral be-
kend geworden is van zijn analyse van de belevings-
samenleving. Laat ik nadrukkelijk zeggen dat het 
me hierbij niet in de eerste plaats gaat om de 
vraag hoe nieuwe media zoals de beamer, digitale 
versies van de bijbel, e-mail, internet, msn in in-
dividuele gevallen worden ingezet. Dat is welis-
waar een interessante kwestie, maar veel belang-
rijker is dat door deze media ook een heel nieuwe 
technisch-organisatorische vormgeving van de 
samenleving tot stand komt, die onherroepelijk 
de geloofspraktijk beïnvloedt, zelfs als men niet 
van deze media gebruik maakt. Omdat de maat-
schappelijke infrastructuur verandert, moet ook 
de geloofspraktijk veranderen en dat betekent dat 
er in een postindustriële samenleving die niet 
primair op transformatie van energie maar op be-
werking en manipulatie van informatie gericht is, 
ook nieuwe vormen van geloof opkomen.

Volgens Castells is een belangrijk kenmerk 
van de postindustriële samenleving of informa-

tiesamenleving waarin we tegenwoordig leven, 
dat nationale grenzen en verbanden er minder 
toe doen en dat er tal van mondiale netwerken 
ontstaan die ook in belangrijke mate bepalen wat 
er op lokaal niveau in de persoonlijke leefsituatie 
van mensen gebeurt. Wat we in een dergelijke si-
tuatie vooral zien gebeuren is dat traditionele, 
vaak nationaal georganiseerde en binnen het na-
tionale publieke bestel gelegitimeerde verbanden 
aan betekenis inboeten. Mensen ontlenen hun 
identiteit niet meer aan de politieke partij, de 
vakbond of de maatschappelijke groepering 
waartoe ze behoren, maar bouwen rondom hun 
persoonlijke bestaan een identiteit op, daarbij 
puttend uit een mondiaal reservoir van identifi-
catiemogelijkheden. Omdat individuen en groe-
pen vaak geen controle hebben over wat er in 
mondiale netwerken gebeurt, ontwikkelen ze, zo 
laat Castells zien, ook gemakkelijk reactionaire 
identiteiten (‘resistence identities’). Een enkele 
keer kan een dergelijke reactionaire identiteit 
echter uitgroeien tot een ‘project identity’, die 
niet zozeer gekenmerkt wordt door een verzet 
tegen de bestaande orde, alswel door het leveren 
van een actieve bijdrage aan de vorming van de 
samenleving [Castells, 2004, pp. 6-12). Het is 
niet moeilijk om te laten zien dat dit proces van 
individualisering en globalisering ook een van de 
drijvende krachten is achter de emancipatie en 
hergroepering van orthodoxe protestanten in 
Nederland. De betekenis van nationaal georgani-
seerde kerkverbanden neemt zienderogen af, en 
er zijn nog maar betrekkelijk weinig gelovigen 
die zich iets gelegen laten liggen aan de uitspra-
ken van kerkelijke synodes. Interessant in dit ver-
band is het succes van de Alphacursus, een soort 
basiscatechese voor niet-kerkelijken en randker-
kelijken die enerzijds voortkomt uit een wereld-
wijde beweging met vertakkingen in een grote 
diversiteit aan landen, maar anderzijds ook heel 
sterk gericht is op de eigen lokale omgeving, de 
buurt of de wijk waarin men leeft. Vaak worden 
dergelijke cursussen door leden van verschillende 
kerkgenootschappen georganiseerd, en is er veel 
ruimte voor persoonlijke ontmoeting (samen eten 
en een weekend weg).
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Een ander kenmerk van de informatiesamen-
leving is volgens Castells dat er een voortdurende 
monitoring op en transformatie van informatie-
stromen plaats vindt, waardoor zich steeds op-
nieuw nieuwe patronen en structuren vormen 
[Castells, 2000, p. 31]. De persoonlijke identiteit 
wordt niet langer opgebouwd binnen vaststaande 
levensbeschouwelijke kaders, maar de identiteit 
wordt een product van sociale constructie waar-
mee groepen puttend uit een diversiteit van re-
pertoires een nieuwe leefomgeving scheppen. 
Gerhard Schulze beschrijft deze verandering als 
een overgang van een ‘Außenorientiering’, een 
oriëntatie op uiterlijke vormen en structuren naar 
een ‘Innenorientiering’, een oriëntatie uitgaande 
van het innerlijk van mensen zelf [Schulze, 2005, 
pp. 34-35]. Dat betekent niet dat uiterlijke struc-
turen er minder toe doen, maar dat ze niet langer 
het vanzelfsprekende kader zijn waarbinnen in-
dividuen en groepen zich ontwikkelen. Er vindt 
een voortdurende reconstructie van identiteiten 
plaats en in de afwegingen die mensen daarbij 
maken is het belangrijker dat iets ‘echt’ is en ‘au-
thentiek’ dan dat het binnen een samenhangend 
systeem van kennis past. Ik verwijs in dit verband 
vooral naar het werk van Schulze, omdat deze zo 
goed laat uitkomen dat met het wegvallen van 
traditionele kaders en het toenemen van identifi-
catiemogelijkheden meer dan ooit een beroep 
wordt gedaan op de persoonlijke ervaring. In de 
uitwerking van het begrip oecumene van het hart 
kwam al naar voren dat beleving een veel belang-
rijkere rol speelt in de hergroepering van ortho-
doxe protestanten dan rationele overtuigingen. 
Het gevoel functioneert in belangrijke mate als 
kompas. Dat is, denk ik, ook een van de redenen 
waarom juist de EO met programma’s als ‘Het 
familiediner’, ‘Marry me again’ en ‘Ik mis je’ zo 
goed weet aan te sluiten bij de huidige trend om 
veel aandacht aan emotie te besteden op de tv. 
Daar waar vroeger de camera’s weggedraaid werden 
en zorgvuldig de make-up opnieuw werd opge-
bracht als iemand in huilen uitbarstte, daar wordt 
nu op iedere traan ingezoomd, om zoveel mogelijk 
tot het innerlijk van de ander door te dringen.

aaNPaSSiNg OF VeRzet?
Uit de beschreven analyse, die in dit verband 

niet veel meer kan zijn dan het geven van een 
eerste indruk van de stand van zaken, blijkt dat de 
emancipatie van orthodoxe protestanten in Ne-
derland zich in belangrijke mate voegt naar de 
patronen van de informatiesamenleving zoals die 
in onze tijd vorm krijgen: globalisering, individu-
alisering, verinnerlijking. Hoe orthodox het ge-
loof van de meeste leden van de groep ook is, ze 
weten zich prima aan de huidige samenlevings-
structuur aan te passen en lopen in dit opzicht als 
groep misschien zelfs wel voorop. Dat roept on-
vermijdelijk ook de vraag op of we hier te maken 
hebben met een groep die veel meer dan zij zelf 
wil toegeven met de moderne cultuur is meege-
gaan. Organisaties als de Evangelische Omroep 
krijgen uit hun achterban ook dikwijls dit verwijt. 
Ze hebben zich, zo is dan de redenering, teveel 
gevoegd naar de logica van de mediacultuur en 
zijn daardoor wereldgelijkvormig geworden. En 
inderdaad valt voor een dergelijke optiek ook wel 
iets te zeggen. Is het niet zo dat ook in de kringen 
van de oecumene van het hart veel meer nadruk 
is komen te liggen op wat mensen zelf ervan vin-
den en daarmee op de autonomie van de gelovi-
gen zelf? En is het ook niet zo dat onder ortho-
doxe protestanten de beleving van het geloof 
belangrijker geworden is dan de waarheid van het 
geloof, hoe sterk men vaak ook blijft benadrukken 
dat de bijbel letterlijk van kaft tot kaft waar is?

Ondanks deze kritiek zijn er echter ook vol-
doende redenen om aan te nemen dat de bewe-
ging van de oecumene van het hart op een heel 
eigenzinnige wijze gebruik heeft gemaakt van de 
nieuwe informatie- en communicatiestructuren, 
en dat ze aan de inrichting en vormgeving van de 
samenleving een eigen soortspecifieke bijdrage 
leveren. Zo valt bijvoorbeeld op dat de manier 
waarop orthodoxe protestanten zich in Nederland 
hergroeperen een heel andere is dan de emancipa-
tie van evangelische christenen zoals die bijvoor-
beeld in de VS plaats vindt, met bijvoorbeeld een 
veel grotere openheid naar andersdenkenden en 
meer nadruk op eigen onvermogen en kwetsbaar-
heid. Het is ook niet een beweging die, zoals haar 
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Amerikaanse tegenhanger, rechtsconservatief ge-
oriënteerd is. In dat opzicht wekt het in ieder ge-
val vanuit de Nederlandse context bezien nogal 
wat verbazing, wanneer de eerdergenoemde Ma-
nuel Castells stelt dat in tegenstelling tot bijvoor-
beeld de ecologische en feministische beweging, 
religieuze bewegingen vrijwel altijd verzetsbewe-
gingen blijven en nooit uitgroeien tot bewegingen 
die op open en constructieve wijze aan de vor-
ming van de samenleving deelnemen [Castells, 
2004, pp. 422-423]. Orthodoxie staat niet gelijk 
aan conservatisme, of zelfs fundamentalisme. Op 
dit punt is duidelijk een ideologische bias in het 
werk van Castells aanwezig, hoe nadrukkelijk hij 
ook keer op keer in zijn werk stelt dat hij als so-
cioloog alleen de feiten wil laten spreken.

Belangrijker echter dan dat de oecumene van 
het hart een typisch Nederlandse nestgeur ver-
raadt, is het gegeven dat deze beweging ook 
steeds heel nadrukkelijk aansluiting zoekt bij de 
traditie van het christelijke geloof. Het hart heeft 
in de christelijke geloofsgeschiedenis, bijvoor-
beeld in het werk van Aurelius Augustinus en 
Blaise Pascal, steeds een heel belangrijke rol ge-
speeld, meer dan bijvoorbeeld de ratio of de zin-
tuiglijke lichamelijkheid. Het is het centrum 
waaruit het hele bestaan wordt bestuurd en waar-
in mensen in hun naakte bestaan tegenover God 
staan. Het ‘zelf ’ zouden wij in hedendaagse ter-
men zeggen, al missen we dan de bijhorende con-
notatie van verlangen, liefde en hartstocht. Het is 
zelfs zo dat de Engelse opwekkingsprediker John 
Wesley (1703-1791) en de Duitse graaf Nikolaus 
von Zinzendorf (1700-1760), die aan de wieg 
stond van de Hernnhutters, al spraken over een 
‘religie van het hart’ [Doornenbal, 2007]. Boven-
dien is er, ook in leidinggevende kringen bij de 
EO, steeds de erkenning geweest dat het uiteinde-
lijk de lokale kerkelijke gemeenschappen zijn met 
als centrale gebeurtenis de viering van de zon-
dagse erediensten, waarbinnen de boodschap let-
terlijk handen en voeten moet krijgen. Wanneer 
de kerken niet actief zijn, zo stelde bijvoorbeeld 
Wim de Knijff, toenmalig hoofd research and de-
velopment, dan “hebben wij afgehakte handjes.” 
[Wiskerke, 1999].

Het is heel verleidelijk om in analyses een di-
rect verband te leggen tussen veranderingen in de 
technisch-organisatorische structuur van onze 
samenleving en veranderingen die plaats vinden 
op het niveau van religieuze overtuigingen. Of 
andersom, om vanuit het niveau van religieuze 
overtuigingen terug te redeneren naar de veran-
deringen in de maatschappelijke configuratie. 
Een veel vruchtbaarder manier om na te denken 
over de verhouding tussen beide niveaus is om, 
zoals Don Idhe vanuit fenomenologisch perspec-
tief doet, technische artefacten en organisatori-
sche systemen op te vatten als multistabiele 
structuren die in verschillende maatschappelijke 
en culturele contexten op heel diverse wijze kun-
nen worden benut, maar die tegelijkertijd toch 
ook een eigen intentionaliteit bezitten waardoor 
ze tot bepaalde vormen van gebruik uitnodigen 
en zich voor andere vormen van gebruik minder 
goed lenen [Idhe, 1990, pp. 140-141]. Zo valt het 
bijvoorbeeld moeilijk te ontkennen dat het in een 
door informatie- en communicatienetwerken ge-
structureerde samenleving nauwelijks mogelijk is 
om volgens nationaal georganiseerde kerkelijke 
structuren te werken zoals die vooral in de 18e 
eeuw tijdens de industriële revolutie gestalte heb-
ben gekregen. Maar net als toen bijvoorbeeld heel 
bewust van algemene patronen is afgeweken, kan 
ook nu door geloofsgemeenschappen op selec-
tieve wijze met de beschikbare technisch-organi-
satorische mogelijkheden worden omgegaan om 
zo de geloofspraktijk vorm te geven. Afwijkende 
vormen van toen waren bijvoorbeeld het gerefor-
meerde kerkrecht waarbinnen het primaat heel 
bewust bij de lokale gemeenten en niet bij de sy-
node als centraal lichaam werd gelegd (wat overi-
gens een eeuw lang veel trammelant heeft opge-
leverd) en het model van de verzuiling waarin de 
samenleving niet zozeer op basis van klassen, 
maar op basis van levensbeschouwelijke groepen 
werd ingericht, en dat ook vandaag nog steeds 
mede de Nederlandse ‘colour locale’ bepaalt.

Ik kan me heel goed voorstellen dat er ook 
binnen de tegenwoordige oecumene van het hart 
genoeg potentie aanwezig is om op creatieve wij-
ze van de ambiguïteit en multistabiliteit van de 
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technisch-organisatorische structuren van de in-
formatiesamenleving gebruik te maken. Ik denk 
ook dat dat proces, getuige wat ik hiervoor ge-
schreven heb, volop aan de gang is. De spannende 
vraag daarbij is natuurlijk wel of er in de groep 
voldoende bereidheid bestaat om in de lijn van de 
traditie en datgene waarom het in deze traditie 
draait, nieuwe vormen en structuren te vinden die 
voldoende recht doen aan de praktijk van het ge-
loven. Deze vraag vormde ook een van de cen-
trale thema’s die naar voren kwamen op de jubile-
umbijeenkomst van de Evangelische Omroep op 
25 april 2007 in Congrescentrum De Pijler in 
Lelystad. Veel van de sprekers daar waren bezorgd 
dat de nieuwe vrijmoedigheid gepaard zou gaan 
met een zich zelfgenoegzaam naar binnen keren 
als groep. Tekenen daarvan zijn inderdaad aan te 
wijzen. Een dergelijke houding zou echter, aldus 
de sprekers, tegen de kernwaarden van de bood-
schap van Jezus Christus ingaan. Of de nieuwe 
leidinggevenden, die het niet zozeer moeten heb-
ben van hun ambtelijk gezag als wel van hun wer-
vende karakter, kans zien om een dergelijke trend 
te keren, kan alleen de toekomst uitwijzen.

SLOt
In dit hoofdstuk heb ik een verband proberen 

te leggen tussen de technisch-organisatorische 
structuur van de informatiesamenleving en de op-
komst van de oecumene van het hart. Ik heb laten 
zien dat een dergelijke relatie inderdaad aanne-
melijk is. Tevens heb ik laten zien dat het veel te 
eenvoudig is om de recente emancipatie van or-
thodox-protestantse christenen in Nederland te 
beschrijven in termen van aanpassing of verzet. 
Ik heb gewezen op de multistabiliteit van de 
nieuwe informatie- en communicatiestructuren, 
waardoor er een zekere vrijheid is om deze struc-
turen naar eigen inzicht en overtuiging in te rich-
ten. Wat in ieder geval duidelijk is geworden, is 
dat orthodoxe gelovigen niet per definitie be-
houdzuchtig of traditionalistisch hoeven te zijn 
en vaak ook op heel creatieve en mondige wijze 
van de nieuwe technische mogelijkheden gebruik 
weten te maken.
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Jan Baan (1946) 
is christen en on-
dernemer. Hij is 
zijn leven lang lid 
van de Gerefor-
meerde Gemeenten 
en begon in 1978 als 
zelfstandig onder-
nemer. Hij richtte 
Financieel Ma-
nagement Begelei-
dingsbureau Baan 

(FMBB) op. Daaruit ontstond later Baan Compa-
ny. Na zijn eerste softwarepakket in 1979 werd Jan 
Baan een van de pioniers in de ontwikkeling van 
systemen voor Enterprise Resource Planning (ERP). 
Baan Company groeide uit tot een van de marktlei-
ders, maar ging eind jaren negentig bijna ten onder. 
Jan Baan werd ‘early investor’ en ‘venture capitalist’ 
gericht op software-innovatie. In 2001 richtte Jan 
Baan Cordys op.

VaSte gRONd VOOR iNNOVatie
De werkkamer van Jan Baan op Kasteel De 

Vanenburg is sober maar stijlvol ingericht. Hier 
antiek in plaats van een hip design of een wild 
kleurenspel. Deze kamer wil allerminst modern, 
laat staan postmodern zijn. De kamer van Jan 
Baan lijkt niet op de kamer van een doorsnee IT-
ondernemer. De vergadertafel waaraan we gaan 
zitten is een antieke Avondmaaltafel, de schilde-
rijen aan de muren zijn prachtige exemplaren uit 

Rembrandts tijd. Door het raam is buiten de 
goed onderhouden tuin te zien, ontworpen met 
symmetrische vormen die teruggrijpen naar de 
tuinen van Lodewijk XIV, maar hier zonder de 
pracht en praal van de Zonnekoning. Slechts de 
kleine laptop op het opgeruimde bureau en het 
plasmascherm aan de wand verwijzen naar de 
wereld waarin Jan Baan zijn successen boekt. Het 
zijn hier geen gadgets, het is functioneel gerei om 
mee te werken.

Ik sta in een stevige traditie, en dat geeft me 
vaste grond onder mijn voeten, opent Jan Baan 
het gesprek. Van daaruit kan ik me ontspannen 
bewegen in de onzekere wereld van het onderne-
merschap en de snelle ontwikkelingen in de IT-
sector. In de wereld van innovatie en zaken doen 
is alles onzeker. In die cultuur lijkt de belangrijk-
ste wet de wet om alles om de twee jaar te ver-
vangen: de auto, het kantoor en zelfs je vrouw. 
Alles moet altijd nieuw en anders. Ik wil daaraan 
niet meedoen, ik ben dankbaar voor de rust en 
stabiliteit in mijn leven. Het geeft een mens 
ruimte om zich te verdiepen. Baan staat op en 
pakt een oude leren band uit de kast en slaat die 
open. Kijk hier, een Luther-bijbel uit de 16e 
eeuw, het oude boek dat de tand des tijds heeft 
doorstaan, daarbij voel ik me thuis. Daarvan zijn 
geen updates nodig. Het geeft me de vaste grond 
en richting om te innoveren en zo aan verbete-
ring te werken.

Waar de Bijbel de basis is, lijkt het grote 

Michiel van Well

iN de WeReLd, 
MaaR Niet VaN de WeReLd

Interview met Jan Baan
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plasmascherm het verbindende luik te zijn tussen 
de twee werelden waarin Jan Baan leeft en werkt. 
De presentaties en nieuwsberichten op het plas-
mascherm geven een blik op de virtuele naburige 
kamer. Techniek en traditie zijn voor Jan Baan 
twee werelden, die zich weliswaar verbinden in 
zijn leven, maar desondanks gescheiden werelden 
blijken. Een technische wereld en een traditionele 
wereld, een virtuele en een geestelijke wereld.

Ik word iedere dag wakker in verwondering 
en vreugde. Ik ben er nog, mag leven en bestaan. 
De dag begin ik met stille tijd, een half uur van 
bezinning, waarin ik bid en de bijbel lees. Daarna 
volgen de zaken om ’s avonds terug te blikken en 
de geestelijke nacalculatie te doen. Wat heb ik 
verkeerd gedaan en wat heb ik niet gedaan wat ik 
wel had kunnen doen. Het is allemaal nooit af, 
een mens had altijd meer kunnen doen. Tegelij-
kertijd leef ik in het vertrouwen dat een mens 
niet meer dan zijn best hoeft te doen.

iN de BePeRkiNg 
tOONt ziCh de MeeSteR
Ik werk hard, 6 dagen per week. Maar ik doe 

dat relaxed, voor mij hangt er niet alles van af. 
Het ondernemerschap, de IT en de groei, het is 
me overkomen. Je doet wat je hand vindt om te 
doen en je werkt met de talenten die je gekregen 
hebt. Als dan blijkt dat de groei niet te stoppen 
is, dan kan je niet meer terug. Dat vind ik niet 
erg. Mensen vragen soms of het nooit genoeg is. 
Die vraag doet geen recht aan hoe ondernemen 
en innoveren werkt. Allereerst is het werk voor 
mij behalve inspanning ook altijd ontspanning. 
Ik kom op de mooiste plekken op de wereld en 
kan me dan verwonderen over de natuur en me 
ook verblijden over een boeiend gesprek onder 
het genot van een goede maaltijd op het kasteel 
hier. Ik pluk de dag met verantwoordelijkheid. 
Genieten ligt voor mij meer in de verwondering 
dan in het smijten met geld. Ik kan me verwon-
deren over de natuur, maar ook vol verwondering 
bij Boeing rondlopen. De vogels en de vliegtui-
gen in al hun schoonheid, ze kunnen volgens mij 
niet het resultaat van een grote knal zijn.

Maar het is ook nooit genoeg, omdat met de 
groei van een onderneming ook de verantwoor-
delijkheden groeien. Dus drink je een biertje 
minder en werk je nog even door. Je hebt verant-
woordelijkheden. Niet alleen naar je financiële 
shareholders, die zie je bovendien nooit. In de 
praktijk zijn het vooral ook ‘sharemovers’. Ze ko-
men en gaan met het krachtenspel van de markt. 
Hun belang is meer ‘financial gambling’ dan ‘sha-
ring’. Het gaat mij meer om alle stakeholders, 
waarvan voor mij de klant en de medewerker een 
centrale plaats innemen. En dan is het nooit ge-
noeg, dan is groei nodig. Het voelt voor mij in 
zekere zin ook als luiheid om grenzen te trekken 
in de tijd of in de groei. Wel is het van belang dat 
groei op een gezonde manier plaats vindt. Het 
gaat om evenwicht, niet zozeer om nooit genoeg. 
Dat evenwicht heb ik doordat ik op vaste grond 
sta en doordat ik me kan ontspannen en verwon-
deren in mijn werk en in mijn leven. Daarvoor 
heb ik geen vakantie, coaches of sport nodig.

Vanuit mijn traditie heb ik één duidelijke 
grens. Zes dagen zal ik mijn werk doen, maar de 
zevende dag is een rustdag. Die dag koester ik, 
dan is er tijd voor bezinning in plaats van busi-
ness. Dan geniet ik ervan om met mijn gezin en 
familie te zijn, want zij zorgen voor het even-
wicht. Op de zondag doe ik alleen werken van 
noodzakelijkheid en dankzij de techniek zijn dat 
er steeds minder. Productie en onderhoud zijn 
geen noodzakelijke werkzaamheden, maar repa-
ratie kan dat wel zijn. Door betrouwbare produc-
ten te ontwikkelen, stellen we de klant tevreden 
en voorkomen we zo goed mogelijk de werken 
van noodzakelijkheid.

Die ene rustdag per week vind ik ook belangrijk 
voor mijn medewerkers, hier en in de rest van de we-
reld. In sommige culturen is het gemakkelijk om 
mensen zeven dagen per week aan het werk te zet-
ten. Wij geven de mensen echter wereldwijd de 
ruimte om een dag voor zichzelf en hun gezin te 
hebben. Daarvan bloeien mensen op en het thuis-
front waardeert het zeer. En laat ik eerlijk zijn, daar-
van profiteert ook het bedrijf. Het draagt bij aan de 
betrokkenheid en loyaliteit van de werknemers.
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In de wereldwijde 24-uurseconomie is de 
zondagsrust, als je even erover nadenkt, ook 
steeds makkelijker te realiseren. Wij hebben ves-
tigingen over de hele wereld. Als het in Silicon 
Valley zondagmiddag is, is het hier al weer bijna 
maandagochtend, en zijn ze in Hyderabad al lang 
weer aan het werk. Met de huidige communica-
tiemogelijkheden is het eenvoudig om werk we-
reldwijd over te dragen en te verdelen, en dus ie-
der zijn zondagsrust te gunnen, terwijl het bedrijf 
zeven dagen per week draait.

De zondagsrust heeft me ook geleerd te dele-
geren. Ken je eigen beperkingen en durf anderen 
in te huren. Ik zoek mensen die innovatief, initi-
atiefrijk en integer zijn. Die mensen moet je ver-
volgens wel de ruimte geven. Mensen trouwen en 
sluiten hypotheken af, dan kunnen ze in een be-
drijf ook wel wat ruimte aan. Samenwerken 
dwingt je wel om je zaakjes goed op orde te heb-
ben en ’s avonds je bureau opgeruimd achter te la-
ten, zodat anderen morgen zo ermee verder kunnen. 
Niemand weet hoe de dag van morgen eruit ziet.

ChRiSteLiJke ONdeRNeMeR
Met eeN WeReLdS BedRiJF
Toen Baan Company eind jaren tachtig van 

de vorige eeuw de aandacht trok met zijn innova-
tieve aanpak en zakelijke succes werd er vaak een 
beetje spottend over mijn christelijke levenswijze 
geschreven. Technologische vernieuwing op de 
Veluwe, hoe is dat mogelijk? In Nederland heeft 
men vaak moeite om zich te verhouden tot re-
ligie. Mijn ervaring is dat het wordt geaccepteerd, 
maar nauwelijks gerespecteerd. Traditie is ouder-
wets in Nederland. Vooruitgang en verandering 
zijn de toverwoorden. In het buitenland is dat an-
ders. Religie is in India vanzelfsprekend en wordt 
hoog gewaardeerd, in de VS is het eerder een 
voor- dan een nadeel, en dat zijn toch zeker tech-
nologisch geen achterlijke landen.

Het feit dat ik de zondagsrust respecteer en 
mijn medewerkers een rustdag geef, betekent 
echter niet dat ik een christelijk bedrijf probeer 
op te bouwen. Daar geloof ik niet in. Ik ben een 
christelijke ondernemer, maar heb geen christe-
lijk bedrijf. Ik ben ook geen voorstander van stille 

tijd op het werk: dat doe je thuis in alle rust in je 
eigen omgeving. Op het werk geven dat soort 
dingen maar groepsvorming en al dan niet de im-
pliciete dwang om juist wel of juist niet mee te 
doen. Dat neemt niet weg dat ik individuele ge-
loofsbeleving niet zal tegenwerken. Moslims mo-
gen natuurlijk bidden, ook op het werk, maar in 
hun eigen tijd. Dat betekent dus eerder beginnen 
of langer doorwerken.

Het christendom is mijn persoonlijke drijf-
veer. Ik wil als christen in het leven staan. Maar 
mijn private denken moet geen excuus zijn voor 
het zakelijke denken. Bij beleggen gaat het pri-
mair om winstverwachtingen en verlies. Het be-
vreemdt me dan ook als mensen me vertellen dat 
ze zich als gereformeerden gemotiveerd voelden 
om te investeren in Baan of Cordys.

Wel voel ik de behoefte om behalve puur za-
kelijke ook charitatieve initiatieven te nemen. 
Het vruchtgebruik van onze zakelijke activiteiten 
zetten we in voor ontwikkelingssamenwerking. 
We hebben daarvoor de Oikonomos Foundation 
opgericht. Oikonomos betekent ‘rentmeester’. 
Het leert me om in onze welvaart betrokken te 
zijn bij onze vaak verre naaste. Het rentmeester-
schap is voor mij een persoonlijke zaak in het 
besef dat iedere rentmeester verantwoording aan 
zijn Meester schuldig is.

Natuurlijk staat het christelijk denken ook in 
mijn zakelijke werk niet los van mijn dagelijkse 
handelen en ethiek. Adel verplicht, maar het is 
niet superieur. Je moet ook daarin bescheiden 
blijven en je idealen niet te hoog stellen. Je schiet 
altijd tekort: je maakt vuile handen, sluit compro-
missen en niet alles is haalbaar. Wat mijn handel 
en handelen voor effecten heeft op lange termijn 
of op andere plaatsen is niet altijd te overzien, 
daarvoor kun je dan ook geen verantwoordelijk-
heid nemen. Sommige dingen moet je overge-
ven.

Het plasmascherm is dan ook geen glazen 
bol. Je hoort mij niet zeggen dat ik een toekomst-
visie heb, de toekomst is uiteindelijk niet aan mij. 
Ik kan wel aan de toekomst werken, maar niet in 
de toekomst kijken. Ik weet niet bij voorbaat wat 
er van mijn werk terecht komt. Achteraf kan ik 
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alleen omkijken in verwondering. Een mens 
moet leren van zijn verleden en van zijn fouten 
van gisteren. Ik heb genoten van de opgang van 
Baan Company, zoals de neergang me pijn ge-
daan heeft. Dat moet me echter niet frustreren. 
De pijn van gisteren is voor mij de passie van 
vandaag. Een mens mag iedere dag opnieuw be-
ginnen, dat is genade.
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Paul Sollie

keRk eN iNteRNet
2.5

entraal in dit 
artikel staat de 
vraag hoe be-

staande religieu-
ze praktijken, zoals de 

protestantse gemeente van de 
Jacobikerk te Utrecht, om-

gaan met en veranderen 
door nieuwe com-

municatietech-
nologieën; in het 
bijzonder het in-
ternet. De afge-
lopen jaren heb-

ben steeds meer kerkelijke gemeenten hun weg 
naar het internet gevonden en een eigen website 
ontwikkeld. Traditioneel speelt het kerkelijke le-
ven zich voornamelijk af binnen de grenzen van 
de kerkelijke gemeente; meestal de kerk. De 
communicatie en de eredienst in de gemeente, 
zoals preek, pastoraat, en informatie zijn vrij cen-
traal geregeld en vinden plaats in een redelijk af-
geschermde fysieke ruimte. Met de komst van het 
internet en kerkelijke websites worden deze tra-
ditionele muren als het ware afgebroken, en 
treedt de kerk meer naar buiten. Het is daarom 
interessant de relatie tussen kerk en internet te 
onderzoeken. Wat voor consequenties heeft deze 
nieuwe technologie voor een religieuze praktijk? 
Leidt het internet tot een andere manier van 
communicatie? Wordt de bestaande religieuze 
praktijk bedreigd door nieuwe ontwikkelingen? 

Raken traditionele communicatiemethoden uit 
de gratie en of worden deze vervangen? Of biedt 
het internet de kerk juist nieuwe mogelijkheden 
in het uitdragen en beleven van het evangelie en 
geloof? Zijn het internet en de website juist niet 
een aanvullend instrument voor het bewerkstel-
ligen van haar doelen? Is de kerk op het internet 
niet juist laagdrempeliger en bereikt het geen veel 
grotere doelgroep? Deze vragen wil ik behandelen 
en verkennen aan de hand van de casus www.jaco-
bikerk.nl waar ik webmaster ben. Heidi Camp-
bell’s analyse ‘Spiritualising the Internet’, [Camp-
bell, 2005] die vier verschillende discoursen 
formuleert over het gebruik van internet voor 
religieuze doeleinden, zal deze verkenning struc-
tureren.

de SPiRituaLiSeRiNg 
VaN het iNteRNet
De introductie, acceptatie en inbedding van 

nieuwe technologieën gaat zelden zonder horten 
of stoten. Dit geldt zeker voor het internet, een 
van de meest invloedrijke technologieën van de 
afgelopen decennia. Het internet biedt een bijna 
oneindige reeks aan positieve toepassingen, zoals 
informatievergaring, ‘gaming’, ‘business’ of allerlei 
vormen van communicatie, maar het laat ook 
ruimte voor allerlei excessen, zoals phishing of 
het verspreiden van spam, virussen en kinder-
porno. Martijntje Smits [Smits, 2006] beargu-
menteert dat voornamelijk die technologieën 
heftige reacties oproepen die op de een of andere 
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manier op gespannen voet staan met de geldende 
en heersende culturele en normatieve kaders in 
een maatschappij. Die technologieën raken aan 
gangbare fundamentele waarden. Het internet 
kan opgevat worden als een dergelijke technolo-
gie. Controversiële technologieën laten zich niet 
inpassen in bestaande normatieve en culturele 
(maar ook religieuze) kaders, wat bij het publiek 
leidt tot verschillende, vaak extreme normatieve 
waarderingen, die resulteren in een gepolariseerd 
debat tussen techniekutopie en -dystopie. Bij 
techniekutopie roept technologie een bepaalde 
fascinatie op en wordt het verheerlijkt, omdat het 
gezien wordt als een mogelijkheid tot ongekende 
vooruitgang van de mensheid. Door nieuwe 
technologische ontwikkelingen zullen we steeds 
beter in staat zijn om de menselijke conditie te 
beheersen wat uiteindelijk zal leiden tot meer 
welvaart en voorspoed. Dystopisten kijken echter 
met angst en afkeer naar nieuwe technologieën 
die raken aan fundamentele waarden. Mensen 
zouden niet moeten tornen aan natuurlijke grenzen, 
omdat dat tot onheil en de ondergang van men-
sen leidt. Een goed voorbeeld is Hubert Dreyfus’ 
verhandeling over het internet waarin hij betoogt 
dat internet tot een verarming leidt van, en een 
bedreiging vormt voor allerlei traditionele vormen 
van communicatie en onderwijs [Dreyfus, 2001]. 
Deze scherpe distinctie in het techniekdebat tus-
sen utopie en dystopie geeft een te gepolari-
seerde visie weer op technologie. In de techniek-
filosofie heeft dit onderscheid plaats gemaakt 
voor een meer genuanceerde opvatting over de 
relatie tussen technologie, moraal en cultuur.

Een van de mogelijke strategieën om met 
nieuwe, provocatieve technologieën om te gaan is 
een assimilatiestrategie; het streven naar een we-
derzijdse adaptatie [Smits, 2006]. Centraal staat 
het idee dat we technologie niet kritiekloos en 
zonder reflectie moeten omarmen, noch techno-
logie als inherent abject en demonisch moeten 
afwijzen. We moeten bereid zijn zowel technolo-
gie als cultuur aan te passen, opdat assimilatie 
mogelijk wordt. Dit vraagt om een open, reflexie-
ve en kritische houding tegenover zowel de tech-
nologie als de eigen culturele, religieuze en nor-

matieve veronderstellingen. Beide componenten 
liggen dus niet vast en krijgen hun vorm door 
wederzijdse beïnvloeding. Deze visie sluit nauw 
aan bij de benadering van de ‘Social Shaping of 
Technology’ (SST), die de interactie bestudeert 
tussen technologische verandering en gebruikers. 
SST ziet technologie als een product dat tot 
stand komt door de interactie tussen technische 
en sociale factoren in de ontwikkeling en het ge-
bruik [MacKenzie, 1999].

De SST-benadering is gerelateerd aan de ‘so-
ciale’ vorming van technologie en de vraag ont-
staat vervolgens hoe dit zich verhoudt tot de ‘re-
ligieuze’ vorming van technologie. Campbell stelt 
dat ondanks een toenemende aandacht van we-
tenschappers voor religieus engagement online, 
er nog steeds weinig theoretisch werk verricht is 
dat online religieuze activiteiten tracht te verkla-
ren [Campbell, 2005]. Deze observatie is des te 
opmerkelijker sinds cijfers van bijvoorbeeld het 
PEW Internet & American Life Project aanto-
nen dat in de VS in 2004 64% van de 128 miljoen 
internetgebruikers het internet gebruikten voor 
spirituele doeleinden [Hoover et al., 2004]. Of, 
zoals Hojsgaard betoogt, dat het aantal internet-
pagina’s over God, religie en kerken gegroeid is 
van 14 miljoen in 1999 tot 200 miljoen in 2004 
[Sullivan, 2007]. Campbell probeert een bijdrage 
te leveren aan het vullen van deze theoretische 
lacune door in analogie met de SST-benadering 
de religieuze vorming van technologie te bestu-
deren. “The SST tradition … provides a starting 
point and tools for exploring issues of how users in-
teract and shape technology. This also provides in-
sight into how one might begin to contextualize reli-
gious users shaping of technology.” Hoe wordt een 
bepaalde technologie, zoals het internet, door re-
ligieuze gebruikers ingekaderd? Campbell tracht 
door middel van verschillende discoursen en of 
methoden te onderzoeken hoe internetgebrui-
kers het internet interpreteren en gebruiken, zo-
dat het geschikt is voor religieuze doeleinden. 
Campbell noemt dit de ‘spiritualisatie van tech-
nologie’, waarmee ze refereert aan een combinatie 
van zowel een linguïstische legitimatie als een 
proactieve culturalisering door religieuze groepen 
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[Campbell, 2005]. Technologie wordt zo geïnter-
preteerd en ingepast in het culturele en norma-
tieve kader dat het gebruikt kan worden in reli-
gieuze praktijken. Een technologie, zoals het 
internet, wordt via spiritualisatie als het ware ge-
culturaliseerd, doordat het een bepaalde functie 
krijgt in een religieuze praktijk en gemeenschap.

In het uiteenzetten van haar theoretisch ka-
der gaat Campbell in op de relatie tussen een so-
ciale en religieuze vorming van technologie. Zij is 
van mening dat deze verschilt op twee funda-
mentele aspecten: namelijk de motieven voor ac-
ceptatie, en de acceptatie zelf van nieuwe techno-
logieën. Met betrekking tot de motieven stelt 
Campbell dat de achterliggende motieven van 
religieuze gebruikers (in het bijzonder die van 
traditionele religies als het christendom, de islam 
en het jodendom) anders zijn dan die van andere 
sociale groepen [Campbell, 2005]. De non-reli-
gieuze groepen zouden zich voornamelijk laten 
leiden door behoeften en verlangens, terwijl reli-
gieuze gebruikers zich zouden baseren op spiri-
tuele waarden en betekenissen. Met betrekking 
tot de acceptatie zelf, meent Campbell dat de 
nieuwe technologieën voor religieuze groepen 
problematisch zijn en dat deze eerst aangepast 
moeten worden, voordat ze geaccepteerd worden. 
Deze beweringen doen geen recht aan non-reli-
gieuze groepen. Deze visie van Campbell is nogal 
naïef en veronderstelt een alleenrecht van norma-
tieve, levensbeschouwelijke en religieuze visies 
over (traditionele) religies. Naar mijn mening 
heeft Smits [Smits, 2006] een veel plausibelere 
visie op de vorming en aanvaarding van nieuwe 
technologieën. Nieuwe technologieën roepen 
heftige reacties op, niet alleen omdat ze op ge-
spannen voet staan met religieuze visies en prak-
tijken, maar vanwege het feit dat ze niet passen in 
bestaande culturele en normatieve kaders. Dus 
niet alleen religieuze gebruikers ervaren deze 
spanning. Elke groep gebruikers, religieus of niet, 
kan een spanning ervaren bij nieuwe technolo-
gieën die raken aan fundamentele overtuigingen en 
waarden. Maar deze kritische noot bij het werk van 
Campbell laat onverlet dat haar theoretisch kader 
van religieuze vorming een goede basis is voor het 
onderzoek naar de relatie tussen kerk en internet.

CaSuS WWW.JaCOBikeRk.NL
Er zijn geen studies bekend over de relatie 

tussen kerkelijk Nederland en het internet. Ik zal 
daarom de kerkelijke gemeente van de Jacobikerk 
en haar website als casus nemen en een meer ten-
tatieve analyse ervan geven. Ik ben zelf lid van de 
Jacobikerk en de webmaster van haar website. De 
Jacobikerk is een eeuwenoude stadskerk in het 
centrum van Utrecht die hecht aan de gerefor-
meerde traditie en behoort tot de Protestantse 
Kerk Nederland (PKN).

De casus zal ik structureren aan de hand van 
Campbell’s theoretisch kader. Campbell onder-
scheidt vier verschillende manieren of discoursen 
hoe religieuze groepen het internet kunnen ge-
bruiken. Het eerste discours betreft het gebruik 
van het internet als een spiritueel medium dat 
spirituele ervaringen mogelijk maakt. Het tweede 
discours heeft betrekking op het internet als een 
sacrale plaats. Het derde discours ziet het als een 
instrument om religie en religieuze praktijken te 
promoten. Het laatste discours ziet internet als een 
instrument om het religieuze leven te bevestigen. 
Deze vier discoursen zal ik introduceren en relate-
ren aan de praktijk van de Jacobikerk. Welk van de 
discoursen zijn van toepassing op de Jacobikerk en 
waar liggen mogelijkheden voor het toepassen van 
internetgebruik in het beleid van de kerk?

Het internet als een spiritueel medium
Dit discours is ontwikkeld door Jennifer 

Cobb in een ‘theologie van cyberspace’. Cobb 
stelt dat computers als inherent heilig medium de 
ruimte en mogelijkheid bieden aan cyberspace 
om via een mystiek pad tot het goddelijke te ko-
men [Cobb, 1998]. Onlinecommunicatie en 
-ontmoetingen dragen bij aan een spirituele groei 
van de mensheid. Technologie (in casu internet) 
wordt opgevat als een medium dat het mogelijk 
maakt om bepaalde spirituele ervaringen en ont-
moetingen te faciliteren [Campbell, 2005]. Het 
internet kan gebruikt worden voor ontmoetingen 
met het goddelijke, maar ook met andere spiritu-
ele gebruikers. Deze ontmoeting kan dus zowel 
solitair als gemeenschappelijk zijn. Dit discours 
vinden we tot op zekere hoogte terug in het in-
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ternetgebruik van de Jacobikerk. De visie dat het 
internet een inherent heilig en spiritueel medium 
is, is niet kenmerkend voor de Jacobikerk. Wel 
moet worden opgemerkt dat het internet via het 
(na)beluisteren van diensten en preken spirituele 
ervaringen mogelijk maakt.

Het internet als een sacrale plaats of ruimte
Het tweede discours — dat van het internet 

als een sacrale plaats voor religieus gebruik — ko-
men we in de Jacobikerk niet tegen. Het internet 
kan heilige ruimten of plaatsen creëren en op die 
manier gebruikt worden voor religieuze doelen. 
Dit discours beschrijft het internet als een ruimte 
die aangewend kan worden voor ‘heilig gebruik,’ 
omdat het mensen in staat stelt onlineactiviteiten 
en -ontmoetingen te interpreteren als deel van 
het religieuze leven. In tegenstelling tot het eerste 
discours beschouwt dit tweede discours techno-
logie (en in het bijzonder internet) niet als inhe-
rent heilig en religieus, maar als een ruimte voor 
het ontplooien van religieuze activiteiten. Deze 
religieuze ruimten worden ontworpen en gecon-
strueerd door de gebruikers [Campbell, 2005]. 
Een voorbeeld van dit discours betreft de cyber-
kerk, waar specifieke religieuze symbolen en 
praktijken worden gebruikt, zodat bezoekers we-
ten dat zij een sacrale ruimte bezoeken. Deze 
nieuwe mogelijkheden kunnen volgens Campbell 
leiden tot een aanpassing van traditionele manie-
ren van geloofsbeleving. Zij geeft het voorbeeld 
van online christelijke gebedsbijeenkomsten in 
bijvoorbeeld chatrooms [Campbell, 2005]. De 
mogelijkheden van het internet en de chatrooms 
worden in deze bijeenkomsten volledig benut om 
een zo optimale bijeenkomst te beleven; denk bij-
voorbeeld aan het ontwikkelen van specifieke 
symbolen voor de gebedsdienst. Zo representeren 
de drie karakters \o/ twee handen in de lucht die 
God aanbidden. Het internet stelt religieuze ge-
bruikers dus in staat om online een ruimte te cre-
eren voor religieuze diensten en rituelen.

In de Jacobikerk worden de kerk, de zondagse 
eredienst en verschillende andere bijeenkomsten 
(zoals het leerhuis en bijbelkringen) gezien als 
centrale plaatsen van ontmoeting, en bij elkaar 

zijn is daarbij een belangrijke voorwaarde. Het 
internet wordt niet beschouwd als een alternatief 
voor de reële ontmoeting. Wel echter zijn er con-
crete plannen om bepaalde internetactiviteiten te 
ontplooien die onder dit discours zouden kunnen 
vallen, zoals onlinediscussiefora over thema’s als 
geloof, gemeente-zijn of missionair-zijn. Een an-
dere optie die we in de toekomst willen ontplooien 
is om de Jacobikerk als instituut te ontwerpen en 
vestigen in de online virtuele wereld van Second 
Life.

Het internet om religie en 
religieuze praktijken te promoten
Een van de belangrijkste representanten van 

dit discours, Walter Wilson, ziet het internet als 
een geschenk van God voor kerken over de hele 
wereld. “I suggest that we as Christians not view the 
Internet as technology, but as God’s moving to bring 
the gospel to every man, woman, and child upon the 
earth.” [Wilson, 2004]. Eric Stolz deelt deze me-
ning: “Not since Paul first put pen to parchment to 
write letters to the faithful in far-flung communities 
has the church been presented with an opportunity as 
vast as the World Wide Web. These opportunities run 
the gamut of the church’s mission, from evangeliza-
tion to catechesis to building communities to social 
justice issues. […] In the new millennium, we have 
an opportunity to sacramentalize the Internet by 
making it the newest means of spreading the good 
news of Christ.” [Stolz, 2001].

Dit discours en deze visies sluiten beter aan 
bij hoe de Jacobikerk tegen het internet aankijkt, 
namelijk in de eerste plaats als een medium van 
informatievoorziening in welke vorm dan ook. 
Dit sluit vooral aan bij het derde discours, name-
lijk het internet als instrument om religie en reli-
gieuze praktijken te promoten. Volgens Munnik 
(zie het essay van René Munnik ‘Schriftreligies, 
technologisch gemedieerde religies?’) bieden 
nieuwe media als radio, tv, maar vooral ook inter-
net de mogelijkheid om de actieradius van het 
woord buitengewoon te vergroten. Het internet kan 
worden aangewend al naar gelang de motieven 
en wensen van de gebruikers [Campbell, 2005]. 
Campbell benadrukt dat dit promoten intern ge-
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richt kan zijn, dus op eigen gemeenteleden of 
andere gelovigen met dezelfde denominatie of 
religie. Het internet kan ook naar buiten naar 
niet-gelovigen of voor missionaire doeleinden 
worden ingezet (vaak ‘e-vangelisatie’ genoemd). 
De Jacobikerk maakt van beide vormen gebruik. 
De website heeft ten eerste het doel om de eigen 
gemeenteleden te informeren over alles wat er 
zich in de kerk afspeelt, zoals een rooster met de 
kerkdiensten en andere activiteiten, contactgege-
vens van medewerkers, en nieuwsberichten. Deze 
vorm van internetgebruik heeft de afgelopen paar 
jaar een steeds nadrukkelijkere rol gekregen in de 
kerk. Het is de centrale plaats geworden waar in-
formatie van, voor en over de gemeente beschik-
baar is en gemeenteleden werken hieraan ook 
steeds actiever mee. Daarnaast heeft de Jacobi-
kerk een paar jaar geleden besloten om een mis-
sionaire gemeente te willen zijn: “De Jacobikerk 
wil een missionaire gemeente zijn die zich richt op de 
verkondiging van Gods goede boodschap in een 
postchristelijke cultuur. We willen een levende, be-
trokken en toegankelijke gemeenschap zijn voor hui-

dige en nieuwe gemeenteleden en voor mensen die 
onbekend zijn met het evangelie van Jezus Chris-
tus.” [ Jacobikerk, 2006]. Het internet wordt dan 
ook ingezet voor missionaire doeleinden, zoals 
het registreren van gesponsorde links in Google, 
aankondigingen van missionaire activiteiten en 
ervaringen van deelnemers aan deze activiteiten. 
De eerste berichten op de website zijn altijd mis-
sionair van karakter, zodat niet-gelovige, externe 
bezoekers direct informatie gepresenteerd krijgen 
die voor hen relevant zou kunnen zijn. Deze op-
zet werkt goed, aangezien in de praktijk blijkt dat 
er geregeld mensen zijn die via Google bij de 
website van de Jacobikerk uitkomen op zoek naar 
informatie over het christelijk geloof en vervol-
gens deelnemen aan een van de missionaire acti-
viteiten en of lid worden.

Het internet om het 
religieuze leven te bevestigen
Het laatste discours dat het internet ziet als 

een instrument om bepaalde religieuze overtui-
gingen en levensstijlen te bevestigen [Campbell, 

Figuur 1 Website van de Jacobikerk [ Jacobikerk, 2006].
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2005], past ook binnen het kader van de Jacobi-
kerk. Het internet is een sociale technologie, die 
het mogelijk maakt dat mensen van dezelfde 
denominaties of met dezelfde religieuze overtui-
gingen en levensvisies elkaar ontmoeten en hun 
ideeën met elkaar delen en bevestigen. Het inter-
net maakt het mogelijk om tijd en ruimte te over-
stijgen en in contact te treden met gelijkgestem-
den die traditioneel niet binnen het bereik van de 
gelovigen vallen. Het internet biedt zo de moge-
lijkheid om de bestaande religieuze identiteit en 
cohesie te versterken en uit te breiden. Een van 
de voorbeelden waarin dit naar voren komt, is de 
kerktelefoon. Sinds een aantal jaar is de kerktele-
foon vervangen door een op internet gebaseerde 
dienst. Dit biedt mensen die niet, of niet meer in 
staat zijn zelf naar de kerk te komen de mogelijk-
heid om via speciale luisterkastjes de dienst te 
beluisteren en mee te vieren. Deze service beperkt 
zich niet alleen tot de eigen gemeente. Een voor-
deel van deze internetdienst is dat de dienst ook 
via de website te beluisteren is; dat kan realtime, 
maar ook op een later tijdstip. Van het onlineaan-
bod van deze kerkdienst wordt veelvuldig gebruik 
gemaakt door allerlei mensen in het land. Tevens 
blijkt het ook voor mensen die aan zo’n dienst 
meedoen een inspirerende manier van verbon-
denheid van de Jacobikerk met de wereld. Vanuit 
Kazakstan, Thailand, Chili, etc. krijgen we regel-
matig berichten dat ondanks de afstand in plaats 
en tijd men zich betrokken voelt bij, en meeleeft 
met de gemeente via de online-eredienst in 
Utrecht.

De Jacobikerk gebruikt het internet dus voor-
al instrumenteel. Het wordt in eerste instantie 
ingezet voor informatiedoeleinden, namelijk ge-
meenteleden voorzien van allerlei relevante in-
formatie in en om de kerk en eredienst. Daar-
naast biedt het internet een uistekend instrument 
voor het uitoefenen van haar missionaire activi-
teiten. De website is een laagdrempelige manier 
voor niet-gelovigen om informatie te vinden over 
het geloof of een eerste contact te leggen. Het 
internet wordt niet opgevat als een bedreiging of 
vervanging van traditionele vormen van commu-
nicatie, maar is complementair met bestaande 

praktijken en biedt daarom een extra mogelijk-
heid tot het uitdragen van haar missie. Verder 
definieert de Jacobikerk het internet niet als een 
spirituele plaats, omdat fysieke aanwezigheid en 
persoonlijke communicatie essentieel geacht 
worden in de ontmoeting met anderen en bij de 
viering van de eredienst.

Wat in bovenstaande bespreking onderbe-
licht is gebleven en wat ook geen onderdeel vormt 
van Campbell’s theoretisch kader is de vraag of 
het internet heeft geleid tot veranderingen in de 
geloofsbeleving, het gemeente-zijn of de ere-
dienst. In de Jacobikerk heb ik — en de predi-
kanten evenmin —hiervoor geen concrete aan-
wijzingen kunnen vinden, behalve dan misschien 
het gegeven dat de Jacobikerk zich steeds meer 
traint in het toegankelijk zijn voor niet-christe-
nen door zich bewust te presenteren voor niet-
gelovigen. Ook vanwege de rest van het missio-
naire werk worden we ons bijvoorbeeld steeds 
meer bewust van het gebruik van jargon, wat on-
begrijpelijk kan zijn voor niet-gelovigen en hen 
zou kunnen afschrikken. Onze aanwezigheid en 
presentatie op het internet leert ons om door de 
ogen van een buitenstaander, de bezoeker van 
onze website, kritisch naar onszelf en onze ge-
loofsbeleving en -uiting te kijken.

CONCLuSie
Ondanks het feit dat er op bepaalde veron-

derstellingen en aannames van Campbell het een 
en ander valt af te dingen, is haar beschrijving van 
de vier discoursen van het gebruik van internet 
een zeer welkome studie over de relatie tussen 
internet en religie. Haar theoretisch kader biedt 
een goed aanknopingspunt om deze relatie nader 
te onderzoeken. In deze studie heb ik een eerste, 
tentatieve verkenning gedaan naar het internet-
gebruik van de Jacobikerk. Het blijkt dat de web-
site voornamelijk instrumenteel wordt ingezet 
voor allerlei doeleinden, zowel intern als extern. 
Het zou interessant zijn als in de toekomst de 
relatie tussen kerk en internet verder zou kunnen 
worden onderzocht, zowel op theoretisch als op 
empirisch terrein.
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Moslimjongeren, identiteit en internet als 
experimentele ruimte

Martijn de Koning

ReLigieuze VeRBeeLdiNg, 
VeRBiNdiNg eN VeRWONdeRiNg

2.6

nternet is niet meer weg te denken uit 
het leven van alledag. Voor jongeren 
(tieners) geldt dit wellicht nog meer dan 
voor volwassenen; zij zijn immers van 
jongs af aan opgegroeid met het ver-
schijnsel. Voor moslimjongeren is dit 
niet anders. Zo blijkt uit een onderzoek 
van Jakobs [ Jacobs, 2004, p. 4] onder 
moslimjongeren dat 75 procent een 
internetaansluiting heeft. De respon-
denten van dat onderzoek zien internet 
als middel om een eigen weg te vinden 
in de Nederlandse samenleving. De 
voertaal van de jongeren op internet is 

voornamelijk Nederlands. Vooral doordat de 
ouders van deze jongeren veel minder goed hun 
weg weten te vinden op internet, is cyberspace 
voor een groot deel het terrein van jongeren. Zij 
zijn in webvaardigheden en -capaciteiten meestal 
ver voor op hun ouders, leraren en andere vol-
wassenen. Mandaville [Mandaville, 2000] en 
Anderson [Anderson, 2000] vergelijken de op-
komst van internet met de opkomst van andere 
media zoals boeken, preken op cassettebandjes 
en televisie. Al deze media hebben gemeen dat 
zij het publieke domein uitbreiden en nieuwe 
platforms vormen waarop mensen hun interpre-
tatie van de islam kunnen uiten. Eickelman en 
Anderson [2003, p. 16] stellen dat er nieuwe ver-
bindingen ontstaan onder moslims in de hele 
wereld en dat moderne media mogelijkheden 
bieden voor een nieuwe eigen plek en nieuwe 

identiteiten. Internet stelt moslims in staat hun 
eigen interpretaties van de islam te construeren 
en een nieuw soort ‘verbeelde’ gemeenschap [An-
derson, 1983, pp. 15-16] op te bouwen [Manda-
ville, 2001b, p. 170].

In dit essay staat de vraag centraal welke rol 
internet speelt in de vorming van moslimidenti-
teit. Deze bijdrage is gebaseerd op onderzoek dat 
ik heb verricht van 1999 tot en met 2005 onder 
Marokkaanse jongens en meisjes die religieuze 
en sociaal-culturele activiteiten bezochten in 
moskee An Nour in Gouda [De Koning, 2008]. 
Ik wil laten zien dat internet een ruimte is waar 
religieuze verbeelding, verbinding en verwonde-
ring bij elkaar komen. Internet is te zien als een 
experimentele ruimte waarbij jongeren zich kun-
nen bewegen buiten de beperkingen van de soci-
ale structuren die gelden in het leven offline. Jon-
geren kunnen in deze experimentele ruimte hun 
eigen beeld vormen over wat islam is, hun ver-
bondenheid met andere moslims creëren en ui-
ten, en betekenis geven aan hun relatie met Al-
lah. In feite gaat het om de transformatie van een 
fysiek persoon in een bepaalde tijd en ruimte 
naar een digitaal persoon in een virtuele tijd en 
ruimte. En weer terug naar een fysieke ruimte en 
een latere tijd door middel van hardware en soft-
ware [zie Sant, 2001; Tomas, 1991]. Wanneer 
deze persoon offline gaat, is hij in een bepaalde 
mate beïnvloed door zijn ervaringen online. Na 
verloop van tijd en na herhaalde bezoeken wordt 
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het individu getransformeerd door ervaringen 
die hij opdoet op internet. Tegelijkertijd worden 
de bezoeken op het web mede ingegeven door 
ervaringen uit het leven offline.

zOekeN NaaR 
de ‘zuiVeRe’ iSLaM
Het proces van jongeren om een eigen mos-

limidentiteit te vormen kan het beste worden 
omschreven als een zoektocht naar de ‘zuivere’ 
islam. Jongeren reflecteren op de islam door 
voortdurend cultuur en religie te scheiden en na-
druk te leggen op authenticiteit die moet leiden 
tot een ‘zuivere’ islam. Praktijken zoals bidden en 
het dragen van de hoofddoek zijn uitingen van 
hun idee van authenticiteit en moslimidentiteit 
en een manier om beide tot stand te brengen. Op 
basis van de geïnternaliseerde tradities, recente 
maatschappelijke ontwikkelingen en eigen erva-
ringen vormen jongeren hun eigen idee van hoe 
de islam zou moeten zijn en wat de wil van Allah 
is. Dit resulteert in het zoeken naar zeer sterke en 
eenduidige morele ijkpunten én in het zoeken 
naar een manier om de verschillende loyaliteiten 
(met ouders, leeftijdgenoten, moslims en de Ne-
derlandse samenleving) te verzoenen met het 
idee van de ‘zuivere’ islam [De Koning, 2008]. 
Deze ‘zuivere’ islam is geen vanzelfsprekende 
zaak, maar wordt steeds meer een bewuste keuze. 
Een dergelijke keuze maken jongeren binnen tal 
van sociale verbanden: leeftijdsgenoten, familie, 
werk en school. Het idee dat jongeren daarbij 
hebben is dat zij het heft in eigen handen moe-
ten nemen en zelf op zoek moeten gaan naar 
kennis over de islam. Een van de belangrijkste 
plekken waar zij dit kunnen doen is internet. Er 
zijn Nederlandstalige websites waar jongeren in-
formatie kunnen vergaren over de islam, ervarin-
gen kunnen uitwisselen en kunnen discussiëren. 
Op deze manier kunnen zij hun eigen beeld vor-
men van hoe de islam is en wat dit voor hen be-
tekent. Dit wil niet zeggen dat familie en de 
moskee geen rol spelen in de activiteiten op in-
ternet. In mijn onderzoek in Gouda was het 

moskee An Nour die ervoor zorgde dat jongeren 
gemakkelijk toegang hadden tot internet (in de 
moskee). Thuis hadden ze vaak geen internet en 
aangezien scholen in toenemende mate de eis 
stelden dat werkstukken uitgeprint ingeleverd 
moesten worden, vond het moskeebestuur het 
belangrijk om computers met internetaansluiting 
aan te bieden in de moskee. Het moskeebestuur 
instrueerde vrijwilligers om erop toe te zien dat 
jongeren geen websites van radicale groepen 
zouden bezoeken (of andere sites die als onge-
schikt werden gezien) en vaak waren gesprekken 
met ouders of oudere broers en zussen, ooms en 
tantes aanleiding om specifieke informatie op in-
ternet op te zoeken. We zien hier dus een wis-
selwerking tussen algemene maatschappelijke 
omstandigheden (toename van internet op scho-
len) en interne discussies in moskeeverenigingen 
(over radicale websites) en discussies met fami-
lieleden.

Door te kijken naar een discussie van MSN-
groep Sirat el Mustakiem over de pil kunnen we 
zien op basis van welke culturele repertoires jon-
geren zich een idee vormen van de islam [MSN-
Groep]. De structuur van dit soort berichten is 
meestal dat men een vraag stelt (vaak of iets haram of 
halal is)1. Mensen zoeken het vervolgens op in ver-
schillende informatiebronnen. Dit kunnen islam-
sites zijn zoals Islam-qa.com en Al-Islaam.com, 
maar ook boeken van islamgeleerde Qaradawi en 
informatie van de huisarts. Islam-qa.com heeft 
een database waar mensen met vragen terecht 
kunnen en deze wordt zeer regelmatig geraad-
pleegd door deelnemers aan MSN-groepen. An-
dere belangrijke bronnen die de laatste paar jaar 
vaak gebruikt worden zijn Selefiepublikaties.com 
en Al-Yaqeen.com. Een enkele keer worden fora 
als Marokko.nl gebruikt of niet-islamitische 
bronnen, maar vaak ook worden antwoorden ge-
geven zonder bronnen en op basis van eigen er-
varingen en eigen gevoel. Websites zoals Al-Ya-
qeen.com en Selefiepublikaties.com kunnen 
worden gezien als websites van de zogenaamde 

1 Halal is datgene wat volgens de islamitische tradities is toegestaan. Haram datgene wat verboden is.
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salafistische bewegingen in de islam die zeggen te 
streven naar een herstel van de islam zoals dat 
door de eerste generaties werd gepraktiseerd. In 
discussies in politiek en media worden deze be-
wegingen vaak verbonden met radicalisering en 
geweld, maar dit is niet altijd terecht.

De antwoorden op dergelijke vragen lijken 
soms de status te krijgen van een fatwa (een ge-
zaghebbend advies), maar daarbij is wel van be-
lang wie het zegt en bij welke groep hij of zij be-
hoort. Jongeren die hun eigen fatwa’s maken op 
basis van teksten van Selefiepublikaties.com heb-
ben weinig status bij jongeren die dat doen op 
basis van teksten van Al-Islaam.com of degenen 
die dat doen op basis van teksten van Supporters 
of Sjariah (SOS), een jihadi MSN-groep en web-
site. Andere jongeren echter die zich niet verbon-
den hebben met een van die groepen, combineren 
die teksten weer zonder problemen. Bunt [Bunt, 
2000] wijst erop hoe verschillend deze praktijk is 
van de traditionele praktijken. De ouders van de 
jongeren zouden met hun vragen naar een imam 
gaan die zij kennen. Zij weten welke opleiding de 
imam gevolgd heeft en kunnen de standpunten 
van een imam vaak redelijk goed inschatten. De 
imam kent hen eveneens. Op internet is dit vaak 
niet het geval. De jongeren die komen met vra-
gen op de websites of via MSN-groepen of die 
direct naar bijvoorbeeld Islam-qa.com gaan, zijn 
anoniem en hanteren een schuilnaam. Van dege-
ne die vervolgens de uitspraken doet, weten zij 
vaak niet meer dan tot welke islamitische stro-
ming hij of zij behoort. Vooral Selefiepublikaties.
com probeert dat voor de eigen uitspraken wel te 
laten zien, maar veel jongeren kijken daar nauwe-
lijks naar. Dit heeft waarschijnlijk te maken met 
het gegeven dat jongeren uitspraken lijken te 
zoeken die hun meningen bevestigen. Zo wordt 
er bijvoorbeeld niet gevraagd of varkensvlees ver-
boden is, maar waarom dat zo is. In een onder-
werp over piercings is de titel weliswaar open, 
maar de schrijver gaat ervan uit dat het verboden 
is.2 Een ander verschil is, zo laat Allievi [Allievi, 

2003, p. 314] zien, dat traditionele ulama (mos-
lim-schriftgeleerden) religieuze teksten — in het 
bijzonder de Koran — uit hun hoofd kenden. 
Dankzij moderne media (waarvan internet slechts 
een onderdeel is) is dergelijke kennis niet meer 
beperkt tot en gemonopoliseerd door enkele in-
dividuen. Religieuze teksten kunnen op internet 
worden opgeslagen en mensen kunnen ermee aan 
de slag door zelf nieuwe teksten te maken en de 
teksten te verspreiden door kopiëren en plakken 
en door hyperlinks te gebruiken. Het verspreiden 
van kennis, het uitvervaardigen van fatwa’s wordt 
zo een strategie die voor veel meer mensen mo-
gelijk is.

SOLidaRiteit Met de uMMah
De wijze waarop jongeren omgaan met tek-

sten en religieuze gezagdragers op internet wijst 
op een interessant aspect van cyberspace: afstand. 
Jongeren zoeken religieuze gezagdragers op in-
ternet die niet fysiek nabij zijn, waardoor ze de 
vrijheid hebben om een eigen interpretatie aan de 
uitspraken van religieuze geleerden te geven. Te-
gelijkertijd brengt internet zaken dichtbij die ver 
weg een rol spelen. Door tekstuele verslagen, 
maar vooral door foto’s en filmpjes van conflicten 
in Iraq, de Palestijnse gebieden, Afghanistan, en 
Tsjetsjenië ontstaat er bij sommige jongeren een 
vorm van ‘verbeelde’ solidariteit met de ummah 
(de wereldgemeenschap van moslims) [Bayat, 
2005, p. 904]. De filmpjes kunnen de notie wek-
ken dat er een strijd tegen de islam aan de gang is. 
Op deze manier ontstaat er solidariteit tussen 
mensen van verschillende nationale en etnische 
afkomst op basis van het idee dat men gedeelde 
belangen en waarden heeft en moet opkomen te-
gen onrechtvaardigheid. De volgende afbeelding 
is daarvan een voorbeeld.

Hoewel de situatie van moslims in Neder  -
land natuurlijk heel anders is dan die in Iraq of
Afghanistan, worden beide groepen met elkaar 
verbonden onder de noemer ‘strijd tegen de is-
lam’. Een dergelijk perspectief wordt niet alleen 

2 Vergelijk www.forums.marokko.nl/showthread.php?t=369860 en www.forums.marokko.nl/showthread.php?t=536889
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veroorzaakt door acties van de VS in Iraq of Af-
ghanistan, maar ook door uitlatingen van Hirsi 
Ali, Van Gogh en Wilders over de islam. Tegelij-
kertijd wordt in dergelijke e-mails ook de um-
mah bekritiseerd, omdat moslims te passief zou-
den zijn in de strijd tegen de islam. Op die manier 
wordt geprobeerd moslims te mobiliseren en te 
activeren om het tij te keren.

In het dagelijks leven offline hebben jonge-
ren natuurlijk ook te maken met loyaliteiten naar 
anderen dan alleen moslims. De activiteiten van 
Marokkaanse moslimjongeren op internet laten 
zien dat zij zich ook op internet opstellen als 
moslims die niet los staan van allerlei traditio-
nele, etnische en nationale verbanden. Het is 
duidelijk dat Marokkaanse moslimjongeren 
vooral discussiëren op Maroc.nl, Marokko.nl, 
Maghrebonline.nl en Mocros.nl en vaak chatten 
op websites waar ze veel andere Marokkanen 

verwachten en veel minder op websites met een 
andere etnische affiliatie. De netwerken die deze 
websites in stand houden zijn vooral nationale 
netwerken van Nederlandse Marokkaanse jon-
geren; contacten met jongeren buiten Nederland 
spelen hier nauwelijks een rol (mede door het 
taalverschil) (vgl. [Brouwer, 2006]). Via internet 
zijn er dus wel degelijk mogelijkheden om een 
vorm van solidariteit te zoeken die bestaande na-
tionale en etnische scheidslijnen overstijgt, maar 
dit betekent niet dat dergelijke scheidslijnen he-
lemaal verdwijnen. Deze worden mede in stand 
gehouden door de wijze waarop jongeren op in-
ternet anderen zoeken om mee te discussiëren. 
Jongeren zoeken vooral naar mensen van wie zij 
denken dat ze ‘gelijkgestemd’ zijn. Door het tek-
stuele karakter van het medium internet gebrui-
ken mensen vooral stereotypen wanneer zij zich-
zelf presenteren en anderen inschatten. Er wordt 
bijvoorbeeld gevraagd of de ander ‘Berber’ of 

Figuur 1 Screenshot e-maildiscussiegroep Nederlandse moslims — De enige echte (inmiddels opgeheven).
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‘Arabier’ is of men kijkt naar de schuilnamen die 
anderen hanteren. Op deze manier wordt identi-
ficatie met anderen versneld en gemakkelijker 
gemaakt [De Koning, 2008; Dawson, 2004, pp. 
77-78].

iSLaMitiSChe SageN
Het actief zijn op internet door deel te ne-

men aan discussies, of het zoeken naar informa-
tie en verhalen is voor veel jongeren in Gouda op 
zich al een zinvolle bezigheid; het is te zien als 
een nieuwe manier om zelf actief bezig te zijn 
met het geloof. Opvallend daarbij is de rol van 
allerlei verhalen, afbeeldingen en filmpjes. Een 
van de meest populaire afbeeldingen is die van 
een boom in een Australisch bos. Deze boom 
zou de islamitische gebedshouding aannemen en 
gekeerd staan in de richting van Mekka.

Figuur 2 Boom in islamitische gebedshouding.  
Bron: www.coolyaar.com/holyquran/en islamcan.com.

Jongeren sturen deze afbeeldingen door naar 
anderen en praten of chatten erover. Het vernieu-
wende karakter betreft niet de afbeeldingen of 
verhalen zelf (die bestaan al veel langer), maar de 
snelheid en de grote verspreiding ervan en de re-
ligieuze ervaringen die jongeren hierdoor opdoen. 
Naast dergelijke afbeeldingen sturen jongeren 
ook vaak allerlei verhalen rond waarin duidelijk 

wordt gemaakt dat jongeren hun imaan (geloof ) 
moeten versterken en waarin de hoofdrolspelers 
dienen als richtinggevende voorbeelden van hoe 
een goede moslim zich dient te gedragen. De 
meeste verhalen waarin meisjes een rol spelen 
hebben betrekking op de vele verleidingen en ge-
varen die meisjes zouden moeten weerstaan: geld, 
drugs, prostitutie en hoe islam hen weer terug op 
het rechte pad kan brengen (met behulp van een 
vrome moslimman). Sommige verhalen zijn ge-
baseerd op waargebeurde belevenissen of zijn 
ontleend aan films.

Dergelijke verhalen en afbeeldingen noem ik 
in navolging van [Burger, 2006] ‘islamitische sa-
gen’. Het is moeilijk vast te stellen in hoeverre 
sommige verhalen op waarheid berusten, maar 
dergelijke verhalen zijn net als volkssagen [Me-
der, 2003] vaak wel nauw verbonden met de wer-
kelijkheid en worden als waar beleefd of doorver-
teld alsof men er zelf bij is geweest. Dergelijke 
afbeeldingen, maar ook video’s, geluidsbestanden 
en teksten worden onder elkaar besproken en gaan 
zo deel uitmaken van de gedeelde ervaringen 
waarmee jongeren zich met elkaar identificeren.

We kunnen islamitische sagen zien als voor-
beelden van wat Meyer [Meyer, 2006a, p. 9] ‘be-
levingsvormen’ noemt: “[…]relatief vaste en ge-
zaghebbende vormen om het contact met het 
transcendente op te wekken en te structureren.” 3 

Belevingsvormen worden overgedragen en ge-
deeld waarbij religieuze gezagdragers een belang-
rijke rol spelen. Het gebruik van beelden zoals bij 
de wonderafbeelding van de boom hiervoor is 
daarbij erg belangrijk. Een groot gedeelte van wat 
mensen weten en zeggen bestaat uit visuele in-
formatie en de wijze waarop mensen betekenis 
geven aan deze beelden is een belangrijk aspect 
van hun identiteit [Hoover, 2001, pp. 158-159; 
White, 2004, p. 206]. Een islamitische sage is 
daarbij een geheel van beelden en of teksten 
waarmee bijvoorbeeld ideeën over de barmhar-

3 Vergelijk www.forums.marokko.nl/showthread.php?t=369860 en www.forums.marokko.nl/showthread.
php?t=536889
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tigheid en almacht van Allah bemiddeld worden.4 
Bij sommige e-mails waarin de hierboven ge-
noemde afbeelding bijgevoegd is, staat te lezen: 
“Zet je aan het denken, of niet soms?” In de dis-
cussies hierover verwijzen jongeren daarbij naar 
hun ideeën over Allah. Dit laat zien dat de relatie 
met het transcendente met behulp van deze ‘isla-
mitische sagen’ kan worden opgewekt. Het idee 
van het transcendente manifesteert zich in con-
crete verhalen en afbeeldingen. De gewaarwor-
ding van de aanwezigheid van Allah en zijn 
barmhartigheid en almacht uit zich vervolgens 
door emoties als ontzag en bovenal verwonde-
ring. De verwondering blijkt onder andere uit het 
feit dat jongeren het moeilijk vinden om de juiste 
woorden te vinden om hun idee van het trans-
cendente te concretiseren. De afbeeldingen roe-
pen die verwondering en sprakeloosheid ook op, 
maar dagen jongeren tegelijkertijd uit om een 
duiding te vinden. Waar Allah eigenlijk eeuwig, 
alomtegenwoordig en almachtig is, en daarmee 
moeilijk te concretiseren is voor gelovigen, zor-
gen belevingsvormen zoals de islamitische sagen 
ervoor dat het idee van Allah toegankelijk en 
voorstelbaar is. De relatie met Allah wordt daar-
mee open voor betekenisgeving zonder het idee 
kwijt te raken dat het transcendente het mense-
lijk begripsvermogen te boven gaat (vgl. [Meyer, 
2006a, pp. 10-11]). Het gaat daarbij niet alleen 
om religieuze en ideologische boodschappen die 
worden verspreid, maar ook om de relatie van 
deze beelden met de menselijke zintuigen. De 
wonderafbeeldingen, maar ook de filmpjes en af-
beeldingen over bijvoorbeeld Irak en Afghanistan 
(zoals in de vorige paragraaf ) dragen bij aan de 
ontwikkeling van een zintuiglijke gevoeligheid 
die verankerd is in de politieke, spirituele en sociale 
omgeving van jongeren en zijn tevens een uiting 
van die gevoeligheden (vgl. [Hirschkind, 2006]). 
Op deze manier stimuleren islamitische sagen de 
vorming van religieuze en politieke subjecten.

RuiMte VOOR VeRBeeLdiNg,
VeRBiNdiNg eN VeRWONdeRiNg
Voor de jongeren in mijn onderzoek is er 

geen tegenstelling tussen religie en technologie, 
maar horen beide als vanzelfsprekend bij elkaar. 
Internet is onderdeel van het dagelijks leven van 
jongeren of het nu gaat om hun opleiding of om 
hun religieuze beleving. De drie aspecten van in-
ternet als experimentele ruimte (verbeelding van 
wat de islam is, de verbinding met andere mos-
lims en de verwondering over Allah) horen bij 
elkaar en versterken elkaar. Het concreet en voor-
stelbaar maken van het idee van het transcen-
dente draagt bij aan het creëren van een beeld van 
wat de islam is. Het opzoeken van andere mos-
lims op internet en het discussiëren over de islam 
laat zien dat het beeld van de islam niet vanzelf-
sprekend is en vast staat, maar een repertoire van 
beslissingen waarover onderhandeld moet wor-
den. Doordat internet een experimentele ruimte 
is, kunnen jongeren hier bij elkaar komen buiten 
de sociale structuren van het leven offline om. Dit 
betekent echter niet dat jongeren een beeld van 
de islam vormen dat los staat van echte plaatsen, 
echte mensen, van echte tijd en ruimte (vgl. 
[Dawson, 2004, pp. 80-81; Roy, 2003; Roy 2005]). 
Dat zou betekenen dat online en offline volledig 
van elkaar gescheiden werelden zijn, terwijl het 
juist gaat om verschillende werelden met ver-
schillende sociale structuren die met elkaar ver-
bonden zijn, en in elkaar overlopen. De vragen 
die mensen stellen op MSN-groepen en websites, 
de wijze waarop, en de redenen waarom moslims 
verbondenheid zoeken met andere moslims en de 
religieuze ervaringen op internet, zijn ontleend 
aan het offline leven in het hier en nu. Dat bete-
kent dat ook op die manier de invloed van de lo-
kale cultuur te bespeuren valt in de wereld online. 
De relatie tussen internet en identiteitsconstruc-
tie is daarmee veel complexer en ambivalenter 
dan op het eerste gezicht lijkt. Internet is een 
ruimte waar jongeren op basis van behoeften en 

4 Dergelijke ideeën ontstaan niet alleen door activiteiten van jongeren op internet, maar worden mede gecreëerd door de 
opvoeding waarbij ouders bijvoorbeeld verhalen vertellen over de profeet Mohammed (verhalen die op hun beurt ook 
weer als belevingsvormen kunnen worden gezien).
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vragen uit de moderne tijd hun eigen beeld kun-
nen vormen van wat islam is, zich verbinden met 
andere ‘gelijkgestemden’ en waar het idee van het 
transcendente bemiddeld wordt in concrete beel-
den en verhalen. Internet vervangt daarbij niet de 
offline-identiteit van mensen, maar beide vullen 
elkaar op verschillende manieren aan en beïn-
vloeden elkaar.
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Maarten Verkerk

de FiLM aLS POStMOdeRNe  
PReekStOeL

2.7

et is niet toevallig 
dat de film ‘The 
Matrix’ werd uit-
gebracht op het 
laatste paasfeest 
van de 20e eeuw. 
Alles wijst erop 
dat de makers 
wilden aansluiten 
bij de symbolische 
betekenis van dit 
feest: de blijde 

boodschap van de verlossing. In de film krijgt 
deze verlossing een specifieke betekenis: de ver-
lossing uit de greep van de rede en de gevangenis 
van de techniek. Het is de blijde boodschap van 
de mens die zichzelf zó kan veranderen dat een 
nieuwe wereld mogelijk wordt gemaakt: een we-
reld van hoop, liefde en vrede. Daarmee lijkt The 
Matrix een nieuw testament voor een nieuw 
millennium te bieden.

In het verleden vond de overdracht van reli-
gie en cultuur plaats in een lokale context van 
ouders, grootouders, familie, kerk en dorpsge-
meenschap. De belangrijkste middelen waren die 
van het woord (gesprekken, verhalen, preken) en 
die van het schrift (kranten, tijdschriften, boe-
ken, bijbel). Tegenwoordig vindt de overdracht 
van religie en cultuur in hoge mate plaats in een 
globale context met het beeld als belangrijkste 
middel (tv, film, videoclip en internet). In de 

overdracht van religie en cultuur neemt de film 
een bijzondere plaats in. Films gaan ‘over iets’, 
stellen een thema aan de orde en geven aan hoe 
we daarmee kunnen omgaan. Films communice-
ren een visie op de wereld, op goed en kwaad en 
op wat werkelijk belangrijk is. Anders gezegd: de 
film als bemiddelaar van de moderne mythe 
[Campbell, 1949; Medved, 1992; Godawa, 2002; 
Anker, 2004].

Film is een belangrijke vorm van entertain-
ment. De moderne film neemt de kijker vanaf 
het begin mee. Hij of zij moet zich overgeven aan 
het verhaal en krijgt geen kans om na te denken 
over wat er gebeurt. Hij of zij wordt gedwongen 
zich te identificeren met een of enkele hoofdper-
sonen, te beleven wat zij beleven en te ervaren 
wat zij ervaren. De moderne film is een ‘experi-
ence’ die op subtiele wijze een boodschap com-
municeert.

In deze bijdrage bespreken we de relatie tus-
sen technologie en religie aan de hand van de 
trilogie The Matrix van de gebroeders Wachovski. 
We stellen drie vragen aan de orde:
• Welke boodschap communiceert The Matrix?
• Welke betekenis krijgen geloof en profetie?
• Welk perspectief biedt deze film voor de toe-
komst?
We beginnen deze bijdrage met een schets van 
het verhaal van The Matrix. Daarna gaan we in op 
deze drie vragen. We sluiten af met een evaluatie.
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de hOLLyWOOdCOde
The Matrix speelt omstreeks het jaar 2199. 

Op dat moment is de aarde verwoest. Leven is 
niet meer mogelijk. Een dikke laag zwarte wol-
ken houdt de stralen van de zon tegen. Wat is er 
gebeurd? Hoe heeft het zover kunnen komen? In 
de film wordt het verhaal stukje bij beetje verteld. 
In het begin van de 21ste eeuw hebben de men-
sen machines met bewustzijn en intelligentie 
ontwikkeld. Na verloop van tijd eisen deze ma-
chines dezelfde rechten als de mens. Maar de 
mensen willen deze eis niet inwilligen. Dit leidt 
tot een oorlog tussen de mensen en de machines. 
De mensen worden verpletterend verslagen. Ze 
worden gevangengenomen, hun lichamen wor-
den als bron van bio-energie gebruikt en hun 
hersenen worden verbonden met een grote com-
puter (de matrix). Deze computer bewerkt de 
signalen uit hun hersenen en stuurt ze weer te-
rug. De matrix is een virtuele wereld waarin 
mensen slapen, werken, plezier maken en de lief-
de bedrijven.

Enkele mensen zijn echter ontsnapt. Zij heb-
ben zich teruggetrokken in Sion, een stad die 
onder het aardoppervlak ligt. Zij vechten tegen 
het systeem. Eén van hen — Morpheus — heeft 
de profetie ontvangen dat er een Verlosser zal 
opstaan die hen zal bevrijden van de macht van 
de machines. In de film draait het om de zoek-
tocht naar de Verlosser, de groeiende overtuiging 
van Neo dat hij de Verlosser is in de strijd tegen 
de machines en ten slotte de overwinning.

De verhaallijn van The Matrix kan duidelijk 
gemaakt worden aan de hand van het werk van 
Joseph Campbell. Campbell geeft in zijn boek 
‘The Hero with a Thousand Faces’ een analyse 
van de structuur van literaire en religieuze verha-
len uit verschillende culturen [Campbell, 1949]. 
In al deze verhalen is volgens hem sprake van een 
hoofdstructuur van een held die 1) uit het leven 
van alledag vertrekt, 2) iets essentieels doormaakt 
en 3) terugkeert in een nieuw licht. Deze struc-
tuur — die wel de ‘hollywoodcode’ wordt ge-
noemd — wordt vaak door filmmakers gebruikt 
om een mooie verhaallijn te creëren.

De drie elementen van deze code zien we in 
de eerste Matrix-film expliciet terug. 1) De held 
is Thomas Anderson/Neo, een computerpro-
grammeur die in de virtuele wereld van de matrix 
leeft. Hij wordt door Morpheus geroepen om de 
strijd met de machines aan te binden. Na een 
aanvankelijke aarzeling geeft hij aan deze oproep 
gehoor en wordt hij losgemaakt van de matrix. 
2) Thomas/Neo leert de matrix te manipuleren, 
ontvangt een profetie van het orakel, en redt 
Morpheus uit de handen van het systeem. 3) In 
een daaropvolgend gevecht wordt Thomas/Neo 
door Agent Smith, een agent van de matrix, 
doodgeschoten. Door een kus van Trinity, een 
vrijheidsstrijder, transformeert hij in een nieuw 
mens met ‘bovennatuurlijke’ krachten.

Wat iS the MatRix?
The Matrix schildert ons een samenleving 

waarin de technologie volledig tot ontwikkeling 
is gekomen. Een samenleving waarin technisch 
alles mogelijk is: seksualiteit en moederschap zijn 
niet meer nodig, er zijn intelligente en zelfbe-
wuste machines ontwikkeld, en kennis en vaar-
digheden worden direct in het menselijk brein 
gedownload. Ook is er een virtuele wereld ont-
wikkeld die niet te onderscheiden is van de ‘echte’ 
wereld.

The Matrix toont ons een samenleving waar-
in de moderne techniek als een onzichtbare 
macht de mens volledig in zijn greep heeft. Tech-
niek heeft zich — om de woorden van Morpheus 
te gebruiken — ontwikkeld tot een gevangenis 
die je niet kunt ruiken, voelen of aanraken. Een 
gevangenis voor onze geest. The Matrix tekent 
ons een samenleving die het ideaal van de tech-
nische beheersing verwezenlijkt heeft en waarin 
intelligente machines de volgende stap in de evo-
lutie vormen. De gevolgen van deze ontwikkeling 
worden op huiveringwekkende wijze uitgebeeld: 
hele velden met ‘tobbes’ waarin de lichamen van 
mensen drijven als bron van bio-energie en een 
verwoeste aarde waarop de mens alleen nog maar 
onder de grond kan leven.

De gebroeders Wachovski, de regisseurs van 
de trilogie, maken zich grote zorgen over de ont-
wikkeling van onze samenleving. In hun visie 



134

staat de vrijheid van de mens op het spel en wordt 
het bestaan van onze planeet bedreigd. Volgens 
hen is het grootste probleem dat onze samenle-
ving geen mythe meer heeft om de grote vragen 
van het leven te beantwoorden. Zij willen dat 
mensen weer zelf gaan nadenken over de ontwik-
keling van de samenleving. In een interview met 
Time formuleerde Larry Wachovski dat als volgt 
[Seay, 2003, p. 11]: “We are interested in mythology, 
theology, and to a lesser extent, high-level mathema-
tics … All are ways human beings try to answer big-
ger questions, as well as The Big Question. If you’re 
going to do epic stories, you should concern yourself 
with those issues …. We want to make people think, 
engage their minds a bit.”

In The Matrix doen ze een appèl op de kijker 
om niet werkeloos te blijven toekijken: “I believe 
deep down, we both want this world to change.” 
(Neo in de laatste monoloog).

De gebroeders Wachovski hebben gekozen 
voor een spannende sciencefictionfilm als bemid-
delend medium voor de verkondiging van deze 
boodschap. Zij waren zich ervan bewust dat ze 
een complex scenario hadden geschreven vol met 
metaforen, betekenissen en allegorische niveaus. 
Maar zelfs als de toeschouwers niet alle ‘references’ 
zouden oppikken, dan zouden ze in ieder geval 
hebben genoten van de ‘visuals’ [Seay, 2003, p. 12]. 
In de visie van Read Mercer Schuchardt, hoogle-
raar mediastudies, hebben de gebroeders een 
unieke prestatie neergezet. De film roept de mens 
op om zijn levenswijze te veranderen. “It is prea-
ching a sermon to you from the only pulpit left.” 
[Schuchardt, 2003, p. 24].

LeVeN uit het geLOOF
De meest bijzondere figuur in de The Matrix-

trilogie is eigenlijk Morpheus. In alle delen wordt 
hij getekend als een gedreven man. Een man die 
er zeker van is dat de profetie zal uitkomen. Een 
man die ervan overtuigd is dat ze de strijd tegen 
de machines zullen winnen. Kortom, een rotsvast 
vertrouwen in de goede afloop. Morpheus is een 
soort Johannes de Doper die de komst van de 
redder aankondigt. Hij gelooft dat Neo de Ware 
is. Hij gelooft dat Neo de strijd tegen de machi-

nes kan winnen. Waar komt dit vertrouwen van-
daan? Op deze vraag is maar één antwoord mo-
gelijk: hij ‘geloofde’.

De eerlijkheid gebiedt te zeggen dat de basis 
voor het geloof van Morpheus wel erg smal was. 
Het orakel — dat hem de komst van de Ware 
profeteerde — was nota bene een programma! 
En Neo, de redder die de verlossing zou moeten 
brengen, twijfelde aan zichzelf. Daarbij komt nog 
dat de macht van de machines enorm groot was. 
Morpheus geloofde zonder grond. Hij geloofde 
zonder bewijs. Hij geloofde tegen beter weten in. 
In ‘The Matrix Reloaded’ zegt Morpheus op een 
tijdstip dat de val van Sion menselijkerwijs niet 
lang op zich laat wachten: “Some of you believe as I 
believe, some of you do not. Those of you that do, know 
we are nearing the end of our struggle. The prophecy 
will be fulfilled soon.”

Morpheus geloofde. Om welk geloof gaat 
het? En wat is de aard en het karakter van dat 
geloof? De eerste vraag is gemakkelijk te beant-
woorden. In de trilogie vinden we expliciete ver-
wijzingen naar de joods-christelijke traditie, het 
boeddhisme, de gnostiek en de Griekse filosofie. 
De film kan/moet vanuit al deze verschillende 
perspectieven ‘gelezen’ worden. Het lijkt erop dat 
de regisseurs daarmee hebben willen zeggen: stel 
je eigen geloof maar samen uit deze verschillende 
ingrediënten. De tweede vraag is spannender. Er 
zijn verschillende aanwijzingen dat de regisseurs 
zich hebben laten inspireren door het denken van 
de Deense filosoof Søren Kierkegaard. De be-
langrijkste verwijzing vinden we in het videospel 
‘Enter the Matrix’. In dit spel verwijst de figuur 
‘Ghost’, die gezien mag worden als de filosofische 
spreekbuis van de regisseurs, naar de filosoof 
Kierkegaard als de belangrijkste bron van zijn in-
spiratie. Als Ghost de vraag gesteld wordt waar-
om een enkele man (Neo) een einde kan maken 
aan de oorlog tegen een leger van machines, dan 
antwoordt hij: “Kierkegaard reminds us that belief 
has nothing to do with how or why. Belief is beyond 
reason (…) Faith, by its very nature, transcends logic.”

Dit citaat is van geweldig groot belang om de 
visie op geloof en profetie in The Matrix scherp 
op het netvlies te krijgen. Onder invloed van 



135

Kierkegaard stellen de Wachowski‘s dat geloof 
niets te doen heeft met rationele overwegingen 
(‘how or why’) maar dat het geloof verder gaat 
dan de rede (‘beyond reason’).

Kierkegaard onderzoekt in zijn boek ‘Vrees 
en beven’ de aard en het karakter van het (radi-
cale) geloof. Hij geeft in dit boek een uitgebreide 
analyse van Abraham die van God de opdracht 
krijgt om zijn zoon Izaäk op de berg Moria te 
offeren. Hij stelt een heleboel vragen. Wat heeft 
Abraham aan zijn vrouw Sara verteld? Hoe heeft 
hij zich tijdens die reis gevoeld? Welke gedachten 
zijn er door hem heengegaan? En vooral, hoe 
heeft hij deze opdracht in het geloof ervaren? 
Kierkegaard tekent het geloof als een ‘dialectische 
strijd’. Hij onderscheidt in het radicale geloof 
twee bewegingen. De eerste beweging is die van 
de berusting en overgave. Het is de beweging van 
het ‘afstand doen van’ en ‘opgeven wat je hoopt 
te behouden’. Deze beweging zien we heel duide-
lijk bij Abraham. Hij geloofde in de belofte dat 
God hem door Izaäk een groot nageslacht zou 
geven. Maar hij was ook bereid om zijn enig kind, 
via wie hij een groot nageslacht zou kunnen krij-
gen, voor God op te geven. Bij Abraham zien we 
meer dan alleen berusting in en overgave aan de 
wil van God. En daarmee komen we bij de twee-
de beweging, namelijk de ‘paradoxale beweging 
van het geloof ’. Het is verbazend dat Abraham 
op het moment dat hij Izaäk dreigt te verliezen 
toch blijft geloven dat Izaäk niet verloren gaat. 
Het is kenmerkend dat hij op het moment dat hij 
elke hoop op een groot volk verliest, toch blijft 
geloven dat hij een groot nageslacht zal krijgen. 
Abraham verwacht het onmogelijke. Hij gelooft 
‘krachtens het absurde’. Kierkegaard spreekt hier 
van ‘een dialectische strijd’ omdat tegenstellingen 
(de belofte van God, afstand doen van de belofte 
van God) in een ‘hogere eenheid’ (toch in de be-
lofte blijven geloven) opgenomen worden.

De analyse van Kierkegaard maakt duidelijk 
welke visie op het geloof de makers van The Ma-
trix willen communiceren. Geloof als hartstocht. 
Geloof als paradox. Geloof als dialectiek. Deze 
visie vinden we vooral terug in de figuur van 

Morpheus. Hij geloofde hartstochtelijk in de 
profetie. Hij werd steeds weer geconfronteerd 
met het paradoxale van de situatie. En hij ervoer 
de dialectiek van het geloof waardoor de tegen-
stelling tussen de belofte van God en het afstand 
doen van die belofte overstegen werd. Steeds 
weer zien we in de film dat Morpheus ‘uit de 
kracht van het absurde’ beide bewegingen van het 
geloof maakt. Als eerste de acceptatie van de situ-
atie en vervolgens het geloof dat ‘voorbij’ die situ-
atie gaat. We geven één voorbeeld. In het begin 
van The Matrix Reloaded wordt aan Morpheus 
verteld dat de machines bezig zijn door te breken 
naar de stad Sion. Ze zijn tot op 2000 m gena-
derd. En ze graven met een snelheid van circa 
100 m per uur. Alles wijst erop dat Sion verloren 
gaat. Morpheus accepteert de situatie. Maar toch 
belijdt hij zijn geloof dat ‘de profetie zal uitkomen’.

Als er één ding is wat The Matrix ons leert, 
dan is het wel dat het echte menselijke leven be-
staat in het leven uit het geloof. Het leven hangt 
niet aan elkaar van techniek, beheersing en ratio-
naliteit. Maar het leven draait om geloof en over-
gave. Eigenlijk is dat een merkwaardige bood-
schap van een sciencefictionfilm. The Matrix 
schildert ons een hoogontwikkelde technologi-
sche samenleving. Je zou verwachten dat deze 
film de boodschap predikt van het geloof in de 
wetenschap en de techniek. Je zou verwachten 
dat deze film verkondigt dat ontsporingen van de 
techniek door betere techniek ondervangen kun-
nen worden. Maar dat doet de film niet. Integen-
deel. The Matrix verkondigt het evangelie dat 
wetenschap en techniek de grote vragen van het 
leven (waaronder de zin-vraag) niet kunnen be-
antwoorden. Dat deze vragen alleen in geloof en 
overgave beantwoord kunnen worden.

tOekOMStPeRSPeCtieF
The Matrix verkondigt een ‘blijde boodschap’. 

Aan het einde van de eerste film belijdt Neo zijn 
geloof in een andere wereld: “But now, I see an-
other world. A different world where all things are 
possible. A world of hope. Of peace (…) I can’t tell 
you how to get there, but I know if you can free your 
mind, you’ll find the way.”
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Dit geloof geeft hem de kracht om in de vol-
gende delen te strijden tegen het kwaad. Door 
zijn eigen zwakheid heen leert hij om zijn geest 
vrij te maken en zo de andere wereld mogelijk te 
maken. Een wereld van hoop. Een wereld van 
vrede.

De invloed van de moderne media bij de 
overdracht van religie en cultuur kan nauwelijks 
overschat worden. George Gerbner, media-ana-
lyst, signaleert in zijn artikel ‘The Electronic Sto-
ryteller’ dat: “For the first time in human history, the 
stories are not told by parents, not by the school, not by 
the church, not by the community or tribe and in some 
cases not even by the native country but by a rela-
tively small and shrinking group of global conglom-
erates with something to sell.” [Gerbner, zie web-
site].

Binnen dit geheel van elektronische media 
neemt de film in de overdracht dan wel bemidde-
ling een eigen plaats in. We wijzen op drie din-
gen. In de eerste plaats vindt de bemiddeling 
vooral plaats door het ‘beeld’. Hierin nemen de 
‘special effects’ een dominante plaats in. Ze ‘beli-
chamen’ een eigen symbolische betekenis waar-
aan de kijker niet kan ontsnappen. Daarnaast 
speelt het ‘gesproken woord’ een belangrijke rol. 
We wijzen vooral op de dialogen waarin elk 
woord betekenis heeft en daaraan betekenis ge-
geven mag worden. In het algemeen wordt nau-
welijks een beroep gedaan op het ‘geschreven 
woord’. Slechts een enkele keer komen er teksten 
in beeld die gelezen moeten worden.

In de tweede plaats worden de modernste 
technieken ingezet om het ‘leven uit het geloof ’ 
mee te beleven. Veel scènes vinden plaats op de 
daken van wolkenkrabbers of hoog in de lucht. In 
al deze beelden gaat het om het overwinnen van 
de angst voor het vallen en te leren springen in 
het geloof. Als postmoderne Abraham bestijgen 
we de berg Moria door met Morpheus uit een 
hoge flat te springen in de hoop het touw te be-
reiken dat uit een reddende helikopter hangt. En 
we maken met de film de tweede beweging: we 
blijven door alle tegenslagen heen vertrouwen op 
de redding en de overwinning.

Ten slotte wijzen we erop dat het medium 
geen neutrale bemiddelaar is (zie ook de bijdra-
gen van Birgit Meyer ‘Religie, mediatechnolo-
gieën en openbaarheid’ en van René Munnik 
‘Schriftreligies, technologisch gemedieerde reli-
gies?’). In vergelijking met de klassieke bemidde-
ling vindt er in de film een verschuiving plaats 
van het ‘geschreven woord’ naar het ‘geziene 
woord’. En in het ‘geziene woord’ zullen de ‘spe-
cial effects’ een belangrijke rol spelen. Deze ver-
schuiving zal een grote invloed hebben op de 
beleving van het geloof. Meditatie en gebed zul-
len verdrongen worden door snel wisselende er-
varingen. De stilte van de binnenkamer zal ver-
vangen worden door het geweld van de ‘special 
effects’. Misschien is de grootste invloed nog wel 
dat het geloof niet meer gezien wordt als ‘een 
taak voor het hele leven’ (Kierkegaard) maar als 
een ‘beleving van het moment’.

eVaLuatie
Leven in het geloof. Een absolute noodzaak 

voor een technologische maatschappij. Als er iets 
is dat The Matrix ons leert, dan is het wel dat 
wetenschap en techniek ons leven en samenleven 
geen zin kunnen geven. De Amerikaanse filosoof 
Albert Borgmann heeft dat kernachtig geformu-
leerd door te stellen dat techniek geen focale ac-
tiviteit is [Borgmann, 1984]. Daarmee wil hij 
zeggen dat techniek niet het vermogen heeft om 
een zinvol kader voor de mens te bieden. Het is 
eerder andersom: vanuit een zinvol kader kan 
techniek betekenis krijgen. Op dit punt zien we 
een radicaal verschil tussen de blijde boodschap 
van The Matrix en het evangelie van de joods-
christelijke traditie. Aan het einde van het eerste 
deel nodigt Neo de kijkers uit om hun geest vrij 
te maken en zo een nieuwe wereld mogelijk te 
maken. Hij vraagt hen daarmee ook de tweede 
beweging van het geloof te maken: te blijven ge-
loven in de mens op het moment dat door het 
ingrijpen van diezelfde mens de wereld vrijwel 
geheel vernietigd is. De joods-christelijke traditie 
wijst een andere weg. De tweede beweging van 
het geloof heeft betrekking op het geloof in God 
die in Christus de aarde zal vernieuwen op een 
moment dat de wereld geteisterd wordt door oor-
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log, geweld, ziekte en hongersnood. In overeen-
stemming hiermee zien we dan ook — ik denk 
hierbij vooral aan de visioenen van de apostel Jo-
hannes in het boek Openbaringen — dat het 
nieuwe Jeruzalem niet het resultaat is van mense-
lijke inspanningen, maar neerdaalt uit de hemel!
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De spirituele dimensie van online computergames

Stef Aupers

BetOVeRiNg iNC.
2.8

inds begin jaren negen-
tig maakt de markt 
van computerspellen 
een explosieve groei 
door met Sony, Micro-
soft, Nintendo en Sega 
als marktleiders. Een 
van de snelst groeiende 
genres is de zogenoem-
de Massively Multi-
player Online Role-
Playing Game. Dit 
zijn geavanceerde, in-
teractieve omgevingen 

op het internet die wereldwijd door miljoenen 
mensen tegelijkertijd gespeeld worden; de omge-
vingen zijn persistent — want vierentwintig uur 
per dag beschikbaar — en bevatten dikwijls een 
unieke cultuur, sociale structuur, economie en 
ecologie. Daarmee ontstijgen deze spelen de 
classificatie ‘spel’ en zijn zij beter te begrijpen als 
driedimensionale ‘virtuele werelden’ [Bartle, 2004] 
of ‘synthetische werelden’ [Castanova, 2005]. Be-
langrijk in het kader van dit essay is dat deze we-
relden geen reproductie zijn van de alledaagse, 
moderne samenleving. Niet minder dan 90 pro-
cent is gebaseerd op het fantasy-genre [Wood-
cock, 2006] en spelers begeven zich daarmee ge-
middeld 23 uur per week [Yee, 2006] in een 
imaginaire middeleeuwse omgeving vol betove-
ring, magie en spirituele mogelijkheden (vgl. 
[Aupers, 2006]).

Bekeken vanuit een klassiek sociaal-weten-
schappelijk perspectief hebben deze ‘buitenwereld-
lijke’ werelden niets van doen met religie of spiri-
tualiteit. Wetenschap en technologie staan aan 
de basis van een voortgaande ‘onttovering van de 
wereld’ [Weber, 1919, p. 139] en onder invloed 
van dit proces worden magie en mystiek letterlijk 
verbannen naar het terrein van fictie — het domein 
van poëzie, literatuur, film, televisie en, meer recen-
telijk, computerspellen. Boeken als Lord of the 
Rings of Harry Potter, series als Charmed, Buffy 
the Vampire Slayer en computerspellen als World 
of Warcraft zijn weliswaar razend populair, maar 
dit vormt, bekeken vanuit een modern perspec-
tief, geen bedreiging voor het strikte onderscheid 
tussen realiteit en schijn, feit en fantasie waarop 
een ‘onttoverde’ wereld is gebaseerd. In een we-
reld van ongelovigen, stelde Coleridge [Cole-
ridge, 1817], biedt fictie hooguit de mogelijkheid 
tot “poetic faith” of een tijdelijke “willing suspen-
sion of disbelief ”. Een onttoverd wereldbeeld is, 
kortom, volledig opgebouwd rond geloof en on-
geloof, waarbij de laatste positie tijdelijk kan wor-
den opgeheven via de onderdompeling in fictie.

In dit essay beargumenteer ik dat deze stel-
ling problematisch wordt in het licht van recente 
religieuze transformaties. Centraal staat daarbij 
een verschuiving van religieus christelijk geloof 
naar buitenkerkelijke, spirituele ervaring. Onder 
invloed hiervan bloeit de New Age-beweging en 
kan fictie, inclusief een onlinecomputerspel, tot 
het terrein van religie behoren.

“A world awaits… ‘Descend into the World of Warcraft and join thousands of mighty heroes in an online world of myth, magic and limitless 
adventure (..) An infinity of experiences await. So what are you waiting for?” [World of Warcraft, Blizzard Entertainment, 2005]
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NeW age-
SPiRituaLiteit: eeN 
iNtieMe ReLatie Met FiCtie
De ontkerkelijking in Noordwest-Europa 

gaat hand in hand met de groei van New Age-
spiritualiteit sinds de jaren tachtig van de vorige 
eeuw, vooral in Frankrijk, Groot-Brittannië, Ne-
derland en Zweden [Houtman en Aupers, 2007]. 
Maar wat behelst deze religieuze stroming? 
Typeringen van New Age als samenraapsel van 
religieuze tradities, doctrines en rituelen — een 
“doe-het-zelf religie” [Baerveldt, 1996], “pick-
and-mix religion” [Hamilton, 2000], “religious 
consumption à la carte” [Possamai, 2003] of 
“spiritual supermarket” [Lyon, 2000] — zijn niet 
zozeer verkeerd, maar doen geen recht aan de 
centrale uitgangspunten die onder deze veel-
vormigheid zijn aan te treffen (vgl. bijv. [Aupers 
en Houtman, 2006]). Zo verwerpt New Age een 
transcendent godsbeeld en wordt het heilige ge-
lokaliseerd in het zelf — een doctrine die is aan-
geduid als ‘self-spirituality’ [Heelas, 1996]. Mo-
derne mensen worden in het milieu beschouwd 
als goden en godinnen in ballingschap en via di-
verse spirituele technieken — variërend van aura 
reading, reïncarnatietherapie tot ‘rebirthing’ — 
tracht men contact te maken met het ‘goddelijke 
zelf ’ dat verborgen ligt in de diepere gevoelslagen 
van het individu. Verbonden met dit immanente 
godsbeeld is een epistemologisch uitgangspunt. 
Als moderne erfgenaam van de esoterische tradi-
tie, breekt New Age met geloof in een bovenna-
tuurlijke werkelijkheid en staat gnosis, ofwel per-
soonlijke ervaring centraal als de ultieme 
toetssteen van wat waar, goed, mooi, authentiek 
en spiritueel is: “According to this [gnosis], truth can 
only be found by personal, inner revelation, insight 
or ‘enlightenment’. (…) because there is in the last 
resort no other authority than personal, inner experi-
ence.” [Hanegraaff, 1996, p. 519].

De groei van New Age is, met andere woor-
den, een religieuze transformatie waarbij religieus 
geloof steeds meer plaats maakt voor spirituele 
ervaring. Deze epistemologische verschuiving 
heeft belangrijke ontologische implicaties. In het 
christendom is de autoriteit van de christelijke 
kerk bepalend voor wat werkelijkheid is en wat 

schijn, wat sacraal is en profaan; de autoriteit van 
het zelf, zoals verheerlijkt in het New Age-milieu, 
(er)kent die ontologische grenzen niet. In tegen-
stelling tot geloof overstijgt ervaring het geca-
noniseerde onderscheid tussen een ‘echte’ en 
‘onechte’ werkelijkheid, feit en fictie. In de ‘erva-
ringseconomie’, waarvan New Age een onderdeel 
uitmaakt, geldt immers het adagium “There’s no 
such thing as an artificial experience. Every experi-
ence created within the individual is real whether 
the stimuli be natural or simulated.” [Pine and Gill-
more, 1999, p. 36].

Vanuit dit perspectief bezien is het niet ver-
wonderlijk dat New Age een intieme relatie on-
derhoudt met fictie. New Age is bij uitstek een 
‘client and audience cult’ [Stark en Bainbridge, 
1985] en spirituele ervaringen worden dikwijls 
overgebracht via de markt van boeken, tijdschrif-
ten, films en televisieprogramma’s. Esoterische 
romans als The Celestine Prophecy (Redfield, 
1993) of The Da Vinci Code (Brown, 2004) 
worden vaak beschouwd als ‘religieuze teksten’ en 
dienen als inspiratiebron voor spirituele ervarin-
gen [Partridge, 2004]. Maar ook ‘sciencefiction’ is 
een belangrijke inspiratiebron in het milieu, zoals 
Star Trek, Star Wars en The Matrix. Er zijn daar-
bij verschillende voorbeelden van spirituele ge-
meenschappen die volledig gebaseerd zijn op 
sciencefiction, zoals de neopaganistische bewe-
ging Church of All Worlds in California (geba-
seerd op Robert Heinlein’s ‘Stranger in a Strange 
Land’), Ron Hubbart’s ‘Scientology’, de ‘Jedi re-
ligion’ (gebaseerd op de Star Wars mythos) en 
meest recent de Raeliaanse beweging. Naast 
sciencefiction speelt het fantasy-genre een pro-
minente rol in het spirituele milieu. Blavatsky’s 
theosofie (1875) was al goeddeels gebaseerd 
op de ‘mystery novel’ terwijl, recenter, series als 
Charmed en Buffy the Vampire Slayer de magi-
sche verbeelding van jongeren prikkelen en daar-
mee in verband worden gebracht met de snelle 
groei van de paganistische beweging in de VS 
(bijv. [Partridge, 2004]).

Het meest invloedrijk is waarschijnlijk het 
werk van J.J.R. Tolkien en in het bijzonder Lord 
of the Rings. Bij het uitkomen van de paperback 
in 1965 werd het op Scandinavische mythologie 
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gebaseerde Middle Earth en haar bewoners — 
hobbits, elven en tovenaars — vrijwel onmiddel-
lijk omarmd door de spirituele tegencultuur. On-
danks het fictieve karakter van Middle Earth 
werd deze plaats in het milieu dikwijls ervaren als 
‘authentiek’, de magie als ‘echt’ en is Lord of the 
Rings vormend geweest voor New Age en mo-
derne, magische bewegingen (vgl. bijv. [Luhr-
mann, 1989]). Interessant genoeg was Tolkien 
zelf (bij mijn weten) de eerste auteur die expliciet 
brak met het idee dat fictie slechts de mogelijk-
heid biedt tot een tijdelijke ‘willing suspension of 
disbelief ’ in een seculiere samenleving. De auteur 
van fantasy, schreef hij in ‘On Fairy Stories’, is de 
schepper van “a secondary world that your mind can 
enter. Inside it, what he relates to is true: it accords 
with the laws of that world.” [Tolkien, 1939, p. 12]. 
Met deze stelling rekent Tolkien af met het on-
derscheid tussen werkelijkheid en fantasie, reali-
teit en schijn, en feit en fictie die aan de basis 
staan van een modern, onttoverd wereldbeeld. 
Empirisch beschouwd, lijkt het belang van erva-
ring in het religieuze klimaat verantwoordelijk 
voor deze ontwikkeling: geloof in de fictieve wer-
kelijkheid van ‘magische’ werelden als Middle 
Earth blijft problematisch, maar men kan deze 
wel als echt en spiritueel ervaren.

Buiten het primaat van ervaring is er ook een 
tweede reden waardoor het onderscheid tussen 
feit en fictie lijkt te eroderen. Tolkien benadrukte 
meer dan zestig jaar geleden al dat de overtui-
gingskracht van een secundaire fantasiewereld 
boven alles een technische kwestie is: precisie, 
systematiek en een nauwkeurige nabootsing van 
“the inner consistency of reality” zijn leidende 
principes in de realisering van een overtuigende 
buitenwereldlijke wereld [Tolkien, 1939, p. 16]. 
De mogelijkheden om imaginaire, magische we-
relden realistisch te maken zijn onder invloed van 
nieuwe mediatechnieken de afgelopen decennia 
alleen maar toegenomen tot een punt waarop 
echt en onecht, ‘wonderen en special effects’, ‘mi-
rakel en spektakel’ steeds moeilijker van elkaar te 
onderscheiden zijn (zie het essay van Birgit Mey-
er ‘Religie, mediatechnologieën en openbaar-
heid’). De ontwikkeling van dergelijke magische 
‘hyperrealiteiten’ [Baudrillard, 1981] is bij uitstek 

waarneembaar, als wij kijken naar de achtergrond, 
geschiedenis en productie van computerspellen 
op het internet.

NeW age-SPiRituaLiteit eN 
de geeSt VaN ONLiNe gaMiNg
De geschiedenis van computerspellen is 

steeds gepaard gegaan met een prikkeling van de 
spirituele verbeelding en, vice versa spirituele 
New Age-opvattingen zijn vormend geweest 
voor de technische realisering van computerspel-
len. Al naar aanleiding van de lancering van het 
eerste computerspel Space War in de jaren zestig 
van de vorige eeuw schreef Steward Brand, des-
tijds een prominente figuur in het spirituele mi-
lieu: “Ready or not, computers are coming to the peo-
ple. That’s good news, maybe the best since psychedelics.” 
(Rolling Stone, 1972). Steward Brand — die la-
ter het begrip personal computer bedacht — is 
exemplarisch voor een groep hippies uit Califor-
nia die met één been in de spirituele wereld stond 
en met één been in de technische wereld. Zij 
hebben een grote invloed gehad op de opkomst 
van de computerindustrie in Silicon Valley in het 
algemeen en gaming in het bijzonder (vgl. [Levy, 
1994; Roszak, 2000]).

Vanuit dit perspectief is het niet verwonder-
lijk dat meer dan negentig procent van het hui-
dige aanbod computerspellen op het internet ge-
baseerd is op het fantasy-genre. Spelontwerpers 
uit de tegencultuur waren net als andere hippies 
grote fans van het werk van Tolkien en beschouw-
den Middle Earth als een inspiratiebron en 
blauwdruk voor de ontwikkeling van computer-
spellen. Sherry Turkle beweert in dit verband: 
“The personal computer movement of the 1970s and 
early 1980s was deeply immersed in Tolkien and 
translated his work into hugely popular (and endur-
ing) role-playing games.” [Turkle, 2002, p. 18]. In 
1976 ontwierpen de hippiehackers Woods en 
Crowther het tekstuele computerspel Adventure 
— een vorm van interactieve fictie waarin spelers 
de rol van tovenaar, schurk of monster konden 
spelen — en in 1980 volgde de Multi-User-
Dungeon van Bartle en Trubshaw. MUDs waren 
Tolkienesque rollenspelen op het ARPANET 
die het mogelijk maakten om de tekstuele wereld 
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met anderen te verkennen. Gebaseerd op de soft-
ware van de MUDs werd in 1997 de eerste drie-
dimensionale virtuele wereld gelanceerd op het 
internet: ‘Ultima Online’, gevolgd door ‘Ever-
quest’ in 1999, ‘Dark Age of Camelot’ en ‘World 
of Warcraft’ — momenteel gespeeld door zo’n 13 
miljoen spelers — in 2004.

Een van de doelstellingen van de ontwerpers 
van deze virtuele werelden is de constructie van 
een ruimte voor vrijheid en buitenwereldlijke er-
varingen. Zo adverteerde Ultima Online in 1997: 
“If you’ve ever felt like you wanted to step out of 
yourself, your life, into one that was full of fantasy 
and adventure — virtual worlds offer you this op-
portunity.(..) You choose your own virtual life and 
immerse yourself into the mystical, medieval world of 
Britannia (..). Ultima Online is the place where you 
can be whatever you want to be.”

Technische specialisten, werkzaam bij gere-
nommeerde bedrijven als IBM, Autodesk en on-
derzoekslaboratoria als MIT schreven in de jaren 
negentig over deze en andere virtuele werelden 
als ‘nieuw Jeruzalem’, een ‘magische ruimte’, een 
‘paradijs’ en wezen op de mogelijkheid tot verlos-
sing van tijd, plaats en het materiële, lichamelijke 
bestaan (zie bijv. [Aupers, 2004; Benedikt, 1991]). 
Spelontwerper Brian Mortiarty stelde op een 
conferentie in 1993: “Spiritual experiences are, in 
fact, our business. (..) If we could design reality for 
our minds, what powers would we grant ourselves? 
(..) Why should we settle for avatars when we can 
become angels?” Een andere ontwerper schrijft 
over de noodzaak van magie in virtuele werelden: 
“Magic is (..) a very compelling way to view the 
world and can provide more meaning and agency 
than a viewpoint that is strictly materialist. In a 
nutshell, we want the magic that was stripped by ra-
tional materialism to return back into our lives. Im-
mersive 3D worlds provide a nice playground to this 
end.” Kijken we meer inhoudelijk naar de verha-
lende kant van online games als Dark Age of Ca-
melot, World of Warcraft en Everquest, dan zijn 
zij inderdaad vergeven van religie, populaire my-
then en ‘sublieme waarden’ die volgens Max We-
ber niet langer onderdeel zijn van de moderne 
samenleving [Aupers, 2006]. Ter illustratie: een 
spel als Dark Age of Camelot is primair geba-

seerd op de ‘legenden rond Koning Arthur’, ‘Vi-
king-mythologie’ en ‘Keltische legendes’. De 
spelwerelden grijpen daarbij voornamelijk terug 
op polytheïstische en animistische geloofssyste-
men en de spelers kunnen kiezen uit verschillen-
de personages met bovennatuurlijke, magische 
krachten. In Everquest kan men bijvoorbeeld de 
rol spelen van een ‘sorcerer’, ‘warlock’, ‘wizard’, 
‘enchanter’, ‘illusionist’, ‘coercer’, ‘summoner’, ‘ne-
cromancer’, ‘conjurer‘, ‘druid’, ‘warden’, ‘fury’, 
‘shaman’, ‘defiler’ of ‘mystic’.

Betovering en magie zijn, kortom, geïnstitu-
tionaliseerd in de spelwereld en dit is voor een 
belangrijk deel te begrijpen vanuit de spirituele 
doelstellingen van de ontwerpers. Maar in hoe-
verre ervaren de spelers deze werelden als echt? 
De spellen zijn opgebouwd rond een individuele 
keuze, vooral door de selectie van een personage. 
Een van de doeleinden van de ontwerpers is de 
constructie van een ‘authentieke’ ervaring. De in-
vestering van tijd en energie in een personage 
leidt er volgens Bartle [Bartle, 2004] toe dat de 
speler zich steeds meer gaat identificeren met de 
rol die hij of zij speelt tot een punt waarop de 
echte identiteit en de spelidentiteit volledig sa-
menvallen. Dit standpunt — door Bartle aange-
duid als de ‘role-playing paradox’ — is inderdaad 
terug te vinden onder spelers, zoals de volgende 
drie citaten illustreren: “Wat ik natuurlijk het 
mooiste vind is dat mijn karakter een echte held is. 
Een held die zijn eigen pad volgt en zijn eigen ding 
doet — dat is zoals ik hem heb ontworpen. En ik 
speel met het idee dat ik hem ben. Hij is een deel van 
mij — iemand die ik zou willen zijn.”
“Je kan iemand anders zijn. Het is een mooie wereld 
vol fantasie — een wereld die je alleen tegenkomt in 
boeken. In tegenstelling tot het echte leven kun je 
daar een echte held zijn.”
“Spelers kiezen een karakter omdat ze het leuk vin-
den en omdat zij zichzelf hiermee kunnen uiten. 
Van: dit is hoe ik ben of dit is hoe ik zou willen zijn. 
Het zegt iets over je dromen: je speelt de persoon die 
je in het echte leven niet kan zijn maar wel zou wil-
len zijn.”

Deze citaten maken duidelijk dat de online-
werelden de mogelijkheid bieden om betovering 
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te ervaren zonder te geloven. Kijken we meer in-
houdelijk naar die ervaringen, dan is er sprake 
van een verwantschap tussen de ervaringen in het 
New Age-milieu en de spelervaring. In het New 
Age-milieu verwerpt men, zoals gezegd, de alle-
daagse rollen en gedragspatronen en zoekt men 
naar een ‘hoger’, ‘dieper’, ‘authentiek’ of ‘spiritueel’ 
zelf dat verborgen zou liggen in de diepere ge-
voelslagen. In de spelwereld gebeurt iets verge-
lijkbaars: via het spelen van een geïdealiseerd 
personage op het scherm, bijvoorbeeld een held, 
krijger of tovenaar met bovennatuurlijke krach-
ten ervaart de speler contact met een diepere 
werkelijkheid in het zelf. Waar New Agers ge-
bruik maken van ‘zachte’ (want ‘natuurlijke’) 
technieken als hypnose, T’ai Chi, Reiki of reïn-
carnatietherapie (waarin men niet zelden trans-
formeert tot personage in de Middeleeuwen!), 
daar maken de spelers van online games gebruik 
van ‘harde’ mediatechnieken. Deze fictieve spel-
werelden genereren, paradoxaal genoeg, dus 
krachtige gevoelens van authenticiteit terwijl 
spelers hun magische fantasieën — volgens Freud 
gekenmerkt door de “almacht der gedachten” 
[Freud, 1913, p. 119] — letterlijk uitspelen. De 
overgang van religieus geloof naar het primaat 
van spirituele ervaring blijkt niet alleen aan de 
basis te staan van de groei en populariteit van 
New Age. In dit religieuze klimaat krijgen zelfs 
fictieve omgevingen — zoals een onlinecompu-
terspel — spirituele betekenis.

diSCuSSie
Hoe kunnen we deze ontwikkeling nu dui-

den vanuit een sociaal-wetenschappelijk perspec-
tief? De analyse maakt hopelijk duidelijk dat spi-
ritualiteit een plaats heeft verworven in de 
‘ervaringseconomie’: New Age opereert niet al-
leen op de markt, zoals dikwijls is beweerd, maar 
bedrijven als Sony (Everquest), Blizzard Enter-
tainment (World of Warcraft) en Mythic Enter-
tainment (Dark Age of Camelot) verkopen con-
sumententechnologieën die, paradoxaal genoeg, 
buitenwereldlijke ervaringen beloven. Wat ge-
beurt er als spelers zich volledig identificeren met 
het personage dat zij online spelen? Ontwerpers 
als Bartle stellen weliswaar dat deze identificatie 

leidt tot een zuivere ervaring van het ‘ware zelf ’, 
maar deze redenering kan even zo goed worden 
omgekeerd: juist door de volledige identificatie 
met een digitaal artefact op het scherm verwordt 
een speler tot een product, omdat de ervaringen 
geproduceerd zijn door de ontwerpers en de ge-
bruikersrechten uiteindelijk in handen blijven 
van de game-producenten (vgl. bijv. [Taylor, 
2006]). Het verschijnsel online gaming beweegt 
zich daarmee tussen moderne spiritualiteit en 
warenfetisjisme: “There is a slippery slope from the 
conceptions of a digitally empowered player to a doc-
trine that blindly accepts whatever the market dis-
penses as right and good.” [Kline et al., 2005, p. 21].

Het is problematisch om in de interpretatie 
van deze ontwikkeling simpelweg terug te vallen 
op een neomarxistische reflex en te stellen dat wij 
hier te maken hebben met de laatste truc van de 
‘cultuurindustrie’ die het bewustzijn van het indi-
vidu koloniseert [Adorno en Horkheimer, 1940]. 
Of als een poging om spelers onder te dompelen 
in een door de markt aangestuurd ‘spektakel’ 
[Debord, 1977] of een gesimuleerde, hallucinatoire 
en, in essentie, onechte ‘hyperrealiteit’ [Baudril-
lard, 1981]. Het probleem met dergelijke ‘weten-
schappelijke’ theorieën is dat zij niet falsificeer-
baar zijn omdat zij in deze context spirituele, 
betekenisvolle ervaringen van individuen a priori 
wegverklaren als een symptoom van betekenis-
loosheid en vervreemding. Als zodanig gaan zij 
uit van een typisch moderne, morele en nostalgi-
sche veronderstelling dat feit en fictie, werkelijk-
heid en fantasie, betovering en de markt, en ‘echte’ 
spirituele ervaringen en technologie per definitie 
elkaar uitsluitende categorieën zijn. Het is van 
belang om voorbij deze typisch moderne scheids-
lijnen te denken en ruimte te laten voor een hy-
bridisering die ondanks de niet aflatende pogin-
gen tot ‘purificatie’ altijd heeft plaatsgevonden en 
onze moderne leefwereld steeds meer kenmerkt 
(vgl. bijv. [Latour, 1991]). Wat dit betreft maakt 
de analyse hopelijk duidelijk dat betekenisvolle 
ervaringen in een volstrekt fictieve en technologi-
sche omgeving mogelijk zijn. Als sociale weten-
schappers de betekenissen die mensen toekennen 
aan de werkelijkheid serieus nemen, dan leidt dat 
tot een accurater, empirisch geïnformeerd beeld 
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van de wijze waarop de productie, consumptie en 
ervaring van spiritualiteit vorm krijgt in onze 
huidige samenleving.
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Anemone van Zijl

Op het kruispunt van technologie en religie
MuSiCa SaCRa
2.9

tel je voor: je brengt 
een bezoek aan een 
festival voor reli-
gieuze muziek en 
komt dan terecht bij 
een voorstelling uit-
gevoerd door dertien 
luidsprekers. Mu-
ziek, religie en tech-
nologie: het lijkt een 
vreemde combinatie. 
Maar ís het dat ook? 
Of is de verwevenheid 
tussen muziek, religie 

en technologie evidenter dan deze op het eerste 
gezicht lijkt te zijn? Sterker nog, kunnen ze ei-
genlijk zonder elkaar?

Onze maatschappij verandert. We leven in 
een technologische cultuur. Een cultuur waarin 
oude waarden in nieuwe jasjes worden gestoken, 
en waarin nieuwe waarden in technologische 
verpakkingen hun intrede doen. Een van die 
‘oude waarden’ is religie. Een van die ‘nieuwe 
waarden’ is ICT (Informatie- en Communicatie-
technologie). Een plek waar oud en nieuw samen 
tot klinken komen, is het jaarlijks gehouden festival 
voor religieuze muziek: Musica Sacra Maastricht.

Elk jaar in september bezoeken ruim 10.000 
mensen dit driedaagse festival. Op het program-
ma staan meer dan 70 vaak gratis te bezoeken 

concerten, voorstellingen, activiteiten, lezingen 
en films. De muziek die geprogrammeerd staat, 
varieert van traditioneel Gregoriaanse gezangen 
— al dan niet gebracht in de context van een re-
ligieuze dienst — tot religieus geïnspireerde 
composities van hedendaagse componisten, zoals 
een multimediale cantate, spirituele zoektochten 
in een klankwerkplaats, of een contemplatieve 
compositie voor elektronica. Elk jaar heeft het 
festival een thema. In 2006 luidde het thema: 
‘Weg van de wereld. Kluizenaars en kloosterlin-
gen’ [Programmaboekje Musica Sacra 2006, 
2006]. Alle voorstellingen die plaatsvinden in het 
kader van Musica Sacra hebben een link met re-
ligie, met het sacrale of met spiritualiteit in bre-
dere zin [www.musicasacramaastricht.nl].

Het festival Musica Sacra geeft een beeld van 
de transformaties die religie(uze muziek) onder-
gaat onder invloed van voortschrijdende technolo-
gische ontwikkelingen. We zien de technologische 
ontwikkelingen terug in de wijze waarop het fes-
tival tegenwoordig onder de aandacht gebracht 
wordt: via een internetsite, via de radio en via tv-
opnamen. Van veel verdergaande aard is echter 
de toevoeging van ICT aan wat gebracht wordt 
als religieuze muziek. De integratie van elektro-
nische klanken — onder andere door het gebruik 
van luidsprekers, van sequencers1, en van vooraf 
opgenomen geluiden — staat hierbij centraal.

Aan de hand van een beschrijving van de 
compositie ‘Detaching/Pandemonium’ van de 
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componist Mateu Malondra Flaquer, uitgevoerd 
in het kader van Musica Sacra 2006, wil ik pro-
beren aan te geven welke rol religie en welke rol 
technologie speelt in dit festival voor religieuze 
muziek. De ervaring van Malondra’s compositie 
vormt hierbij het uitgangspunt. Ik hoop hiermee 
iets meer inzicht te bieden in de wijze waarop 
technologie en religie, vaak ongemerkt, samen-
hangen.

iMPReSSie VaN 
eeN VOORSteLLiNg
De compositie Detaching/Pandemonium 

van Mateu Malondra Flaquer werd in première 
gebracht tijdens het festival Musica Sacra 2006. 
Het betreft een compositie gebaseerd op een deel 
van het leerdicht ‘Thebaïde’ van Jos Kunst, en op 
de Latijnse versie van Lucas 4: 1-13.

De compositie bestaat uit twee gedeelten. 
Sectie I speelt zich af in een witte ruimte waarin 
het licht gedurende de voorstelling langzaam ge-
doofd wordt. Het betreft een compositie voor 
dertien luidsprekers, opgenomen koor, zes opge-
nomen zangers of acteurs, en elektronica. Sectie 
II speelt zich af in een donkere ruimte waarin 
een spot gericht is op een stoel. Wanneer een van 
de luisteraars op deze stoel plaats neemt, neemt 
de compositie voor drie luidsprekers, een opge-
nomen recitant en elektronica, een aanvang.

Op 17 september 2006 mocht het publiek in 
groepjes van twaalf de witte ruimte binnen en 
plaatsnemen op de in een kring opgestelde klap-
stoeltjes. Om de kring heen stonden de dertien 
luidsprekers opgesteld. Op het moment dat ie-
dereen goed en wel zat, begon de voorstelling. 
Uit de luidsprekers klonken verschillende gelui-
den, variërend van een stem die voorlas uit het 
leerdicht ‘Thebaïde’, een sopraanstem die melo-
dische lijnen zong; tot flarden pianomuziek, 
fluitmuziek, een koor, en reciterende stemmen.

In het begin volgde ik het verhaal over The-
baïde dat op poëtische wijze vertelt over de klui-
zenaar Antonius, die leefde in de woestijn nabij 
de Egyptische stad Thebe:

“Hij woont in de woestijn bij Thebe, op
Een hoogte, in een klein vervallen fort.
Vóór hem de steenwoestijn, wat lage distels,
Een paar olijfbomen vlakbij, en ver weg
Aan diepe horizon de Nijlrivier,
Waarin het ondergaande daglicht nablinkt
Iedere avond weer. ’s Nachts waakt en bidt
De heilige zo lang hij kan, rechtopstaand,
Een baken voor zichzelf, maar ook voor wie
Hij met zich meedroeg in zijn eenzaamheid,
Onzichtbaren, gedachten en gedrochten.

Achter hem, uit het Oosten, komt het duister,
En in zijn hoofd spreekt hij de machtige
Kruiswoorden uit die eens de Nazarener
Zijn volgelingen naliet: ‘Ik heb dorst’,
En: ‘Vader, waarom hebt gij mij verlaten?’
Hij spreidt zijn armen zijwaarts, en omhoog,
Als een gekruisigde. Ziet hier de mens,
Hij weet niet hoe hij leven kan, en vindt
Geen weg meer in zijn innerlijke nacht;
Zijn blik hangt aan de minderende lichtstreep
Waar de dag wegtrekt en hem achterlaat.”
[Kunst, 1983, Strofen 29 en 30].

Tegelijkertijd volgde ik de melodische loop-
jes van de sopraanstem, daarbij af en toe steriele 
hoge tonen waarnemend die mengden of botsten 
met de sopraanstem. Op de achtergrond nam ik 
een soort totaalklank waar. Was het geruis, ge-
klater van water, het ritselen van bladeren, con-
form mijn voorstelling van het verhaal? Of, zoals 
de programmatoelichting [Programmatoelichting 
Detaching/Pandemonium, 2006] vermeldt, de 
compositie ‘Sydus III’ voor piano, ‘Sydus XV’ 
voor fluit, ‘Sydus X’ voor gitaar, een ritmische 
sampler met twaalf verschillende tonen en zes 

1 Een sequencer is een apparaat waarmee het mogelijk is muziekinformatie zoals noten en klankparameters op te 
nemen, te wijzigen en weer uit te sturen naar een synthesizer of andere elektronische klankbron, in een vooraf bepaald 
tempo.
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opgenomen stemmen die de tekst in het Engels 
en Duits reciteerden?

Na enige tijd lukte het me niet meer het ver-
haal over Thebaïde te volgen. Zelfs niet met mijn 
ogen dicht. Ik werd ondergedompeld in het ge-
heel van klanken, stemmen, melodieën en gelui-
den. Fascinerend. Te veel om te bevatten. Toen de 
luidsprekers na enige tijd zwegen, leek het alsof 
ik ontwaakte uit een soort van diepe slaap. Ik was 
helemaal opgegaan in de wereld van klank die 
zich om mij heen gevormd had. Ook de andere 
luisteraars leken ‘wakker te worden’, terug te ke-
ren uit een andere wereld.

Detaching verwijst naar het werkwoord ‘to 
detach’ dat ‘losmaken’, ‘uit elkaar halen’ betekent. 
Ook kan het te maken hebben met het bijvoeglijk 
naamwoord ‘detached’ dat onder meer staat voor 
‘geïsoleerd’ of ‘onbevooroordeeld’. De individuele 
luisteraars gaven aan dit terug te zien in hun be-
leving. In het begin probeerde men de verschil-
lende geluidsstromen van elkaar te scheiden, 
maar al gauw ging men op in een totale klankwe-
reld. Hoewel de individuele beleving tijdens de 
voorstelling centraal stond — de klankwereld was 
immers, afhankelijk van de plaats die je innam 
ten opzichte van de verschillende luidsprekers, 
voor elke luisteraar een andere geweest — ont-
stond er toch een zekere verbondenheid tussen 
de luisteraars. Nieuwsgierig naar elkaars beleving 
maar vooral enigszins overdonderd door onze ei-
gen ervaring, verlieten we het vertrek en vervolg-
den onze muzikale reis in een tweede ruimte.

In deze donkere ruimte stond één klapstoeltje 
waarop een spot gericht was. Verder was de ruim-
te donker. Een stem verzocht een van de luiste-
raars plaats te nemen op de stoel. Ik stapte uit de 
kring en nam plaats. Daarop begon de voorstel-
ling. Algauw werden we omringd door een wir-
war van stemmen. Ik kon niet verstaan wat er 
gezegd werd, afgezien van het woord ‘Diabolus’. 
De stemmen waren druk in discussie. Soms leek 
het gesprek eventjes stil te vallen, dan weer nam 
de discussie in alle hevigheid toe. Ik voelde me 
ongemakkelijk. De spot die op mij gericht was 
evenals de elf paar ogen van de luisteraars om mij 

heen, maakten dat ik het warm kreeg. Het voelde 
alsof de stemmen het over mij hadden. Alsof ik 
op de proef gesteld werd, alsof ze zich elk mo-
ment rechtstreeks tot mij zouden wenden. Ik 
overwoog om op te staan. Maar sloot mijn ogen 
en bleef zitten. Toen plotseling de stemmen zwe-
gen, haalde ik opgelucht adem. Ik had het door-
staan.

Na afloop zocht ik de tekst van Lucas 4:1-13 
op en tot mijn verbazing bleek dit fragment te 
gaan over Jezus die op de proef gesteld wordt 
door de duivel. De duivel brengt hem in een las-
tig parket, maar Jezus laat zich niet verleiden en 
houdt stand:
“1 Vervuld van de heilige Geest trok Jezus weg van 
de Jordaan, en geleid door de Geest zwierf hij veertig 
dagen rond in de woestijn, 2 waar hij door de duivel 
op de proef werd gesteld. Al die tijd at hij niets, en 
toen de veertig dagen verstreken waren, had hij gro-
te honger. 3 De duivel zei tegen hem: ‘Als u de Zoon 
van God bent, beveel die steen dan in een brood te 
veranderen.’ 4 Maar Jezus antwoordde: ‘Er staat 
geschreven: “De mens leeft niet van brood alleen.”’ 5 
Toen bracht de duivel hem naar een hooggelegen 
plaats en liet hem in een en hetzelfde ogenblik alle 
koninkrijken van de wereld zien. 6 De duivel zei 
tegen hem: ‘Ik geef u de macht over dat alles en ook de 
roem die ermee gepaard gaat, want ik kan daarover 
beschikken en ik geef het aan wie ik wil; 7 als u in 
aanbidding voor mij neervalt, zal dat allemaal van 
u zijn.’ 8 Maar Jezus antwoordde: ‘Er staat geschre-
ven: “Aanbid de Heer, uw God, vereer alleen hem.”’ 9 
De duivel bracht Jezus naar Jeruzalem en zette hem 
op het hoogste punt van de tempel, en hij zei tegen 
hem: ‘Als u de Zoon van God bent, spring dan naar 
beneden. 10 Want er staat geschreven: “Zijn engelen 
zal hij opdracht geven om over u te waken.” 11 En 
ook: “Op hun handen zullen zij u dragen, zodat u uw 
voet niet zult stoten aan een steen.”’ 12 Maar Jezus 
antwoordde: ‘Er is gezegd: “Stel de Heer, uw God, 
niet op de proef.”’ 13 Toen de duivel Jezus aan al deze 
beproevingen had onderworpen, ging hij voor een 
tijd bij hem vandaan.” [Nederlands Bijbelgenoot-
schap, 2004, De Nieuwe Bijbelvertaling].

Ik vond het indrukwekkend dat de tekst een 
zelfde soort gevoel opriep als wat ik ervaren had 
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gedurende de tijd dat ik op de stoel zat, zonder 
dat ik de woordenwisseling om me heen kon vol-
gen. Mijn ervaring bleek na een blik in het woor-
denboek ook verband te houden met de titel van 
de compositie. ‘Pandemonium’ betekent zowel 
‘rijk der demonen’ of ‘hel’, als ‘volstrekte verwar-
ring’, ‘hels lawaai’, ‘chaos’ en ‘tumult’. Kennelijk 
kan een compositie los van het tekstbegrip een 
bepaalde ervaring teweeg brengen. Of is dit toch 
ook afhankelijk van de plek waar de muziek zich 
afspeelt? Is een (religieuze) ervaring vervat in de 
muziek of in de context? En is muziek inclusief 
ervaring te vangen in een opname? Of doet tech-
nische reproduceerbaarheid af aan de beleving 
van het ware en het schone? Vraagt een nieuwe 
tijd om nieuwe muzikale vormen? En zorgt dat 
ervoor dat naast de uitbreiding van het klank-
idioom door elektronische klanken — zoals de 
synthesizer — nu ook de uitvoerders zelf door 
luidsprekers kunnen worden vervangen?

De compositie van Mateu Malondra Flaquer 
toont aan dat de technische mogelijkheden vrij-
wel onbegrensd zijn. Echter, is het menselijk be-
vattingsvermogen dat ook? Of is het onmogelijk 
om bewust onderscheidend te kunnen luisteren 
naar meer dan enkele muzikale verhaallijnen te-
gelijk? Hebben we het, bijvoorbeeld bij de com-
positie van Malondra, over een esthetische bele-
ving of eerder over fascinatie voor iets dat we niet 
in één keer kunnen bevatten? Of geldt dit voor 
een fuga van Bach of twaalftoonscompositie van 
Schönberg net zo goed?

Dergelijke vragen komen voort uit de erva-
ring van een combinatie van muziek, religie en 
technologie. In de praktijk van een compositie 
zoals Detaching/Pandemonium zijn muziek, re-
ligie en technologie onlosmakelijk met elkaar 
verbonden. In de volgende paragraaf zal ik enkele 
vragen die opklinken uit deze verbintenis, nader 
bespreken.

eeN kRuiSPuNt VaN 
teChNOLOgie eN ReLigie
Een voorstelling uitgevoerd door dertien 

luidsprekers, geprogrammeerd in het kader van 

een festival voor religieuze muziek. Het lijkt hier 
om een contradictio in terminis te gaan. Tenmin-
ste, als we uitgaan van de algemeen heersende 
opvatting dat technologie en religie elkaars te-
genpolen zijn. Bij technologie zijn we misschien 
allereerst geneigd te denken aan aardse zaken. 
Als het gaat over religie, zullen we onze blik eer-
der ten hemel richten. Een bezoek aan het festi-
val Musica Sacra toont echter het tegendeel aan. 
Musica Sacra kunnen we zien als een kruispunt 
waar technologie en religie elkaar ontmoeten.

Het is belangrijk dat we ons realiseren dat de 
meeste vormen van muziek niet kunnen bestaan 
zonder technologie. Een symfonieorkest bijvoor-
beeld is samengesteld uit verschillende technolo-
gische instrumenten die elk in een andere tijds-
periode en op een andere plek ontwikkeld zijn. 
Wij zijn echter geneigd bij muziektechnologie 
alleen te denken aan de nieuwste ontwikkelingen, 
aan het gebruik van elektronica, aan computers, 
of aan de nieuwste digitale opnameapparatuur. 
Een orgel daarentegen beschouwen we tegen-
woordig als ‘ambachtelijk’, terwijl dit lange tijd 
gold als hoogtechnologisch [Taylor, 2001; Leus-
sink, 2006].

Als we het hebben over hedendaagse compo-
sities kunnen we tegenwoordig niet meer om de 
interferentie van ‘nieuwe’ technologie heen. 
Hans-Joachim Braun spreekt in dit verband over 
een ‘technologization of musical aesthetics’: sinds 
elektronische muziekinstrumenten hun intrede 
hebben gedaan, bevindt de muziek zich in een 
stroomversnelling van ontwikkelingen. Muziek 
wordt sindsdien vaak gemaakt met behulp van 
‘machines’ en componisten noemen zich vaak 
‘sound designer’. Veel muziek bestaat sinds de 
20e eeuw bij de gratie van elektronica [Braun, 
2000; Emmerson, 2000].

In hoeverre gaat het bij de compositie van 
Mateu Malondra Flaquer om de toepassing van 
‘nieuwe’ technologie? De compositie van Malondra 
kunnen we plaatsen in de traditie van de ‘musique 
concrète’, een traditie ontstaan na de Tweede 
Wereldoorlog, waarbij componisten als Pierre 
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Schaeffer en Pierre Henry een taperecorder niet 
alleen gebruikten om op te nemen, maar ook als 
nieuw muzikaal medium, als ‘instrumentalist’ in 
de concertzaal [Taylor, 2001]. Het gebruik van 
vooraf opgenomen geluiden ten gehore gebracht 
door luidsprekers, is dus minder nieuw dan we 
zouden denken. In de programmering van het 
festival Musica Sacra heeft musique concrète al 
eerder van zich laten horen. Musicoloog en festi-
valprogrammeur Jos Leussink herinnert zich uit-
voeringen van elektronische composities zoals 
‘Epitaaf ’ van Karlheinz Stockhausen, ‘Livre des 
Morts’ van Pierre Henry en ‘Mortuos Plango Vi-
vos Voco’ van Jonathan Harvey. Muziek waarbij 
elektronica een belangrijke rol speelt en die, net 
als de compositie van Malondra, gebracht kan 
worden als religieuze muziek.

Kennelijk staat het gebruik van ‘nieuwe’ tech-
nologie bij Musica Sacra het predicaat ‘religieus’ 
niet in de weg. Dit brengt ons bij de vraag wan-
neer muziek religieus is. De programmeurs van 
het festival Musica Sacra stellen zich deze vraag 
elk jaar opnieuw. Dient de tekst religieus te zijn? 
Maar wat is dan religieus? Is bijvoorbeeld een 
grafschrift religieus? En het leerdicht Thebaïde 
van Jos Kunst? Ook is het mogelijk de (liturgi-
sche) traditie waaruit bepaalde muziek voortkomt 
als uitgangspunt te nemen. Maar dan is het de 
vraag of religieuze muziek buiten een kerkelijke 
context haar religiositeit behoudt. Musicoloog en 
festivalprogrammeur Jos Leussink beantwoordt 
deze fundamentele vragen als volgt: “muziek is re-
ligieus als ik het als waarnemer als zodanig wens te 
ervaren.” En dat ervaren is precies waarop ik hier 
de nadruk zou willen leggen.

Het zingen van een psalm of het beluisteren 
van religieuze muziek zijn wezenlijke onderdelen 
van religie die inwerken op je gevoel. Het bele-
vingsaspect is een belangrijke aantrekkingskracht 
van religie, zeker wanneer aan religie een meer 
mystieke dan dogmatische invulling wordt gege-
ven. Mediapastor Joke Litjens geeft aan dat mu-
ziek sterk bijdraagt aan de ervaring van een 
religieuze viering; dat muziek het ervaren van reli-
giositeit, het beleven, versterkt [Litjens, 2006]. 

Maar, wat verstaan we in de 21e eeuw onder ‘een 
gevoel van religiositeit’? Maakt het iets uit voor de 
beleving in welke context een muziekstuk wordt 
uitgevoerd? Mogen we, in lijn met Elmer Schön-
berger [Schönberger, 2006], cantates van Bach 
uitgevoerd in de concertzaal of opgenomen op cd 
eveneens zien als religieuze muziek die een ge-
voel van religiositeit teweeg brengt? Of valt, in de 
woorden van Rokus de Groot [De Groot, 2003], 
religieuze muziek buiten de liturgie ten prooi aan 
een ‘godvergeten luisteren’?

Het thema beleving is iets ongrijpbaars, iets 
dat moeilijk in woorden te vangen is. Zowel in 
religie als bij kunst speelt het belevingsaspect een 
belangrijke rol. Vooral bij een zo abstracte kunst-
vorm als muziek is het een gangbare vraag ‘wat 
een compositie met je doet’. Is er een verband 
tussen de communicatie in religie, de religieuze 
ervaring, en de (esthetische) ervaring van mu-
ziek? Joke Litjens denkt dat “beide trachten het 
onzegbare en het onkenbare toch te zeggen, toch te 
uiten.” Ook denkt zij dat “muziek de religieuze 
communicatie vaker mogelijk maakt, dat muziek 
helpt om iets te communiceren wat anders niet kan.” 
[Litjens, 2006]. Onderzoeker van klankkunst en 
technologie Ruth Benschop merkt op dat muziek 
voor sommige mensen zou kunnen fungeren als 
een ontkerkelijkt alternatief voor religie. Ook er-
vaart zij bij haar onderzoek dat klankkunstenaars 
die met behulp van elektronica hun muzikaal ge-
dachtegoed vormgeven, gegrepen kunnen zijn 
door de technologie zélf. Zingeving kan voor hen 
liggen in het aftasten van de technologische mo-
gelijkheden [Benschop, 2006].

Bij muziektechnologie zijn we geneigd alleen 
te denken aan de nieuwste ontwikkelingen, aan 
apparaten die niet functioneren zonder een stek-
ker in het stopcontact. Technologie behelst ech-
ter veel meer dan dat. Als het gaat om religieuze 
muziek stellen we ons vaak een menigte mensen 
voor die een psalm zingt tijdens een liturgische 
dienst. Maar ook dat blijkt een beperkte belicha-
ming van muziek die mensen het hogere kan 
doen beleven. En in die beleving ligt misschien 
het religieuze besloten: door middel van muziek 
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je verbonden voelen met de mensen om je heen 
en met een God. Muziek als een kruispunt van 
technologie en religie.

CONCLuSie
Stel je voor: je brengt een bezoek aan een fes-

tival voor religieuze muziek en komt dan terecht 
bij een voorstelling uitgevoerd door dertien luid-
sprekers. Muziek, religie en technologie, een on-
waarschijnlijke combinatie? Op het festival Mu-
sica Sacra is het gebruik van technologie minder 
vreemd dan we in eerste instantie zouden denken. 
De compositie ‘Detaching/Pandemonium’ van 
Mateu Malondra Flaquer toont aan dat de ver-
wevenheid tussen muziek, religie en technologie 
vanzelfsprekender is dan deze op het eerste ge-
zicht lijkt te zijn.

Communicatie: verbindingen tussen hemel 
en aarde. Als er een vorm van communicatie is 
die een verbinding tussen hemel en aarde tot 
stand lijkt te brengen, dan is het wel religieuze 
muziek. Muziek is een menselijk product dat niet 
los gezien kan worden van technologie. In deze 
zin houdt muziek ons met beide voeten op aarde. 
Tegelijk draagt muziek als ervaring op een andere 
wijze bij aan communicatie, aan groepsvorming, 
aan rituelen, aan religie. Muziek beschouwd van-
uit de ervaring brengt ons misschien een beetje 
dichter bij de hemel.

Religieuze muziek kan op vele manieren ge-
definieerd worden. De verbindende factor bij de 
verschillende duidingen lijkt de beleving, de er-
varing te zijn. Enerzijds het ervaren, het doen, 
door je over te leveren aan wat je ter oren komt. 
Anderzijds het voelen, het beleven, het je ver-
bonden voelen met de mensen om je heen, en 
met iets hogers, iets ongrijpbaars, iets dat onbe-
vattelijk is.

Om deze ervaring teweeg te brengen, maakt 
muziek gebruik van technologie. Soms van tech-
nologie die inmiddels een religieuze bijklank ver-
gaard heeft, zoals het orgel. Soms van technologie 
die nog een lange weg te gaan heeft, alvorens zich 
‘los te maken’ van ‘duivelse’ connotaties: Detach-
ing/Pandemonium.
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Van de sublieme voorzienige tot ambient religion

Louis Neven

aMBieNt iNteLLigeNCe  
eN ReLigie

2.10

lomtegenwoordig, 
intelligent en on-

gemerkt aanwezig. 
Wat laat zich defi-

niëren met deze 
termen? Het zou 

een aardige de-
finitie van God 
kunnen zijn, 

maar het zijn termen die gebruikt worden om 
Ambient Intelligence (AmI) en aanverwante 
technologieën te definiëren [Weiser, 1991].1 Dit is 
des te opvallender aangezien AmI en religie op 
het eerste gezicht maar weinig met elkaar te 
maken lijken te hebben.

AmI is informatie- en communicatie-
technologie die verweven is met of weggewerkt 
is in alledaagse objecten (stoelen, muren, kleding 
etc.). AmI zet zich af tegen de huidige generatie 
aan ICT-toepassingen die te nadrukkelijk aan-
wezig zijn doordat ze zeer zichtbaar (en lelijk) 
zijn, lastig te gebruiken zijn en veel aandacht vra-
gen. AmI-technologie moet daarentegen gemak-

kelijk en intuïtief te gebruiken zijn en moet de 
gebruiker een rijkere ervaring geven. Het moet 
ook leren van en anticiperen op het gedrag van 
de gebruiker. Er wordt al geruime tijd gewerkt 
aan bouwstenen en testproducten om de AmI-
visie werkelijkheid te maken en die ontwikkeling 
is nu zo ver dat de eerste concrete producten op 
de markt komen (bijv. de Ambilight-tv’s).

In visies van AmI [zie Aarts, 2003; Aarts, 
2006] wordt aandacht besteed aan allerlei maat-
schappelijke aspecten die samenhangen met 
AmI. Religie wordt daarbij echter niet of nauwe-
lijks genoemd. Dit is niet zo verwonderlijk om-
dat er over het algemeen niet bijzonder veel aan-
dacht is geweest voor de relatie tussen technologie 
en religie. In de context van deze bundel, waarin 
de relatie tussen technologie en religie centraal 
staat, zal in dit essay ingegaan worden op de 
vraag wat voor relaties er tussen AmI en religie 
zouden kunnen ontstaan.

Omdat AmI nog zo’n jonge technologie is, 
zijn er nog nauwelijks gebruikspraktijken die als 
casus kunnen dienen om de relatie tussen AmI 

aMi eN ReLigie aLS ONONtgONNeN geBied

1 Het idee dat ubiquitous, unobtrusive en intelligent behalve een definitie voor ubiquitous computing ook een definitie 
voor God zou kunnen zijn, komt voort uit een gesprek van de auteur met Michiel van Well. Ik gebruik hier ubiquitous 
computing als een generieke term ten opzichte van AmI. Dit is niet helemaal juist; tussen Ubiquitous Computing, 
Pervasive Computing, Ubiquitous Networking en AmI zitten wel degelijk verschillen maar in de context van dit essay 
gaat het te ver om die verschillen uit te werken.
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en religie te bestuderen, maar dat betekent niet 
dat er niets over deze relatie gezegd kan worden. 
In dit essay zal eerst uitgebreider ingegaan wor-
den op wat AmI is, om vervolgens vier (toe-
komst)beelden uit te werken waarin de relatie 
tussen AmI en religie besproken wordt.

Wat iS aMi?
Het idee achter AmI is terug te voeren op het 

werk van Mark Weiser begin jaren negentig van 
de vorige eeuw [Weiser, 1991]. Hij lanceerde de 
term Ubiquitous Computing, dat gekenmerkt 
wordt door de termen Ubiquitous, Unobtrusive 
en Intelligent. AmI voegt intelligente, sociale ge-
bruikersinterfaces toe aan ubiquitous computing. 
Emile Aarts, hoogleraar aan de Technische Uni-
versiteit Eindhoven en hoofd van New Media 
Systems & Applications van Philips Research, 

definieert AmI met vijf termen:
Embedded: Many networked devices are integra-
ted into the environment.
Context-aware: These devices can recognize you 
and your situational context.
Personalized: They can be tailored towards your 
needs.
Adaptive: They can change in response to you.
Anticipatory: They can anticipate your devices 
without conscious mediation [Aarts, 2003, p. 14].

AmI is vooral opgepakt door Philips Re-
search en bestudeerd in door de EU gesponsorde 
onderzoeksprojecten.2 AmI is dus ICT ingebed 
in de omgeving, deze ICT kan de context in-
schatten, aangepast worden aan de gebruiker en 
leren van en anticiperen op de gebruiker. Maar 
wat is het dan concreet? Met een aantal voor-
beelden zal ik dat proberen duidelijk te maken.3 

2 Zie www.cordis.europa.eu/ist/home.html
3 De voorbeelden die ik uitwerk zijn voor het overgrote deel gebaseerd op onderzoek bij Philips (zie [Aarts, 2006] voor 
een overzicht).

Figuur 1 AmBX-systeem. Bron: Philips Research.
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De momenteel wellicht meest bekende AmI-
toepassing is de Ambilight-tv. Deze toepassing 
reageert op een tv-uitzending door passend licht 
op de muur achter de tv te projecteren. Zo wordt 
de ervaring van het televisie kijken versterkt.

Andere toepassingen om de sfeer en het erva-
ren (ambiance) van een ruimte te verrijken zijn 
bijvoorbeeld het aanpassen van verlichting en ge-
luid of muziek aan de context waarin de gebruiker 
zich bevindt. Een mooi voorbeeld van hoe AmI 
de ervaring van een ruimte kan veranderen is het 
AmBX-systeem4 (zie Figuur 1). Dit systeem ver-
rijkt de ervaring van een game door licht, geluid, 
wind en warmte in de ruimte aan te passen aan 
wat er op dat moment in de game gebeurt.

Andere AmI-systemen zijn er meer op ge-
richt om te helpen bij het doen van bepaalde ta-
ken of om gebruikers van informatie te voorzien. 

Voorbeelden hiervan zijn spiegels die tijdens het 
scheren of tandenpoetsen beurs- of file-informa-
tie op de spiegel kunnen weergeven en ook nog 
even je gewicht checken. Er worden bij Philips 
ook robots zoals DiMi en iCat5 ontwikkeld die in 
gewone taal aangesproken kunnen worden en dan 
een digitale taak (bijv. een film vinden en afspe-
len) voor je kunnen uitvoeren, maar je ook eraan 
kunnen herinneren om je bloeddruk te meten.

Uit dit laatste blijkt al dat AmI zich niet al-
leen op ervaring en entertainment richt. Zo kan 
het SmartBed je gezondheidstoestand ongemerkt 
monitoren, terwijl je slaapt. Veel wordt geïnves-
teerd in allerlei monitoringsystemen voor oude-
ren. Het idee hierachter is dat door ouderen on-
opvallend in de gaten te houden, ze langer thuis 
kunnen blijven wonen waardoor zorgkosten ver-
minderd worden en hun kwaliteit van leven ver-

Figuur 2 Care servant.

4 Zie www.ambx.com/
5 Hierbij moet wel worden opgemerkt dat iCat geen eindproduct is, maar een onderzoeksplatform om de technische en 
sociale aspecten van gebruikersinterface robots te onderzoeken. Zie www.research.philips.com/technologies/syst_softw/
robotics/index.html
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6 Weiskel’s ‘The Romantic Sublime’ [Weiskel, 1976] wordt geparafraseerd in [Nye, 1994, pp. 12-13].

beterd wordt (zie Figuur 2). In elk geval is AmI 
dus een visie op de toekomst van ICT die in ver-
schillende soorten applicaties uitgewerkt kan wor-
den.

de ReLatie tuSSeN aMi 
eN ReLigie iN VieR BeeLdeN
In dit essay zullen vier toekomstbeelden be-

sproken worden. Deze beelden zijn bedoeld als 
een gestructureerde aanzet om na te denken over 
de mogelijke relaties tussen AmI en religie. Het 
assenstelsel moet daarbij gezien worden als heu-
ristiek om deze relaties te belichten. De keuze 
voor de as ‘technologie als religie — religie geme-
dieerd door technologie’ (zie ook het essay van 
Peter-Paul Verbeek ‘In den beginne was tech-
niek’) valt te verklaren uit het feit dat de religie 
van de technologie en de technologisering van de 
religie de meest evidente relaties tussen technolo-
gie en religie zijn. Op de tweede as wordt een 
onderscheid gemaakt tussen positieve en nega-
tieve relaties tussen AmI en religie. Het is be-
langrijk om symmetrisch naar de toekomst te 
kijken; dat wil zeggen om niet impliciet ervan uit 
te gaan dat de toekomst rooskleurig zal worden 
of een doemscenario zal zijn. Om duidelijk te 
maken dat de toekomstige relatie tussen AmI en 
religie positieve en negatieve kanten kan hebben, 
is gekozen voor deze as.

BeeLd 1: de 
SuBLieMe eRVaRiNg VaN 
de aLWeteNde VOORzieNige
Als een AmI-systeem kan leren van het ge-

drag van de gebruiker, als het systeem kan antici-
peren op het gedrag van de gebruiker, en als het 
systeem ongemerkt allerlei zaken kan regelen en 
instellen om tegemoet te komen aan de onuitge-
sproken wensen van de gebruiker, wat doet dat 
dan met die persoon? De gebruiker zou het sys-
teem kunnen gaan zien als een persoon of entiteit 
die hem of haar ‘kent’ en die ‘weet’ wat die ge-
bruiker wil, misschien nog voordat die persoon 
dat zelf beseft. Het AmI-systeem wordt daarmee 
een soort voorzienige alwetende.

Dit zou kunnen leiden tot een ervaring van 
het sublieme. Weiskel beschrijft de psychologi-
sche ervaring van het sublieme.6 Volgens Weiskel 
bestaat deze ervaring uit drie fasen. In de eerste 
fase is de waarneming normaal en de persoon in 
kwestie verwacht niets buitengewoons. De twee-
de fase treedt op als het normale waarnemingpa-
troon wordt doorbroken door het buitengewone 
object. De persoon is als het ware geschokt en 
verbaasd door de breuk met het normale patroon. 
Volgens Weiskel ontstaat er dan een gat tussen 
het object en het zelf. In de derde fase herstelt de 
persoon zich van de schok en ontstaat er een 
nieuw evenwicht tussen de persoon en het su-

BEELD 1

DE SUBLIEME ERVARING 
VAN DE ALWETENDE VOORZIENIGE

BEELD 4

AMBIENT RELIGION

BEELD 2

DE ZELFREFERENTIËLE AMI-COCON

BEELD 3

DE RELIGIEUZE IDENTITEIT, 
GEHACKT, GEPROFILEERD 
EN VERCOMMERCIALISEERD 

RELIGIE GEMEDIEERD DOOR TECHNOLOGIETECHNOLOGIE ALS RELIGIE

PO
SI

TI
EF

NE
GA
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EF

Figuur 3 Potentiële relaties tussen AmI en religie in vier scenario’s.
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blieme object. Deze relaties kunnen vaak een 
symbolische of transcendentale betekenis aanne-
men.

De sublieme ervaring wordt meestal geasso-
cieerd met een object waarvan men een zekere 
afstand heeft; bijvoorbeeld een enorme waterval 
of een Saturnusraket [Nye, 1994]. Het zijn dus 
juist niet de objecten die je in het dagelijks leven 
tegenkomt. AmI bezit echter kwaliteiten die de 
sublieme ervaring in het dagelijks leven toch mo-
gelijk maken. Voor de sublieme ervaring is het 
noodzakelijk dat de persoon niet verwacht dat er 
iets buitengewoons gaat gebeuren. Juist omdat 
AmI in het alledaagse is ingebed en daarmee 
nauwelijks opvallend aanwezig is, en het feit dat 
AmI ongemerkt leert van en anticipeert op de 
gebruiker — en dat dat leren en anticiperen nau-
welijks te doorgronden of te voorspellen is — 
maakt het mogelijk dat het systeem dermate ver-
rassend uit de hoek kan komen dat gevoelens van 
verbazing, vervreemding, angst en fascinatie zich 
van hem meester kunnen maken.

De derde fase van de psychologie van het su-
blieme volgens Weiskel geeft vervolgens de mo-
gelijkheid om een koppeling met religie te ma-
ken. De symbolische of transcendentale betekenis 
van het AmI-systeem kan religieus ingevuld wor-
den door de gebruiker. David Nye geeft het voor-
beeld van hoe de net geïntroduceerde stoomtrein 
in de VS een sublieme ervaring opriep en hoe dat 
vervolgens verbonden werd met morele en gees-
telijke verheffing en met verdieping van contem-
platie. Door sommigen werd de stoomtrein zelfs 
gezien als het directe handwerk van God [Nye, 
1994, pp. 57-58]. AmI zou gezien kunnen wor-
den als een voorzienige alwetende die ongemerkt 
zorg draagt voor de gebruiker. Dat zou gepaard 
kunnen gaan met gevoelens van vervreemding, 
vertrouwen of overgave (die overigens na verloop 
van tijd weer kunnen vervagen als er gewenning 
optreedt).

De religieuze ervaring is in dit beeld wel aan 
het individu voorbehouden en heeft geen ge-
meenschapscomponent. Daarin schuilt ook een 
gevaar dat in het tweede beeld belicht zal wor-
den.

BeeLd 2: de zeLF-
ReFeReNtiëLe aMi-COCON
Het hiervoor geschetste beeld kan namelijk 

net zo goed in een meer donker beeld gevat wor-
den. In dezelfde tijd dat Mark Weiser zijn visie 
over Ubiquitous Computing uitspreekt, vinden 
we in Max Dublin’s ‘Future Hype’ [Dublin, 1989] 
een waarschuwing voor de beloften die futurolo-
gen doen over elektronische omgevingen. Deze 
omgevingen hebben een hoog gadgetgehalte en 
richten zich vooral op het individu. Dat is proble-
matisch volgens Dublin want de scenario’s die de 
futurologen schetsen “will entail a sort of automa-
ted enshrinement of their owners’ ego; in this way 
they will, in a sense, fulfill certain individual needs, 
but always in a banal sort of way. (...) In the scena-
rio’s that they paint for us, having one’s personal 
whims and conceits satisfied is more important than 
having to deal with contrariness in others, or having 
to rub up against personalities that are different from 
one’s own. In a word, these are future scenarios in 
which psychological avoidance is the name of the 
game.” [Dublin, 1989, pp. 64-65].

Als AmI anticipeert op je gedrag, je kent, voor 
je zorgt en in al je noden voorziet, dan bestaat er 
een risico dat je als het ware erin gaat ‘hangen’. 
AmI kan aan allerlei hedonistische verlangens 
voldoen en kan tegelijkertijd ook zorgen dat min-
der prettige zaken verre van je gehouden worden. 
Aanslagen in Irak? Als het systeem weet dat je dat 
eigenlijk niet wilt horen, dan hoef je het niet te 
horen. Je hoeft zelfs de beslissing om het niet te 
horen niet te maken, die is gedelegeerd aan het 
systeem. In het meest vergaande scenario van dit 
beeld zou dit kunnen leiden tot AmI als een soort 
cocon; een beschermende laag die de gebruiker 
afschermt van alles wat minder prettig zou kun-
nen zijn. Communicatie zou vervangen kunnen 
worden door vermaak, misschien zou de gebrui-
ker alleen nog deel kunnen en willen zijn van ge-
meenschappen van volledig gelijkdenkenden.

Communicatie en gemeenschap zijn evident 
van belang vanuit religieus oogpunt. Als AmI 
verwordt tot een zelfreferentiële cocon waarin de 
verheerlijking van het zelf centraal staat, dan kan 
de betrokkenheid met de samenleving in het al-
gemeen, en de religieuze gemeenschap in het bij-
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7 Het ISTAG is een adviesorgaan van de Europese Commissie. Het orgaan adviseert de Commissie over beleid ten 
aanzien van onderzoek naar ICT in Europa. Zie www.cordis.europa.eu/ist/home.html

zonder, hieronder gaan lijden. Ook strookt de 
verheerlijking van het zelf niet met religieuze 
waarden (bijv. altruïsme). Het is dus voorstelbaar 
dat AmI en religieuze waarden en gemeenschap-
pen op gespannen voet met elkaar kunnen komen 
te staan.

BeeLd 3: de ReLigieuze 
ideNtiteit; gehaCkt, 
gePROFiLeeRd eN 
VeRCOMMeRCiaLiSeeRd
De beveiliging van computernetwerken lijkt 

vaak zo lek als een mandje. Hackers en cybercri-
minelen zoeken in de diepste krochten van Win-
dows naar ingangen om de controle over pc’s over 
te nemen. Virussen installeren software die uw pc 
als botnet kunnen laten functioneren of installe-
ren programma’s die geduldig wachten tot de 
toegangscode voor uw bankrekening voorbij 
komt. Softwarebedrijven voeren een constante 
strijd om de lekken te dichten, maar steeds vin-
den kwaadwillende creatievelingen weer een mo-
gelijkheid om systemen te infiltreren.

AmI-systemen zijn natuurlijk verbonden met 
internet. Dit maakt allerlei nuttige diensten mo-
gelijk. Tegelijkertijd vormt de koppeling met het 
internet ook een bedreiging voor het systeem. 
Het ISTAG-project ‘Safeguards in a World of 
Ambient Intelligence’7 [Friedewald, 2006], geeft 
een uitgebreide analyse van de problemen van 
AmI ten aanzien van security, privacy, identiteit, 
vertrouwen en de digitale kloof. De potentiële 
problemen zijn legio. Wat als uw huis gehackt 
wordt? Los van grappenmakerij (bijv. de tv heeft 
ineens alleen nog maar pornokanalen, of de ther-
mostaat gaat ’s nachts op 35 graden) en meer 
kwaadwillende acties (identiteitsdiefstal, chanta-
ge door verkrijging van gevoelige informatie) kan 
hier ook gedacht worden aan specifieke bedrei-
gingen ten aanzien van AmI en religie.

In de visies van AmI beschikken systemen 
vaak over een hele hoop sensoren. Door slimme 
combinaties te maken van de informatie die met 
deze sensoren gegenereerd wordt, kunnen gede-

tailleerde analyses gemaakt worden. Er kunnen 
dus ook gedetailleerd analyses van religieus ge-
drag gemaakt worden. De religieuze identiteit is 
misschien wel de meest persoonlijke identiteit. 
Wie informatie over die identiteit kan vergaren, 
kan dat gaan gebruiken; misschien om producten 
te slijten die aansluiten bij die identiteit, mis-
schien om mensen te manipuleren om bepaalde 
dingen te doen door aan te sluiten bij diepge-
voelde religieuze ideeën en overtuigingen.

Een andere optie is dat er van AmI een mo-
raliserende werking kan uitgaan. Als er registratie 
en profilering plaats vindt van je alledaagse han-
delingen, dan kan dit ook gecontroleerd worden.

Kijk je wel de goede programma’s? Wat voor 
websites bezoek je? Bid je wel genoeg? Lees je wel 
genoeg in je bijbel of koran? Eerbiedig je de sab-
bat of de zondagrust wel? Als je niets te verbergen 
hebt, want je zegt dat je een vroom mens bent, 
dan kun je de pastoor/dominee/imam/rabbijn ook 
wel toegang geven tot die informatie. Toch?

Het feit dat AmI-systemen dit soort infor-
matie kunnen vergaren, kan ook hele nieuwe mo-
rele controleopties mogelijk maken. In elk geval 
zou met AmI-systemen het vergaren van infor-
matie over de religieuze identiteit specifieke be-
dreigingen kunnen opleveren.

BeeLd 4: aMBieNt ReLigiON
AmI-technologieën zoals de Ambilight en 

AmBX versterken de digitale ervaring. AmI-sys-
temen zijn verbonden met internet en maken dus 
communicatie mogelijk met mensen die zich 
geografisch gezien ver weg bevinden. De combi-
natie hiervan kan leiden tot Ambient Religion.

Technologieën waarmee kerkdiensten op af-
stand bijgewoond kunnen worden, bestaan al ja-
ren. Voorbeelden zijn kerkradio, uitzendingen op 
tv en soms is het zelfs via internet mogelijk live-
kerkdiensten te beluisteren (zie het essay van Paul 
Sollie ‘Kerk en internet’). Het probleem is dat je 
in verminderde mate ‘erbij’ bent bij dit soort ge-
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mediëerde diensten. AmI-technologie zou ervoor 
kunnen zorgen dat het gevoel van erbij zijn en 
erbij horen versterkt wordt.

Dit kan enerzijds door de ruimte waarin je je 
bevindt, je woonkamer bijvoorbeeld, aan te pas-
sen. Wie naar het resultaat van het AmBX-sys-
teem van Figuur 1 kijkt, kan zich voorstellen dat 
diezelfde kamer met dezelfde technologie ook in 
een religieuze stemming gebracht kan worden. 
Het goede licht, het goede geluid, misschien zelfs 
wel de goede geur. Het versterken van de ervaring 
met technologie gebeurt nu ook al, bijvoorbeeld 
in Ghanese pinkstergemeenten (zie het essay van 
Birgit Meyer ‘Religie, mediatechnologieën en 
openbaarheid’). De ervaring bij AmI kan verder 
worden versterkt doordat de communicatie geen 
eenrichtingsverkeer hoeft te zijn.

Anderzijds maakt de verbinding met het in-
ternet het mogelijk om religieuze gemeenschap-
pen te beginnen met zo goed als volledig gelijk-
gestemden. Men komt dan niet samen in één 
religieuze ruimte op één geografische locatie, 
maar men beschikt over verschillende wederzijds 
afgestemde ruimten en een digitaal samenzijn. 
Het is dus voorstelbaar dat er hyper gepersonali-
seerde, geografisch verspreide, digitaal verbonden 
religieuze gemeenschappen kunnen ontstaan die 
lokaal (thuis) hun ruimten tijdelijk veranderen in 
een als collectief ervaren religieuze ruimte.

ONVeRMOede eN ONVOOR SPeL-
BaRe VeRkNOPiNgeN
Het is van belang om in te zien dat niet een 

van de besproken beelden werkelijkheid gaat 
worden, en de rest niet. De toekomst is waar-
schijnlijk net als het heden contingent, hetero-
geen en doorspekt met tegenstrijdigheden. We 
moeten dus niet in de verleiding komen om te 
denken in enkelvoudige ‘ware’ toekomstbeelden, 
maar juist proberen grip te krijgen op die contin-
gentie, heterogeniteit en tegenstrijdigheid.

De geschetste beelden zijn bedoeld als een il-
lustratie hiervan en geven een idee van mogelijke 
paden. Naast verschillende applicaties en gevol-
gen van AmI-technologieën, zijn er ook verschil-
lende aspecten van religie in de beelden aanwezig. 
McGuire [McGuire, 2002] onderscheidt vier as-

pecten van religie: ‘belief ’, ‘ritual’, ‘experience’ en 
‘community’. Deze aspecten zijn weliswaar allen 
aanwezig, maar in sommige beelden komt een of 
een aantal aspecten nadrukkelijker naar voren 
dan de andere aspecten. In het eerste beeld draait 
het vooral om experience; de religieuze ervaring 
van het technologisch sublieme, terwijl het bij-
voorbeeld in het vierde beeld behalve ervaring 
ook gaat om rituelen en gemeenschappen. Het 
punt is dat bepaalde aspecten van AmI-technolo-
gieën een resonantie zouden kunnen hebben met 
bepaalde aspecten van religie. Een religie waarin 
de ervaring een centraal aspect is zou bijvoor-
beeld goed kunnen samengaan met een AmI-
technologie die de ervaring versterkt. Door deze 
resonantie van aspecten ontstaat de mogelijkheid 
van een sterke relatie tussen technologie en reli-
gie, al moet daarbij aangetekend worden dat het 
lastig in te schatten is welke aspecten met elkaar 
zullen resoneren en welke complexe interactivi-
teit daardoor kan ontstaan.

Allerlei vormen van interactie (en resonantie) 
tussen religie en technologie zijn voorstelbaar. 
Nieuwe technologieën maken nieuwe (religieuze) 
praktijken mogelijk, maar er kunnen net zo goed 
weer andere praktijken onmogelijk gemaakt wor-
den. Technologieën kunnen op onvoorziene en 
onbedoelde manieren gebruikt worden, ten goede 
en ten kwade. Religie kan ervoor zorgen dat be-
paalde technologieën al dan niet tot bloei komen 
in een gemeenschap, met de Amish als meest 
duidelijke voorbeeld [Sclove, 1995]. Dat is ook 
beschreven in het essay van Martine Meekeren-
Vonk ‘Reflectieve modernisering: leren van de 
Amish’. Het belangrijkste punt is dat technologie 
en samenleving intiem verknoopt zijn en dat we 
dus mogen aannemen dat er ook een verknoping 
tussen AmI en religie zal ontstaan. Dit essay 
moet dan ook gezien worden als een aanzet om 
deze weinig bestudeerde verknoping te verkennen.
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Joke Litjens (1952) 
volgde na de So-
ciale Academie de 
studie theologie en 
stond voor de klas 
op de huishoud-
school en begeleidde 
teams van katho-
lieke scholen. Ze was 
pastoraal werkster 
in het bisdom Bre-
da. In 1994 werd 

ze mediapastor bij het mediapastoraat van de RKK/
KRO. Onder de noemer ‘Werkplaats voor de Ziel ’ 
organiseert en begeleidt ze sinds 2007 retraites, 
workshops en reizen bij het mediapastoraat.

VaN eeN VLuCht RegeNWuLPeN 
NaaR eeN Bed ViOLeN
“En ik dan, waar geloof ik nog in?” Met de 

opkomst van de islam in Nederland is die vraag 
weer volop gaan leven in Nederland. Religie is 
weer een spannende onderneming. Tien jaar ge-
leden, in de jaren negentig van de vorige eeuw, 
leidde het mediapastoraat een bestaan in de mar-
ge. Vandaag de dag staat het weer volop in de 
belangstelling. De KRO houdt ieder jaar een dag 
open huis. Die dag is altijd goed bezocht, maar 
de afgelopen jaren was er relatief weinig aandacht 
voor het mediapastoraat. Dit jaar werd een korte 
workshop georganiseerd door het mediapasto-
raat. Dat is al opmerkelijk, maar verrassender nog 

was dat de belangstelling daarvoor ongekend 
hoog was. Er was een enorme overinschrijving. 
Mensen durven en willen weer zoeken naar ant-
woorden op religieuze vragen. De belangstellen-
den waren van alle leeftijden en kwamen uit alle 
hoeken van het land.

Er wordt vaak gedacht dat het vooral de 
jeugd en de bejaarden zijn die nog wel belang-
stelling hebben voor religie. De bejaarden hebben 
zich niet laten meesleuren door de secularisatie-
stroom van de afgelopen decennia. Zij hadden 
daarvoor al religieus wortel geschoten. De jeugd is 
van na de secularisatie en kijkt met een open blik naar 
religie; ze vindt het een interessant fenomeen. De 
babyboomers zijn in religieus opzicht vaak gezien 
als een verloren generatie. Zij hebben het geloof 
van hun vaderen achter zich gelaten is de gedachte. 
Maar ook deze Maarten-‘t-Hart-generatie staat 
niet stil. Ze kwamen als jong volwassenen in op-
stand tegen de ouderlingen uit ‘een vlucht regen-
wulpen’, maar tegenwoordig zijn ze gefascineerd 
door ‘knielen op een bed violen’ van de vader van 
Jan Siebelink. Wat in je kindertijd is ingelegd, 
kun je even wegleggen, maar op een gegeven mo-
ment vraagt het weer om aandacht en herijking. 
Als een kind geloven gaat dan niet altijd meer, 
tegelijkertijd kun je het geloof uit je kindertijd 
niet ontkennen of zonder meer achter je laten.

Ontwikkelingspsychologisch is religie dan 
ook een interessant fenomeen. De ene mens doet 
een leven lang met een oprecht kinderlijk geloof. 

MediatieF
Interview met Joke Litjens

Michiel van Well



159

Een kaarsje aansteken kan dan genoeg zijn; de 
vragen hoe het werkt of zit, zijn niet interessant 
of bedreigend. De ander is veel meer op zoek 
naar nieuwe vormen, vragen en antwoorden. Tus-
sen die vormen zit geen hiërarchie, beide vormen 
zijn waardevol, om niet te zeggen essentieel voor 
een geloofsgemeenschap. Wel maakt die variëteit 
het preken in de kerk moeilijk. Je kunt niet ieder-
een altijd tevreden stellen, daarvoor zijn de ver-
schillen tussen mensen en hun vragen te groot. 
De grote uitdaging voor iedere pastor en zeker 
voor een mediapastor is om recht te doen aan al 
die verschillende mensen, met hun eigen ge-
schiedenissen, vragen en verlangens.

WeRkPLaatS VOOR de zieL
In het mediapastoraat hebben we ontdekt dat 

we niet altijd iedereen alleen via het tv- of com-
puterscherm kunnen bereiken. Het scherm is te 
plat om tot persoonlijke verdieping te komen. 
Vandaar de ‘Werkplaats voor de Ziel’ waarin de 
KRO workshops en wandelingen, retraites en 
reizen organiseert waarin er wel tijd en ruimte is 
voor die persoonlijke verdieping. De kracht van 
de werkplaats is dat ik vertrouwd ben, want de 
mensen kennen mijn gezicht, manieren en ver-
halen van tv. Tegelijkertijd zijn de mensen wel 
even weg uit hun eigen omgeving. Hier hoef je 
geen verantwoording af te leggen, je kunt even 
uit de pas lopen en je vragen en twijfels laten 
zien, delen en verkennen. Daarbij is het altijd een 
ontmoeting van mensen uit alle windstreken en 
geloofsrichtingen met vergelijkbare vragen. Die 
combinatie van vreemd en vertrouwd is voor veel 
mensen een verademing.

Voor die werkplaats biedt de rooms-katho-
lieke traditie een rijk palet aan materialen en 
technieken. Bono, de Ierse zanger met een pro-
testantse moeder en een katholieke vader zei 
eens: “The Prods … had the better tunes and the Ca-
tholics had the better stage-gear”. Ik kan dat alleen 
maar beamen. De katholieke kerk heeft een 
prachtige en waardevolle materiële cultuur in 
woord en beeld. De beelden, ramen en kapelletjes 
zorgen dat je niet uitgekeken raakt. Een eucha-
ristieviering in een kathedraal vol mensen met 

haar beelden, gebrandschilderde ramen, het wij-
water en de wierook, dat is een belevenis die niet 
in een tv-uitzending te vangen is. Die materialen 
zijn niet alleen mooi, ze hebben ook een functie. 
Het zijn middelen die de beleving oproepen en 
houvast geven. Die beleving is een onmiskenbaar 
onderdeel van religie, maar wordt tegelijkertijd 
vaak verketterd en ontkend in en buiten de kerk. 
Geloof wordt dan gereduceerd tot een rationele 
exercitie. Dat is jammer, we laten mogelijkheden 
onbenut en doen de ervaring van mensen on-
recht. Met de opkomende belangstelling voor 
spiritualiteit zien we echter dat de religieuze er-
varing weer een plek krijgt naast dogmatiek. We 
grijpen weer terug naar de ervaringen van mys-
tici, naar de diepgang van het kloosterleven en de 
beleving van een pelgrimstocht. We hebben dat 
nodig. Mensen zoeken vormen om in hun geloof 
te kunnen denken, doen en voelen. Die drie moe-
ten bij elkaar komen. Technieken kunnen daarbij 
helpen, net als mensen en verhalen overigens. In 
de loop der eeuwen zijn er zo diverse technieken 
uitgekristalliseerd. Tegelijkertijd moet iedere ge-
neratie en ieder mens deze opnieuw uitvinden 
voor zijn eigen tijd en leven. Dat geldt bijvoor-
beeld voor meditatie, voor de eucharistieviering 
of voor een retraite.

In de Werkplaats voor de Ziel zijn het vaak 
oude waardevolle technieken in een nieuw jasje 
die ons helpen om tot een gesprek te komen en 
verdieping te vinden. Het helpt om samen op 
pad te gaan. Het helpt om stil te worden en je 
even terug te trekken uit het alledaagse drukke 
leven. Het helpt om stil te staan bij een beeld of 
schilderij. Niet om het cultuurhistorisch te be-
wonderen, maar om het hier en nu te beleven. Zo 
creëer je ruimte om toe te komen aan de verwon-
dering, aan jezelf of wat je aangereikt wordt.

thuiS-gaNgeRS
In de Werkplaats voor de Ziel gebruiken we 

ook oude media van voor de tijd van de tv of het 
internet. We proberen die oude en nieuwe media 
zoveel mogelijk met elkaar in verband te bren-
gen. Zo zijn er websites die mensen praktische en 
theoretische informatie geven over zaken als vas-
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ten of getijdengebeden. We proberen daarmee 
aan te sluiten bij de groeiende belangstelling voor 
dergelijke activiteiten en deze oude tradities te 
vertalen naar de praktijk van vandaag. Het voor-
deel van websites boven tv is dat dergelijke sites 
oproepbaar blijven en dat ze met een kleine aan-
passing steeds weer actueel zijn. En ze zijn voor 
iedereen op elk moment toegankelijk. Je kunt 
even anoniem en veilig kennismaken en zo je ei-
gen weg vinden.

Religie is onlosmakelijk verbonden met com-
municatie en met mediatechnologie. Die techno-
logieën zijn niet alleen een doorgeefluik, ze vor-
men ook de religieuze beleving, de rituelen en 
soms zelfs de verhalen. Nieuwe technologieën 
geven nieuwe geloofsvormen.

De media zijn van invloed op onze religieuze 
beleving en houding. De media laten allerlei vor-
men van religieuze beleving zien. De hindoeïsti-
sche lijkverbrandingsrituelen aan de Ganges, de 
Kaäba van moslims in Mekka of het Urbi et Orbi 
van de paus op het Sint Pietersplein, we kunnen 
het tegenwoordig allemaal ‘live’ meemaken. Dat 
heeft invloed op de geloofsbeleving. Je moet je 
verhouden tot die anderen, en dat kan verwar-
rend, inspirerend of relativerend zijn. Het heeft 
in ieder geval invloed op de religieuze leiders: die 
ontmoeten elkaar nu en gaan het gesprek aan.

Maar niet alleen het andere geloof leren we 
kennen via de media. Ook van je eigen geloof 
krijg je nieuwe beelden en indrukken, sterker nog 
er ontstaan nieuwe vormen en beelden van de 
kerk. De Wereldjongerendagen van de katholieke 
kerk worden sterk door de media gekleurd. De 
beleving en het enthousiasme daar wordt door de 
media opgepikt. De beelden roepen als het ware: 
‘daar gebeurt het’. Dat trekt weer nieuwe mensen 
aan, waardoor de dagen ieder jaar meer mensen 
trekken. Zo ontwikkelen zich weer andere vor-
men van kerk zijn. De Wereldjongerendagen zijn 
gastvrij, informeel en open. Ze sluiten aan bij 
globalisering en ook bij de shopcultuur: je beleeft 
het moment zonder dat je noodzakelijk ook je 
verleden meeneemt of je voor langere tijd aan-

sluit bij een gemeenschap. Het is een intense, ver-
diepende en vrijblijvende ervaring.

Die ervaring verandert door nieuwe informa-
tie, maar ook door de nieuwe situatie. De tv-eu-
charistie op zondag geeft mensen ook nieuwe 
belevingsvormen. De diensten op tv zijn altijd 
van hoge kwaliteit. Daarin kan meer tijd worden 
gestoken dan in de eucharistieviering van een 
kleine dorpskerk, waar een pastor nog zoveel an-
dere taken heeft en waar de middelen vaak 
schaarser zijn. De organisatie is tot in de kleine 
details voorbereid. Er ligt een uitgebreid draai-
boek en er staan mooie bloemstukken. De koren 
zijn van hoge kwaliteit en aan de gebeden en de 
preek is veel aandacht besteed. Daarvoor blijven 
mensen thuis blijkt uit het onderzoek ‘God in je 
huiskamer’ dat we in 2004 lieten uitvoeren. Het is 
een onderzoek naar de uitwerking van eucharis-
tievieringen op tv. Daaruit bleek dat de thuis-
ganger de preek, de liederen en de gebeden erg 
waardeert. Dat neemt niet weg dat er ‘in de huis-
kamer’ natuurlijk ook veel ontbreekt of veel kan 
afleiden. De beleving en betrokkenheid is dan 
ook heel verschillend. Terwijl het wierookvat de 
kerk in wordt gedragen, gaan sommige mensen 
nog even met een stofdoek door de huiskamer. 
Anderen maken daarvan juist een heilig moment. 
Ze staan op tijd op, trekken de stekker uit de te-
lefoon, steken een kaarsje aan en hebben zelf 
brood en wijn in huis gehaald. Natuurlijk missen 
ze de geur van wierook en de ontmoeting met de 
ander, maar ze maken er het beste van. Het zijn 
vaak mensen die zelf graag naar de kerk zouden 
gaan, maar om wat voor reden dan ook niet kun-
nen. Ze zijn blij dat de tv-eucharistieviering er is. 
Andere kijkers zijn niet opgegroeid in de katho-
lieke traditie, ze weten niet wat ze missen en ge-
nieten vooral van wat ze krijgen. Voor hen is het 
geen heimwee, maar zit de aantrekkingskracht 
juist erin dat het mogelijk is om als buitenstaan-
der even binnen te kijken.

VaN RegiStRatie 
NaaR Meditatie
Tv maken is meer dan registreren, het is ook 

regisseren. Hoe je iets laat zien, bepaalt ook wat je 
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laat zien en wat je overbrengt. De uitsnede die de 
cameraman maakt, zorgt voor ruimte of juist voor 
betrokkenheid door nabijheid of afstand. Een 
close-up van de ogen van de pastor zorgt voor 
nabijheid, een wijds shot achteruit de kerk houdt 
afstand. Die afstand werd door de cameraploeg 
bijvoorbeeld aangehouden bij de begrafenis van 
Pim Fortuyn. Dat zorgde voor intimiteit ter 
plekke, maar voor afstand thuis.

Tv is tegenwoordig steeds sneller. Dat wil 
zeggen dat de shots snel worden afgewisseld. Je 
ziet dat in het extreme bij clips op MTV. Je ziet 
daar van alles net iets. Regisseurs willen wat dat 
betreft ook steeds meer shots, tot soms wel 260 
shots per uur. Dat is waarnaar zij als professionals 
streven. Het mediapastoraat is echter helemaal 
niet gericht op snelle tv. We werken aan een me-
ditatieve uitzending gericht op rust en aandacht 
in plaats van verstrooiing en actie. We moeten de 
regisseurs dan ook altijd in toom houden om ze 
niet meer dan 120 shots per uur te laten gebrui-
ken en zo rust te brengen in de vieringen. We 
brengen met beeld en geluid een boodschap over 
door een sfeer neer te zetten. Zo zorgen we dat 
de galm die je in kerken en kathedralen hoort 
ook op tv bewaard blijft. Met een technische in-
greep zorgen we zo voor een natuurlijk geluid en 
een authentieke sfeer.

Al dat soort vormen en ingrepen wordt voor-
af tot in detail uitgewerkt in een draaiboek. Een 
kerkdienst op tv is zowel een technologische als 
een religieuze onderneming. Die twee moeten tot 
in detail met elkaar verweven raken. Het media-
pastoraat heeft zich in de loop der jaren dan ook 
zowel televisietechnisch als religieus ontwikkeld. 
Vroeger waren onze uitzendingen vooral regis-
trerend. We lieten zien wat er gebeurde: het koor 
dat zong, de priester die sprak en de gemeente die 
luisterde. Tegenwoordig zijn onze uitzendingen 
vooral meditatief van aard. We laten beelden zien 
die mensen daartoe de ruimte geven: een bloem-
stuk, een raam, of een stilleven. Niet alleen wat 
daar gebeurt staat centraal, maar ook de persoon-
lijke beleving en de bezinning krijgen de ruimte.





Mens
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n de geneeskunde en gezondheidszorg 
wordt volop gebruik gemaakt van (bio)
medische technologieën. Die technolo-
gieën worden ingezet om een mens be-
ter te maken. Daarbij wordt vooronder-
steld dat we een idee hebben van wat 
een ‘beter’ mens is. De invulling van wat 
een beter mens is, is religieus geladen. 
Tegelijkertijd hebben technologische 
ontwikkelingen invloed op onze religi-
euze ideeën over mens zijn. De ont-
moeting tussen technologie en religie in 
de geneeskunde en gezondheidszorg is 
verrassend gevarieerd.

Naast de biomedische genezingspraktijken 
in ziekenhuizen en huisartsenposten zijn er bij-
voorbeeld ook religieuze genezingspraktijken. 
Sipko Vellenga heeft de praktijken in een zieken-
huis en in de gemeente van een gebedsgenezer 
vergeleken en concludeert dat er interessante 
overeenkomsten en verschillen zijn. De praktij-
ken maken gebruik van zeer verschillende inter-
pretatiekaders en specialisten. We zouden een 
onderscheid kunnen maken tussen ‘curing’ en 
‘healing’ als vormen van genezing. Tegelijkertijd 
wordt er in beide praktijken zeer instrumenteel 
gewerkt, is er geen twijfel over de waarheid en 
men probeert een weg te vinden uit de onbe-
heersbare kanten van het leven.

Annika den Dikken laat zien dat de biomedi-

sche en religieuze benaderingen van gezond-
heidsvraagstukken elkaar ook rond het bed van 
de patiënt ontmoeten. Conflicten tussen biome-
dische en religieuze benaderingen komen niet 
alleen voort uit het verschil tussen beide, maar 
ook uit hun verwantschap. Beide willen het beste 
voor de patiënt en postuleren daarbij axioma’s 
over het menselijk bestaan. De uitdaging ligt erin 
om vanuit die verwantschap te werken aan goede 
zorgrelaties en goede zorg.

Conflicten en debatten over biomedische 
technologie spelen zich niet alleen af in het zie-
kenhuis of de zorg. Biomedische technologieën 
leiden ook daarbuiten tot debatten en discussies. 
Grietje Dresen beschrijft het debat over embryo-
selectie en prenatale genetische diagnostiek. In 
dat debat werd op een fundamentele manier over 
deze techniek gesproken. Het debat laaide in het 
voorjaar van 2008 onverwacht hoog op en was 
religieus geladen. Dat moeten we niet als een 
probleem of lastig oponthoud zien. De bezinning 
door debat is waardevol, ze biedt de ruimte om 
technologie op een zorgvuldige manier in te bed-
den in de samenleving.

Iedere samenleving en ieder mens moet zich 
verhouden tot de grote veranderingen die een in-
novatieve technologische samenleving met zich 
mee brengt. Douwe Breimer ziet daarbij een be-
langrijke meerwaarde van religieuze tradities. Hij 
geeft aan dat ‘elke traditie een element van voort-

Introductie
Van voorkomen en genezen naar verbeteren
MeNS

Michiel van Well
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schrijdend inzicht in zich heeft. Tegelijkertijd geeft 
een traditie houvast, een referentiepunt in een dyna-
mische periode en omgeving. Als je weet wie je bent 
en waarvoor je staat wordt het mogelijk om open te 
zijn naar de ander en het andere.’

Ontwikkelingen op het gebied van biomedi-
sche technologie bieden de mens steeds verder-
gaande mogelijkheden om in te grijpen in li-
chaam en geest. Naast het beter maken van de 
patiënt ontstaat ook het perspectief om de mens 
te verbeteren. Human enhancement roept grote 
verwachtingen en vragen op. The World Trans-
humanist Society voorziet dat we met technolo-
gie de mens kunnen verlossen van lijden en ons 
aardse lichaam. Human Enhancement roept 
echter veel vragen op. Dat zijn niet alleen techni-
sche en ethische vragen of dit echt kan of mag. 
De vragen gaan ook over de eigenheid van de 
mens, het doorbreken van grenzen en van de 
orde in de wereld. Henk Jochemsen betoogt dat er 
een ordening in de werkelijkheid is die menselijk 
leven mogelijk maakt en beschermt. Die orde-
ning moeten we respecteren. Veranderingen aan 
menselijke capaciteiten moeten daarom zodanig 
geïntegreerd kunnen worden in de ontwikkeling 
van de persoon dat die persoon zichzelf voor zijn 
rekening kan blijven nemen.

Door middel van een spannende dialoog tus-
sen een transhumanistisch filosoof en een theo-
loog verkent Taede Smedes de grenzen, overeen-
komsten en verschillen tussen transhumanisme 
en christendom. Soms liggen ze mijlen ver uit 
elkaar, terwijl ze op andere punten veel gemeen 
hebben. Beiden hebben op momenten een groot 
geloof in technologie, maar dat is niet vanzelf-
sprekend ook hetzelfde geloof.

Govert Valkenburg betoogt dat technologie en 
religie middelen zijn om de wereld waarin we le-
ven betekenis te geven en te beheersen. Ze geven 
vorm aan een manier van omgaan met de werke-
lijkheid en hebben daarmee ook een moralise-
rende en disciplinerende werking. Dat wordt 
sterk zichtbaar in de geneeskunde waar we moe-
ten omgaan met leven en dood.

De manier waarop we technologie ontwik-
kelen en gebruiken is nauw verbonden met onze 
manier van beschouwen van de werkelijkheid en 
het leven. Erik Baars laat zien dat vanuit een an-
troposofisch mensbeeld andere ideeën en ambi-
ties ontstaan voor techniekontwikkeling. Naast 
de klassieke mechanische en reductionistische 
manier van techniekontwikkeling ziet hij ook 
perspectieven voor het ontwikkelen van meer 
holistische benaderingen. De ontwikkelingen op 
het gebied van systeembiologie zijn in dat kader 
interessant.

Afsluitend vertelt Henk Schiffmacher over ver-
schillende tatoeage-culturen in de wereld. Tatoe-
ages zijn onlosmakelijk verbonden met religieuze 
tradities. Op het eerste gezicht is het verband 
met geneeskunde wellicht minder vanzelfspre-
kend. Tatoeëren blijkt echter ook verbonden te 
zijn met de zorg voor zichzelf. Tatoeages zijn 
meer dan lichaamsversieringen. Het zijn ook vor-
men van preventieve geneeskunde, die onheil en 
gevaar moeten afwenden. En als het desondanks 
mis gaat in een mensenleven blijken tatoeages te 
worden ingezet, tegen aandoeningen zoals reuma 
en artritis.
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Een religieuze en biomedische genezingspraktijk  
met elkaar vergeleken

Sipko Vellenga

VeRLaNgeN NaaR gezONdheid
3.1

et gangbare beeld 
is dat religie en 
techniek niets met  
elkaar van doen 
hebben. Religie 
staat voor betrok-
kenheid op een 
‘andere’ (transcen-
dente) werkelijk-
heid en techniek 
gaat over het ef-
fectief ingrijpen in 

‘deze’ (empirische) werkelijkheid. In deze bijdrage 
wil ik dit beeld nader onderzoeken door op het 
veld van de (somatische) gezondheidszorg twee 
ogenschijnlijk volkomen tegenovergestelde soorten 
praktijken met elkaar te vergelijken: de ‘techniek-
arme’ religieuze geneeswijzen en de ‘techniek-
rijke’ biomedische geneeswijzen. De centrale 
vraag is wat de belangrijkste verschillen èn over-
eenkomsten tussen deze beide praktijken zijn.

Nu zijn er veel verschillende religieuze ge-
neeswijzen, zoals er ook veel verschillende bio-
medische genezingspraktijken zijn. Je treft in ons 
land islamitische volksgeneeswijzen en katholie-
ke devotionele geneeswijzen aan, en komt in zie-
kenhuizen afdelingen oncologie en neurologie 
tegen, chirurgie en revalidatie. Binnen het bestek 
van dit essay beperk ik me tot één bepaalde reli-
gieuze genezingspraktijk, te weten de ‘reddings- 
en genezingsbijeenkomsten’ van De Levens-
stroom Gemeente te Leiderdorp die geleid wordt 

door Jan Zijlstra en staat in de traditie van de 
pinksterbeweging, alsmede tot één bepaalde bio-
medische praktijk, namelijk die van het Antoni 
van Leeuwenhoek Ziekenhuis (AVL) te Amster-
dam.

Ik wil deze twee praktijken op de volgende 
hoofdpunten vergelijken:
• discoursen en doelen: In welke termen wordt er 
over zieken, ziekten en aandoening gesproken? 
Wat zijn daarbij de onuitgesproken vooronder-
stellingen? Waarop zijn de praktijken gericht?
• middelen en methoden: Met welke middelen 
en op welke wijze probeert men de gestelde doe-
len te bereiken?
• ‘genezers’ en patiënten: Wat is de positie van de 
‘genezers’? Hoe is de verhouding tussen ‘genezer’ 
en zieke?
• effecten en verwachtingen: Wat zijn de effecten 
van de praktijken op de zieke en diens ziekte? 
Hoe wordt omgegaan met het uitblijven van de 
gewenste effecten? (vgl. [McGuire, 1994])

Het empirische gedeelte van dit essay is ge-
baseerd op vijf bezoeken aan genezingssamen-
komsten van Jan Zijlstra in de periode 2005-
2007, waarvan twee in het voorjaar van 2007, 
alsmede twee ‘meeloopdagen’ in het ALV in mei 
2007. De eerste dag heb ik zes afdelingen van het 
ziekenhuis bezocht: een verpleegafdeling, het 
onderzoek- en behandelcentrum, een polikliniek, 
een dagbehandeling, radiologie en radiotherapie, 
waardoor ik een overzicht kreeg van de verschil-
lende facetten van het ziekenhuis, en op de twee-
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de dag heb ik op de polikliniek ongeveer 30 con-
sulten geobserveerd en een aantal patiënten 
geïnterviewd. Ik dank vooral dr. Helgi H. Helga-
son en dr. Emiel J.Th. Rutgers zeer hartelijk voor 
hun medewerking en openheid.

BeNadeRiNg eN BegRiPPeN
Ik beschouw religieuze geneeswijzen en bio-

medische geneeswijzen beide als pogingen om de 
gezondheid van mensen te bevorderen. ‘Gezond-
heid’ is daarbij een breed begrip. Het staat niet 
alleen voor de afwezigheid van ziekten, maar ook 
voor gevoelens van kracht, optimisme en fitheid 
[SCP, 2006].

Beide soorten geneeswijzen staan in een cul-
turele en zingevende context. Bij de religieuze 
geneeswijzen gaat men uit van een bovennatuur-
lijke kracht die orde op zaken kan stellen en in de 
biomedische praktijken veronderstelt men een 
natuurlijke orde die door de natuurwetenschap-
pen en biowetenschappen nader wordt onder-
zocht.1

Onder ‘techniek’ versta ik het beheersen en 
hanteren van middelen met het oog op het reali-
seren van een bepaalde doelstelling. Dat kunnen 
materiële middelen zijn, maar ook sociale en psy-
chologische middelen vallen onder dit begrip.

Bij het begrip ‘genezing’ kunnen we, zij het 
enigszins kunstmatig, onderscheid maken tussen 
medische genezing (‘curing’) en ‘healing’. Medi-
sche genezing staat voor het verdwijnen van een 
ziekte, dat wil zeggen van een lichamelijk stoor-

nis of fysiek tekort zoals een arts dat constateert. 
Healing heeft betrekking op de verbetering van 
de gezondheid zoals een patiënt die ervaart, van 
diens welbevinden (vgl. [Helman, 1996, pp. 101-
145]).2 Hoewel beide termen zinvol te onder-
scheiden zijn — mensen kunnen zich bijvoor-
beeld door palliatie beter gaan voelen zonder dat 
de ziekte verdwenen is of omgekeerd, kunnen 
zich ziek blijven voelen ondanks dat de ziekte 
zoals de arts die constateert weggenomen is — 
hangen ze vaak samen. Als een ziekte verdwijnt, 
gaan patiënten zich in de regel beter voelen en als 
patiënten zich beter en optimistischer gaan voe-
len draagt dat veelal bij aan het genezingsproces.

eeN geNeziNgSdieNSt 
VaN JaN ziJLStRa
De Levensstroom Gemeente is in 1992 ge-

sticht door Jan Zijlstra. Zijlstra is jarenlang de 
rechterhand geweest van de evangelist Johan 
Maasbach, maar verlaat na onenigheid de Johan 
Maasbach Wereldzending aan het eind van de 
jaren tachtig. De Levensstroom Gemeente groeit 
en bloeit en heeft eind 2005 een nieuw groot 
kerkgebouw betrokken met 1500 zitplaatsen.3

De dienst die ik bezocht heb speelt zich af in 
het gloednieuw gebouw van De Levensstroom 
Gemeente te Leiderdorp. Op het podium voor in 
de grote zaal staat Jan Zijlstra die zichzelf geen 
‘gebedsgenezer’ noemt, maar ‘dienaar van God’. 
“God is het die geneest, niet ik.” De zaal is gevuld 
met vele honderden belangstellenden. Enkele 

1 In feite hanteer ik geen substantiële of functionele definitie van religie, zoals gebruikelijk is in de godsdienstsociologie, 
maar een lexicografische (vgl. [Beckford, 2003, pp. 11-29]). Een belangrijk bezwaar tegen substantiële en functionele 
definities is dat ze universalistische pretenties hebben, terwijl datgene wat geldt als religie altijd gebonden is aan een 
historische context. Dit bezwaar wordt ondervangen door een lexicografische definitie die religie benadert als een 
constructie die in wisselende omstandigheden wisselende betekenissen kan hebben. In de huidige westerse cultuur 
wordt religie sterk geassocieerd met betrokkenheid op een veronderstelde bovennatuurlijke werkelijkheid.
2 Bryan Turner wijst terecht erop dat niet alleen de ziekte-ervaring en daaraan gekoppeld ‘healing’, maar ook ziekte in 
medische zin en daarmee verbonden ‘curing’, een cultureel en niet louter een natuurlijk fenomeen is. Of anders gezegd, 
dat ook ziekte een product is van betekenisgeving. Een lichamelijke stoornis heeft geen vaste intrinsieke betekenis, 
maar krijgt een betekenis, doordat zieken en genezers die eraan toekennen. Daarbij spelen sociale processen en 
belangen een cruciale rol. “Disease is not a unitary concept and not simply a factual statement about natural processes; it is a 
classification reflecting both material and ideal interests.” [Turner, 1999, p. 214].
3 www.levensstroom.nl
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tientallen bezoekers blijken voor het eerst geko-
men te zijn. Na het zingen van enkele eenvoudige 
opwekkingsliederen onder begeleiding van een 
bandje, wordt een kort gebed uitgesproken waar-
in God voorgesteld wordt als machtig en nabij. 
“God is almachtig groot ... Hij wil vanavond ook 
jouw leven veranderen.” Aansluitend op een aantal 
mededelingen, een getuigenis van een wonder en 
een oproep om geld te geven, volgt een uitleg. 
Zijlstra wekt bij herhaling de verwachting dat 
mensen diezelfde avond nog kunnen genezen als 
ze Jezus in hun leven toelaten als Redder en Heer. 
Zijn boodschap is deze avond dat genezing niet 
los verkrijgbaar is, maar onlosmakelijk verbonden 
is met een persoonlijke relatie met Jezus Christus 
en met het gelovig lezen van de bijbel. Na de 
preek worden mensen die Jezus nog niet hebben 
aangenomen uitgenodigd naar voren te komen 
en voor Hem te kiezen. Zo’n 150 mensen verza-
melen zich rondom het podium. Zijlstra bidt met 
hen en eindigt met de woorden: “Ik zeg u dat de 
macht van de zonde verbroken is in uw leven. U 
bent vrij. Welkom in de familie van God.” De zaal 
applaudisseert. De jonge bekeerlingen worden 
door medewerkers van De Levensstroom meege-
nomen naar de kantine van het gebouw voor na-
zorg. Dan begint de dienst der genezing. Tiental-
len mensen met allerlei aandoeningen en kwalen 
komen naar voren en vormen een lange wachtrij. 
Eén voor één krijgen ze van Zijlstra de handen 
opgelegd. Tijdens de handoplegging bidt hij voor 
ze en spreekt hij bezwerende woorden. Tegen een 
mevrouw met borstkanker zegt hij: “In de naam 
van Jezus Christus, herstel. Ik breek het juk van de 
kanker in je leven. Herstel en genees. De kracht van 
God is op je. Dat de kanker zal sterven in je lichaam.” 
Vaak vraagt hij zieken na het gebed of zij al her-
stel opmerken. Zo vraagt hij aan een vrouw met 
reuma of de pijn al weg is. Hij schudt haar armen 
en handen heen en weer. De vrouw knikt. Na de 
handoplegging vangen medewerkers van de na-
zorg de zieken op. Als alle zieken bij Zijlstra 
langs zijn geweest, wordt de dienst afgesloten 
met gebed en het zingen van een lied. Iedere be-

zoeker wordt uitgenodigd de volgende week weer 
naar de dienst te komen.

de PRaktiJk VaN het aVL
Het Antoni van Leeuwenhoek Ziekenhuis 

vormt samen met het Nederlands Kanker Insti-
tuut één centrum voor kankerbestrijding. Het 
ziekenhuis is sinds 2003 ondergebracht in een 
nieuw gebouw. Het centrum telt zo’n 1850 me-
dewerkers, 180 erkende bedden en kent ongeveer 
90.000 polikliniekbezoeken per jaar.4

Het AVL is een gespecialiseerd ziekenhuis 
dat zich ten doel stelt kanker te bestrijden. Als 
patiënten voor het eerst dit ziekenhuis bezoeken, 
dienen ze zich te melden bij de receptie van de 
polikliniek voor registratie en een ponsplaatje, 
voordat ze een intakegesprek hebben met de be-
handelde specialist. Tijdens het consult neemt de 
arts met de patiënt diens ziektegeschiedenis door 
en stelt mede op basis van een eerste lichamelijk 
onderzoek het vervolgtraject vast. Een arts zegt 
tegen een mevrouw bij wie hij borstkanker ver-
moedt: “Ik stel voor om naast bloedonderzoek een 
mammografie te laten maken, een punctie te laten 
verrichten en een MRI-scan te laten maken” en legt 
vervolgens uit waarom hij voor deze methoden 
kiest. Het diagnostisch onderzoek is doorgaans 
een vrij technische aangelegenheid waarin on-
derzoeker en patiënt nauwelijks met elkaar com-
municeren. De arts bespreekt de bevindingen 
met een multidisciplinair team en brengt vervol-
gens het resultaat daarvan in tijdens de vervolgaf-
spraak met de patiënt. Ook komt hij met een 
behandelingsvoorstel waarmee de patiënt ak-
koord moet gaan. Omdat dit gesprek precair is en 
zeer confronterend kan zijn, wordt de patiënt 
aangeraden iemand mee te nemen die kan mee-
luisteren en ondersteuning kan bieden. De voor-
gestelde behandeling kan curatief zijn (gericht op 
medische genezing), maar ook adjuvant (voorkó-
men van (verdere) uitzaaiingen) of palliatief (ver-
mindering van (pijn)klachten waarmee de kanker 
of de behandeling daarvan gepaard gaat). De 
meest toegepaste behandelingen zijn: operatie, 

4 www.nki.nl



169

bestraling, chemotherapie en hormonale thera-
pie. Omdat al deze methoden ook schadelijke ef-
fecten op de gezondheid van een patiënt hebben, 
zoals vermoeidheid, haaruitval, huidproblemen 
en misselijkheid, heeft een behandelingsplan al-
tijd het karakter van een dilemma. Dit geldt ze-
ker voor patiënten bij wie niet duidelijk is in hoe-
verre de voorgestelde behandeling zal aanslaan en 
hoe effectief een behandeling op langere termijn 
zal zijn. Een arts zegt tegen een mevrouw die 
ernstig ziek is: “Ik probeer zo eerlijk mogelijk te zijn. 
Ik kan het niet mooier maken dan het is, maar ik kan 
helaas de uitzaaiingen niet wegnemen. Ik kan uw 
linkerborst opereren en daarmee de kans kleiner ma-
ken dat u daarvan heel veel last krijgt, maar garan-
deren kan ik verder helaas niets.” Na een behande-
ling of tijdens een reeks behandelingen volgt een 
nieuwe afspraak tussen arts en patiënt waarin de 
vraag centraal staat of en in hoeverre de behande-
ling is gelukt en wat de eventuele vervolgstappen 
moeten zijn. Omdat nooit absoluut zeker is dat 
een behandeling alle kankercellen effectief heeft 
bestreden, is blijvende controle van belang. Voor 
ondersteuning bij de verwerking van de ziekte, 
kunnen patiënten desgewenst een beroep doen 
op psychosociale en geestelijke zorg.

diSCOuRSeN eN dOeLeN
De genezingsdiensten van Zijlstra spelen zich 

af binnen een kader waarin noties als God, duivel, 
Jezus, bijbel, geloof, keuze en hart centraal staan 
[Vellenga, 1998]. Volgens dit kader is er een strijd 
gaande tussen God en de duivel die zich ook in 
het lichaam van een zieke manifesteert. Ziekte is 
ten diepste een religieus probleem. God is groot 
en goed en bron van genezing. De duivel is kwaad 
en slecht en bron van alle ziekte. Jezus heeft aan 
het kruis op Golgotha de duivel verslagen en 
daarmee niet alleen de zonde, maar ook de ziekte 
overwonnen.

De diensten zijn gericht op genezing. Wat 
genezing is, wordt vrijelijk geïnterpreteerd van 
het herstel van verstoorde relaties tot het herstel 
van een wanordelijk leven. Genezing is vooral dat 
mensen herstellen van medisch vastgestelde aan-
doeningen en ziekten. Voorwaarde daarvoor is 
dat de patiënt een persoonlijke band met Jezus 

krijgt. Zonder deze band zal de zieke de levende 
kracht van Jezus niet kunnen ervaren.

In het AVL gaat men er niet vanuit dat ziek-
ten ten diepste een bovennatuurlijke oorzaak 
hebben, maar zoekt men de oorzaak daarvan uit-
sluitend in relatief autonome, biochemische en 
biologische processen. Artsen spreken tegen pati-
enten over kanker in termen van (ongeremde) 
celdeling, tumoren, remmers, activators, enzy-
men, genen etc. en hanteren onderling een eigen 
jargon, waarbij borstkanker ontstaan in melk-
kliercellen ‘lobulair carcinoom’ wordt genoemd 
en celdelingremmende medicijnen ‘cytostatica’ of 
‘anti neoplastic agents’.

De doelstelling van het AVL is de bestrijding 
van kanker en de klachten die daarmee gepaard 
gaan. Om deze doelstelling te bereiken, past men 
zoveel mogelijk middelen en methoden toe die 
wetenschappelijk beproefd zijn. Omdat kanker, 
zeker in een vergevorderd stadium, vaak niet de-
finitief en volledig bestreden kan worden en de 
bestrijding daarvan gepaard gaat met schadelijke 
effecten, drukt men zich bij voorkeur uit in ter-
men van kansen en risico’s, voor- en nadelen, 
korte en langere termijn. Men hoopt en verwacht 
dat een patiënt meewerkt aan het medische be-
handelingsplan dat de specialist opstelt, hoewel 
deelname uiteindelijk berust op de keuze van de 
patiënt (‘informed consent’).

In het AVL lijkt men sceptisch te staan te-
genover alternatieve visies op kanker en alterna-
tieve behandelmethoden waarvan de werkzaam-
heid wetenschappelijk niet of (nog) onvoldoende 
bewezen is. Men acht ze niet betrouwbaar en ziet 
ze in het meest gunstige geval als middelen die de 
beleving van de patiënt van diens gezondheid 
kan verbeteren. In een brochure van de KWF 
Kankerbestrijding die in het AVL wordt ver-
strekt, staat: “KWF Kankerbestrijding is van me-
ning dat elke behandeling wetenschappelijk moet 
worden getoetst voordat kan worden vastgesteld dat 
deze een gunstig effect op de ziekte heeft. Als dat ef-
fect (nog) niet voldoende is bewezen, kan een aan-
vullende therapie naast de reguliere behandeling wel 
waarde voor iemand hebben. Bijvoorbeeld omdat ie-
mand zich beter voelt als hij zélf iets doet. Of omdat 
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iemand het idee heeft dat de aanvullende behande-
ling zijn herstel ondersteunt.”

MiddeLeN eN MethOdeN
Hoewel in de genezingsdiensten van Zijlstra 

nauwelijks materiële technieken worden toege-
past, kennen ze wel een opbouw waarin toege-
werkt wordt naar de ‘dienst der genezing’. Binnen 
de gemeente leeft de overtuiging dat ‘wonder-
baarlijke’ genezingen het werk zijn van de ‘onein-
dige’ kracht van God. Deze kracht ervaren men-
sen in de ontmoeting met Jezus. Om dit te 
bewerkstellingen worden eerst ritmische liederen 
gezongen om de bezoekers de overgang te laten 
maken van ‘buiten’ naar ‘binnen’. Daarna volgen 
in een vrij informele sfeer gebeden, liederen, ge-
tuigenissen, muziek en een preek die het geloof 
van reeds bekeerden reactiveert en potentiële be-
keerlingen voorbereidt op de ‘altar call’, de oproep 
om (opnieuw) je hart te geven aan Jezus. Na dit 
onderdeel volgt uiteindelijk de dienst der gene-
zing. Daarbij worden zieken uitgenodigd naar 
voren te komen waar Jan Zijlstra hun de handen 
oplegt en, samen met de gemeente, met hen bidt 
opdat ze de genezende kracht van God ervaren.

In het AVL proberen artsen niet door middel 
van gebed en handoplegging genezing te bewerk-
stellingen, hoewel er wel sprake is van lichamelijk 
contact als bijvoorbeeld een arts een patiënt li-
chamelijk onderzoekt of een bemoedigend 
schouderklopje geeft. In deze praktijk poogt men 
vooral door middel van de inzet van zeer geavan-
ceerde diagnostische en therapeutische appara-
tuur de gezondheid te bevorderen. De overtui-
ging is dat met behulp van deze apparatuur zeer 
nauwkeurig kan worden vastgesteld aan welke 
ziekte de patiënt lijdt en hoe die het meest ef-
fectief bestreden kan worden. Het streven is erop 
gericht om een voortrekkersrol te spelen bij nieu-
we ontwikkelingen op het terrein van kankerbe-
strijding. Zo beschikt de afdeling radiotherapie 
sinds enige tijd over een splinternieuw model be-
stralingsapparatuur van het type ‘cone beam CT 
lineaire elektronenversneller’ die het mogelijk 
maakt tijdens de bestraling driedimensionale op-
namen van de patiënt te maken. Daardoor kun-

nen bijvoorbeeld ook longtumoren die bewegen 
tijdens de ademhaling met een hoge dosis gericht 
bestraald worden. Overigens heeft de inzet van 
dergelijke geavanceerde technische middelen ook 
een symbolische betekenis: het geeft de patiënt het 
gevoel dat zeer zorgvuldig naar zijn ziekte wordt 
gekeken en alle beschikbare kennis wordt aange-
wend om de zieke te genezen. Deze ‘psychologie 
van de medische techniek’ bevordert het proces 
van genezing (vgl. [Van der Geest, 2005]).

‘geNezeRS’ eN PatiëNteN
Bij De Levensstroom Gemeente is Jan Zijl-

stra de centrale figuur. Hij is de oprichter en de 
voorganger van de gemeente. In de diensten zijn 
alle ogen op hem gericht. Hij heeft een vrij zake-
lijke stijl van opereren. Dat komt niet alleen tot 
uiting in het feit dat hij vaak uitvoerig stil staat 
bij de financiële kant van zijn onderneming, maar 
ook dat hij alle onderdelen van de diensten orde-
lijk laat verlopen, en in de manier waarop hij zie-
ken aanspreekt. Zijlstra: “Wat heeft U?” Zieke: 
“Een whiplash.” Zijlstra: “Gelooft u dat God een 
wonder voor je kan doen?” Zieke: “Ja.” Zijlstra 
legt zijn hand op haar voorhoofd en zegt: “He, 
voel je, Gods kracht is op je, hé? Dat je zenuwen 
worden vernieuwd.” En even later: Hoe is je pijn 
nu? Weg?” Hij wordt geholpen door een groot 
aantal medewerkers. Zijn gezag bij zijn volgelin-
gen berust vooral op de overtuiging dat hij door 
God is geroepen genezingswerk te doen. Hij is 
een charismatisch leider in de zin zoals Weber 
die term heeft gemunt, dat wil zeggen een per-
soon die door zijn aanhangers bijzondere en bo-
vennatuurlijke kwaliteiten wordt toegedicht 
[Weber, 1978, p. 268, 269].

In het AVL neemt in het ‘primaire proces’ de 
arts of specialist de belangrijkste positie in. Zijn 
gezag bij patiënten berust niet op charisma, zoals 
bij Zijlstra, maar op medische deskundigheid. 
Tevens zijn factoren als betrokkenheid en ver-
trouwelijkheid van belang. De arts probeert de 
patiënt zijn gezondheidssituatie uit te leggen en 
welke kansen en risico’s verbonden zijn aan de 
verschillende behandelscenario’s die gevolgd 
kunnen worden. Een arts: “In de omgang met pati-
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enten laat ik me leiden door vijf principes: openheid, 
betrokkenheid, transparantie, deskundigheid, en het 
wekken van de suggestie van het hebben van tijd.” 
Het is verbazingwekkend dat hoewel de diagnose 
kanker bij veel mensen grote onzekerheden en 
diepgaande vragen oproept, de psycholoog en de 
geestelijke verzorger slechts een bescheiden rol 
spelen in de begeleiding van patiënten bij de 
soms ‘onmogelijke’ keuzen die ze moeten maken 
bij de behandeling en bij de verwerking van hun 
ziekte.

eFFeCteN eN VeRWaChtiNgeN
Wat precies het gezondheidseffect van een of 

meer bezoeken aan de genezingsdiensten van Jan 
Zijlstra is, is moeilijk vast te stellen (vgl. [Vel-
lenga, 2005]). Er zijn voorbeelden bekend waar-
bij medisch is geconstateerd dat mensen na deel-
name hersteld zijn van een ziekte. Een zeer recent 
voorbeeld daarvan is de genezing van Janneke 
Vlot die lange tijd leed aan posttraumatische dys-
trofie en tijdens de genezingsbijeenkomst van Jan 
Zijlstra op 4 maart wonderbaarlijk genas (Refor-
matorisch Dagblad, 30 maart 2007). Of we hier 
te maken hebben met een ‘spontane (natuurlijke) 
genezing’ of een ‘bovennatuurlijke’ genezing is 
niet vast te stellen. Wel is duidelijk dat dergelijke 
genezingen relatief weinig voorkomen en dat de 
overgrote meerderheid van de zieken die Zijlstra’s 
genezingsdiensten bezoeken deze ook weer ziek 
— in medische zin — verlaten. Dit wil niet zeg-
gen dat deze bijeenkomsten zieken niets doen. 
Sterker nog, het is mijn stellige indruk dat de 
meeste bezoekers zich door deze samenkomsten 
gesterkt en gesteund voelen en in die zin ‘beter’ 
naar huis gaan dan ze gekomen zijn. Er is sprake 
van ‘healing’, niet zozeer van ‘curing’.

In feite wordt het medische effect van het ri-
tueel van handoplegging tijdens de bijeenkomst 
slechts marginaal door Zijlstra getoetst. Direct na 
het ritueel vraagt hij aan de persoon in kwestie of 
hij/zij al iets bemerkt van herstel en dat eventueel 
te demonstreren aan de gemeente. Die demon-
stratie wordt doorgaans met applaus door de aan-
wezigen begroet en functioneert, zoals Meredith 
McGuire heeft aangegeven, in een dergelijke ge-
meente vooral als een bewijs van de juistheid van 

het collectief beleden geloof [McGuire, 1993].
Opmerkelijk is dat in de praktijk van De Le-

venstroom Gemeente weinig inhoudelijke steun 
wordt geboden aan chronisch zieken. Zijstra stelt 
God niet zozeer voor als een ondoorgrondelijke 
God of als een troostende God, maar roept gelo-
vigen die ziek blijven vooral op tot zelfonderzoek 
en tot volharding in het geloof. In de voorstel-
lingswereld van De Levensstroom Gemeente zijn 
zes partijen betrokken bij genezingen: God die 
genezing wil, de duivel die de bron is van alle 
ziekte, Zijlstra die de genezende kracht van God 
doorgeeft, de zieken, hun naasten en de gemeen-
te. Het valt op dat Zijlstra de verantwoordelijk-
heid voor het uitblijven van herstel vooral legt bij 
de zieken zelf, wat een extra last op hun schou-
ders legt.

De effectiviteit van de curatieve behandelin-
gen in het AVL is sterk afhankelijk van de tu-
morsoort en het stadium van de ziekte. Alleen al 
bij borstkanker worden ten minste vijf subtypen 
onderscheiden. Teelbalkanker kan doorgaans ef-
fectief met chemotherapie worden bestreden, 
terwijl nierkanker, zeker met uitzaaiingen, nau-
welijks curatief te behandelen is. Ook de effecti-
viteit van adjuvante en pallitatieve behandelingen 
varieert. Terwijl met behulp van deze behande-
lingen de kans op recidieven bij borstkanker te-
ruggebracht kan worden met ongeveer 50%, ligt 
dit percentage bij longkanker beduidend lager. 
De verwachting is dat de effectiviteit van kanker-
behandelingen de komende jaren zal toenemen, 
vooral door combinaties van ‘oude’ chemothera-
pie en nieuwe vaatremmende medicijnen.

In het AVL proberen artsen geen valse ver-
wachtingen bij een patiënt te wekken over de ef-
fectiviteit van een behandeling. Die staat vaak 
ook niet vast. Doorgaans is wel bekend hoe ef-
fectief een behandeling is binnen de gehele po-
pulatie waartoe een patiënt behoort, maar is het 
onduidelijk of de behandeling ook bij de betref-
fende individuele patiënt zal aanslaan, in welke 
mate en hoelang. Mede vanwege deze onzeker-
heid en de schadelijke bijwerkingen van behan-
delingen, drukken artsen zich veelal uit in termen 
van kansen en risico’s op korte en langere termijn.
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Als genezing als uitgesloten wordt be-
schouwd, probeert men patiënten bij te staan met 
palliatieve zorg om hun leven nog zo ‘comforta-
bel’ mogelijk te houden in de tijd die de patiënt 
rest. Patiënten die in een goede conditie verkeren, 
worden soms uitgenodigd om mee te doen aan 
onderzoek naar nieuwe behandelmethoden waar-
van de werking wetenschappelijk nog niet is be-
wezen.

BaLaNS eN tOt BeSLuit
Het gangbare beeld is dat religie en techniek 

niets met elkaar te maken hebben. Klopt dit beeld 
nu als we kijken naar de verhouding tussen de 
praktijk van De Levensstroom Gemeente en die 
van het AVL? Speelt met andere woorden tech-
niek een rol in de praktijk van Zijlstra en is er 
omgekeerd een religieus element aanwezig in de 
praktijk van het AVL?

Allereerst stellen we vast dat deze twee prak-
tijken op diverse punten fundamenteel van elkaar 
verschillen. Ze werken vanuit zeer uiteenlopende 
interpretatiekaders, hanteren verschillende me-
thoden, hebben zeer uiteenlopende ‘specialisten’ 
in dienst, hebben (grotendeels) verschillende ef-
fecten en gaan verschillend om met het vraagstuk 
hoop en wanhoop. Ondanks deze verschillen, 
hebben ze evenwel ook een aantal zaken met el-
kaar gemeen. Ik noem enkele hoofdpunten.

Ten eerste valt op dat men niet alleen in het 
AVL, maar ook in de praktijk van Zijlstra zeer 
instrumenteel of technisch te werk gaat. Het doel 
van deze praktijk is genezing door middel van de 
ontmoeting met Jezus en via de dienst, en het op-
treden van Zijlstra is daarop geheel toegesneden. 
In feite worden in beide praktijken ziekte en ge-
zondheid op een vergelijkbare, technische manier 
benaderd. Arthur Frank maakt in zijn boek ‘The 
Wounded Storyteller’ onderscheid tussen drie ty-
pen ‘illness narratives’: de ‘restitution narrative’, 
de ‘chaos narrative’ en de ‘quest narrative’ [Frank, 
1995]. In beide praktijken overheerst de ‘restitu-

tion narrative’ waarvan de dominante verhaallijn 
is: ‘Gisteren was de patiënt gezond, vandaag is hij 
ziek, maar morgen zal het weer een stuk beter 
gaan.’ In deze praktijken staat niet zozeer de ac-
ceptatie van ziekte centraal, als wel het wegne-
men ervan met behulp van externe krachten en 
middelen. Men neemt geen genoegen met de be-
staande situatie, maar probeert deze actief te ver-
beteren. Als medische genezing uitgesloten is, 
dan treffen we in de benadering van het AVL ook 
elementen aan uit de ‘quest narrative’. Men no-
digt de zieke uit de ziekte eerlijk onder ogen te 
zien en geeft daarbij tegelijkertijd aan dat men 
alles zal doen om de klachten die gepaard gaan 
met de ziekte te verminderen.5

Is er in de praktijk van het AVL sprake van 
religie? Dat lijkt me niet als we uitgaan van wat 
doorgaans in onze cultuur onder religie wordt 
verstaan, namelijk betrokkenheid op een boven-
natuurlijke werkelijkheid. Maar we treffen in 
deze praktijk wel elementen aan die vaak geas-
socieerd worden met religie, te weten sacraliteit 
en het vraagstuk van de omgang met krachten die 
zich aan de menselijke controle onttrekken.

Beide genezingspraktijken werken vanuit een 
bepaald interpretatiekader en wat opvalt is dat 
deze kaders in beide praktijken onvoorwaardelijk 
voor waar worden gehouden. Er is sprake van 
‘objectivering’, ‘naturalisering’ of ‘sacralisering’ 
[Durkheim, 1995; Nijhof & Van der Geest, 
1994]. Deze kaders worden in de praktijken apart 
gezet en buiten de discussie geplaatst. Ze gelden 
niet als duidingen van de werkelijkheid, maar 
worden ‘vereerd’ als de werkelijkheid zelf. De re-
ligieuze visie op geloof en wonderen die Zijlstra 
verkondigt geldt bij De Levenstroom Gemeente 
als dè waarheid en de diagnose die een specialist 
van het AVL op basis van onderzoek stelt van een 
ziekte, geldt in deze praktijk als datgene wat de 
patiënt werkelijk heeft. Voor alternatieve inter-
pretaties staat men niet open als deze niet weten-
schappelijk gefundeerd zijn. “Medische woorden en 

5 In beide praktijken komt men bij de behandelaren de ‘chaos narrative’ niet tegen. Deze ‘narrative’ staat diametraal 
tegenover de ‘restitution narrative’, kent geen structuur en wordt getypeerd door de opvatting dat een behandeling, 
maar ook verzorging geen zin heeft.
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interventies uiten en herscheppen het geloof van 
mensen in de canons van de wetenschap en de bioge-
neeskunde als laatste waarheid.” [Van der Geest, 
2005, p. 135]. In beide praktijken stemmen pati-
enten eerst in met de kaders tijdens de ‘alter call’ 
of de procedure van ‘informed consent’, alvorens 
de behandeling plaats vindt. Instemming met de 
‘mythe’ gaat vooraf aan deelname aan de ‘rite’.

Een belangrijk aspect van religie is de om-
gang met krachten die niet door mensen wordt 
gecontroleerd. Dit element treffen we ook in het 
AVL aan. Hoewel artsen in dit ziekenhuis door 
middel van geneeskundige interventies veel ge-
zondheidsproblemen kunnen verhelpen, zijn er 
ook tal van ziekten die niet effectief behandeld 
kunnen worden en zich onttrekken aan de men-
selijke macht. Het is opmerkelijk dat zowel in de 
praktijk van De Levensstroom als in die van het 
AVL het ‘onbeheersbare’ op het terrein van zieke 
en genezing in verband gebracht wordt met men-
selijk tekort. Zijlstra spreekt daarover in termen 
van gebrek aan menselijk geloof of zonde, terwijl 
in het AVL dit toegeschreven wordt aan gebrek 
aan menselijke kennis. In aansluiting daarop 
roept Zijlstra mensen op te volharden in het ge-
loof en de zonde te belijden en op te ruimen, en 
vestigt men in het AVL de hoop op verder we-
tenschappelijk onderzoek.

Wat kunnen de twee praktijken met het oog 
op de toekomst van elkaar leren? Omdat in de 
praktijk van De Levensstroom Gemeente hea-
ling, zoals in vele andere religieuze genezings-
praktijken, de regel en medische genezing de uit-
zondering lijkt te zijn, is het gewenst dat in de 
genezingsdiensten de verwachtingen over medi-
sche genezing getemperd worden (vgl. [Vellenga, 
2005]). Het zou zorgvuldig zijn om zieken aan te 
geven dat de statistische kans op een ‘wonder-
baarlijke’ blijvende medische genezing vrij klein 
is en het zou barmhartig zijn om chronisch zie-
ken meer inhoudelijke ondersteuning te bieden 
bij de ziekte die ze moeten dragen dan nu het 
geval is.

De groeiende populariteit van religieuze ge-
neeswijzen zoals die van Jan Zijlstra is een indi-
catie dat veel zieken naast een behoefte aan me-

dische zorg ook een sterke behoefte hebben aan 
sociale, psychische en levensbeschouwelijke zorg. 
Een ernstige ziekte zet het leven van mensen op 
hun kop. De beleving van het eigen lichaam 
wordt verstoord, relaties komen onder spanning 
te staan, toekomstbeelden vallen in duigen. De 
groeiende populariteit van dergelijke praktijken 
roept zorginstellingen op om meer adequaat aan 
deze behoefte tegemoet te komen.
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Geloven in zorg
MediCiJN OF Mythe

Annika den Dikken3.2

e westerse me-
dische zorg is 
doordrenkt met 
t e chno log i e . 
Techno log i e 
wordt gebruikt 
om medicijnen 
te ontwikkelen, 
om ingrepen te 
laten plaatsvin-
den en om li-
chamen gaande 
te houden door 

inwendig of uitwendig technologische toepassin-
gen aan te brengen. De medische zorg lijkt soms 
op verschillende fronten de plaats in te nemen 
die vroeger aan religie werd toegekend. Zowel 
de geneeskunde als religie zijn grotendeels ge-
richt op goede zorg voor mensen, maar toch lijkt 
er in onze samenleving een conflict te bestaan 
tussen beide vormen van zorg. Dit essay zal laten 
zien waaruit dit soort conflicten kunnen bestaan. 
Een concrete casus zal daarvoor als voorbeeld 
worden gebruikt. Daarna wordt getoond dat reli-
gie en technologie meer met elkaar overeenstem-
men dan op het eerste gezicht lijkt, maar dat juist 
deze overeenkomsten grotendeels de con-
flicten teweegbrengen. Daarom zal worden ge-
keken of concentratie op een gedeeld oogmerk, 
namelijk goede zorg, uitkomst kan bieden in con-
flictsituaties.

CONFLiCt
In dit essay wil ik laten zien waar conflicten 

op het raakvlak van geneeskunde en religie kun-
nen ontstaan. Daarbij gebruik ik geneeskunde als 
brede en overkoepelende term voor professionele 
ingrepen om het menselijk lichaam (en de geest) 
gezond te houden en te maken. Religie kan wor-
den gekenschetst als een samenhang van beeld-
vorming en ordening van het menselijk bestaan, 
waarin het geloof in een bovennatuurlijk Zijn 
een betekenisgevende rol speelt. Hoewel techno-
logie en religie, ofwel geneeskunde en religie, 
weinig met elkaar van doen lijken te hebben, ko-
men ze in de dagelijkse praktijk geregeld met 
elkaar in aanraking. Overduidelijk zijn de situa-
ties waarin streng gelovigen geconfronteerd wor-
den met mogelijkheden en beslissingen op het 
geneeskundige vlak. Of andersom, waar genees-
kundigen te maken krijgen met patiënten die een 
bepalende levensbeschouwelijke achtergrond 
hebben. Daarvan zullen we straks een voorbeeld 
bespreken.

In de geneeskundige praktijk kunnen con-
flicten die veroorzaakt worden door levensbe-
schouwelijke achtergronden vaak geïnterpreteerd 
worden als intercultureel probleem [Den Dik-
ken, 2003]. De waardepatronen van arts en pati-
ent zijn in deze gevallen afkomstig uit een an-
dere cultuur. Daarbij is het niet noodzakelijk dat 
arts en patiënt afkomstig zijn uit verschillende 
landen, want conflicten kunnen ook ontstaan 
tussen een seculiere arts en een protestants-
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christelijke patiënt. In geval van verschillende 
landelijke herkomst is hoogstens de kans op een 
conflict groter, omdat de betrokkenen minder 
goed op de hoogte zullen zijn van mogelijke im-
pliciete waardevoorstellingen en taalproblemen 
die de kop kunnen opsteken.

Hiervan zien we een voorbeeld in het waar-
gebeurde verhaal van Lia Lee, dat verteld wordt 
in het boek ‘The Spirit Catches you and you Fall 
Down’ [Fadiman, 1997]. In dit bijzondere boek 
vertelt de auteur, Anne Fadiman, over de botsing 
van twee culturen in het geval van een ziek kind 
van een Hmong-familie die uit Laos is gevlucht 
naar Amerika. Volgens de artsen uit deze wes-
terse, wetenschappelijk gezinde cultuur lijdt het 
meisje, Lia Lee, aan een zware vorm van epilep-
sie. In de ogen van de Hmong zijn mensen die 
vallen en stuiptrekkingen krijgen echter niet zo-
zeer ziek te noemen, maar heeft in een kwetsbaar 
moment een geest hun ziel weggenomen. De ou-
ders van Lia denken dat dit gebeurd is op het 
moment dat Lia schrok van een dichtvallende 
deur. Iemand als Lia heeft in de ogen van de 
Hmong de eervolle, bijzondere positie om geroe-
pen te zijn tot sjamaan en Lia wordt als zodanig 
omringd door zorg en nabijheid.

Als ik als westerse theologe — die zowel de 
rol van levensbeschouwing als die van de medi-
sche wetenschap kan waarderen — dit boek lees, 
word ik heen en weer geslingerd door de com-
plexiteit en de paradoxen die het verhaal weer-
geeft. De auteur geeft weer hoe de ouders aanko-
men bij het Amerikaanse ziekenhuis, wat het 
begin markeert van een jarenlange, moeizame 
zoektocht uit twee kampen, de Hmong-thuissi-
tuatie en de westerse gezondheidszorg.

De auteur geeft de twee culturen prachtig en 
respectvol weer. Aan de ene kant het plaatselijke 
ziekenhuis dat plots overspoeld wordt door im-
migranten uit een cultuur die hen volkomen 
vreemd is. De artsen die hun best doen te begrij-
pen wat er met Lia aan de hand is, maar niet met 
de ouders kunnen communiceren, en daardoor 
pas een diagnose kunnen stellen wanneer Lia 
stuiptrekkend wordt binnengebracht. Vervolgens 
staan ze machteloos wanneer ze de familie niet 

kunnen vertellen hoe de medicijnen moeten 
worden ingenomen en de familie de medicijnen 
niet blijkt te willen toedienen.

Aan de andere kant zien we de ouders en fa-
milieleden die niet begrijpen wat de artsen van 
hen willen. Zij hebben hun eigen opvattingen, 
gebruiken en levensovertuigingen die ze niet 
kunnen communiceren met de artsen. Enerzijds 
brengen ze Lia zelf naar het ziekenhuis, omdat 
ze wel weten dat Lia’s aandoening gevaarlijk kan 
zijn en hun andere kinderen baat hebben gehad 
bij medische behandelingen. Anderzijds gaan de 
artsen in hun ogen slecht met Lia om, bijvoor-
beeld door haar te prikken en haar tijdens con-
sulten te scheiden van haar ouders. De ouders 
gaan zelf experimenteren met de medicijnen 
wanneer ze merken dat deze positieve of nega-
tieve effecten hebben op Lia. Hun wereld vergaat 
bijna wanneer Lia, het oogappeltje van de fami-
lie, tijdelijk wordt weggehaald door de sociale 
dienst, omdat zij de medicijnen niet goed hebben 
toegediend.

De kentering ontstaat na een laatste heftige 
aanval, waarna de artsen Lia Lee hersendood 
verklaren. Ze geven Lia aan de familie mee om 
thuis te sterven wat volgens hen niet lang kan 
duren. Daar wordt Lia omringd door rituelen. 
Twee jaar later treft de auteur van het boek Lia 
thuis, zonder medicatie, zonder nog een aanval te 
hebben gehad. En ouders die soms nog hoop 
hebben dat Lia bij zal komen. In 2003 was Lia 
nog in leven zonder enige vorm van medicatie, 
maar ook zonder enig teken van bestaande her-
senfunctie. Ze heeft dus nog ten minste zeven 
jaar langer geleefd dan de artsen haar gaven 
[www.spiritcatchesyou.com, 13-08-2007].

In dit verhaal kunnen we verschillende mo-
menten herkennen waarop levensbeschouwelijke 
visies en geneeskundige opvattingen tegenover 
elkaar staan en tot conflicterende situaties leiden.

Een eerste conflict ontstaat al in het diagnos-
ticeren van Lia’s aandoening. De ouders en art-
sen interpreteren Lia’s verschijnselen vanuit 
compleet verschillende kaders, en zijn niet in 
staat het kader waarin de andere partij de ver-
schijnselen plaatst (epilepsie of bemoeienis van 
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een geest) te begrijpen. Lia krijgt bovendien voor 
de artsen geen gezicht, geen identiteit. Ze zien 
een kind met haar ouders, maar weten niets van 
haar herkomst, hun cultuur en de verschrikkin-
gen die ze meegemaakt hebben tijdens hun 
vlucht. Er is nauwelijks aandacht voor culturele 
of religieuze dimensies, wat alleen al niet moge-
lijk is door de taalbarrière. Maar zelfs wanneer 
die wordt opgeheven door de komst van tolken, is 
er nauwelijks aandacht voor Lia’s achtergrond.

Verder zijn de beoogde doelen van de ouders 
en de artsen niet gelijk. De ouders hebben niet 
zozeer het doel Lia te genezen, ze is goed zoals ze 
is en ze willen alleen gevaarlijke situaties tegen-
gaan. De artsen blijven bij hun eigen leest en stre-
ven ernaar de gezondheid van het meisje te opti-
maliseren — waardoor de kloof tussen wetenschap 
en levensbeschouwing optimaal is.

VeRWaNtSChaP
In het voorgaande zijn religie en technologie 

of geneeskunde vooral gepresenteerd alsof ze 
vanzelfsprekend tegenover elkaar staan. Maar als 
we de conflicten die ontstaan willen begrijpen, 
kunnen we wellicht beter kijken naar de verwant-
schap tussen religie en geneeskunde aan de hand 
van zes functies van religie en geneeskunde die met 
elkaar overeenstemmen [Van der Pool, 1990].

Als eerste verwantschap postuleren zowel reli-
gie als geneeskunde bepaalde axioma’s of funda-
mentele principes voor het menselijk bestaan. Zo 
gaan zowel religie als de geneeskunde uit van 
mensbeelden die vooral betekenis geven aan lij-
den, ziekte, geschondenheid, menselijke ontwik-
keling, seksualiteit en dood. Beide hebben bij-
voorbeeld visies betreffende de aanvang van het 
menselijk leven. Nieuwe technologische inzich-
ten kunnen daarbij tornen aan traditionele religi-
euze inzichten, hoewel ook vaak voorkomt dat 
wetenschappelijke inzichten worden geïntegreerd 
in religieuze opvattingen. Zo zijn er christenen 
die de evolutietheorie moeiteloos kunnen inte-
greren in hun verstaan van de schepping der aar-
de, terwijl anderen vasthouden aan een schepping 
in zes dagen.

In het geval van Lia stonden het mensbeeld 
van de artsen en dat van de ouders zover uit el-

kaar, dat zij, zoals eerder genoemd, een volledig 
ander idee hadden over de oorsprong van Lia’s 
(toe)vallen. Door de artsen wordt Lia’s aandoe-
ning begrepen in het kader van de westerse ge-
neeskunde met fysiek welzijn als centraal uit-
gangspunt, terwijl de ouders de fysieke gesteldheid 
van Lia verklaarden vanuit een holistische, spiri-
tuele levensvisie.

Een volgende verwantschap tussen geneeskun-
de en religie uit zich in het gegeven dat mensen 
zowel religie als geneeskundige inzichten gebrui-
ken om te beschrijven en voor te schrijven hoe er 
met het oog op menselijk leven gehandeld moet 
worden. Religie en geneeskunde definiëren aldus 
menselijke waarden en normen, onze ethische 
uitgangspunten. Ook Hauerwas geeft aan dat de 
geneeskunde niet waardevrij is, zoals vaak veron-
dersteld wordt [Hauerwas, 1994]. Concepten als 
gezondheid en ziekte zijn cultureel bepaald en 
instrueren of en hoe mensen behandeld moeten 
worden. Hauerwas beschrijft bijvoorbeeld hoe in 
zijn eigen hedendaagse Amerikaanse cultuur 
mensen het liefst snel, pijnloos en in hun slaap 
willen sterven, terwijl mensen in de middeleeu-
wen een snelle dood vreesden, omdat ze dan geen 
spirituele voorbereidingen konden treffen.

In Lia’s verhaal houden de betrokkenen ook 
vast aan verschillende normatieve aannamen en 
verwachtingen. Waar artsen het vanzelfsprekend 
vinden dat Lia injecties of infusen moet krijgen, 
ervaren de ouders injecties als schandelijk, omdat 
ze Lia’s lichaam schenden.

Als derde verwantschap valt te noemen dat re-
ligie en geneeskunde beide worden gebruikt om 
instituties, netwerken, rollen en programma’s te 
creëren die erop gericht zijn de mensbeelden uit 
te dragen, te onderzoeken of te herzien. Te den-
ken valt aan kerken, ziekenhuizen, gemeenschap-
pen, verpleeghuizen, artsen, predikanten en ver-
plegers. Zo kennen Lia’s artsen gezag toe aan het 
ziekenhuis en haar professionals, maar bijvoor-
beeld ook aan het gerecht van Amerika, terwijl 
Lia’s ouders vertrouwen op hun familie, de Hmong-
gemeenschap en de plaatselijke sjamaan, en wei-
nig gezag toekennen aan de Amerikaanse artsen.
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Degenen die opgeleid zijn in religieuze of 
medische instituties zijn er in alle gevallen op ge-
richt lijden te verlichten, wat een vierde verwant-
schap karakteriseert. Medische interventies zijn 
erop gericht een persoon te genezen, terwijl reli-
gieuze handelingen als pastoraat, gebed en ritue-
len streven naar heelheid. Zowel medische als 
religieuze handelingen kunnen overigens contro-
versieel zijn, zoals enerzijds genetische manipula-
tie en kloneren of anderzijds exorcisme en ge-
bedsgenezing.

Hoewel de ouders en de artsen het goede 
voorhadden met Lia, waren de artsen erop ge-
richt Lia te genezen of ten minste de epileptische 
aanvallen te stoppen, terwijl haar ouders haar 
goed vonden zoals ze was. Zij wilden niet zozeer 
het vallen tegengaan, maar Lia wel de best moge-
lijke omstandigheden bieden.

Een vijfde verwantschap is dat zowel religie 
als geneeskunde veel elementen van het mense-
lijk leven beheren. Medische en religieuze profes-
sionals begeleiden en ondersteunen ons vooral bij 
de grote overgangen in het menselijk bestaan, zo-
als geboorte, ouderschap en sterven door middel 
van standaardprocedures, raadgeving, rituelen en 
motivaties. Ook de omgang met techniek gaat 
veelal gepaard met rituelen, bijvoorbeeld het toepas-
sen van een chirurgische interventie kan deel uit-
maken van de rituele context die gecreëerd is rond 
een cultureel fenomeen als ziekte [Helman, 2001].

Zowel de artsen als de ouders benaderden Lia 
met rituelen. De artsen droegen waarschijnlijk 
medische uniformen, besloten tot een specifiek 
behandelingsproces en lieten haar series medicij-
nen slikken. Tot de rituelen kan ook beschouwd 
worden dat zij het nodig achtten dat de ouders op 
sommige momenten niet aanwezig waren. De 
ouders lieten de sjamaan komen die een varken 
offerde en allerlei rituelen uitvoerde, waarna het 
lichaam van het meisje tot rust leek te komen.

Ten slotte zijn religie en geneeskunde beide 
erop gericht het menselijk bestaan als zodanig te 
verbeteren. Ze beogen meer geluk, stabiliteit, rust, 
kracht en fysiek en emotioneel welzijn. In beide 
gevallen gaat het om een verbetering die niet zo-

zeer in de menselijke natuur is terug te vinden, 
maar deze zoekt te overstijgen. Tegenwoordig 
beogen sommigen in de geneeskunde zelfs ook 
het eeuwige leven, zij het een leven zonder te 
sterven, terwijl verschillende religies uitgaan van 
een eeuwig leven na de dood.

In het verhaal van Lia is het zesde punt, de ver-
betering van de mens als zodanig, zowel vanuit 
het perspectief van de ouders als dat van de artsen 
echter niet zo relevant. Beiden willen ervoor zor-
gen dat het Lia goed gaat, zoals onder het vierde 
punt genoemd, maar ze beogen niet haar te ver-
beteren.

Geneeskunde en religie vertonen veel ver-
wantschap. Juist dat lijkt de reden waarom er tus-
sen beide grote conflicten kunnen ontstaan. Ze 
hebben weliswaar vergelijkbare functies, maar de 
inhoud van mensbeelden en normativiteit kun-
nen sterk uiteenlopen.

zORg
De vraag is hoe we dergelijke conflicten tus-

sen religie en geneeskunde uit de weg kunnen 
gaan. We hebben gezien dat juist waar religie en 
geneeskunde dezelfde functies uitoefenen er gro-
te conflicten kunnen ontstaan. Overigens speel-
den in het verhaal van Lia nog andere factoren 
een rol, zoals de taalbarrière en het gebrek aan 
cultuurkennis bij beide partijen. Maar zelfs als 
die problemen worden opgelost, is de kans groot 
dat de conflicten blijven bestaan.

Een eerste stap naar het voorkomen van con-
flicten is het besef dat religie en geneeskunde 
zich op dezelfde terreinen bewegen in het men-
selijk leven. Dit kan ertoe bijdragen dat de con-
flicten kunnen worden beschreven en uitwisse-
ling mogelijk wordt door explicitering van de 
mensbeelden, normatieve aannames en gezags-
hebbers.

Vervolgens lijkt het belangrijk om niet zozeer 
de verschillen te benadrukken, maar eerder de 
overeenkomsten uit te diepen. Een centraal be-
grip hierin zou ‘zorg’ kunnen zijn. Ondanks in-
houdelijke verschillen zijn religie en geneeskunde 
per definitie gericht op goede zorg voor de be-
trokkenen. Alleen zien we in Lia’s verhaal dat de 
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invulling van de zorg in het ziekenhuis erop ge-
richt is haar beter te maken, terwijl haar ouders 
het als zorg beschouwen om haar met liefde te 
omringen. Het is daarom van belang om het con-
cept in plaats van de inhoud van zorg te overden-
ken. Dit is veelvuldig gedaan in de zorgethiek 
[o.a. Held, 2006; Noddings, 1984; Tronto, 1993], 
onder andere aan de hand van een feministisch 
ethisch perspectief. De zorgethiek concentreert 
zich namelijk in de eerste plaats op goede zorg-
relaties, die daar ontstaan waar mensen elkaar 
zorg bieden. Een aantal aspecten kenmerken 
zorg. Om goede zorg te bieden is het in de eerste 
plaats nodig om gericht te zijn op wat anderen 
nodig hebben. Het is van belang de signalen op te 
vangen dat er behoefte is aan zorg. Vervolgens 
moet er de bereidheid zijn om iets met deze sig-
nalen te gaan doen, namelijk zorg verlenen. Er is 
dus een bepaalde houding nodig: een openheid 
om in te zien dat zorg nodig is en de bereidheid 
om die te gaan verlenen. En er is handeling no-
dig: het feitelijke uitvoeren van de zorg. Deze 
zorg kan slechts goed zijn wanneer de zorgbe-
hoeften zo duidelijk mogelijk worden gemaakt. 
Communicatie is daarom van groot belang, en als 
dat niet mogelijk is met de zorgontvanger, moe-
ten andere manieren worden gezocht om de 
zorgbehoefte te kunnen overbrengen. Daarnaast 
is de context van de zorgrelatie van belang. Dat 
houdt in dat zowel de contextuele factoren die de 
zorgontvanger beïnvloeden als die van de zorg-
verlener goed in kaart dienen te worden gebracht. 
Slechts dan kan een goede zorgrelatie mogelijk 
worden gemaakt. Als context kunnen worden ge-
zien de mensbeelden waarop de betrokkenen zich 
baseren, de relaties die hen karakteriseren, hun 
functies en werkomgeving en hun levensgeschie-
denis of ervaringen in vergelijkbare eerdere situa-
ties. Al deze (en meer) contextuele elementen 
kunnen zorgrelaties sterk beïnvloeden, waardoor 
goede zorg dus nooit in algemene formuleringen 
kan worden gedefinieerd, maar afhankelijk is van 
specifieke situaties en betrokkenen.

Het is belangrijk op te merken dat ik dus 
geen vraaggestuurde zorg bepleit. Het gaat er 
niet om dat professionals de zorg moeten bieden 

zoals de zorgontvanger die goed acht. Goede 
zorgrelaties zijn slechts mogelijk als alle betrok-
kenen een eígen visie hebben op wat goede zorg 
is, die voortkomt uit hun mensbeelden en erva-
ringen. Wanneer deze visie verschilt tussen bij-
voorbeeld degenen die de medische wetenschap 
hoog achten en zij die het leven begrijpen vanuit 
religieuze of spirituele beginselen, is goede zorg 
slechts mogelijk wanneer beide partijen op de 
hoogte zijn van de andere visie. Communicatie is 
nodig om elkaar te laten begrijpen waarom de 
een vanuit het oogpunt van goede zorg een voor-
stander van injecties kan zijn, terwijl de ander 
juist een fervent tegenstander ervan kan zijn. Uit-
gangspunt is dat niet een van beide partijen bij 
voorbaat gelijk krijgt in zijn visie op goede zorg. 
Communicatie tussen beide partijen en het vin-
den van een zekere consensus in de behandeling 
of het nalaten daarvan, zou betekenen dat wat in 
een specifieke situatie als optimale zorg wordt be-
schouwd, op een nieuwe manier wordt ingevuld.

Kenmerkend voor het verhaal van Lia is dat 
de ouders denken dat de artsen niet goed voor 
Lia zorgen en andersom. Vanuit hun eigen per-
spectief is ieder echter wel gericht op goede zorg. 
Een belangrijke stap voorwaarts zou zijn wan-
neer beide partijen inzien dat de ander wel goede 
zorg voorstaat, maar dit anders invult vanwege 
het mensbeeld dat erachter schuilt. Lia’s ouders 
weten niet waarom de artsen de epilepsie willen 
bestrijden, noch weten de artsen welke invloed 
volgens de Hmong geesten kunnen hebben op 
het menselijk leven. Zij hebben geheel niet stil-
gestaan bij de culturele achtergrond en levensge-
schiedenis van Lia.

Wat de artsen en ouders echter delen, is dat 
ze op zoek zijn naar wat Lia nodig heeft en be-
reid zijn zo goed mogelijk in die behoefte te 
voorzien.

Stel, dat het in de situatie van Lia mogelijk 
was geweest om goed te communiceren en de be-
trokkenen elkaar duidelijk hadden kunnen ma-
ken dat ze een gezamenlijk doel dienden, name-
lijk goede zorg. In dat geval waren er drie 
scenario’s denkbaar. In het eerste scenario raken 
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de artsen en Lia’s ouders geïnformeerd over de 
vooronderstellingen en zorgopvattingen van de 
andere partij en de culturele context van Lia zelf. 
De artsen begrijpen daarna hoe de familie de si-
tuatie interpreteert en zoeken een middenweg 
om Lia de best mogelijke zorg te bieden die in 
overeenstemming is met de levens- of zorgover-
tuigingen van beide partijen. Zij zouden hierdoor 
wellicht zo min mogelijk medicatie via injecties 
toedienen om Lia’s lichaam niet te schenden. 
Misschien werken de artsen ook af en toe samen 
met de sjamaan. De ouders zouden bijvoorbeeld 
wel de medicatie toedienen, omdat ze het doel 
van de artsen zouden begrijpen en die in overeen-
stemming kunnen zien met hun eigen doel voor 
Lia.

In een ander scenario zijn de artsen in staat 
om de ouders te overtuigen van het geneeskun-
dige begrip van Lia’s verschijnselen. De ouders 
leren wat epilepsie is en dat het een ernstige ziek-
te is waaraan iets gedaan moet worden om Lia 
niet te laten sterven. In dat geval beïnvloeden de 
artsen het mensbeeld van de ouders, waarna hun 
zorgopvatting wellicht in dezelfde lijn komt te 
liggen als die van de artsen. De behandeling kan 
dan plaatsvinden zoals de artsen die op het oog 
hadden.

In het derde scenario zien de artsen in dat 
vanuit het perspectief van de Hmong Lia niet de 
zorgbehoefte heeft te worden genezen van haar 
epilepsie. De levensopvatting van de Hmong 
wordt volledig geaccepteerd en Lia ontvangt geen 
medische zorg, tenzij dit ondersteunend wordt 
gezien aan de zorgverlening die haar ouders bie-
den. Zij omringen haar met liefde, nabijheid, ge-
meenschap en rituelen.

In tegenstelling tot het werkelijke verhaal 
waarin alle betrokkenen gefrustreerd raakten, wat 
niet ten goede kwam aan Lia, kunnen alledrie de 
scenario’s gelijkwaardige vormen van goede zorg 
zijn. Het is echter sterk de vraag of in een wes-
terse samenleving, waar de geneeskunde een 
steeds aanzienlijkere positie krijgt, het laatste 
scenario ook tot volledige acceptatie kan leiden.
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3.3 Grietje Dresen

de kWeStie eMBRyOSeLeCtie

ooraf:
Dit artikel werd 

geschreven in het 
najaar van 2007. 

Uitgaande van de 
algemene vraagstel-

ling van dit boek 
schetst het de aanloop 

naar de kwestie rond 
embryoselectie die in juni 

2008 losbarstte en zet de 
principiële vragen die er-

aan ten grondslag lagen op een rij. Vertrekpunt van 
het artikel is dus niet het debat in juni 2008, maar 
de politieke voorgeschiedenis en vooral de levens-
beschouwelijke inzet ervan. De brief van Jet Busse-
maker van 26 mei 2008 lag in het verlengde van 
haar eerdere Beleidsbrief Ethiek uit september 2007, 
waarin zij haar beleid ethisch fundeerde. Lezing 
van die eerdere Beleidsbrief laat zien dat de Christen-
Unie inderdaad “geen monopolie op principe en ge-
weten” heeft, zoals Wouter Bos in juni 2008 stelde, 
maar dat van het begin af aan gezocht werd naar 
verzoening van verschillende, levensbeschouwelijk 
geformuleerde waarden.

VOOR gOd SPeLeN
Er is waarschijnlijk geen toepassingsgebied 

van technologie waarvoor de uitdrukking ‘voor 
God spelen’ zo vaak gebruikt wordt als dat van de 
voortplantingstechnologie. En die associatie 
heeft een lange geschiedenis. Al in verhalen zo 

oud als de mensheid steken mensen God naar de 
kroon door zijn kennis en scheppingsmacht te 
willen evenaren, ook en juist wat de schepping of 
verbetering van de menselijke soort betreft. In de 
religieuze, mythische en literaire verbeelding 
vinden we verhalen over bijzondere, niet-natuur-
lijke vormen van procreatie, die immer verwijzen 
naar de goddelijke dan wel duivelse herkomst 
van het aldus ter wereld gekomen schepsel. 
Voortplantingstechnologie en wat daarmee mo-
gelijk wordt appelleert aan een eeuwenoud veld 
van verbeelding, waarvan de functie niet zozeer 
geruststellend of lokkend was (zoals de verbeel-
ding van een hemels paradijs of Luilekkerland), 
maar vrijwel altijd verontrustend en waarschu-
wend. Gods scheppingsmacht willen evenaren 
gold, zeker wat de creatie van de mens en de in-
geschapen condities van de menselijke soort be-
treft, als de zonde bij uitstek: die van de hoog-
moed. De ontwikkeling van In Vitro Fertilisatie 
(IVF) en prenatale diagnostiek en de daarin ge-
investeerde genetische kennis wordt dan ook 
sinds de jaren zestig van de vorige eeuw al be-
noemd als hoogmoedige poging om Gods schep-
ping en heilswerk te verbeteren [Ramsey, 1970]. 
De uitdrukking ‘voor God spelen’ is sindsdien 
nimmer weggeweest uit de reflectie op dit terrein 
(zie bijv. [Ryan, 1995; De Lange, 1998; en ge-
noemde literatuur aldaar]). En die reflectie is er 
volop geweest, juist vanwege de ontzagwekkende 
mogelijkheden die zich vanaf die jaren zestig 
aandienden: de mogelijkheden om bewust en se-

Over voortplantingstechnologie, religie en debat
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lectief in te grijpen in de menselijke voortplan-
ting. Het snel groeiend inzicht in de biologische 
en moleculaire grondslagen van de menselijke 
procreatie leek de religieuze voorstelling van de 
mens als beeld van God en kroon op Gods schep-
ping te verdringen. Wat eeuwenlang slechts mo-
gelijk was in de fantasie en daar meestal gold als 
duivelskunst bij uitstek, werd vanaf de jaren zes-
tig een medisch-technologische mogelijkheid: 
procreatie via een ‘reageerbuis’ en ‘productie’ van 
nageslacht op basis van specialistische kennis van 
de voortplantingsprocessen. Nee, de verhouding 
tussen creatie en procreatie, schepping en (me-
disch-technologisch begeleide) voortplanting is 
in de theologische reflectie bepaald geen onder-
belicht thema gebleven!

NadeRe aFBakeNiNg 
eN BegRiPSBePaLiNg
Ik kan in dit essay niet herhalen wat de afge-

lopen decennia over die verhouding geschreven 
is. Ik beperk mij tot enkele fundamentele kwes-
ties. Ook beperk ik mij uitdrukkelijk tot de 
voortplantingstechnologie en de daarmee ver-
bonden diagnostische mogelijkheden (dat wil 
zeggen: mogelijkheden om ver voor de geboorte 
of voor de terugplaatsing van het embryo afwij-
kingen te constateren). En juist vanwege de bela-
den connotaties die de term voortplantingstech-
nologie oproept, zeker in combinatie met het 
begrip religie, wil ik eerst duidelijk afbakenen 
wat ik onder beide begrippen versta.

Onder voortplantingstechnologie versta ik 
de geavanceerde medische en biologische kennis 
die in klinisch verband met de bijbehorende me-
dische technieken wordt aangewend ter onder-
steuning van de menselijke voortplantingsfunctie 
op twee onderscheiden (maar in de praktijk soms 
gecombineerde) gebieden. Die twee gebieden 
zijn enerzijds kunstmatige voortplanting (vooral 
IVF en technologisch verfijnde varianten daar-
van zoals ‘Intracytoplasmatische Sperma-Injec-
tie’ of ICSI), en anderzijds verschillende vormen 
van prenatale diagnostiek en prenatale screening, 
inclusief de kennis van het erfelijk materiaal die 
daarmee gemoeid is. Het laatste gebied (en met 
name genetische diagnostiek op het embryo voor 

de implantatie) roept momenteel de meeste vra-
gen op, en daarop zal ik mij ook toespitsen.

‘Religie’ versta ik hier in brede zin als — niet 
per se godsdienstige, maar bijvoorbeeld ook hu-
manistische — levensbeschouwing in de letter-
lijke zin van dat woord. Dat wil zeggen: als be-
schouwing van het leven, vooral het menselijk 
leven, onder het opzicht van de vraag naar oor-
sprong, zin, en ‘bedoeling’ van dat leven. Het ant-
woord op die vragen staat niet alleen te lezen in 
(al dan niet heilige) boeken, maar drukt zich 
vooral praktisch uit in het dagelijks leven: in le-
venswijzen en gemeenschapsvormen, in concreet 
handelen, in rituelen en ethiek. Met ‘ethiek’ be-
doel ik dan niet allereerst de specialistische, toe-
gepaste academische ethiek, maar de expliciete, 
bereflecteerde waarden die binnen een groep of 
een samenleving van belang worden geacht op 
grond van de levensbeschouwing(en) binnen die 
groep of samenleving. Welke waarden dat zijn, 
staat — zeker in onze multiculturele samenle-
ving — niet vast, maar is voortdurend onderwerp 
van maatschappelijk en politiek debat. Politiek 
beleid, ook en juist beleid op een zo omstreden 
terrein als de voortplantingstechnologie, moet 
aansluiten bij de waarden die in een samenleving 
zo breed mogelijk gedragen worden. Tegelijker-
tijd moet dat beleid medisch veelbelovende tech-
nologische ontwikkelingen stimuleren, en niet 
onnodig afremmen. Het is dan ook niet verwon-
derlijk dat ontwikkelingen in de voortplantings-
technologie vanaf het begin nauwlettend gevolgd 
werden, zowel vanuit politiek en samenleving als 
vanuit de academische ethiek, en zowel vanuit 
christelijke als vanuit seculier-humanistische in-
valshoek. De mogelijkheden die door de voort-
plantingstechnologie geopend werden, raakten 
— zeker in combinatie met de groeiende geneti-
sche kennis — immers direct aan levensbeschou-
welijke vragen naar oorsprong, zin en bedoeling 
van ons leven. Maar nog veel meer, en meer prak-
tisch, raakten ze aan de vraag welke waarden we 
als individu en als samenleving centraal willen 
stellen: waarden als zorgzaamheid en solidariteit 
met minder bevoordeelden, maar ook autonomie, 
en gelijke ontplooiingskansen (ontplooiingskan-
sen niet alleen voor hen die extra zorg behoeven, 
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maar ook voor vrouwen, die traditioneel de mees-
te zorg dragen).

Wellicht overbodig maar niet onbelangrijk is 
het om hier ook te benadrukken dat de verschil-
lende klinische voortplantingstechnieken die 
sinds de jaren zestig ontwikkeld zijn en die in 
Nederland gebruikt mogen worden, in principe 
allemaal een therapeutisch doel hebben. Dat wil 
zeggen: zij worden toegepast vanuit het oogpunt 
van ziekte en gezondheid (waaronder psychische 
en mentale gezondheid). Ook al is dat therapeu-
tisch doel volgens sommigen — en zeker volgens 
critici vanuit christelijke hoek — opgerekt tot ver 
buiten de grenzen van de eigenlijke therapie, 
‘mensenverbetering’ of ‘enhancement’ is (nog) 
niet aan de orde als regulier onderdeel van de toe-
gepaste voortplantingstechnologie.

LeVeNSBeSChOuWeLiJke 
WaaRdeN eN POLitiek BeLeid
Ik gebruik als aanknopingspunt voor mijn re-

flecties twee relevante publicaties die in het na-
jaar van 2007 verschenen en die, direct of indi-
rect, een goed beeld geven van de belangrijkste 
levensbeschouwelijke en ethische vragen (ethi-
sche vragen verstaan als: vragen naar waarden) 
die worden opgeroepen door ontwikkelingen in 
de voortplantingstechnologie. Het gaat om de 
Beleidsbrief Ethiek van Jet Bussemaker, staats-
secretaris van Volksgezondheid, Welzijn en Sport 
(VWS), waarin de belangrijkste beleidsvoorne-
mens inzake medische ethiek aan de Tweede Ka-
mer gepresenteerd werden, en om de publieke 
reactie daarop van de Maastrichtse hoogleraar 
biomedische ethiek Guido de Wert.1 Beide stuk-
ken dateren van september 2007. Ik vertrek van-
uit deze publicaties, niet om de waan van de dag 
te volgen, maar om een welbepaalde reden. Als 
gezegd werden voortplantingstechnologische 

ontwikkelingen in Nederland (maar ook in an-
dere landen) intensief gevolgd door politiek en 
maatschappelijk debat, juist omdat ze appelleer-
den aan individuele en maatschappelijke waarden 
en aan de intuïtie niet voor God te mogen spelen. 
Het is essentieel om dat lopende debat voor ogen 
te houden, zeker in een bundel die beoogt nieuwe 
lijnen uit te zetten. Ook nieuwe lijnen hebben 
immers aanknopingspunten nodig — bij voor-
keur in het debat dat al gevoerd wordt.

In de genoemde Beleidsbrief Ethiek van het 
ministerie van VWS stelt staatssecretaris Jet Bus-
semaker dat in het medisch-ethisch kabinetsbe-
leid één kernbegrip de ‘rode draad’ vormt, te we-
ten de menselijke waardigheid. Deze rode draad 
vertaalt zij in drie centrale waarden: autonomie, 
de beschermwaardigheid van het leven, en goede 
zorg. Voor het belang en de inhoud van deze 
waarden verwijst zij naar het maatschappelijk en 
medisch-ethisch debat in de naoorlogse periode. 
Zij realiseert zich dat bij concrete ethische kwes-
ties mensen kunnen verschillen in het gewicht 
dat zij toekennen aan een bepaalde waarde, of in 
de invulling ervan. Mede daarom wijst zij als nor-
matieve fundering voor en begrenzing van die 
invulling naar de Universele Verklaring van de 
Rechten van de Mens uit 1948, en daaruit afge-
leide mensenrechtenverdragen. Zij stelt dat me-
disch-ethische vraagstukken “nauw verbonden 
[zijn] met onze menselijke waardigheid, en met de 
vormgeving van ontwikkelingen in onze maat-
schappij. Het zijn daarom vraagstukken die ons al-
len raken. Dit betekent dat het wenselijk is dat over 
deze onderwerpen gedebatteerd wordt. Temeer daar 
het onderwerpen betreft waarover de standpunten 
blijvend uiteen kunnen lopen, is het van belang dat 
alle relevante invalshoeken aan bod kunnen komen 
in het debat. Op grond daarvan kunnen afgewogen 

1 Voor de Beleidsbrief Ethiek, gepubliceerd 7 september 2007, zie www.minvws.nl/images/beleidsbrief_tcm19-151747.
pdf. De reactie van G. de Wert stond in NRC Handelsblad van 20 september 2007. De Wert reageert op de kabinets-
voornemens inzake Pre-implantatie Genetische Diagnostiek of PGD, of beter gezegd, op het uitblijven daarvan, 
waardoor feitelijk het standpunt geformuleerd door de vorige staatssecretaris van VWS inzake voorwaarden voor de 
toegang tot PGD gehandhaafd lijkt te blijven. Op dit eerdere standpunt reageerde De Wert ook reeds in Trouw van  
24 mei 2006 in gelijke bewoordingen als in september 2007.
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en zorgvuldige keuzes worden gemaakt ten aanzien 
van de vraag waar we politieke grenzen trekken in 
de maatschappelijke gevolgen van medische en tech-
nologische ontwikkelingen. De vraag is dan op welke 
centrale waarden we het beleid baseren.”

In het vervolg van de brief bespreekt zij aan 
de hand van de genoemde waarden eerst het 
ethisch kader en de uitgangspunten van haar be-
leidsvoornemens (uiteindelijk teruggevoerd op 
internationale verklaringen van mensenrechten), 
en vervolgens haar concrete beleidsvoornemens 
in kwesties als de Embryowet, stamceltherapie en 
gebruik van foetale stamcellen, abortus (m.n. de 
begeleiding van het afwegingsproces), en de 
voorgenomen beperking van medische keuringen 
voor arbeid en verzekeringen. Wat ontwikkelin-
gen en kwesties in de voortplantingstechnologie 
betreft, sluit de staatssecretaris aan bij het ‘Stand-
punt op de evaluatie van de Embryowet’ (hierna: 
Standpunt) dat haar voorgangster in 2006 aan de 
Kamer presenteerde ter evaluatie en voorgeno-
men aanpassing van de Embryowet uit 2002.2 Zij 
introduceert op dit punt — bijvoorbeeld wat be-
treft de toegangsvoorwaarden voor Pre-implan-
tatie Genetische Diagnostiek of PGD, het punt 
waarop De Wert reageert — geen aanpassingen 
of nieuw beleid, maar verbindt zich aan uitvoe-
ring van de aanbevelingen uit 2006.

In het slotwoord benadrukt zij nog eens dat 
de besproken onderwerpen te maken hebben 
“met kwesties die het leven van mensen en hun le-
vensovertuiging direct raken (…). Daarom vind ik 
het eens te meer belangrijk te benadrukken dat het 
fundament voor deze onderwerpen — de menselijke 
waardigheid — voor een ieder hetzelfde is. (...). Het 
kabinet meent dat de mensenrechten fundamenteel 

zijn in het ethische beleid, en dat zij op constructieve 
wijze bij kunnen dragen aan het nader tot elkaar 
komen als het om de beantwoording van ethische 
vraagstukken gaat. Het voordeel daarvan is ook dat 
we lastige vragen, die kunnen ontstaan ten gevolge 
van technologische en maatschappelijke ontwikkelin-
gen niet uit de weg gaan, maar er een open debat 
over kunnen hebben. De rechten van de mens wil het 
kabinet dan ook expliciet als toets in het ethische be-
leid betrekken. De mensenrechten zijn immers ge-
grondvest op het fundament van ons aller menselijke 
waardigheid.”

het deBat RONd eMBRyO -
SeLeCtie: aaNLOOP eN iNzet
De Wert reageert in zijn reactie in NRC 

Handelsblad van 20 september 2007 op het ont-
breken van nieuwe richtlijnen voor PGD. Als 
hoogleraar Biomedische Ethiek in Maastricht is 
hij nauw betrokken bij de ontwikkeling van kli-
nisch-genetisch onderzoek in het Academisch 
Ziekenhuis Maastricht (AZM). Het AZM is het 
enige ziekenhuis in Nederland dat (sinds 1994) 
vergunning heeft om PGD uit te voeren, bij wijze 
van nader te evalueren experiment.3 Na de evalu-
atie van de Embryowet in 2006 zijn de nauw om-
schreven voorwaarden waaronder PGD aange-
boden mocht worden, namelijk aan families met 
een erfelijke belasting voor een beperkt aantal 
ernstige ziekten, niet uitgebreid en zelfs eniger-
mate beperkt (terwijl de beroepsgroep en som-
mige patiëntengroepen juist voor uitbreiding ge-
pleit hadden). Kans op de ontwikkeling van een 
erfelijke vorm van borst- en darmkanker zag de 
toenmalige staatssecretaris Ross-Van Dorp bij-
voorbeeld niet als reden voor PGD.4 De argu-

2 Zie www.minvws.nl/images/standpunt-evaluatie-embryowet_tcm19-137616.pdf (kamerstuk van 5 oktober, stuk zelf 
dd. 10 mei). Het evaluatierapport zelf vindt men hier: www.minvws.nl/images/pg-2662449b.doc_tcm19-98387.pdf. In 
de Inleiding van het evaluatierapport staat kort de inzet van de Embryowet uit 2002 geformuleerd: “De wetgever heeft 
getracht een evenwicht te vinden tussen respect voor de menselijke waardigheid en het menselijk leven en andere waarden, zoals 
de genezing van zieken of de bevordering van hun gezondheid en het welzijn van onvruchtbare paren en het toekomstige kind.”
3 Sinds 2006 werkt het AZM wel samen met UMC Utrecht: het PGD-onderzoek op de afgezonderde embryonale cel 
blijft in Maastricht plaatsvinden, maar de IVF-behandeling die voor PGD noodzakelijk is kan ook in Utrecht 
gebeuren.
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mentatie voor die strikte toegangsvoorwaarden 
was zowel in 1994 (toen het AZM mocht begin-
nen met PGD) als in 2006 uiteindelijk levensbe-
schouwelijk gemotiveerd. Door de ontwikkeling 
van het ‘Humane Genome Project’ (het in kaart 
brengen van het menselijk genoom, dat in 1994 
al goeddeels, en in 2006 geheel afgerond was) 
waren de mogelijke aanleidingen voor PGD in 
principe eindeloos. Het kabinet wilde vanaf het 
begin die aanleidingen terugbrengen tot erfelijke 
belasting voor een beperkt aantal ernstige ziekten 
(zoals sommige spierziekten en taaislijmziekte), 
waaraan mensen 100 % zeker en relatief jong over-
lijden, na een zwaar en nauwelijks behandelbaar 
ziekteproces. Het kabinet was beducht voor on-
gewenste toename van genetische selectie om 
niet-zwaarwegende redenen. En die beduchtheid 
lijkt niet denkbeeldig, omdat PGD als procedure 
zowel emotioneel als lichamelijk minder belas-
tend is dan herhaalde zwangerschapsafbrekingen 
na prenatale diagnostiek in een later stadium. De 
barrière voor ‘lichtvaardige’ selectie die abortus 
vormt, vervalt bij PGD.5 Natuurlijk speelden en 
spelen ook andere redenen. PGD wordt voorals-
nog uitgevoerd in combinatie met IVF, en een 
IVF-behandeling is een medisch intensieve en 
invasieve procedure en niet goedkoop. Ook wordt 
IVF hier gebruikt om secundaire redenen (gene-
tische belasting, niet verminderde vruchtbaar-
heid), en wordt het zwanger-worden aldus om 
redenen van selectie gemedicaliseerd. Een en an-
der leidde in ons land dus tot strikte toegangs-
voorwaarden, maar in Duitsland tot een algeheel 
verbod. België en Engeland daarentegen hebben 
veel ruimere toegangsvoorwaarden.

De beperkingen en voorwaarden die het ka-
binet oplegt — ook in verband met ander onder-
zoek op en de omgang met embryo’s, zoals vast-

gelegd in de Embryowet — beperken niet alleen 
het aanbod van PGD, maar ook de ontwikkeling 
van wetenschappelijk onderzoek dat gebruik 
maakt van (‘overtollige’) embryo’s en foetaal ma-
teriaal. In de Beleidsbrief Ethiek fundeert de hui-
dige staatssecretaris haar aansluiten bij het Stand-
punt dat haar voorgangster formuleerde (na 
evaluatie van de Embryowet) met behulp van het 
ethisch kader dat zij aanreikt in het begin van 
haar brief: bescherming van de menselijke waar-
digheid en recht doen aan de drie waarden die zij 
voor medisch-ethisch beleid fundamenteel acht. 
De Wert reageert niet op dit ethisch kader, maar 
argumenteert alleen door te wijzen op wat hij ‘in-
consistenties’ noemt. Waarom zulke strikte voor-
waarden voor PGD, terwijl iedere vrouw abortus 
mag plegen om willekeurig welke reden6 — daar 
lijkt zijn argumentatie uiteindelijk op neer te ko-
men. Hij gaat niet in op de achtergrond van de 
voorwaarden die het kabinet handhaaft, al lijkt 
hij die wel te vermoeden. De krantenkop boven 
zijn opiniebijdrage in september 2007 luidde dan 
ook: ‘PGD-verbod: moralisme via de achterdeur’. 
De Wert gebruikte die term moralisme zelf niet, 
maar sloot wel af met de conclusie dat de belang-
rijkste medisch-ethische beleidswijziging van de 
coalitie ‘via de achterdeur’ kwam, door de voor-
waarden voor PGD zo strikt te interpreteren 
(terwijl het beleid rond abortus en euthanasie on-
gewijzigd bleef omdat daarover in het regeerak-
koord harde afspraken gemaakt werden).

In haar Beleidsbrief Ethiek van september 
2007 was Bussemaker dus nog niet van plan om 
de door haar voorgangster geformuleerde (en als 
zodanig levensbeschouwelijk gefundeerde) be-
perkingen voor de omgang met embryo’s en de 
toegang tot PGD te verruimen. Bussemakers Be-

4 Dit wordt overigens niet met zoveel woorden gezegd in haar Standpunt, maar wel — temidden van andere aandoe-
ningen die door Ross-Van Dorp niet als aanleiding voor PGD werden gezien — in haar brief (kenmerk DBO-CB-
U-2656766) naar aanleiding van het advies van de Gezondheidsraad betreffende Pre-implantatie Genetische 
Diagnostiek en screening (www.ggd.nl/ggdnl/uploaddb/downl_object.asp?atoom=35935&VolgNr=365 ; zie blad 7, 
paragraaf c). In het Standpunt wordt zijdelings naar die brief verwezen (op blad 13, onder noot 3), maar wordt het 
voorbeeld van erfelijke vormen van kanker niet genoemd.
5 In een discussiebijdrage op www.rk-kerkplein.org (geplaatst 23 juni 2008) licht ik deze uitspraak nader toe.
6 Voor abortus geldt wettelijk alleen de noodsituatie van de vrouw als erkende reden.
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leidsbrief onderscheidde zich van eerdere beleids-
stukken op dit terrein door de nadruk en uitvoe-
righeid (negen pagina’s; een derde deel van het 
document) waarmee zij de ethische en levensbe-
schouwelijke fundering van haar beleidsvoorne-
mens uiteenzette. Die fundering was een huma-
nistische, en greep uiteindelijk terug op de 
Universele Verklaring van de Rechten van de 
Mens en nadere mensenrechtenverdragen (zoals 
het Verdrag inzake de rechten van personen met 
een handicap van de Verenigde Naties, dat Ne-
derland in 2007 als een van de eerste landen on-
dertekende.). Maar de belangrijkste reden voor 
die uitvoerige fundering was ongetwijfeld dat in 
het regeerakkoord gevoelige compromissen ge-
sloten moesten worden op het gebied van de me-
dische ethiek. Een andere belangrijke factor is 
wellicht de wetenschappelijke achtergrond van 
Jet Bussemaker, die in haar academische loop-
baan veel aandacht besteedde aan mensenrechten 
als fundering van politiek beleid, vooral ook van 
emancipatiebeleid. Als politica is zij nu staatsse-
cretaris bij het ministerie waar levensbeschouwe-
lijk gezien de moeilijkste compromissen gesloten 
moesten worden, over medisch-ethische onder-
werpen waarover de kerken uitgesproken opvat-
tingen hebben. Uit de uitvoerige verantwoording 
van haar beleidsvoornemens op het gebied van de 
voortplantingstechnologie blijkt dat zij zich goed 
bewust was van de vele en vaak tegenstrijdige 
standpunten die op dit gebied worden ingeno-
men. Zij poogde in haar Beleidsbrief te komen 
tot een voor alle betrokken partijen aanvaardbaar 
ethisch fundament van beleid. De bescherming 
van de menselijke waardigheid en van het mense-
lijk leven betrok zij daarbij tevens op de omgang 
met embryo’s, zoals ook haar voorgangers deden. 
Voor het wetenschappelijk onderzoek met em-
bryo’s en de klinische toepassing daarvan is die 
verregaande beschermwaardigheid van embryo’s 
lastig. Voor de kerken gaat zij meestal niet ver ge-
noeg.

De Wert ging in september 2007 niet in op 
de levensbeschouwelijk-ethische fundering van 
de Beleidsbrief en de zorg die eruit sprak. Hij re-

deneerde vanuit de toegepaste ethiek, en wees 
van daaruit op feitelijke inconsistenties in de re-
gelgeving (bijv. in de risicopercentages die bij de 
toegangsvoorwaarden voor PGD gehanteerd 
worden). Dat is vanuit de kliniek begrijpelijk, 
maar ging voorbij aan de fundamentele inzet van 
de brief als geheel. De Wert’s probleem met het 
‘moralisme via de achterdeur’ had alles te maken 
met zijn doelbewust voorbijgaan aan de ‘voor-
deur’ (de uitgebreide inleiding), via welke het 
ethisch kader van het kabinetsbeleid toegelicht 
werd.

Maar De Werts gerichte interventie had acht 
maanden later wel succes. Gecombineerd met 
initiatieven van patiëntenorganisaties en andere 
betrokkenen leidden zijn interventies ertoe dat 
Bussemaker eind mei 2008 – zonder voorafgaand 
overleg met het kabinet – in een brief aan de 
tweede kamer liet weten PGD in geval van erfe-
lijke borst- en darmkanker toch te willen toe-
staan. Gezien de hoge risicopercentages en de 
ernst van de betreffende aandoeningen zouden 
deze moeten vallen onder de voor PGD al gel-
dende voorwaarden, stelde zij in die brief van 26 
mei 2008. Zij zag die precisering als een ‘nuance-
verschil’ ten opzichte van het standpunt van haar 
voorgangster (in de brief genoemd in noot 4), 
niet als een beleidswijziging die om voorafgaand 
overleg in het kabinet vroeg. Dat laatste was met 
name de ChristenUnie niet met haar eens. Door 
de politieke commotie werd Bussemaker ge-
dwongen haar brief in te trekken en de kwestie 
aan het kabinet voor te leggen, opdat dit met een 
gezamenlijk voorstel kon komen.7

VOORtPLaNtiNgSteChNOLOgie 
eN BeziNNiNg OP de 
CONditieS VaN (SaMeN)LeVeN
Op het gebied van de voortplantingstechno-

logie horen de mogelijkheden tot vroege geneti-
sche screening tot de meest geavanceerde en veel-
belovende ontwikkelingen. De cel die in het 
pre-implantatie stadium van het embryo afge-
splitst wordt, kan op tal van genetische disposi-

7 Zie voor het verloop hiervan o.a. www.nrc.nl/nieuwsthema/embryoselectie/
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ties onderzocht worden. Dat roept de vraag op 
hoe ver men wil gaan in het technologisch bijstu-
ren van de menselijke voortplanting, ook al is dat 
om therapeutische redenen. Precies die vraag lag 
ook geïmpliceerd in de veelgehoorde vraag waar-
mee ik dit artikel opende: de vraag of we met de 
nieuwe voortplantingstechnieken niet ‘voor God 
spelen’. De beperkingen die de overheid van be-
gin af aan oplegde aan de klinische toepassing 
van PGD, hadden direct of indirect alles met die 
vraag te maken.8 Grofweg zou men de bezorgd-
heid die erin besloten ligt kunnen vertalen in drie 
fundamenteel-ethische probleemgebieden.

Het eerste gebied is het gebied waarnaar ook 
Bussemaker in haar Beleidsbrief Ethiek verwees, 
te weten de levensbeschouwelijk-ethische pre-
misse dat ook heel prille embryo’s beschermwaar-
dig menselijk leven zijn, en niet instrumenteel 
verbruikt mogen worden. Deze premisse — in 
gelovige termen vaak verwoord als de aanname 
dat alle leven van God komt — kan botsen met 
andere belangrijke waarden zoals gezondheid of 
autonomie, en opent daarmee een heel veld van 
medisch-ethische dilemma’s. Voor wie de pre-
misse niet (of in mindere mate) deelt, komen de 
dilemma’s anders te liggen. Of doen zich in de 
praktijk helemaal niet voor.9

Het tweede probleemveld rond de vraag hoe 
ver we de voortplanting mogen bijsturen hangt 
samen met de duizelingwekkende mogelijkheden 
die door de voortschrijdende moleculaire genetica 
en de mogelijkheden tot genmanipulatie geopend 
worden; mogelijkheden als human enhancement, 
klonen, kiembaan gentherapie en dergelijke. In 
de filosofische en literaire verbeelding vindt men 

zelfs hoopvolle allusies op het project van morele 
mensenveredeling dat in het verlengde ervan 
denkbaar zou worden.10 In dit verband wordt de 
kwalificatie ‘voor God spelen’ waarschijnlijk ook 
het meest gebruikt; ook buiten de humane voort-
plantingstechnologie. Feitelijk zijn de genoemde 
toepassingen in de menselijke voortplantings-
technologie echter verboden of verregaand gere-
glementeerd, inclusief veel onderzoek dat ervoor 
benodigd is. En die restricties vloeien niet alleen 
voort uit (godsdienstig of humanistisch gefun-
deerd) respect voor de ‘menselijke waardigheid’, 
maar minstens zozeer uit wetenschappelijke te-
rughoudendheid ten aanzien van de onafzienbare 
gevolgen van dergelijke structurele ingrepen in de 
menselijke genenpool en de beproefde condities 
van de menselijke voortplanting, waaronder de 
natuurlijke vorm van selectie die daarbij hoorde. 
Gecombineerd met eerstgenoemde, veeleer mo-
rele terughoudendheid om met menselijk leven 
te experimenteren leidt deze huiver voor het 
structureel knutselen aan de menselijke genen-
pool voorlopig overal ter wereld tot een tamelijk 
strikte politieke inperking ervan. Onderzoek ter 
behandeling van genetisch bepaalde aandoenin-
gen gaat – begrensd door juridische restricties - 
natuurlijk wel door en interfereert ook met ont-
wikkelingen binnen de voortplantingstechnologie. 
Maar de ontwikkelde therapieën beperken zich 
vooralsnog tot individuele gen-‘reparatie’, en in 
het geval van PGD tot selectie van embryo’s die 
niet aangedaan zijn door de gezochte genafwij-
king (of die daarop geen kans hebben, zoals bij 
geslachtsgebonden afwijkingen; men selecteert 
dan op geslacht).

8 Zie voor nadere uitwerking en literatuur (voorafgaand aan de introductie van PGD in Nederland) [Dresen, 1994].
9 Hoe betrekkelijk de beschermwaardigheid van het prille embryo in de dagelijkse praktijk kan zijn, realisere men zich 
door de werking van het spiraaltje als voorbehoedmiddel te beseffen. Het spiraaltje verhindert de innesteling van een 
embryo in een fase die nog enkele dagen na het stadium ligt waarin bij PGD een cel van het embryo wordt afgesplitst 
(meestal in het 8-cellig stadium, als het embryo drie dagen oud is). Het gebruik van een spiraaltje en aldus verhinderen 
van innesteling wordt evenwel door weinig vrouwen als moreel probleem ervaren. Dat wil zeggen: de praktische 
voordelen ervan tellen zwaarder.
10 Zie voor filosofische fantasieën bijv. [Tristam Engelhardt, 1991; Sloterdijk, 1999], en meer recent de spraakmakende 
stroming van de zgn. ‘transhumanisten’ (zie hierover het debat ‘Sleutelen aan de mens’ van 16 november 2007 via nrc.nl/
opinie). Voor een literair voorbeeld, zie [Houellebecq, 1999].
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Een derde probleemveld met betrekking tot 
de vraag hoe ver men de voortplanting mag bij-
sturen (en aldus ‘voor God mag spelen’) heeft te 
maken met de mogelijke sociale gevolgen van het 
bewust en selectief ingrijpen in de menselijke 
voortplanting. Mensen leggen zich niet gemak-
kelijk neer bij fysieke mankementen die door het 
voortschrijden van de medische technologie ver-
holpen of voorkomen kunnen worden; of het nu 
gaat om hartfalen, verminderde vruchtbaarheid 
of een erfelijk verhoogde kans op het krijgen van 
een kind met een ernstige afwijking. Met het 
mogelijk worden van prenatale diagnostiek en 
PGD ging onherroepelijk een proces van selectie 
en benoeming van selectiefactoren gepaard. Kin-
deren met een ernstige genafwijking die voor de 
geboorte opgespoord kan worden — zeker als de 
erfelijke belasting bekend is — ‘hoeven niet meer 
geboren te worden’. Een mogelijk gevolg daarvan 
kan zijn dat ouders zich ook minder vrij voelen 
om het kind wel geboren te laten worden, of om 
af te zien van diagnostiek. De opstelling van ziek-
tekostenverzekeringen zal in dit verband belang-
rijk worden. Maar ziektekostenverzekeringen 
worden juist op dit punt ook gebonden door po-
litieke wet- en regelgeving. Een van de beleids-
voornemens in de Beleidsbrief Ethiek betrof juist 
wetgeving rondom keuringen voor verzekerin-
gen. Tegelijkertijd is onmiskenbaar sprake van 
een maatschappelijke en politieke tendens tot het 
benadrukken van de ‘eigen verantwoordelijkheid’ 
van mensen, en een afslanken van alle instituties 
van sociale solidariteit waarop mensen kunnen 
terugvallen als zij extra zorg of ondersteuning be-
hoeven. Die tendens hangt samen met mondiale 
ontwikkelingen van privatisering en marktwer-
king, en beperkt zich niet tot Nederland. Het is 
in ieder geval belangrijk die context voor ogen te 
houden bij het nadenken over de mogelijke soci-
ale gevolgen van de nieuwe voortplantingstech-
nologieën. De nieuwe vormen van vroege geneti-
sche diagnostiek maken het mogelijk dat steeds 
meer ouders met verhoogd risico op het krijgen 
van een kind met een ernstige afwijking zich 
kunnen (en ook zullen) afvragen of zij dat risico 
aanvaardbaar vinden of willen uitsluiten, bijvoor-
beeld via embryoselectie. Men kan dat afkeuren 

als consumentisme op een zo heilig gebied als de 
voortplanting, en dat is ook wat de meeste kerken 
doen. Maar ik denk dat een samenleving die de 
zorg steeds meer afschuift naar de ‘eigen verant-
woordelijkheid’ van mensen, niet verbaasd moet 
zijn als ouders die een zware zorgverantwoorde-
lijkheid op zich af zien komen, bang zijn die niet 
aan te kunnen. Of als die ouders hun kinderen 
het ziekteproces willen besparen dat zij uit eigen 
ervaring kennen. In ieder geval moeten we voor-
zichtig zijn met de suggestie dat de (moeilijke) 
beslissingen die individuele ouders nemen de 
oorzaak zouden zijn van maatschappelijke pro-
cessen van consumentisme en afbraak van solida-
riteit. Solidariteit met de zwaksten in haar mid-
den moet een samenleving als geheel weten vorm 
te geven. Het gaat niet aan om paren die zich 
door die solidariteit niet gesteund weten, verant-
woordelijk te stellen voor de afbraak ervan.

En juist op dit gebied zie ik ook de belang-
rijkste levensbeschouwelijke taak voor de religies: 
in het blijven uitdagen tot onderlinge bezinning 
op de vraag wat we in ons eigen leven en als sa-
menleving waardevol en beschermwaardig vin-
den. Het kritisch en op alle niveaus van de sa-
menleving gaande houden van die bezinning 
vormt de kern van de religies, opgevat als levens-
beschouwing (in de zin zoals ik die eerder defini-
eerde: als beschouwing van het leven onder het 
opzicht van de vraag naar zin en ‘bedoeling’ er-
van). Mensen hebben altijd gesleuteld aan hun 
bestaansvoorwaarden en aan de kwaliteit van hun 
nageslacht met de middelen die hen ter beschik-
king stonden in de betreffende periode. Maar 
hun menselijke waardigheid bestaat er juist in om 
dat technisch sleutelen niet los te zien van funda-
menteler vragen naar zin, vrijheid en sociale 
rechtvaardigheid; vragen die van oudsher tot het 
domein van de levensbeschouwingen behoren. 
Ook en juist in een samenleving waarin God is 
doodverklaard of huisarrest heeft, maakt onder-
linge bezinning en publiek debat de technologie 
tot een menselijk ondernemen. Als die funda-
mentele bezinning wordt overgeslagen onder 
druk van technologische vooruitgang, particuliere 
belangen of angst voor ‘christenfundamentalis-
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me’, gaat de voortplantingstechnologie aan an-
dere wetten gehoorzamen dan die welke door 
zorgvuldig politiek en maatschappelijk debat be-
paald worden. Blijvende zorgvuldigheid rond de 
voorwaarden waaronder genetische selectie aan-
vaardbaar is zou geen ‘christelijk stokpaardje’ 
moeten zijn, maar expressie van een bredere 
maatschappelijke bereidheid tot die bezinning.
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Prof.dr.h.c. mult. 
Douwe D. Breimer 
(1943) werd gebo-
ren in Oudemirum 
(Gaasterland). Hij 
studeerde farmacie 
aan de Rijksuni-
versiteit Gronin-
gen en promoveer-
de cum laude aan 
de Katholieke Uni-
versiteit Nijmegen. 

Sinds 1975 is hij hoogleraar Farmacologie aan de 
Universiteit Leiden. Daar werd hij de eerste weten-
schappelijk directeur van het Leiden/Amsterdam 
Center for Drug Research en richtte hij in 1986 het 
Center for Human Drug Research op. Van 2001 tot 
2007 was hij rector magnif icus van diezelfde 
universiteit. Hij is lid van de Koninklijke Neder-
landse Academie voor Wetenschappen (KNAW), 
was vicevoorzitter van de Nederlandse Organisatie 
voor Wetenschappelijk Onderzoek (NWO) en tegen-
woordig onder andere actief als lid van de Raad van 
Toezicht van de Technische Universiteit Delft, en 
betrokken bij verschillende onderzoeksinstellingen en 
bedrijven op het gebied van de biofarmaceutische 
wetenschappen. Hij ontving een zevental eredocto-
raten en was erepromotor bij de verlening van het 
eredoctoraat aan H.M. Koningin Beatrix in 2005. 
Bij zijn afscheid zijn een zeldzame orchidee (Bul-
bophyllum Breimeriarium) en een astroïde (10980 
Breimer) naar hem vernoemd.

FRySLâN
Ik groeide op in Gaasterland op het Friese 

platteland tussen de koeien. De verzuiling was in 
die tijd, de jaren vijftig en zestig van de vorige 
eeuw, in maxima forma aanwezig. Friesland was 
een protestants bolwerk. Ik ben in de protestant-
se traditie ondergedompeld en groot gegroeid. 
Dat dragen mijn echtgenote en ik nog steeds met 
ons mee. Mijn vrouw stamt uit het gereformeer-
de theologengeslacht Bavinck. Ze is een dochter 
van dominee Jan Bavinck. Op onze beurt hebben 
mijn echtgenote en ik die traditie aan onze kin-
deren doorgegeven.

Dat betekent allerminst dat er tussen die ge-
neraties geen beweging is geweest. Mijn eigen 
religieuze leven heeft zich in de loop van de jaren 
ontwikkeld en mijn kinderen gaan op hun eigen 
wijze met de traditie om. Zo hoort het te gaan: 
een stevige traditie is altijd in beweging. De we-
reld is tegenwoordig aan grote veranderingen 
onderhevig, daar moet ieder mens en iedere tra-
ditie zich toe verhouden. Zouden we het al wil-
len, stilstaan kan niet in zo’n veranderende om-
geving. Elke traditie heeft een element van 
voortschrijdend inzicht in zich. Tegelijkertijd 
geeft een traditie houvast, een referentiepunt in 
een dynamische periode en omgeving. Religie 
moet vooral vormend zijn, niet dogmatisch. Ze 
moet helpen om vanuit je eigenheid de anderen 
te accepteren en je te verhouden tot nieuwe ont-
wikkelingen. Als je weet wie je zelf bent en waar 
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je staat, wordt het mogelijk om open te zijn naar 
de ander en naar het andere. Zo ontwikkelt een 
mens mee met de wereld waarin we leven, zonder 
zich zonder meer daaraan over te geven of stuur-
loos te raken.

Mijn vader was boer en actief in de kerken-
raad, maar hij keek graag over de grenzen van de 
kerk en van Friesland heen. Het is nog steeds zo 
dat Friese kinderen gemiddeld onder hun niveau 
kiezen. Dat ligt niet alleen aan die kinderen, 
maar ook aan hun ouders en de context waarin ze 
opgroeien. Friezen zijn verknocht aan Friesland, 
bescheidenheid voert de boventoon. Hogescho-
len en universiteiten zijn in Friesland en omge-
ving relatief dun gezaaid. In mijn tijd ging je als 
je goed kon leren naar de mulo, vervolgens naar 
de kweekschool en werd je onderwijzer. Daar zat 
vanuit Gaasterland een geografische logica in: je 
kon met de fiets naar de mulo in Balk en met de 
bus naar de kweekschool in Sneek. Toen de 
hoofdmeester bij mijn vader kwam en vertelde 
dat ik bijzonder goed kon leren, volgde mijn va-
der een andere logica. Hij vond het een bijbelse 
opdracht om je talenten te ontwikkelen. Je steekt 
je licht niet onder de korenmaat, maar laat je 
licht schijnen voor de mensen om de samenle-
ving verder te helpen. Dus ging ik na de mulo 
naar het lyceum en de universiteit. Het idee dat 
wij tot ons recht kwamen was belangrijker dan 
dat we de boerderij overnamen. Uiteindelijk 
heeft mijn jongste broer dat overigens wel met 
veel plezier gedaan.

SOCietaS 
StudiOSORuM ReFORMatORuM
Zo kwam ik als Friese jongen van het platte-

land op de universiteit in de stad Groningen. In 
die nieuwe en geheel onbekende wereld moest ik 
me ontwikkelen. Daarin ben ik niet uniek. Iedere 
student komt aan het begin van zijn of haar stu-
die in een nieuwe dynamische wereld terecht en 
sinds de jaren zestig is er in de samenleving ei-
genlijk steeds sprake van een grote dynamiek. Je 
studententijd is vooral de tijd waarin je een eigen 
positie moet leren innemen. Daarbij kom je jezelf 
tegen en moet je jezelf ontdekken en ontwikkelen.

In Groningen werd ik lid van de SSR (‘So-
cietas Studiosorum Reformatorum), een toenter-
tijd actieve protestants-christelijke studentenge-
zelligheidsvereniging. Daar waren geloofsvragen 
regelmatig onderwerp van gesprek. In de Martini-
kerk preekte toen dominee Krop. Hij was in staat 
om een nieuwe kijk te geven op God en geloof. 
Hij gaf meer literaire dan letterlijke interpreta-
ties van de bijbel. Daarmee heeft hij mij bij de 
kerk gehouden en met mij veel andere studenten 
uit die tijd. Het gaf ruimte om onze wetenschap-
pelijke ontwikkeling samen op te laten gaan met 
onze geloofsontwikkeling. Onnodige botsingen 
tussen het religieuze en technisch-wetenschap-
pelijke wereldbeeld werden voorkomen. Die ont-
wikkeling vond natuurlijk niet plaats op een ach-
ternamiddag. We praatten daar lang over na bij 
de SSR. Je werd daar gevormd door elkaar en 
met elkaar. Dat aspect is nu bij de SSR verdwe-
nen. SSR Groningen is zelfs opgeheven en in 
andere universiteitssteden is het vooral een pure 
gezelligheidsvereniging geworden. De R van Re-
formatorum komt nog wel in de afkorting voor, 
maar in het verenigingsleven niet meer. Maar er 
zijn andere verenigingen waar dat gelukkig — op 
welke grondslag dan ook — nog wel gebeurt. 
Hier in Leiden kennen we bijvoorbeeld de Navi-
gators, Gomarus, Panoplia en Ichthus. Het zijn 
vaak de kleinere, maar tegelijkertijd ook de actie-
vere verenigingen. Het zijn waardevolle plekken 
waar je als student over religie in combinatie met 
je intellectuele ontwikkeling kunt praten. Daar-
naast is er de Leidse Studenten Ekklesia met veel 
vormingsactiviteiten en elke zondag een dienst 
in de Hooglandse Kerk. Aan de Universiteit Lei-
den zelf doen we onderzoek naar en geven on-
derwijs over religie, maar daarbij gaat het vooral 
om wetenschappelijke beschouwingen en niet 
om persoonlijke geloofsontwikkeling. Dat neemt 
niet weg dat wetenschappelijke kennis en inzich-
ten je geloofsleven juist ook kunnen verrijken.

ReLigieuze PLaatS
Nederland vindt het moeilijk om religie een 

plaats te geven. Met de secularisatie van de afge-
lopen decennia lijken we dat verleerd te zijn. De 
christelijke tradities hebben nog een soort ge-
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woonterecht en zijn een vanzelfsprekend onder-
deel van onze cultuur en samenleving. Voor de 
islam is het veel lastiger om hier een plek te vin-
den en het lukt Nederland niet om die te plaat-
sen. De politiek van Geert Wilders laat dat in 
extremo zien; in zijn denken is er geen plaats voor 
de islam in Nederland. Dat is een weinig produc-
tieve politieke positie. De islam is namelijk on-
derdeel van het Nederland van vandaag. De vraag 
is dan ook niet òf we de islam een plek geven, 
maar meer wèlke plek we de islam geven.

Opvallend is dat juist andere religieuze groe-
pen veel opener zijn naar de islam dan seculiere 
groepen. Ze stellen zich niet op als concurrenten, 
maar als partners. Ze zullen het niet overal over 
eens zijn, maar ze begrijpen wel waarover het 
gaat. Ze delen een religieuze betrokkenheid en 
schrikken dus ook niet zo snel van elkaar. Religi-
euze vorming helpt klaarblijkelijk om op een ver-
antwoorde manier met religie om te gaan, ook als 
het niet jouw religie is. Ik zou het een mooie 
vorm van oecumene vinden als de traditionele 
christelijke tradities hun verworven positie zouden 
inzetten om andere tradities een kans te geven 
hetzelfde te doen. De meeste kerken zijn op vrijdag-
middag leeg en gesloten. Waarom kerkgebouwen 
niet openstellen voor het islamitisch vrijdaggebed?

De kale protestantse kerken zijn daarvoor in 
eerste instantie meer geschikt dan de aangeklede 
katholieke kerken. De kerkorganisatie staat het 
misschien ook wel eerder toe. De protestantse 
kerken hebben met veel vallen en opstaan leren 
omgaan met variëteit en verschillen. In de PKN 
worden die verschillen zelfs weer in één organisa-
tie onder één noemer gebracht. Tegelijkertijd 
hebben de plaatselijke gemeenten een grote vrij-
heid en verantwoordelijkheid. Zo’n organisatie is 
niet willekeurig, ze is het resultaat van een ge-
schiedenis en een houding. De katholieke kerk 
heeft wat dat betreft weer andere voordelen. De 
katholieke kerken staan de hele dag open voor de 
mensen, dat waardeer ik zeer. Het is een mooi 
gebaar van gastvrijheid, van vertrouwen en van 
een open houding. Ik vind het jammer dat pro-
testantse kerken mensen niet de gelegenheid bie-

den om binnen te komen, wanneer het zo uit 
komt of als ze daaraan behoefte hebben.

Geloof is gebaat bij zowel persoonlijk als ge-
zamenlijk onderhoud. In de christelijke traditie 
gebeurt dat gezamenlijke deel op zondag in het 
kerkgebouw. Het protestantse kerkgebouw lijkt 
daarvoor ontworpen. Het bestaat voornamelijk 
uit een grote gemeenschapsruimte. Het is niet 
toevallig dat het gebouw de rest van de week 
dicht is. Voor individuen is er weinig te beleven. 
Daarnaast is het voor een geloofsleven ook van 
belang dat er ruimte is voor persoonlijke momen-
ten en beleving. De protestantse traditie legt in 
haar dogmatiek sterk de nadruk op die persoon-
lijke relatie, maar het zijn de katholieke kerken 
die daarvoor de betere technische en architecto-
nische faciliteiten bieden. De nissen, de beelden, 
de kapelletjes zijn gemaakt voor een persoonlijke 
beleving van religieuze geborgenheid.

MediCiJN OP Maat
De rol van technologieën als kerken en ka-

thedralen in de vormgeving van een religie is 
eenvoudiger te beschrijven dan het omgekeerde 
verband. Het is niet eenvoudig om te doorzien 
wat de rol is van religie in de ontwikkeling van 
farmaceutische producten. Het gaat om een veel 
minder direct en oorzakelijk verband. Dat neemt 
niet weg dat er wel degelijk indirecte verbanden 
en afgeleide invloeden zijn. Te denken valt aan 
religieuze overwegingen en argumenten over an-
tipoliovaccins in de jaren zestig van de vorige 
eeuw of aan het weigeren van bloedtransfusies 
door Jehova’s getuigen. Medicijnen raken aan het 
mens-zijn en aan onze ideeën over wat een mens 
is of zou willen zijn en welke rol of positie hij in-
neemt. In de westerse wereld hechten we groot 
belang aan het individu. Je eigen gezondheid is 
dan ook een groot goed.

Medicijnen zijn mooie medische technologie. 
Ze helpen een mens te genezen of de pijn te 
verlichten zonder dat daarbij gesneden, geope-
reerd of anderszins ingegrepen moet worden. Dat 
wordt in het algemeen als een groot goed be-
schouwd. Medicijnen mogen vaak duur lijken, 
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maar omdat ze tevens kosten besparen (bijv. door 
mensen uit het ziekenhuis te houden), zijn ze 
hun geld vaak meer dan waard. De gezondheids-
winst is bovendien groter dan de kostenpost. Dat 
neemt niet weg dat er nog veel ziekten niet te 
behandelen zijn, en dat medicijnen soms verve-
lende of verrassende bijwerkingen hebben. Niet 
ieder mens reageert hetzelfde op een medicijn; er 
zijn zelfs grote verschillen in de reacties op een 
medicijn. Ik heb het altijd interessant en belang-
rijk gevonden om inzicht te krijgen in die ver-
schillen om daardoor medicijnen op maat te ont-
wikkelen en te kunnen voorschrijven.

Een paar decennia geleden was het voor een 
mens nog heel vanzelfsprekend om af en toe ziek 
te zijn. Je moest dan even de tijd nemen om beter 
te worden. Tegenwoordig leggen we ons niet 
meer neer bij een natuurlijk verloop van een ziekte. 
We willen ingrijpen en de farmacie biedt daarvoor 
een wetenschappelijke benadering. Maar dat is 
niet voor iedereen voldoende of afdoende. Mensen 
hebben hun eigen overtuigingen en ideeën en 
willen zelf iets doen. Ze gaan naar de drogisterij 
en slaan zelf aan het dokteren. Mensen ontwik-
kelen daarbij ook graag hun eigen theorieën. 
Hoewel de grootste giften in de natuur voorko-
men, zijn sommige mensen er heilig van over-
tuigd dat natuurgeneeswijzen en –middelen van 
nature beter zijn, want die zouden beter aanslui-
ten bij het leven. Toch zijn daar geen bewijzen 
voor. Er zijn ook geen wetenschappelijke aanwij-
zingen dat de oneindige verdunningen uit de ho-
meopathie werkzaam zijn. Toch is het een popu-
laire markt waarvan veel mensen gebruik maken. 
In sommige medicijnen moet je geloven. In de 
farmacie noemen we zulke medicijnen placebo’s. 
Mijn leermeester professor Ariëns zei daarover 
‘een placebo helpt wel, maar werkt niet’ en dat-
zelfde zei hij over de homeopathie.

De farmacie moet permanent open staan voor 
nieuwe wetenschappelijke ontwikkelingen. Die 
komen uit het basale fundamentele onderzoek, 
soms uit de grote getallen van de epidemiologie 
en soms uit patiëntgebonden in vitro-onderzoek. 
De aandacht voor de complete mens is een waar-

devolle, maar geen eenvoudige benadering van 
gezondheidsvraagstukken. De oosterse genees-
wijzen hebben er zeker aan bijgedragen dat der-
gelijke holistische benaderingen in de belangstel-
ling staan. In de wetenschappelijke wereld moeten 
we daar op onze eigen manier mee leren omgaan. 
Ik ben voorzitter van de commissie Systeembio-
logie van NWO, en daar proberen we op een we-
tenschappelijke manier grip te krijgen op een in-
tegrale systeembenadering van het begrijpen van 
‘leven’. Hoe kunnen we in plaats van op een re-
ductionistische manier de mens begrijpen op het 
niveau van het leven? Het vraagt om een combi-
natie van disciplines als moleculaire biologie, cel-
biologie, fysiologie en farmacologie. Maar het 
vraagt ook om aandacht voor de culturele achter-
gronden en de maatschappelijke context waarin 
een mens leeft. Het vraagt misschien wel om een 
nieuwe onderzoekscultuur, een ‘creative class’ die 
een brede belangstelling heeft en op een creatieve 
manier verbanden weet te leggen en zich buiten 
monodisciplinaire kaders durft te bewegen. Ne-
derland heeft daarin een sterke traditie. Innova-
tieve initiatieven als onderzoek naar systeembio-
logie zijn daarvan illustraties.

FaRMaCeutiSChe WeReLd
Hoewel de laboratoria in Japan, de VS en Ne-

derland vrijwel identiek zijn, zijn er wel nuance-
verschillen in de onderzoeksvragen en zijn er 
verschillende strategieën om die vragen te beant-
woorden. Dat heeft niet direct effect op de wer-
king van het medicijn, maar het is wel van invloed 
op de medicijnregulering, de onderzoeksorgani-
satie en de cultuur.

In Japan wordt bij de introductie van medicij-
nen op de markt vooral gelet op de vraag of me-
dicijnen veilig zijn. Er wordt daar relatief laag 
gedoseerd en er is een terughoudend voorschrijf-
gedrag. In de VS staat vooral de werkzaamheid 
van medicijnen centraal. De norm is dat een 
medicijn beter moet werken dan het placebo. Het 
gevaar van bijwerkingen wordt daar minder voor-
af gereguleerd. Nederland reguleert op kwaliteit: 
welk medicijn werkt het beste voor welke aan-
doening en heeft de minste bijwerkingen?

Omdat het farmacologisch onderzoek een 
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wereldwijde onderneming is, kom je als farmaco-
loog al snel in contact met andere culturen. Dat 
we ondanks die soms grote verschillen toch goed 
met elkaar kunnen communiceren en samenwer-
ken, komt omdat we dezelfde taal spreken. Daar-
bij bedoel ik niet zozeer het Engels, maar vooral 
het gedeelde farmaceutisch wetenschappelijke 
vocabulaire. Het farmaceutisch onderzoek is een 
internationale onderneming, met lokale speciali-
teiten. Die specialiteit kan liggen in het onder-
werp, in de onderzoeksmethode en techniek, of 
in de onderzoeksorganisatie en cultuur.

Nederland staat met de Scandinavische lan-
den bekend om haar creatieve onderzoekskli-
maat. Onderzoekers worden hier uitgedaagd om 
creatief te zijn, om grenzen te verleggen. Japanse 
onderzoekers moeten daaraan wennen, zij heb-
ben andere kwaliteiten ontwikkeld. De Japanse 
cultuur is zeer hiërarchisch ingesteld, dat is on-
losmakelijk verbonden met cultuur en religie. De 
Japanse levensbeschouwing is voornamelijk ge-
baseerd op de shintoïstische traditie vermengd 
met boeddhistische en confucianistische invloe-
den. Alles draait om harmonie en het collectief. 
Het is dan ook niet de creatieve houding die bij 
bijvoorbeeld Japanse post-docs centraal staat als 
ze naar Leiden komen. Het zijn wel perfecte ‘op-
timalisators’ die een idee van de hoogleraar tot in 
detail kunnen uitwerken. Japan is maar een voor-
beeld van de diversiteit in de internationale on-
derzoeksstructuur en het is inspirerend om daar-
van deel uit te maken. De internationale 
combinatie van lokale kwaliteiten is leerzaam en 
helpt om innovatief te zijn en om innovatieve 
ideeën te realiseren.

Soms levert het echter ook problemen op. 
Voor een Chinese student is bijvoorbeeld plagiaat 
geen problematisch gegeven. Het wordt niet ge-
zien als fraude. Reproduceren wordt juist hoog 
gewaardeerd. Je laat zien dat je de weg weet in de 
antwoorden van je gewaardeerde voorgangers. 
Dat wordt hoger gewaardeerd dan het stellen van 
nieuwe vragen. Daar botsen culturen meer dan 
dat ze elkaar aanvullen. In Nederland wordt de 
student een ander waardepatroon aangeleerd. 

Creativiteit en vragen stellen wordt hoog gewaar-
deerd. Studenten wordt geleerd om de weten-
schappelijke normen hoog te houden en zich in 
hun werk te houden aan de kwaliteitseisen van de 
‘Good Research Practices’. In het onderwijs 
wordt daaraan aandacht besteed en daarover door-
gepraat met studenten. Het hoort bij de vorming 
van studenten. Ik hoop dat zij over de casuïstiek 
van het college overdag in de nachtelijke uren aan 
de bar van hun studentenvereniging nog verder 
praten.

Volgende maand ga ik met een groep van 
dertig studenten biofarmaceutische wetenschap-
pen mee op een studiereis naar Japan. Het is in-
teressant om dan ook aandacht te besteden aan 
de hiervoor genoemde culturele verschillen en de 
rol van regionale religie en wereldwijd gestan-
daardiseerde wetenschap en technologie daarin. 
Daarover verder praten hoort bij de vorming van 
studenten in tijden van globalisering en interna-
tionale samenwerking.
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3.4 Henk Jochemsen

ReLigieuze aChteRgRONdeN VaN 
eNhaNCeMeNt dOOR CONVeRgiNg 
teChNOLOgieS

it citaat plaatst 
ons onmiddel-
lijk in het cen-
trum van het 
onderwerp van 
deze bijdrage. 
Het motto van 
de WTA vat 
dat kort sa-
men: “For the 
ethical use of 
technology to 
extend human 

capabilities.” Technologie wordt onder andere ge-
zien als een instrument om de mens te ‘verbete-
ren’. Men denkt bijvoorbeeld aan verbeteringen 
op de volgende terreinen:
• een sterke toename van de levensverwachting, 
tot enkele eeuwen;
• veel betere resistenties tegen ziekten, veel ho-
gere capaciteit van het brein waardoor we bij-
voorbeeld heel snel boeken kunnen lezen en ook 
de inhoud onthouden en verwerken.
• het vermogen infrarood te kunnen zien of mag-
netische velden te kunnen ‘voelen’ zoals sommige 
andere organismen dat kunnen.
• uiteindelijk het overhevelen van het brein en 
zijn inhoud naar een computer zodat het ‘ik’ on-
afhankelijk wordt van het — kwetsbare en ver-
gankelijke — lichaam.
In dit alles komt een bepaalde visie op technolo-
gie en op de mens tot uitdrukking. Maar waaruit 

komen die technologieopvatting en die mensvi-
sie voort? En zijn deze ook in verband te brengen 
met religieuze overtuigingen? Zo ja, hoe is dan 
dat verband?

Het verband tussen technologie- en mensvi-
sie enerzijds en religie anderzijds wil ik onder-
zoeken vanuit de invalshoek van de cultuur. In de 
cultuur zijn immers beide verschijnselen aan te 
wijzen.

CuLtuuR, ReLigie eN teChNiek
In de culturele antropologie stuit men voort-

durend op het verschijnsel religie. Kühn typeert 
daarom de mens waarvan wij archeologische 
sporen hebben aangetroffen als ‘homo religiosus’: 
“... nooit heeft er een mens zonder religie bestaan... 
Reeds in de ijstijd is de religie de dragende kracht en 
leidt tot de schepping van kunstwerken. In het Neo-
lithicum staat het religieuze al evenzeer op de voor-
grond...” [Kühn, 1959]. De mens is (ook) een re-
ligieus wezen. De geschiedenis door heeft de 
mens beseft dat zijn bestaan afhankelijk is van de 
zegen vanuit de geestelijke wereld. Als religieus 
wezen heeft de mens dan ook een relatie gezocht 
tot de geestelijke wereld. Dit kreeg en krijgt ge-
stalte in diverse godsdienstige vormen en riten, 
als gebeden en offers. Begrippen als schuld, ver-
zoening, herstel, harmonie vervullen in dit ver-
band een belangrijke rol.

Antropologisch gezien kan religiositeit breed 
worden opgevat als een structureel kenmerk van 
het menselijke bestaan, namelijk als de betrok-

“Humanity will be radically changed by technology in the future. We foresee the feasibility of redesigning the human condition, 
including such parameters as the inevitability of aging, limitations on human and artificial intellects, unchosen psychology, suffering, 
and our confinement to the planet earth.” [World Transhumanist Association, 2002].
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kenheid op dat wat de mens als bepalende wer-
kelijkheid beschouwt.1 De mens is een religieus 
wezen in de zin dat hij zoekt naar een kader van 
waaruit hij de werkelijkheid en zijn leven kan in-
terpreteren en daarin een zin kan ervaren. Dit 
betreft niet in de laatste plaats de duiding van 
zijn kwetsbaarheid, van lijden en sterven en de 
omgang daarmee. Dat zoeken en duiden ge-
schiedt onder leiding van de diepste, uiteindelijk 
religieus bepaalde overtuigingen die in een cul-
tuur, in gemeenschappen en bij individuen (over)
heersen. De cultuur geeft daaraan vorm en uit-
drukking in instituties, gewoonten, geschreven 
en ongeschreven regels en in de vormgeving van 
zijn leefomgeving. Vooral in dit laatste vervult de 
techniek een belangrijke rol. Als cultureel wezen 
is de mens ook altijd ‘homo technicus’. Een mens 
‘heeft’ niet alleen cultuur, maar het menselijk be-
staan ‘is’ belichaamde cultuur [Bürki, 1975].

Cultuur en religie zijn dan ook zeer nauw op 
elkaar betrokken. In de cultuur geeft de mens ge-
stalte aan de ervaren relatie met of betrokken-
heid op dat wat als bepalende werkelijkheid ge-
zien wordt. Daaraan wordt immers de ervaring 
van zin ontleend. In die cultuurvormende activi-
teiten wordt het natuurlijke leefmilieu geïnter-
preteerd, opgenomen en op enigerlei wijze tech-
nisch ‘bewerkt’. Techniek is dan ook altijd nauw 
verbonden met de cultuur en de daarin richting-
gevende religieuze oriëntatie. In deze omvorming 
van de voorhanden zijnde werkelijkheid, inclu-
sief het eigen lichamelijke bestaan, zoekt de mens 
actief naar het veiligstellen van het eigen bestaan 
en de ervaring van zin. Daarin antwoordt de 
mens als het ware op de oproep die de concrete 
leefsituatie hem stelt. Veranderingen in de cul-
tuur, in denken, kunst en techniek hangen dan 
ook altijd samen met veranderingen in de religi-
euze betrekking waarin mensen in een bepaalde 
cultuur staan. Geschiedenis van de filosofie is 
dan ook niet de geschiedenis van het denken van 
mensen die op elkaars denken reageren. Wijs-
geren — en ook kunstenaars — geven uitdruk-
king aan de historische situatie van een cultuur 

ten aanzien van de verhouding tot de geestelijke 
wereld.

CuLtuuRtyPeN
De religieuze relatie in een cultuur manifes-

teert zich dus ook in de techniek. Ook techniek 
is ten diepste altijd mede uitdrukking van een 
cultureel en maatschappelijk ethos, een diepste 
levensovertuiging, en in die zin van religiositeit. 
Voor een nadere bezinning op die verhouding 
tussen religie, cultuur en techniek brengen we 
een ordening aan door vier typen van culturen te 
onderscheiden [De Graaff, 1969; Schoon en Jo-
chemsen, 1997].

Antwoordcultuur. De relatie tussen de geeste-
lijke wereld en de mens wordt gezien als een dia-
loog. In dit cultuurtype zijn cultuurvormende 
activiteiten een direct antwoord op Gods roeping 
en aanspraak die erop gericht zijn de schepselen 
te betrekken op God, die te heiligen. In de bijbel 
wordt deze cultuur geschetst als het ideaaltype 
dat het Oude Israel in zijn beste momenten be-
naderde. In de geschiedenis van het christendom 
blijft een afschaduwing van deze cultuur meer of 
minder zichtbaar.

Mythische of participatiecultuur. De natuur 
wordt beleefd als een zelfstandige grootheid met 
een goddelijk karakter, waarvan de mens afhan-
kelijk is. De mens is erop gericht deze goddelijke 
machten te vereren en zo veel mogelijk deel er-
aan te hebben: de cultus is gericht op beleving 
van participatie in de sacrale natuur. Het gebruik 
van hulpmiddelen (techniek), die hier een am-
bachtelijk karakter hebben, is erop gericht deze 
participatie te ondersteunen om zo de zegen van 
de geestelijke wereld af te roepen met het oog op 
levensonderhoud (bijv. het ploegen om de aarde-
schoot te openen voor ‘bevruchting’ vanuit de 
hemel). Die zegen is wel afhankelijk van het res-
pecteren van een bepaalde goddelijke of kosmi-
sche orde (vgl. Exkurs, zie kader). De grote cultu-
ren van de wereldgeschiedenis en animistische 
culturen droegen of dragen dit karakter. In de 
huidige (post)moderne westerse cultuur zijn in 

1 Volgens Clouser heeft religiositeit betrekking op wat gezien wordt als ‘unconditionally independent reality’ [Clouser, 1995].
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de zogenaamde tegencultuur trekken van dit type 
aan te wijzen (denk aan ‘Deep Ecology’ en de 
‘Gaia-filosofie’). Maar zouden ook bijvoorbeeld 
de massale stille tochten niet te zien zijn als een 
streven om participatie met een groter zingevend 
geheel te ervaren?

Exkurs
Gedurende mijn verblijf in Paraguay sprak ik met een an-
tropoloog die onderzoek had gedaan onder enkele india-
nenstammen. Hij vertelde dat een geestelijk leider van 
een stam hem had gezegd dat hem in de droom door de 
‘vorst van de vissen’ werd meegedeeld waar vis gevangen 
kon worden. Maar wel met mate, anders zou die vorst 
dergelijke mededelingen niet meer doen.

Magische of bewerkingscultuur. In deze cultuur 
onderwerpt de mens zich niet aan de geestelijke 
machten maar probeert die machten in de magie 
ertoe te bewegen bepaalde gewenste doelen te re-
aliseren. Met behulp van magische rituelen tracht 
de mens de numineuze machten te manipuleren 
om het leven veilig te stellen. Techniek is in deze 
cultuur een uitdrukking van dit magische streven 
naar beheersing.

De oude animistische jagers en verzamelaarcul-
turen, maar ook de antieke landbouwculturen van 
Egypte en Babylon en van het oude Midden- en 
Zuid-Amerika waren in eerste instantie veelal 
participatieculturen maar ontwikkelden zich tot 
magische culturen. Het principieel verschil is dat 
in laatstgenoemde culturen de afhankelijkheid 
van de geestelijke wereld is omgeslagen naar een 
streven naar manipulatie daarvan. Magische cul-
turen worden vaak decadent en gaan zich op een 
of andere manier bedienen van mensenoffers.

Objectiverende of technische cultuur. Deze cul-
tuur onderscheidt zich van de magische cultuur 
door af te zien van een geestelijke werkelijkheid 
(secularisering) en door een verdergaand gebruik 
van de techniek als middel om de werkelijkheid 
te beheersen. Maar ook deze techniekopvatting is 

nog altijd een manifestatie van het ‘religieuze’ ka-
rakter van de cultuur. In deze (moderne) cultuur 
benadert de mens de wereld om zich heen als 
neutrale materie, als objecten die hem vrij ter be-
schikking staan om de eigen belangen veilig te 
stellen.

euROPeSe CuLtuuR
Deze modellen helpen ons om de religieuze 

achtergronden te duiden van de veranderde visie 
op en plaats van techniek in de Europese cultuur 
zoals die nu pregnant tot uitdrukking komt in 
het streven naar enhancement.2

De Europese cultuur is tot en met de mid-
deleeuwen in hoge mate bepaald door de klas-
sieke Griekse en Romeinse culturen, door de 
voorchristelijke participatie- en magische cultu-
ren in Europa en door het christendom. Dit heeft 
geleid tot een door het christendom gestempelde 
participatiecultuur met meer of minder sterke 
dialogische en soms ook met magische trekken. 
In die cultuur (over)heerst de overtuiging dat de 
zintuiglijk waarneembare werkelijkheid zich in 
oorsprong kenmerkt door een bepaalde ordening. 
Dit brengt mee dat het (technische) handelen 
van de mens afgestemd moet zijn op die gegeven 
orde. In de joodse en christelijke geloofsovertui-
ging is die orde niet een vooraf gegeven star voor-
schrift, maar vooral ook een bestemming die in 
het leven en in de geschiedenis gestalte moet 
krijgen. Daarbij vervult technische interventie 
een rol omdat de schepping zelf niet goddelijk is.

De grote omslag die in de westerse cultuur 
heeft plaatsgevonden en tot de moderne cultuur 
heeft geleid, kan geduid worden als een andere 
verhouding tot de geestelijke wereld. In de West-
Europese cultuur zijn vanaf omstreeks het jaar 
1000 het besef en de ervaring opgekomen van 
een verzwakking van de betrekking tussen God, 
de geestelijke wereld en de cultuur [De Graaff, 
zj.]. Men ervoer de terugtrekking van de geeste-
lijke wereld uit de cultuur. Het daarmee gepaard 
gaande verlies van ervaring van ordening en ge-
borgenheid en van een grotere bestaansangst 

2 Enhancement: verbetering.
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leidde (mede) tot de opkomst van de moderne 
wetenschap en techniek. Daarmee wilde men de 
risico’s en onzekerheden van het bestaan trachten 
te beheersen. Aanvankelijk leidde dit tot een ster-
ker dialogisch karakter van de cultuur. Door de 
ervaring van een minder sterk sacraal karakter 
van de wereld kwam men in een meer dialogische 
relatie tot de werkelijkheid waarin ruimte ont-
stond voor onderzoek. Maar allengs werd de dia-
loog steeds meer een verhoor waarin aan de na-
tuur — gezien als geestloze, ordeloze materie 
— desnoods ‘met geweld’ haar geheimen werden 
ontfutseld. Het vierde cultuurtype (zie hiervoor) 
manifesteerde zich.

Er wordt een sterker accent gelegd op de 
menselijke rede die geen deel meer zou uitmaken 
van de natuur, maar de mens maakte tot heer der 
natuur [Le Goff, 1989]. De wetmatigheden die 
de rede in de werkelijkheid ontdekt — of moeten 
we zeggen, op de werkelijkheid projecteert? — 
stellen de mens in staat in die werkelijkheid in te 
grijpen. De moderne techniek, gefundeerd in de 
moderne wetenschap, is daarvan de gestalte. Men 
verwachtte gaandeweg van wetenschap en tech-
niek niet alleen het veiligstellen van het bestaan, 
maar vanaf de hoge Middeleeuwen ook dat men 
daardoor de gevolgen van de zondeval te boven 
zou komen [Southern, 1970]. Wetenschap en 
techniek krijgen een direct religieuze en utopi-
sche spits: men hoopt er een heilstaat mee te ver-
wezenlijken [Noble, 1998]. Ook in het huidige 
wetenschappelijke en bio-ethische denken ko-
men utopistische trekken voor [Von Engelhardt, 
1992] die geduid kunnen worden als secularise-
ring van de joods-christelijke verwachting van de 
komst van Gods koninkrijk op aarde.

OMSLag
De genoemde religieuze achtergrond van de 

moderne techniek ging gepaard met een omslag 
die we filosofisch kunnen beschrijven als een om-
slag in de verhouding tussen ‘betekenis’ en ‘indi-
vidueel bestaan’. In plaats van het inzicht dat be-
tekenis en bestemming vooraf gaan aan het 
individuele bestaan, kwam de ervaring op dat het 
individuele menselijke bestaan vooraf gaat aan de 

betekenis van de dingen en het leven. Dit houdt 
namelijk in dat de mens zelf en ieder individu 
weer opnieuw betekenis moet geven, niet alleen 
aan het eigen bestaan, maar aan heel de wereld 
waarin de mens leeft. De werkelijkheid bestaat 
uit op zich betekenisloze voorwerpen en (sociale) 
structuren in een ‘toevallige’ constellatie. Pas door 
het gebruik en het nut voor de mens krijgen die 
voorwerpen betekenis en geeft de mens betekenis 
aan zijn eigen leven. In dat gebruik spelen gege-
ven ordeningen geen rol. Hoe meer het feitelijke 
lichamelijke bestaan ‘gereconstrueerd’ wordt, zo-
als bij enhancement vaak het geval lijkt te zijn, 
des te sterker is dan ook het risico dat aan gege-
ven ordeningen, zoals dat een kind opgroeit in 
een gezin met een vader en moeder, geen recht 
gedaan wordt.

Duidelijk zal zijn dat het transhumanistische 
denken, waarin human enhancement centraal 
staat, als laatste stap in een lange historische ont-
wikkeling diepe religieuze wortels heeft, ook al 
beschouwen haar vertegenwoordigers zich veelal 
als seculiere humanisten.

WedeRziJdSe BeïNVLOediNg
In het voorafgaande is de ontwikkeling als 

een lijn geschetst die ik (inderdaad) als een domi-
nante lijn zie. Maar de geschiedenis is nooit een 
lineaire ontwikkeling. Een andere religieuze ori-
entatie leidde tot een andere werkelijkheids- en 
techniekopvatting. Maar omgekeerd hebben de 
technische ontwikkelingen ook hun weerslag ge-
had op de religie, op het verstaan van God als de 
Schepper en van Gods voorzienigheid. Naarmate 
de moderne wetenschap en techniek opkwamen, 
namen het geloof en de ervaring van Gods lei-
ding en voorzienigheid globaal gesproken af. 
Overigens behoeven geloof in Gods voorzienig-
heid en menselijke kennis en beheersing niet als 
tegenstelling gezien te worden. Men kan de we-
tenschappelijke inzichten ook zien als beschrij-
vingen van de wetmatigheden die God in de 
schepping gelegd heeft en waarmee Hij de we-
reld onderhoudt en regeert. Gods voorzienigheid 
wordt dan heel nauw betrokken op de menselijke 
verantwoordelijkheid: onze wetenschappelijk-
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technische mogelijkheden dienen gestalte te ge-
ven aan onze (goddelijke) opdracht tot zorg voor 
de wereld. Tegelijkertijd valt niet te ontkennen 
dat dezelfde wetenschappelijk-technische ont-
wikkelingen ook hebben geleid tot het verdwij-
nen van vele soorten van organismen, en het be-
staan van (een groot deel van) de mensheid zelf 
bedreigen door verwoesting van de natuurlijke 
omgeving door massavernietigingswapens en 
door klimaatveranderingen. Blijkbaar zijn er or-
deningen die we moeten respecteren. Dit geldt 
niet in de laatste plaats ook voor onze omgang 
met het menselijke, lichamelijke bestaan zelf, zo-
als bij enhancement.

Die gesignaleerde dubbelheid in de moderne 
technologie mis ik in de bijdragen van Borgman 
en ook van Verbeek. Borgman stelt dat technolo-
gie beter gezien kan worden als een uitdrukking 
van een zorgzame betrokkenheid op de wereld, 
als een teken van heil dan als een greep naar de 
macht. Dat is mij te ongekwalificeerd. Dat eerste 
is de roeping van de technologie en daarvan be-
staan mooie voorbeelden (vgl. [ Jochemsen en 
Glas, 1997]). Maar vaak doet de mens met de 
techniek wel degelijk een greep naar de macht die 
het leven verstoort. Het verschil tussen die twee 
ligt ten diepste in een onderscheiden religieuze 
oriëntatie van waaruit de techniek en de wereld 
verstaan worden. Religie creëert en kleurt niet al-
leen relaties maar normeert die ook. Deze ge-
dachte tracht ik hier uit te werken voor enhance-
ment.

eNhaNCeMeNt
Wat betekent deze beschouwing voor een vi-

sie op enhancement door middel van techniek? 
Hierbij gaat het nog niet om een ethische beoor-
deling. Voorafgaand aan een ethische beoorde-
ling van concrete gevallen gaat een normatieve 
beoordeling van deze benadering van de werke-
lijkheid en van de mens.

Het menselijke, lichamelijke functioneren is 
gebaseerd op een uiterst complex web van bio-
chemische en biofysische wisselwerkingen. Dit 
brengt mee dat het menselijk leven is gebonden 
aan bepaalde grenzen (we zien licht van bepaalde 

golflengten, we horen geluid van bepaalde fre-
quenties, hebben bepaald voedsel nodig etc.). 
Ook in het psychische leven gelden evenwichten, 
ordeningen en grenzen, bijvoorbeeld balans tus-
sen hechting en loslaten in de verhouding tussen 
ouder en kind, balans en samenhang tussen zelf-
respect en respect voor anderen. Dergelijke struc-
turen en grenzen zijn niet volslagen willekeurig, 
contingent. Ze weerspiegelen een gegeven orde-
ning van de werkelijkheid die menselijk leven 
mogelijk maakt en beschermt (zie hiervoor). Voor 
de beoordeling van enhancementinterventies be-
tekent dit in de eerste plaats op zijn minst een 
houding van grote voorzichtigheid, prudentie. 
Wij weten niet wat er gebeurt als wij bepaalde 
grenzen fundamenteel overschrijden in de zin 
van het aanbrengen van ‘trans-humane’ eigen-
schappen. Maar het gevaar dreigt dat allerlei pre-
caire evenwichten verstoord worden en de inte-
griteit van de menselijke persoon, die immers 
niet los bestaat van zijn lichamelijkheid, geweld 
wordt aangedaan.

Maar er is een nog dieperliggend bezwaar te-
gen enhancement aan te voeren. Ieder mens (het 
‘ik’) verhoudt zich tot zichzelf. De mens kent een 
ik-zelfverhouding. Hij denkt na over de eigen 
mogelijkheden en beperkingen, over het eigen 
lichaam en de ervaringen die hij opdoet en heeft 
daarover een al dan niet bewust verwoorde me-
ning. De wijze waarop mensen met het eigen li-
chamelijke bestaan omgaan, dat onderhouden, 
stileren, bij aandoeningen trachten te herstellen, 
maakt dat duidelijk, al gaat het om meer dan dat. 
Naar dit reflexieve karakter van het menselijke 
bestaan verwijst de uitspraak dat de mens leeft in 
een ‘ik-zelf ’ verhouding. Daarbij is het ‘zelf ’ de 
mens zoals die op een bepaald moment leeft met 
alle eigenschappen en ervaringen; het ‘ik’ is niet 
een bepaald onderdeel van dat zelf, maar diezelf-
de mens gezien vanuit het punt van actie van 
waaruit dat ‘zelf ’ leeft en handelt. Deze ik-zelf-
verhouding kan gezien worden als de drager van 
de identiteit van die individuele mens. In die ver-
houding liggen zowel de structurele kenmerken 
van het menselijke bestaan besloten (de eerderge-
noemde evenwichten en ordeningen) zoals die 
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zich in deze unieke mens manifesteren (dit is het 
‘zelf ’), als ook de wijze waarop die mens daarmee 
omgaat (vgl. [Glas, 2006]).

Een van de taken in het volwassen worden is 
dat het ‘ík’ zichzelf ‘op zich neemt’, zoals men 
een taak op zich neemt. Anders gezegd, groeien 
naar volwassenheid heeft te maken met de vor-
ming van een geïntegreerde persoonlijkheid 
waarin men zich van eigen gaven en grenzen be-
wust is en die als uitgangspositie aanvaardt, waar-
in men verantwoordelijkheid op zich neemt voor 
het eigen leven en voor de verbanden waarin men 
leeft [Guardini, 1957; Guardini, 1963]. De vor-
ming van een (redelijk) stabiele (psychologische) 
identiteit is onderdeel van dat proces. Een derge-
lijke identiteit impliceert continuïteit en cohe-
rentie voor de persoon in zijn eenheid en heel-
heid. Continuïteit houdt in dat veranderingen 
kunnen worden gezien als bestanddeel van een 
zinvol gestructureerde levenssamenhang. Cohe-
rentie verwijst naar het afgestemd zijn op een le-
vensbeschouwelijk en moreel waardesysteem, 
waaraan een persoon zich oriënteert en een besef 
van eigenwaarde ontleent [Baumann, 2003]. We 
zien aldus dat een goede, normale, gezonde ont-
wikkeling en opbloei van het leven een diep res-
pect vereist voor de identiteit van die persoon en 
daarmee voor de verhouding van de mens tot 
zichzelf, dat wil zeggen voor de ‘ik-zelf ’verhou-
ding. Veranderingen in menselijke capaciteiten die-
nen die ik-zelfverhouding te respecteren; dit wil zeg-
gen dat ze geïntegreerd moeten kunnen worden in de 
ontwikkeling van de persoon op een wijze waarbij 
die persoon zichzelf voor zijn rekening kan blijven 
nemen. Anders gezegd, interventies gericht op 
veranderingen van eigenschappen dienen de 
‘agency’ van die persoon te respecteren om zo de 
gewenste continuïteit van de identiteit te waar-
borgen (vgl. [Korsgaard, 1989]).3 Dat is meer dan 
dat de persoon toestemming geeft. Het gaat erom 
dat die ik-zelfverhouding blijft functioneren. En 
indien de eenheid van het volle menselijke be-
staan niet gewaardeerd wordt, maar het lichaam 
tot voorbij kenmerken van de menselijke soort 

gemanipuleerd wordt, moet worden verwacht dat 
er een vervreemding ontstaat tussen het ‘ik’ als 
integratiepunt van dat volle menselijke bestaan 
en het ‘zelf ’, en dat daardoor de identiteit wordt 
verstoord.

De hiervoor genoemde (cursief gedrukte) 
norm zou ik willen voorstellen als een algemeen 
criterium dat de grens markeert tussen therapie 
en ethisch ongerechtvaardigde verbetering (en-
hancement) van de mens. Dit ethische criterium 
is gebaseerd op een religieus geïnspireerde visie 
op mens en techniek waarin de opbloei van het 
menselijk bestaan vereist dat (technische) inter-
venties bepaalde normatieve ordeningen respec-
teren.

Met dit basisprincipe zou ik vervolgens de 
ethische discussie over concrete voorstellen wil-
len aangaan (vgl. [Heusinkveld en Jochemsen, 
2006]).
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3.5
Een gesprek tussen theologie en transhumanisme

Taede Smedes

Weg VaN de WeReLd hieR eN Nu

heoloog:  J i j 
noemt jezelf een 

‘transhumanistisch fi-
losoof ’. Wat wil ‘transhu-
manisme’  zeggen?
Transhumanistisch filosoof: 
Ik geloof dat mensen 
hun biologische conditie 
kunnen overstijgen, aan 
de beperkingen ervan 
kunnen ontsnappen. Het 
gaat er niet om wat men-

sen zìjn, maar wat ze kùnnen zijn. We hoeven de 
biologische grenzen van dood en ziekte niet te 
accepteren, maar de dood is zelf een ziekte die we 
uiteindelijk zullen overwinnen. De enige grenzen 
zijn die welke we onszelf gesteld hebben.1 Ik heb 
mijn hoop gezet op de techniek, en dan vooral de 
versmelting van computertechnologie en biologie.
Theoloog: Dat klinkt als een geloofsbelijdenis.
Transhumanistisch filosoof: In zekere zin is het dat 
ook. Nu is het nog geloof, een hoop, een filosofie. 
Transhumanisme is een visie op de mens. Echter, 
gezien de huidige stand van de wetenschap en de 
snelheid waarmee wetenschappelijke ontdekkin-
gen worden gedaan, denk ik dat het een andere 
hoop is dan de religieuze hoop. De Britse hoog-

leraar Kevin Warwick is daarvan een lichtend 
voorbeeld: hij liet elektroden in zijn arm plaat-
sen, waarmee hij computers kan besturen [War-
wick, 2002]. Het is een mensvisie die sommige 
wetenschappers, zoals Warwick, stimuleert tot 
het daadwerkelijk realiseren ervan. Zover zijn we 
nog niet, maar we zullen er ooit komen, daarvan 
ben ik overtuigd.
Theoloog: En dan?
Transhumanistisch filosoof: Dan zal er een inte-
gratie zijn van mens en machine. Niet alleen zul-
len onze lichamen geïntegreerd zijn met techno-
logie, maar ik geloof dat uiteindelijk ook onze 
geest zal versmelten met computers.
Theoloog: Denk je dat die ontwikkeling te stop-
pen is?
Transhumanistisch filosoof: Ik zou niet weten 
waarom iemand die ontwikkeling zou willen 
stoppen. Wat is er mooier dan het onder controle 
hebben van je eigen leefwereld? Bovendien, ik 
denk niet dat die ontwikkeling een halt toegeroe-
pen kàn worden. Of we het nu willen of niet, ooit 
zal die integratie tussen mens en machine hoe dan 
ook tot stand komen. Sterker nog, die integratie is 
volgens sommigen al lang aan de gang.
Theoloog: Een transhumanist wil dus de beper-
kingen die het mens-zijn bepalen overstijgen, 

ViSie OP de MeNS

1 Zie [Young, 2006]. Zie ook www.en.wikipedia.org/wiki/Transhumanism.
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transcenderen?
Transhumanistisch filosoof: Inderdaad. Een trans-
humanist meent dat het niet de beperkingen zijn 
die het mens-zijn definiëren, maar dat mensen 
zich onderscheiden doordat ze actief op zoek 
gaan naar hun beperkingen en erin slagen ze te 
overwinnen [Kurzweil, 2007].
Theoloog: Dat klinkt eigenlijk best religieus.
Transhumanistisch filosoof: Zo zou je het ook 
kunnen bekijken. Transhumanisten en gelovigen 
komen in zoverre met elkaar overeen dat ze bei-
den uitgaan van een situatie van pijn en lijden, 
veroorzaakt door menselijke, biologische beper-
kingen. Het grote verschil is dat een transhuma-
nist geen God nodig heeft om die beperkingen te 
overwinnen. Wij geloven dat de mens daartoe 
zelf in staat zal zijn.
Theoloog: Dat is dan een groot geloof. Zoveel ge-
loof heb ik niet.

iNtegRatie MeNS 
eN teChNOLOgie
Theoloog: Je zei zo-even dat die integratie van 

mens en machine volgens sommigen al lang aan 
de gang was. Wat bedoelde je daarmee?
Transhumanistisch filosoof: Ben je niet blij dat je 
een bril draagt?
Theoloog: Ja, zeker. Zonder bril zou ik niet meer 
kunnen functioneren. Een fantastische uitvinding!
Transhumanistisch filosoof: Wist je dat brillen al 
heel oud zijn? Er wordt in Italië al vanaf om-
streeks 1280 melding gemaakt van brillen. En 
men vermoedt dat zelfs Chinezen en Arabieren 
al het gebruik van optische lenzen kenden.2

Theoloog: Dat verbaast me eigenlijk niet zoveel. 
We denken dat we heel slim zijn en allerlei nieu-
we uitvindingen doen, maar Prediker zei het al: 
“Er is niets nieuws onder de zon.”
Transhumanistisch filosoof: En hoe schrijf je je 
boeken en artikelen?
Theoloog: Ik heb op zolder nog een elektrische 
schrijfmachine staan, maar die gebruik ik niet 
meer. Daarop heb ik wel leren typen. Nu typ ik 

alles op mijn computer of laptop. Je moet toch 
met je tijd meegaan, nietwaar? Mijn laptop heb 
ik bovendien altijd bij me. Ik typ sneller dan ik 
kan schrijven.
Transhumanistisch filosoof: Dat is toch wat nieuws, 
niet?
Theoloog: Ja, zo lijkt het wel. Maar zou je eigenlijk 
niet zeggen dat typemachines en laptops een uit-
breiding zijn van onze mogelijkheden tot schrij-
ven? En het schrift is al zo oud als de mensheid. 
Zelfs oermensen tekenden al op de wanden van 
grotten, hoewel het schrift zoals wij dat min of 
meer kennen zo’n 5000-6000 jaar geleden door 
de Soemeriërs is uitgevonden.3 Zij schreven on-
der andere op kleitabletten en op papyrus. Wij 
schrijven met behulp van een computer en prin-
ten het vervolgens. De gereedschappen zijn ver-
anderd, maar het principe lijkt me nog hetzelfde. 
Daarom zou ik het adagium van Prediker ook 
hier weer willen vasthouden: Er is uiteindelijk 
niets nieuws onder de zon.
Transhumanistisch filosoof: Maar zou je nog zon-
der je computer kunnen? Of zonder internet?
Theoloog: Ik weet het niet. Af en toe denk ik: als 
ik ooit op een onbewoond eiland mocht stranden 
zonder computer of elektriciteit, dan denk ik — 
of ik hoop tenminste — dat ik zou kunnen over-
leven zonder computer. Ik heb geen computer 
nodig voor het openbreken van een kokosnoot. 
Maar tegelijkertijd is dat natuurlijk een naïeve 
gedachte. Het is een gedachte-experiment, maar 
geen realiteit. Stel dat de computers in zieken-
huizen het massaal zouden begeven, bijvoorbeeld 
in de medische apparatuur. Ik denk dat we dan 
vreselijk in de problemen zouden zitten. En dat 
geldt natuurlijk voor alle techniek. Zonder onze 
huidige technische vaardigheden om bijvoor-
beeld medicijnen te maken van stoffen die niet in 
de natuur voorkomen, zouden we wellicht niet 
eens kunnen overleven. Dan zou het eerste het 
beste griepje de mensheid wel eens kunnen uit-
roeien. Ik ben realist genoeg om dat in te zien.
Transhumanistisch filosoof: Is techniek dus een zegen?

2 Zie www.nl.wikipedia.org/wiki/Bril
3 Zie www.nl.wikipedia.org/wiki/Schrift
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Theoloog: In zeker opzicht wel natuurlijk. De le-
venskwaliteit van mensen in het begin van de 
21ste eeuw is drastisch verbeterd in vergelijking 
met die van het begin van de 20ste eeuw. Maar 
zoals bij alles wat mensen maken, kan ook tech-
niek misbruikt worden voor zaken waarvoor ze 
niet bedoeld zijn. Zoals we in 2001 gezien heb-
ben, worden vliegtuigen normaliter gebruikt om 
van de ene naar de andere plek te vliegen, maar 
kunnen ze ook als dodelijke wapens gebruikt 
worden. Techniek is zegen en vloek tegelijk. De 
grens daartussen is niet helder. Maar je hebt mijn 
vraag nog niet beantwoord: hoe moet ik me die 
integratie van mens en machine indenken?
Transhumanistisch filosoof: Snap je het niet? We 
gebruiken brillen, hoortoestellen, pacemakers, en 
nog vele andere technologische artefacten om 
biologische gebreken te compenseren of zelfs be-
paalde functies helemaal te vervangen. Je merkt 
niet dat je een bril draagt, totdat je per ongeluk 
tegen een keukenkastje stoot. Een hoortoestel 
hoor je niet, totdat de batterij leeg raakt. En ga zo 
maar door. Dit zijn allemaal al voorbeelden van 
integratie tussen mens en technologie. Het ge-
bruik van technologie als aanvulling van biologi-
sche artefacten hoort bij het mens-zijn.
Theoloog: En die computer dan?
Transhumanistisch filosoof: De cognitiewetenschap-
per Andy Clark heeft in verschillende publicaties 
betoogd dat wij allen ‘natural-born cyborgs’ zijn 
[Clark, 2003; Clark, 1997; Clark, 2001]. Daar-
mee bedoelt Clark dat technologiegebruik voor 
mensen even natuurlijk is als lopen, praten en 
eten. Voor Clark is de mens als natural-born cy-
borg niet alleen in staat om lichamelijke extensies 
te creëren, maar hij meent dat we ook moeten 
spreken van een ‘extended mind’. Pennen en pot-
loden zijn extensies van onze handen. Maar het 
papier waarop we zaken schrijven zijn extensies 
van onze cognitieve vermogens. Doordat we iets 
opschrijven, bijvoorbeeld een boodschappenlijst-
je, hoeven we wat we opschrijven niet langer te 
onthouden. Papiertjes met aantekeningen, maar 
ook papieren agenda’s, elektronische PDA’s en 

zelfs encyclopedieën — het zijn volgens Clark al-
lemaal onderdelen van de externe werkelijkheid 
die door ons worden gebruikt als extraneurale ge-
heugenbanken. En wat te denken van computers 
en het internet? Cyberspace begint in toenemen-
de mate een collectieve geheugenbank te worden. 
E-mail en chatrooms versterken onze communi-
catieve mogelijkheden (zoals de telegraaf, tele-
foon en fax dat eerder al deden). En het einde van 
al deze ontwikkelingen is nog lang niet in zicht. 
Met andere woorden: de computer is een onder-
deel of verlengstuk van onze geest geworden, 
zonder dat we bewust daarbij stilstaan.

ReLigie eN teChNOLOgie
Transhumanistisch filosoof: Heb ik dingen ge-

zegd die volstrekt vreemd voor je zijn? Ik kan me 
prima voorstellen dat je je tegen het transhuma-
nisme verzet. Ons perspectief verschilt volgens 
mij nogal.
Theoloog: Waarom?
Transhumanistisch filosoof: Wel, ik heb toch dui-
delijk een ander perspectief op de zaken dan jij. 
Ik zet God bij het grofvuil, jij wilt God behouden...
Theoloog: Je doet net alsof de christelijke theolo-
gie per definitie star en vastgevroren is. Er zijn 
ook theologen die met hun tijd meegaan en die 
over de verhouding tussen geloof en technologie 
hebben nagedacht. Toen jij het had over Clarks 
natural-born cyborg moest ik meteen denken aan 
het gedachtegoed van de Jezuïet en paleontoloog 
Teilhard de Chardin (1881-1955). Voor Teilhard 
is technologie een onderdeel van het menselijk 
wordingsproces, van de menselijke evolutie, en is 
daarmee een onderdeel van de wording van het 
universum. De kosmos ontwikkelt zich, wordt 
steeds complexer. Hij meent ook dat er uiteinde-
lijk een globaal netwerk zal ontstaan, waarbij ook 
een integratie van mens en technologie zal plaats-
vinden. Hij noemde dat het ‘punt Omega’. Ik 
denk dat Teilhard niet eens zo heel ver bij het 
transhumanisme vandaan staat. Teilhards ‘punt 
Omega’ komt bijvoorbeeld heel dicht in de buurt 
bij wat Ray Kurzweil ‘de Singulariteit’4 noemt.

4 Zie volgende pagina voor voetnoot.
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4 Zie [Kurzweil, 2005]. Kurzweils ‘Singulariteit’ is een punt in de geschiedenis, waarbij de technologie zich onafhanke-
lijk van de mens gaat evolueren, en waarbij mens en technologie versmelten. Volgens Kurzweil zou die Singulariteit 
rond 2020 al realiteit kunnen zijn.

Transhumanistisch filosoof: Is Teilhard de Chardin 
de enige die zich met deze vraagstukken heeft 
beziggehouden?
Theoloog: Teilhard is uitzonderlijk. Hij dacht al  
na over denkende machines in een tijd waarin 
computers nog grote, logge, militaire instrumen-
ten waren. Vandaag de dag zijn we ermee om-
ringd. Het fascineert me dat iemand zulke visies 
kan hebben.
Transhumanistisch filosoof: Je bent onder de in-
druk, merk ik. Maar was hij de enige?
Theoloog: Nee, Teilhard is invloedrijk geweest, 
maar hij was niet de enige. Ik heb nog wel een 
aardig artikel over deze problematiek, dat zal ik je 
eens geven [Smedes, 2006]. Iemand anders die 
zich vanuit een theologisch perspectief voor de 
relatie tussen mens en technologie interesseert, is 
de Lutherse theoloog Philip Hefner. Hij bena-
drukt vooral dat technologie een natuurlijk feno-
meen is, evenals de cyborg. Zonder dat hij Andy 
Clark noemt, zijn zijn ideeën goed daarmee in 
overeenstemming te brengen. Hefner gaat uit van 
het idee dat de mens geschapen is ‘naar het beeld 
Gods’. Theologen trekken elkaar al eeuwen de 
haren uit het hoofd over wat dit nu exact bete-
kent. Hefner gebruikt een andere term: ‘gescha-
pen mede-schepper’ (‘created co-creator’).
Transhumanistisch filosoof: Wat bedoelt hij daar-
mee?
Theoloog: Mensen worden volgens Hefner welis-
waar door hun biologie begrensd en zijn eindig, 
maar juist binnen de grenzen van de eindigheid 
kunnen ze vrijheid en creativiteit gebruiken om 
nieuwe dingen te bedenken en uit te werken. De 
mens als geschapen mede-schepper is opgeno-
men in het kosmische evolutieproces. Voor de 
mens is er de mogelijkheid om mee te werken aan 
de evolutie van de kosmos, of die tegen te werken. 
Volgens Hefner is een toenemende complexiteit en 
vrijheid het doel van de kosmische ontwikkeling. 
Daaraan kan de mens bijdragen. Het is het doel 
van het menselijk bestaan om de potenties van de 

natuur bloot te leggen en verder tot ontwikkeling 
te brengen. De wereld, zo schrijft Hefner, “is de-
fined not so much by what it has been and is now, but 
rather by what it can become.” [Hefner, 1993].
Transhumanistisch filosoof: En technologie kan 
daaraan bijdragen?
Theoloog: Technologie is volgens Hefner zelf na-
tuur. Traditioneel staan technologie en menselijke 
cultuur tegenover de natuur. Hefner verwerpt die 
scheiding. Hij stelt: technologie is “a form or seg-
ment of nature, and its emergence is founded in the 
same neurobiological matrix as human beings and 
their culture.” [Hefner, 1993]. Technologie is dus 
helemaal opgenomen in de kosmische evolutie en 
moet dus bijdragen aan de verdere ontwikkeling 
van de complexiteit en vrijheid van de kosmos.
Transhumanistisch filosoof: Is Hefner een trans-
humanist?
Theoloog: Ik denk niet dat hij zichzelf zo zou om-
schrijven. Maar zijn ideeën komen er wel dicht 
bij in de buurt. Immers, als het Gods bedoeling 
met de wereld is om meer complexiteit en vrij-
heid te genereren, dan is ook meer vrijheid van 
biologische beperkingen onderdeel van die kos-
mische evolutie. In dat licht zijn de doelstellingen 
die jullie transhumanisten stellen volledig te ver-
enigen met een christelijke levensvisie. Bij de 
Opstanding heeft immers God de biologische 
beperkingen van Jezus’ existentie overwonnen.
Transhumanistisch filosoof (glimlachend): Jezus als 
de eerste transhumanist?
Theoloog: Het klinkt wat vreemd, maar misschien 
zit er iets in die gedachte. Maar wat ik eigenlijk 
probeer duidelijk te maken is dat de christelijke 
visie niet per se tegenover de transhumanistische 
staat. Transhumanisme, zoals jij dat eerder al ge-
definieerd hebt, heeft zichzelf expliciet tegenover 
een religieuze visie geplaatst. Ik vind dat onnodig 
en eigenlijk ook onzinnig. Daarmee wordt trans-
humanisme een antireligieuze beweging, hoewel 
je hebt toegegeven dat transhumanisme zelf ook 
religieuze trekken heeft. Teilhard de Chardin en 
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Hefner zijn voorstanders van het verder ontwik-
kelen van cyborgtechnologie, omdat zij deze zien 
in het bredere kader van de ontwikkeling van de 
kosmos. Hiermee moet een transhumanist eigen-
lijk kunnen instemmen.

het eeuWige LeVeN
Transhumanistisch filosoof: Ben jij bang voor de 

dood?
Theoloog: Dat weet ik niet. Ik houd me daarmee 
niet zo bezig.
Transhumanistisch filosoof: Nee? Ik dacht altijd dat 
religie een manier was om de angst voor de dood 
te kanaliseren en zin en betekenis aan de dood te 
geven.
Theoloog: Dat heb je dan mis. Mijn persoonlijke 
visie op geloof is juist dat het leven centraal staat. 
Het draait om het hier en nu, niet om een eventu-
eel later. Dat komt mijns inziens ook uit de bijbel 
goed naar voren: de ultieme beslissingen worden 
hier en nu gemaakt. Maar wat je zegt vind ik wel 
grappig.
Transhumanistisch filosoof: Hoezo?
Theoloog: Wel, jij hebt transhumanisme omschre-
ven als de poging om de biologische beperkingen 
van pijn en dood op te heffen. De ultieme drijf-
veer van het transhumanisme lijkt dus de angst 
voor verval en dood! Terwijl vanuit mijn optiek de 
christelijke religie juist over leven gaat, draait het 
bij transhumanisme fundamenteel om een bittere 
strijd met Magere Hein.
Transhumanistisch filosoof: Hoe stel jij je eeuwig 
leven voor?
Theoloog: Ik stel het me niet voor, daar begin ik 
niet aan. Ik heb geen idee hoe eeuwig leven eruit 
ziet. Ook de bijbel is daarover niet helder. In het 
Oude Testament wordt nauwelijks gesproken 
over een leven na de dood. Sommige bijbelweten-
schappers stellen zelfs dat volgens het Oude Tes-
tament bij de dood alles ophoudt. Of er een leven 
na de dood of een eeuwig leven is, is een vraag 
— maar, zoals ik al zei, het is geen vraag waarmee 
ik me veel bezighoud. Voor mij persoonlijk staat 
het leven hier en nu centraal.
Transhumanistisch filosoof: Ik stel me eeuwig leven 
voor als een nooit eindigende voortzetting van 
het hier en nu. Dat zou bijvoorbeeld kunnen door 

mijn geest te uploaden in een computer. Ik hoop 
ooit de mogelijkheid te krijgen om zo onsterfelijk 
te worden in cyberspace.
Theoloog: Hahahaha! Eeuwig leven in Second 
Life…
Transhumanistisch filosoof: Maar wat als je de kans 
geboden zou worden om zo na de dood voort te 
leven?
Theoloog: Ik weet het niet. Ik twijfel. Enerzijds 
klinkt het natuurlijk erg aantrekkelijk. We ken-
nen het hier en nu. We weten wat genot is en pijn. 
We weten niet hoe doodgaan voelt. En ook niet 
of er iets is na de dood, een soort van bewustzijns-
toestand die vanwege het verval van het lichaam 
anders moet zijn dan onze huidige bewustzijns-
toestand. Mensen zijn bang voor het onbekende. 
Dus een voortzetting van het heden — een voort-
zetting van een bestaan waarmee we bekend zijn 
— klinkt erg aanlokkelijk. We weten dan wat we 
kunnen verwachten. Maar of dat eeuwig leven 
is…?
Transhumanistisch filosoof: Ik snap het niet hele-
maal. Gelovigen zetten hun kaarten op God, een 
wezen waarvan ze niet eens weten of deze bestaat. 
Ze hopen dat die God je na de dood eeuwig leven 
schenkt, maar dat weten ze niet zeker. Klopt dit?
Theoloog: Ja, wel zo ongeveer ja.
Transhumanistisch filosoof: Welnu, stel dat je nu de 
zekerheid van een eeuwig leven wordt geboden, 
van een bewustzijnstoestand die door jou ervaren 
wordt zoals je huidige bewustzijnstoestand — 
zou iemand die dan niet met beide handen aan-
grijpen?
Theoloog: Zoals ik al zei, het klinkt aantrekkelijk.
Transhumanistisch filosoof: Maar je aarzelt nog.
Theoloog: Ja, ik aarzel. Jij gooit het op zekerheid 
versus onzekerheid. Maar zo simpel ligt het na-
tuurlijk niet. Ten eerste kent ook technologie on-
zekerheden. Is bijvoorbeeld het materiële sub-
straat — de hardware en de software — waarin 
mijn geest zou worden opgeslagen, aan verval on-
derhevig? We weten dat ijzer oxideert. Wat nu als 
de computer waarin mijn geest is opgeslagen 
langzaam verroest? Of dat de harde schijf crasht? 
Bovendien zou die computer ook bediend moe-
ten worden. Wie zou daarvoor verantwoordelijk 
zijn? Een of ander bedrijf? En wie zegt dat daar-
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van geen misbruik gemaakt zou kunnen worden?
Transhumanistisch filosoof: Natuurlijk, dat is alle-
maal waar. Er zouden strenge beveiligingsmaatre-
gelen getroffen moeten worden, er zouden back-
ups gemaakt moeten worden — geen twijfel over 
mogelijk.
Theoloog: Bovendien weet ik niet wat ik mis. Stel 
nu eens dat het eeuwige leven door God geschon-
ken onvergelijkbaar anders is, kwalitatief anders 
dan ons huidige bestaan. Ik zou daarnaar wel 
nieuwsgierig zijn. Jij niet? Ik ben leergierig, altijd 
op zoek naar nieuwe ervaringen. Als mijn be-
wustzijn in een computer tot in het oneindige 
zou voortduren, zou ik dan nieuwe ervaringen 
kunnen opdoen? Of zou ik alleen maar meer van 
hetzelfde ervaren? Zou ik me, als ik de vrijwel 
oneindige mogelijkheden van cyberspace zou 
hebben uitgeprobeerd, niet gaan vervelen?
Transhumanistisch filosoof: Alsof harpje spelen op 
een wolkje zo enerverend is.
Theoloog: Nu spot je ermee. Dat beeld is een men-
selijke constructie, gemaakt door reclamemakers. 
We weten niet hoe een hiernamaals eruit ziet, als 
het al bestaat. Niemand is ooit teruggekomen om 
het ons te vertellen. Misschien is het ook wel he-
lemaal niet uit te leggen, als het hiernamaals wer-
kelijk onvergelijkbaar verschilt van het hier en nu. 
Immers, dan zouden er geen woorden zijn om het 
hiernamaals te beschrijven. Misschien moeten we 
maar gewoon over het eeuwige leven zwijgen en 
ons concentreren op de moeilijkheden en moge-
lijkheden van ons aardse leven hier en nu.
Transhumanist: Amen.
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3.6 Govert Valkenburg

teChNOLOgie aLS BetekeNiS

n het algemeen vervullen religies enkele 
voor de hand liggende functies. Een eer-
ste functie is het doorgronden van en 
betekenis geven aan de wereld waarin 
mensen leven. Ellendige zaken als hon-
ger, ziekte en dood en magische gebeur-
tenissen als liefde en geboorte zetten 
mensen aan het denken. Mythologieën 
en religies bieden in het algemeen een 
consistent wereldbeeld waarbinnen al 
deze zaken hun plaats krijgen. Hier-
mee vervult religie vaak ook een functie 

van troost, en verbondenheid tussen het indi-
vidu en het geheel van mensheid, natuur en ho-
gere machten. Een tweede functie van religies is 
te pogen de loop van de dingen in de wereld 
ten goede te keren. Mensen hebben behoefte 
om de wereld om hen heen te beheersen — en zo 
dat niet volledig lukt, dan toch ten minste te pro-
beren de ellende te beperken. Daarom beschik-
ken religies over rituelen om de gunst van hogere 
machten te verwerven: gebed en offer liggen voor 
de hand, maar ook alledaagse zaken als eten, so-
ciale omgang en seks hebben soms een betekenis 
ten dienste van religie. Een derde functie is het 
vormgeven aan een sociale praktijk: een religie 
bestaat doordat een groep mensen haar samen 
beleeft. En juist door die gezamenlijke beleving 
van religie krijgt de groep haar vorm en inwen-
dige structuur. Zo zal een god altijd op een ze-

kere manier ‘bestaan’, als er een groep mensen is 
die voortdurend handelt alsòf die god bestaat; en 
door op die manier te bestaan, geeft de god ook 
een richting aan de groep. Het vormgeven aan 
een praktijk is wellicht in veel gevallen geen in-
trinsiek of expliciet doel van de religie, maar dan 
toch zeker een bijkomend verschijnsel. Deze drie 
eigenschappen vormen een visie op religie die 
weliswaar een beperkte diepgang heeft, maar die 
wel plausibel is en door haar breedte van toe-
passing is op een groot aantal religies. De visie is 
bovendien houdbaar onafhankelijk van een ant-
woord op de vraag of er een god bestaat. In de 
rest van het essay wordt dan ook vooralsnog 
afgezien van een antwoord op deze vraag — een 
agnostische positie ingenomen dus. Dit heeft als 
praktische consequentie dat we het verhaal, zo 
goed en zo kwaad als het gaat, moeten proberen 
te vertellen zonder daarin het bestaan van een 
god aan te nemen. Een agnostische positie vraagt 
dus om een methodisch atheïsme.

Deze gedachten mogen voor de hand liggen 
voor een ieder die wel eens over het bestaan van 
een god heeft nagedacht of dat bestaan in twijfel 
heeft getrokken, of zich heeft afgevraagd waarom 
hij toevallig protestants is, en niet joods. Wat 
meer in het oog springt, is dat een dergelijk ver-
haal ook over technologie kan worden verteld. 
Daarbij hoeven we niet zozeer ons oordeel uit te 
stellen over of technologie nu wel of niet bestaat 

teChNOLOgie eN ReLigie aLS PRaktiJkeN
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— daarover valt weinig te discussiëren. Niette-
min kunnen we ons afvragen hoe de mens zich 
verhoudt tot zijn of haar gereedschappen vanaf 
de eerste hamer tot aan de modernste varianten 
als TomTom en de doe-het-zelf-defibrilator. 
Ook technologie gaat gepaard met de wens om 
de natuur naar onze hand te zetten. Manipulatie 
van de wereld herkennen we zowel in de haas die 
we met een strik weten te vangen, als in het im-
mense project van een kerncentrale: beide dienen 
het doel dat de wereld een beetje gedwongen 
wordt voor ons te werken, zodat we zelf een aan-
genamer leven kunnen leiden. Ook het tweede 
punt, het doorgronden en begrijpen van de we-
reld is duidelijk herkenbaar. Waar vind je dat 
sterker uitgebeeld dan in de hoogtechnologische 
apparaten van het natuurkundelaboratorium, en 
de alomtegenwoordige statistische methoden 
van de sociale wetenschappers? Maar ook dichter 
bij huis is deze verkenningsdrang te herkennen: 
wie gebruikt niet een raamthermometer om te 
kijken hoe koud het buiten is? Of een weegschaal 
om te kijken hoeveel lichaamsvet de feestdagen 
ons hebben opgeleverd? Onze kennis van de we-
reld is in veel gevallen niet denkbaar zonder de 
materiële dingen en technische gereedschappen 
waarmee ons dagelijks leven zo vol is.

Ook het derde punt is herkenbaar: dat tech-
nologie vraagt om een context waarin zij kan 
functioneren, en zelf ook vorm geeft aan die con-
text. Een hamer is weinig hamer in een situatie 
waarin ‘timmeren’ niet tot het gangbare reper-
toire behoort. Stel je voor dat een archeoloog 
over 5000 jaar een hamer vindt. In haar tijd wor-
den hout en spijker nergens meer voor gebruikt, 
dus zal voor haar die hamer niet de dezelfde be-
tekenis hebben als voor ons: interessant om naar 
te kijken en je fantasie de vrije loop erover te la-
ten, misschien heeft ze de naam ervan kunnen 
achterhalen, maar het is in elk geval niet bij uit-
stek het ding om de spijker mee op zijn kop te 
slaan. Een hamer kan slechts hamer zijn, voor 
zover wij daarin meegaan. Het is alleen de meest 
voor de hand liggende manier om een spijker in 
het hout te drijven, als er voldoende mensen zijn 
die dat steeds met een hamer doen — en niet 
met een stuk stoeptegel, of überhaupt niet met 

hout en spijkers te maken hebben.
Dit essay wil laten zien dat technologie en 

religie op een vergelijkbare manier in onze we-
reld figureren en ons leven vormgeven. Zodoende 
zijn ze in enkele opzichten letterlijk elkaars con-
currenten. Door het beeld van technologie uit te 
werken voor het specifieke geval van geneeskun-
de-als-technologie en daarbij te putten uit in-
zichten uit de techniekfilosofie, zal duidelijk 
worden dat de technologie dit spelletje op over-
tuigende wijze speelt. Tot nu toe zijn zowel het 
beeld van technologie als het beeld van religie 
relatief plat en ongenuanceerd gebleven. Het 
technologiebeeld zal in de volgende paragraaf in 
meer detail worden uitgewerkt. Voor het beeld 
van religie wordt dat achterwege gelaten. Omdat 
wordt toegewerkt naar de uitdagingen die tech-
nologie aan religie stelt, wordt volstaan met een 
allroundbeschrijving van religie. Om een beeld te 
krijgen van antwoorden die verschillende religies 
op deze uitdaging hebben, zou nadere uitwerking 
wel nodig zijn. Daaraan wordt hier echter geen 
aandacht besteed.

teChNOLOgie, VaN 
BeheeRSiNgSdRaNg 
NaaR SyMMetRie
Het beeld van technologie tot zover was 

vooral een beeld als uiting van een drang om de 
wereld te manipuleren en onderwerpen. Het lijkt 
vanzelfsprekend dat wij een verlangen hebben 
om het leven te veraangenamen. De efficiëntie 
van technische oplossingen maakt ze vervolgens 
tot een verleidelijke keuze om dat te verwezenlij-
ken. Dat is echter slechts een deel van het ver-
haal. Er is enige nuancering nodig van het plaat-
je, als zou er een wereld zijn die klaar ligt om 
door ons te worden gemanipuleerd door middel 
van instrumenten die wij onszelf ter beschikking 
stellen in overeenstemming met een vooraf uit-
gewerkt plan. Dat die wereld er ligt is nog wel 
aannemelijk; zij laat zich echter niet zonder slag 
of stoot door ons manipuleren: ze werkt eigenlijk 
tegen en geeft haar geheimen slechts moeizaam 
prijs. Ook doen onze instrumenten vaak niet 
precies wat wij willen. Ze haperen wel eens, laten 
ons een nèt iets andere handeling uitvoeren dan 
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we voor ogen hadden, en maken door hun be-
staan sommige keuzes logischer dan andere. Ge-
reedschappen zijn niet neutraal. Door hun speci-
fieke eigenschappen sturen ze onze manier van 
doen, onze blik op wat we aan het doen zijn, en 
dus ook het uiteindelijke resultaat. Om terug te 
komen op de hamer: door slechts te bestaan, 
maakt de hamer dat het voor de hand ligt om 
gebruik te maken van spijkers en hout. We kun-
nen dit het script van de hamer noemen: net als 
het script van een film, vertelt het welke hande-
lingen op welk moment de juiste zijn [Akrich, 
1992]. De praktijk waarin de timmerman figu-
reert maakt dus niet alleen de hamer; de hamer 
geeft ook mede vorm aan die praktijk. We kun-
nen de interacties tussen mens, gereedschappen 
en wereld veel beter begrijpen als we die zien als 
een netwerk van gelijkwaardige en zelfstandig 
opererende elementen [Latour, 1997]. Elk ele-
ment draagt zijn steentje bij aan de uiteindelijke 
vorm van onze leefwereld.

Deze laatste opmerking suggereert een twee-
de manier waarop ‘dingen’ een rol spelen in onze 
wereld: ze oefenen invloed uit op hoe wij die we-
reld zien en welke betekenis we eraan geven. 
Dingen spelen een ‘hermeneutische’ rol: ze be-
middelen onze waarneming en bepalen mede wat 
we zien en hoe we het zien [Ihde, 1990], en voor-
al ook wat we níet zien. In letterlijke zin maakt 
een microscoop micro-organismen zichtbaar en 
doet een telescoop dat met het landschapsreliëf 
van de maan — zaken die we voordien niet kon-
den zien. Maar ook op een meer abstracte manier 
bemoeien dingen zich met ons kijken. Zo heeft 
de uitvinding van de klok een genadeslag toege-
bracht aan allerlei ouderwetse maten van snel-
heid. Hoewel we afstandsmaten als de mijl al 
sinds de Romeinen kennen, kunnen we pas sinds 
we een goede klok hebben spreken over mijlen 
per uur. Dat is een hele andere perceptie van snel-
heid dan wanneer dat in termen van de snelheid 
van een man te paard of de snelheid van een voet-
reiziger gebeurt. Onwillekeurig delen we sinds-
dien alle bewegingen in aan de hand van een der-
gelijke snelheidsmaat: een voetganger gaat zo’n 4 
à 5 km/u, en we kunnen ons ook alles voorstellen 
bij een auto die 120 km/u rijdt. We zien snelhe-

den nu op een manier die we een paar eeuwen 
geleden nog niet ter beschikking hadden. De spe-
cifieke manier van kijken die dingen ons aanrei-
ken is te vergelijken met die van een zaklamp in 
het bos: die laat de zaken binnen de bundel goed 
zien, maar wat er net buiten valt zien we helemaal 
niet meer — of in elk geval stukken slechter dan 
wanneer we de zaklamp niet zouden gebruiken 
en onze ogen zouden laten wennen aan het don-
ker. Zo doet het bestaan van elektrisch licht ons 
vergeten dat de dagen in de winter een stuk korter 
zijn, en laten diepvriesinstallaties ons vergeten 
welke groenten nou eigenlijk bij welk seizoen 
horen.

Dit beeld kunnen we doortrekken. Immers, 
als die dingen zulke bepalende rollen spelen, wat 
weerhoudt ze er dan van om onze wereld over te 
nemen? Het mobieltje heeft zich een weg ons le-
ven ingevochten. We kunnen praktisch niet meer 
zonder, en zelfs de idealist die het nog een tijdje 
volhoudt zonder zaktelefoon blijkt in de meeste 
gevallen na enige tijd toch overstag te gaan. Ook 
de kaasschaaf, de waterleiding en de auto zijn 
niet weg te denken. Het is in deze voorbeelden de 
vraag of het menselijk intellect hier heel rationeel 
en planmatig te werk is gegaan. De technologieën 
zijn stukje bij beetje tot stand gekomen; en als ze 
eenmaal daar zijn, is de verleiding zo groot dat de 
echte plussen en minnen goeddeels buiten be-
schouwing blijven. Wat hebben wij mensen daar-
bij in de melk te brokkelen? Vaak is een angst 
voor dergelijke scenario’s van ‘technologische ko-
lonisatie’ te herkennen achter negatieve reacties 
op wetenschappelijke en technologische door-
braken. Soms lijkt de ontwikkeling van weten-
schap en technologie inderdaad een trein waar-
van de rem al lang geleden kapot is gegaan. Toch 
is dit beeld overtrokken en vindt het in de heden-
daagse techniekfilosofie ook niet veel aanhang 
meer. Immers, hoewel het niet altijd evenveel in 
het oog springt, is de mens er wel degelijk steeds 
bij betrokken. Er zijn voldoende mogelijkheden 
om een spaak in het wiel te steken.

In de benadering die we hiervoor kozen, spe-
len de mensen een volwaardige rol — ze zijn al-
leen niet de enigen, want de dingen doen net zo 
hard mee. In het veld van machtsverhoudingen 
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tussen mensen en dingen zijn de twee extremen 
dus niet houdbaar: de mens is niet geheel zelf-
standig de baas over de wereld; maar evenmin is 
zij hulpeloos ondergeschikt aan de voortdende-
rende trein van vooruitgang. Wat telt, is de uit-
komst van het spel dat mensen, dingen en omge-
ving met elkaar spelen. Omdat we niet van 
tevoren kunnen stellen wie uit dit rijtje de meest 
doorslaggevende rol speelt (en dit bovendien ook 
bij elke interactie weer anders uitpakt), zouden 
we dit een ‘symmetrische’ benadering kunnen 
noemen.

Behalve de overeenkomst van beheersing en 
betekenisgeving zagen we de overeenkomst tus-
sen religie en technologie in het praktijkkarakter 
dat beide hebben. Door dit sociale aspect hebben 
beide een onvermijdelijke invloed op de moraal 
die mensen ervaren en dus op de keuzes die ze 
maken. Met andere woorden, van beide soorten 
praktijken gaat een disciplinerende werking uit 
die mensen vertelt wat hoort en wat niet hoort, 
wat kan en niet wat kan, wat goed en wat slecht 
is, wat gezegd kan worden en wat niet. Inzichte-
lijk maken hoe een dergelijke disciplinering in 
het geval van religie gaat, vereist een sociologie 
van elke afzonderlijke religie. Dat wordt hier 
achterwege gelaten. Op technologische discipli-
nering gaan we wel kort in. Het schoolvoorbeeld 
[Latour, 1997] is de verkeersdrempel: door te 
dreigen met het vernielen van onze schokdem-
pers, dwingt de drempel ons onze snelheid te ma-
tigen op woonerven en in de buurt van scholen. 
We worden dus door een materiële configuratie 
gedwongen ons moreel te gedragen. Er zijn tal-
rijke andere voorbeelden te verzinnen. Zo ver-
leidt de centrale verwarming ons om het huis 
warmer te stoken dan met een open haard ooit 
zou lukken. De snelweg verleidt ons om aan de 
andere kant van het land op de koffie te gaan — 
en door het kennelijke gemak wordt dat accepta-
bel gedrag. Het bestaan van klokken maakt het 
onbeleefd om te laat op afspraken te komen. En 
de televisie maakt dat we begaan zijn met de 
honger en ellende in de verste uithoeken van de 
wereld — en dat je vervolgens een onmens bent 
als je niet stort op giro 555.

teChNOLOgie aaN ONS LiJF
De voorbeelden uit de vorige paragraaf vol-

doen allemaal aan het stereotype beeld van tech-
nologie als ‘iets wat je in de winkel koopt en thuis 
in het stopcontact steekt’. Het betrof steeds din-
gen, apparaten en apparaatjes, gereedschappen en 
gebruiksvoorwerpen, of dingen zoals kerncentra-
les en snelwegen, die een duidelijk ‘technische’ of 
harde uitstraling hebben. Een complexere vorm 
van technologie kunnen we herkennen in genees-
kunde. Geneeskunde is bovendien des te interes-
santer omdat het raakt aan ons lichaam, onze 
ziekte en ons welzijn, en aan ons leven en de 
dood: belangrijke categorieën die evenzeer het 
domein van religie zijn! Hoewel veel mensen in 
eerste instantie zullen menen dat geneeskunde en 
technologie lang niet hetzelfde zijn, is het toch 
verdedigbaar om geneeskunde voor een groot 
deel als technologie te zien. Ten eerste is achter 
de geneeskunde de drang te herkennen van het 
willen begrijpen en beheersen van het menselijk 
lichaam. De nadere uitwerking is ook in dit geval 
complexer: om met Latour te spreken, het li-
chaam werkt flink tegen in het prijsgeven van zijn 
geheimen. Toch is de drang naar het kunnen ge-
nezen een soortgelijke motivatie als we al achter 
de ontwikkeling van technologie zagen: het aan-
genamer maken van ons leven. Ten tweede heeft 
geneeskunde zeer sterk het karakter van een 
praktijk. Ze heeft haar eigen normen en waarden, 
haar eigen manier van doen en laten, en een dui-
delijke zelfregulering. Net als ingenieurs hebben 
artsen een bepaalde bewegingsvrijheid in de ver-
onderstelling dat ze op die manier het beste kun-
nen bijdragen aan de maatschappij. Ten derde is 
de praktijk van de geneeskunde door en door 
technisch: diagnostische apparatuur, farmaceuti-
sche technologieën, informatisering en automati-
sering spelen een belangrijke rol in ziekenhuis en 
laboratorium. Medisch-wetenschappelijk onder-
zoek is zonder apparaten ondenkbaar. In de ge-
neeskundige praktijk spelen materiële zaken net 
zozeer een rol als we in de inleiding zagen bij 
technologie in het algemeen.
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De overeenkomsten tussen geneeskunde en 
technologie (of zelfs de visie van geneeskunde àls 
technologie) inspireren om in de geneeskunde op 
zoek te gaan naar de overige mechanismen die 
we eerder vanuit de techniekfilosofie tegenkwa-
men. Dat blijkt niet al te moeilijk te zijn. Ten eer-
ste rijst de vraag of ook in het geval van genees-
kunde de symmetrische benadering een zinvolle 
weg is. In een eerdere formulering schemerde al 
door dat dit inderdaad tot beter begrip leidt: het 
lichaam werkt hier en daar flink tegen en geeft 
zijn geheimen niet zonder meer prijs. Er lijkt dus 
veel meer sprake van een interactie tussen het li-
chaam, medische instrumenten en de arts of on-
derzoeker dan dat de arts of onderzoeker het li-
chaam te lijf gaat met gereedschappen om het ten 
goede te manipuleren. Maar wellicht belangrijker 
voor de vergelijking tussen religie en (medische) 
technologie: die gereedschappen dragen zelf ac-
tief bij aan het vormgeven van hetgeen de ge-
neeskundige en zijn of haar patiënt zien. Zo is 
het meten (en in de eerste plaats het waarnemen) 
van de bloeddruk een gangbare routine geworden 
omdat de bloeddrukmeter op grote schaal in de 
spreekkamer aanwezig is. Hetzelfde geldt voor de 
stethoscoop en de reflexhamer. Ook meer ge-
avanceerde apparatuur draagt actief bij aan wat 
artsen zien, en aan hoe de visie op lichaam, ziekte 
en gezondheid vorm krijgt. Visualiserende tech-
nologieën reiken ons een zeer specifiek beeld aan 
van bijvoorbeeld de foetus in de moederschoot 
[Verbeek, 2007], en de gezondheid en het func-
tioneren van onze ingewanden [Radstake, 2007]. 
En leven met diabetes wordt door de (draagbare) 
meetapparatuur een permanente levensvorm van 
meten en bijstellen [Mol, 2006]; dat lijkt maar 
weinig op het beeld van ziek in bed liggen, maar 
helemaal probleemloos is zo’n leven ook niet.

teChNOLOgie: 
eeN MeNSeLiJke gOd?
Deze laatste voorbeelden geven duidelijk aan 

hoe de aanwezigheid van technologieën invloed 
heeft op hoe wij onszelf zien. Door de ongeboren 
vrucht zichtbaar te maken, verdwijnt een klein 
stukje van de magie van het ontstaan van leven. 
De verwondering en dankbaarheid worden er 

misschien niet minder om, maar dingen die we 
stap voor stap kunnen volgen, zijn minder on-
grijpbaar dan dingen waarbij dat niet kan. Ook 
het beheersen van diabetes, hoe weerbarstig de 
bloedsuikermeters ook zijn, maakt dat we op zijn 
minst bepaalde stukjes van ons lichaam beter be-
heersen. En als die bloedsuikerspiegel meetbaar 
en dus zichtbaar wordt, en we hem bovendien 
steeds beter kunnen leren te beheersen door op 
ons dieet te letten, dan hoeven we alvast op één 
punt minder hard een bovennatuurlijke kracht 
aan te roepen om ons te helpen — de technologie 
helpt ons immers reeds met die beheersing. In 
het algemeen zal gelden dat naarmate we meer 
begrijpen en zichtbaar maken, we minder hard 
een esoterische verklaring en methode tot be-
heersing nodig hebben.

Het lijkt erop dat veel religieuzen deze druk 
van de kant van technologische voortgang her-
kennen. In discussies over bijvoorbeeld kloneren 
en verbeteringsgeneeskunde (‘human enhance-
ment’) komt veelvuldig het argument naar voren 
dat de mens ‘niet voor god moet spelen’ [Schuyt, 
2003]. Technologische vooruitgang zet steeds 
kleine stapjes waarbij onverklaarbare en onbe-
heersbare dingen verklaarbaar worden, en zo in 
zekere zin onttrokken aan het domein van de re-
ligie. Door de openbaringen die technologie ons 
biedt, hebben we sommige stukjes goddelijke 
openbaring niet meer nodig. Hoewel dit niet al-
tijd gemakkelijk te verwoorden is, zeker in ter-
men die overtuigend zijn voor niet-religieuze 
gesprekspartners, blijkt uit de levendigheid van 
dergelijke discussies dat er toch voor een aantal 
mensen het een en ander op het spel lijkt te staan 
[Kass, 1997].

Deze conclusie laat een aantal belangrijke 
vragen open. Ten eerste is er de vraag in hoeverre 
religies hierop een antwoord kunnen bieden en 
hoe succesvol dat is. Lang niet alle religies zijn 
technologie-pessimistisch, en sommige hangen 
zelfs expliciet het gebruik van technologie aan 
om de wereld beter te maken. Deze vraag kan 
hier helaas niet worden uitgewerkt en er moet 
worden volstaan met de constatering dat ten 
minste een deel van de zorgelijke reacties op 
technologie religieus geïnspireerd zijn en deels 
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verklaard kunnen worden, doordat technologie 
stukjes afsnoept van de zeggenschap van religie.

Een tweede belangrijke vraag die hierdoor 
wordt opgeroepen is in hoeverre het onwenselijk 
is dat technologie zich de rol toe-eigent van bete-
kenisgeving. Vanuit atheïstisch perspectief is dat 
geen probleem, omdat er simpelweg niets wordt 
afgenomen van andere waardevolle domeinen. 
Vanuit religieus perspectief kan het wel degelijk 
een probleem zijn, omdat religie nu eenmaal niet 
iets is dat mensen gemakkelijk even opgeven voor 
iets anders. In dat geval is het meestal te simpel 
om te stellen dat we er beter van worden en dat 
de religie dus maar even het nakijken moet heb-
ben. Maar het lijkt tot op zekere hoogte onver-
mijdelijk: grote stappen roepen weerstand op, 
maar we zagen ook dat we de kleine stapjes vaak 
ongemerkt voorbij laten gaan. Misschien moeten 
we dus concluderen dat we prima in staat zijn tot 
verandering, en dus ook best bereid zijn om stuk-
jes van onze religies prijs te geven, mits dat maar 
niet te snel en confronterend gebeurt. Misschien 
is de belangrijkste verklaring daarvoor dat kleine 
veranderingen, in tegenstelling tot grote, niet al 
te hard laten zien dat religies vaak het beste als 
contingente praktijken te zien zijn — iets wat 
niet past bij het absolute karakter van een religie.

Het mag duidelijk zijn dat een geheel ander 
essay was ontstaan als we niet aan het begin de 
agnostische positie hadden ingenomen. Immers, 
wie het bestaan van een god tussen haakjes zet, 
zal hem vervolgens op zijn zoektocht ook niet 
snel vinden. Misschien zijn religies dus best abso-
luut, en geen geconstrueerde maar eerder door 
een god gegeven praktijken. Dat doet echter niets 
af aan de werking en concurrentie van technolo-
gie zoals hier beschreven. In beide gevallen is te 
hopen dat de hiervoor beschreven inzichten in 
technologie een interessante ingang kunnen bie-
den om ermee om te gaan.
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3.7

Een reflectie vanuit antroposofisch perspectief

Erik Baars

de BetekeNiS VaN het MeChaNiS-
tiSCh eN hOLiStiSCh MeNSBeeLd 
VOOR teChNiekONtWikkeLiNg

n een therapeuticum, een samenwerkings-
verband van antroposofische huisartsen 
en therapeuten, komt een vrouw met een 
chronisch verhoogde en medicamenteus 
moeilijk tot een normale waarde in te 
stellen bloeddruk op het spreekuur van 
een antroposofisch arts. Zij heeft in 
overleg met haar eigen huisarts besloten 
om te onderzoeken of een meer holistische 
benadering van het ziekteprobleem haar 
iets kan opleveren. Naast de gebruikelijke 
technische, diagnostische benadering 
(o.a. meten van de bloeddruk, bloed-
onderzoek om de nierfunctie te bepalen) 

vindt een (aanvullende) antroposofisch, diagnos-
tische procedure plaats. Hierin gaat de huisarts 
onder andere in op relevante constitutionele en 
biografische gegevens, en beoordeelt de fysiothe-
rapeut in de diagnostische massage de kwaliteit 
van de weefsels, de eurythmietherapeut in de 
diagnostische bewegingsoefeningen de kwaliteit 
van de beweging, en de kunstzinnig therapeut de 
kwaliteit van de schilderingen. Met behulp van 
een inlevende, fenomenologische methode wor-
den aspecten van de gezondheidstoestand van 
en de opgedane therapeutische ervaringen met 
de patiënt in een patiëntenbespreking bijeen-
gebracht, ‘gelezen’ en vervolgens vertaald met be-
hulp van holistische, diagnostische en therapeu-
tische taal.

Op basis van de uitkomst van de patiënten-
bespreking wordt in overleg met de patiënt ge-

kozen voor een gecombineerde behandeling met 
antroposofische medicatie, ritmische massage en 
eurythmietherapie. Patiënt en therapeuten gaan 
vervolgens actief aan de slag in een iteratief, zich 
ontwikkelend therapeutisch proces, waarvan het 
verloop van tevoren niet (geheel) voorspelbaar is. 
Op basis van hun bevindingen, hun kennis van 
de zieke en de gezonde toestand, hun therapeuti-
sche ‘middelen’ en de feedback van de patiënt 
sturen de therapeut en de patiënt hun proces re-
gelmatig bij. Na enkele weken therapie is de 
bloeddruk, ook bij follow-up, onder controle met 
minder reguliere medicatie dan voorafgaand aan 
dit traject.

Aldus: een bekend voorbeeld uit de dagelijkse 
antroposofische gezondheidszorgpraktijk die ge-
makkelijk aangevuld kan worden met andere, 
vergelijkbare casuïstiek. Kenmerkend voor deze 
casussen zijn: de holistische benadering; de op 
het individu georiënteerde aanpak; de integratie 
van reguliere en antroposofische kennis bij diag-
nostiek, processturing en therapiekeuze; het pro-
cesgestuurde werken; en het therapeutisch actief 
stimuleren van de gezondheidscheppende en ba-
lansherstellende krachten in de mens. Voor velen 
zijn genoemde, vooral holistische, kenmerken re-
den om de antroposofische gezondheidszorg a 
priori als een on-verantwoorde vorm van ge-
zondheidszorg te beschouwen. Eventueel optre-
dende positieve uitkomsten in dit soort casussen 
zijn dan op zijn best het gevolg van niet-specifie-
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ke therapie- of contextfactoren en op zijn slechtst 
placebo-effecten. Voor hen kan antroposofische 
gezondheidszorg opgevat en afgedaan worden 
als onwetenschappelijk geloof!

Bij nadere beschouwing blijkt aan deze op-
vatting een mens- en wereldbeeld ten grondslag 
te liggen van waaruit deze redenering gerecht-
vaardigd wordt, namelijk het mechanistisch 
mens- en wereldbeeld. Dit in de wetenschap nog 
steeds dominante mens- en wereldbeeld ver-
werpt niet-mechanistische concepten en stuurt 
aan op verdergaande technologische oplossingen 
voor maatschappelijke problemen zoals ook in de 
gezondheidszorg.

Dit essay is bedoeld om de dominantie van 
het mechanistisch mens- en wereldbeeld ter dis-
cussie te stellen en daarmee een opening te bie-
den voor een ontwikkelingsrichting van de tech-
niek die aansluit bij een holistisch mens- en 
wereldbeeld. Daartoe schets ik allereerst kort de 
ontstaansgeschiedenis van het mechanistisch 
mens- en wereldbeeld en haar invloed op het 
denken in de gezondheidszorg. Vervolgens de-
monstreer ik aan de hand van enkele voorbeelden 
de opkomst van meer holistische benaderingen 
in de gezondheidszorg en ga ik in op de vraag in 
hoeverre het mechanistisch mens- en wereld-
beeld zelf wetenschappelijk verantwoord is. Daar-
na beschrijf ik enkele mogelijke ontwikkelings-
richtingen van de techniek die uit de mecha-
 nistische en holistische mens- en wereldbeelden 
voortkomen. Ten slotte wordt vanuit de antropo-
sofische geesteswetenschap gereflecteerd op de 
geschetste ontwikkelingen, waarmee het huidige 
tijdsgewricht in een groter ontwikkelingsper-
spectief wordt geplaatst.

de hiStORiSChe ONtWikkeLiNg
VaN het MeChaNiStiSCh 
MeNS- eN WeReLdBeeLd
Sinds de 15de en 16de eeuw heeft de op-

komst en ontwikkeling van het mechanistisch 
mens- en wereldbeeld een enorm grote invloed 
gehad op het natuur-beleven en daarmee op de 
ontwikkeling van de techniek. Gloy [Gloy, 1995] 
schetst deze ontwikkeling in de context van een 
veel grotere historische verandering in natuurop-

vatting die zich in vier fasen heeft voltrokken. 
Het ‘magisch-mythische natuur-beleven in de 
voor-Griekse tijd’ zoals dat bij de verschillende 
natuurvolkeren leefde, wordt gekenmerkt door 
een spiritueel beleven van goddelijke wezens en 
krachtenwerkingen. Er is in deze tijd nog geen 
sprake van een objectieve natuur waartegenover 
de mens zich gesteld beleeft: natuur en mens-
wereld vormen een ongescheiden eenheid; de mens 
is deel van een omvattende natuur. Vanaf on-
geveer de 6de eeuw voor Christus ontstaat in 
Griekenland het zogenaamde ‘antieke, filosofisch-
wetenschappelijke natuurbegrip’ waarbij de na-
tuur als ‘objectief aanwezig’ en principieel onaf-
hankelijk van het menselijk kennen en handelen 
beleefd wordt. Slechts om haar te kunnen begrij-
pen wordt de natuur in een hermeneutisch pro-
ces van ‘Verstehen’ gereconstrueerd. Niet de na-
tuur zelf is construct, slechts het inzicht in de 
natuur in de menselijke geest. In de christelijke 
middeleeuwen wordt de natuur niet langer als 
een intellectueel construct beschouwd, maar als 
een reëel construct en product van de goddelijke 
schepper, die de mens op grond van zijn ‘even-
beeld met god zijn’ in zijn geest mag namaken. 
Voor de mens is en blijft de wereld echter nog 
het andere dat zich slechts in de intellectuele re-
constructie als artefact, als voortgebracht door de 
mens, ontsluit. Dit verandert radicaal in de zoge-
naamde ‘Nieuwe Tijd’ wanneer de mens zich 
steeds meer op basis van de theologische overtui-
ging van het ‘godszoonschap van de mens’ als 
godgelijke mens (‘homo secundus deus’) gaat be-
leven, en de wereld principieel als zijn mogelijk 
product verklaart (de identificatie van de natuur 
als menselijk artefact). In plaats van de gedachte 
van de natuur als de goddelijke schepping van de 
wereld treedt in toenemende mate de gedachte 
van de natuur als maakbaar kunstproduct van de 
menselijke geest op.

Vervolgens wordt de natuur in drie fasen 
steeds meer geïdentificeerd met een ‘machinaal 
artefact’. Allereerst vindt er in de benadering van 
de natuur een reductie plaats op de kwantitatieve, 
mathematiseerbare eigenschappen; slechts die 
kenmerken van natuurobjecten die in ruimte en 
tijd meetbaar zijn en vervolgens mathematisch 
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verwerkt kunnen worden, zijn onderwerp van 
wetenschappelijke aandacht. Vervolgens treedt er 
een identificatie van de mechanica met de fysica 
op. In de antieke tijd hadden beide nog tegen-
overgestelde aandachtsgebieden: de fysica hield 
zich bezig met de natuurlijke dingen en de me-
chanica met de kunstmatige ontwikkelde appara-
ten. In de Nieuwe Tijd worden fysica en mecha-
nica echter aan elkaar gelijkgesteld: mechanische 
processen zijn niets anders dan fysische proces-
sen; de verklaring van de natuur en de mechani-
sche verklaring vallen samen. Afsluitend is er 
sprake van een verabsolutering van de mechanis-
tische verklaringswijze. Niet alleen in de fysica 
wordt de mechanica het verklaringsprincipe, 
maar het breidt zich uit tot de sociale en geestes-
wetenschappen. Niet alleen de natuur, maar ook 
de mens zelf wordt aan het mechanistisch verkla-
ringsprincipe onderworpen. Samengevat wordt 
het mechanistisch natuur (incl. de mens) begrij-
pen gekenmerkt door: a) het toepassen van de 
mechanistische methode waarbij het object gere-
duceerd wordt tot diens relaties in ruimte en tijd, 
de kwantificeerbare bepalingen hiervan en de 
mathematische verwerking van deze informatie 
(de ‘mathematisering’ van mens en natuur); b) de 
macht en heerschappij van de mens over de na-
tuur (verhouding mens — natuur); en c) het toe-
passen van het experiment waarbij de natuur op-
treedt als experimenteel bepaalde, op elk moment 
reproduceerbare machine.

Het uit het mechanistisch mens- en wereld-
beeld voortkomend inzicht dat machines en or-
ganismen slechts in de aard en wijze waarop ze 
gerealiseerd worden verschillen, heeft de moderne 
wetenschap en de techniek voor de opgave ge-
steld dit verschil te overwinnen. Doel is om door 
kunstmatige processen de natuur te imiteren en 
substitueren. Dit betreft zowel de vervanging van 
anorganische natuurproducten en puur fysieke 
processen door kunststoffen en kunstmatige pro-
cessen als de vervanging van organische natuur-
producten en -processen. Bij het laatste zijn er 
dan nog twee mogelijkheden: a) het ingrijpen in 
en manipuleren van levend biologisch materiaal 
onder behoud van de autonomie van het natuur-
lijke organisme, zoals in de gentechnologie; en b) 

de totale imitatie en substitutie zoals bij bijvoor-
beeld computers, wasmachines en robots. Een 
wetenschapsdiscipline die in deze ontwikkeling 
centraal staat is de cybernetica. In dit vakgebied 
wordt gewerkt aan de ontwikkeling van regelsys-
temen, geprogrammeerde, lerende en ten slotte 
evoluerende technische systemen die ingezet 
worden om zowel in de anorganische als de orga-
nische natuur processen te imiteren.

het MeChaNiStiSCh MeNSBeeLd
iN de gezONdheidSzORg
In de geschiedenis van de geneeskunde kun-

nen we een parallelle ontwikkeling in fasen her-
kennen als die in de geschetste historische veran-
dering van het natuur-beleven. Zo worden dan 
ook uiteindelijk aan het einde van de 19de eeuw 
en het begin van de 20ste eeuw de oude vitalisti-
sche theorieën definitief afgezworen en is er in de 
‘main stream’ gezondheidszorg slechts plaats voor 
een mechanistische opvatting over ziekte en ge-
zondheid.

Het door kunstmatige processen en kunst-
stoffen imiteren en substitueren van de menselij-
ke natuur is ook in de huidige geneeskunde een-
voudig te herkennen. Voorbeelden hiervan zijn: 
het produceren en toedienen van kunstmatig 
ontwikkelde insuline voor suikerziektepatiënten; 
het vervangen van de natuurlijke fysiologische 
processen door bijvoorbeeld de kunstnier en de 
hart-longmachine; het ingrijpen en manipuleren 
van fysiologische processen door chemische ge-
neesmiddelen; en het vervangen van lichamelijke 
onderdelen zoals de kunstheup of kunstnier.

hOLiStiSChe MeNSBeeLdeN 
iN de gezONdheidSzORg
In de gezondheidszorg zien we echter ook (in 

toenemende mate) invloeden van andere, meer 
holistische mensbeelden die van invloed zijn op 
diagnostiek en behandeling. Een eerste voorbeeld 
hiervan is de introductie in de psychiatrie en pe-
dagogie in de jaren negentig van de vorige eeuw 
van de zogenaamde ‘mindfulness’-benadering 
voortkomend uit het Boeddhistische meditatieve 
leven. De Amerikaanse hoogleraar Psychiatrie 
Marsha Linehan liet bijvoorbeeld door middel 
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van goed gecontroleerd effectonderzoek de ver-
antwoorde bijdrage van deze aanpak zien voor 
een tot dan toe uiterst moeilijk te behandelen 
doelgroep, namelijk patiënten met een Borderline 
Persoonlijkheidsstoornis. Inmiddels wordt deze 
benadering ook breder toegepast, onder andere in 
de behandeling van depressies. Een tweede voor-
beeld betreft de interesse voor de rol van de bete-
kenisgeving in het menselijk leven voor zowel de 
psychosociale als de lichamelijke gezondheid. 
Mensen die duidelijke levensdoelen hebben en 
aan de realisatie ervan werken of gewerkt hebben, 
lijken een betere gezondheid te hebben dan zij 
die dit niet of in mindere mate hebben. Een der-
de voorbeeld betreft de invloed uit een nieuwe 
wetenschapstak: de systeembiologie. Hierbij gaat 
men bij de beoordeling van organismen uit van 
de aanwezigheid van complexe systemen of gehe-
len in levende organismen die sturing geven aan 
de (onder)delen. Vanuit de systeembiologie zijn 
inmiddels veelbelovende aanzetten gedaan voor 
het vaststellen van ‘systeempathologie’ en voor 
het inzetten van ‘systeemfarmacologische inter-
venties’. Een vierde voorbeeld dat naadloos aan-
sluit bij de systeembiologie is de antroposofische 
gezondheidszorg, die uitgaat van het bestaan van 
(wetenschappelijk te onderzoeken) hogere orde-
ningsniveaus dan het niveau van de fysieke mate-
rie, die van invloed zijn op de menselijke gezond-
heidstoestand. Vanuit deze visie wordt er naast de 
gangbare diagnostiek aanvullende diagnostiek 
verricht om de kwaliteit van deze ordeningsni-
veaus op zich, in hun onderlinge samenhang en in 
hun samenhang met de fysieke aspecten van de 
mens vast te stellen. Op basis van deze diagnos-
tiek kunnen naast de gangbare, ook meer holistische 
therapeutische interventies worden voorgeschre-
ven die aangrijpen op deze hogere ordeningsni-
veaus en van daaruit (mede) de materiële werkelijk-
heidslaag beïnvloeden.

Bij nadere beschouwing kunnen we het op 
het achterliggende mens- en wereldbeeld terug te 
voeren verschil tussen de mechanistische en meer 
holistische opvattingen van gezondheid, ziekte 
en genezen nader karakteriseren. In de mecha-
nistische benaderingswijze ligt de nadruk in es-
sentie op het vaststellen van ‘de beschadiging van 

het onderdeel’ en het vervolgens kunstmatig ma-
nipuleren, imiteren en of substitueren van (de-
fecte) onderdelen en processen. Daarnaast gaat 
het om het voorkomen en bestrijden van ‘vijan-
dige’ invloeden als bacteriën, virussen en derge-
lijke, die de ‘machinerie’ verstoren. Ziekte wordt 
in essentie opgevat als een defect in de machine 
die gerepareerd kan worden door het toepassen 
van mechanistische kennis. Gezondheid is in deze 
opvatting dan ook vooral de afwezigheid van 
ziekte. In de meer holistische benaderingen wor-
den aangeboren of verworven zelfregulerende 
systemen en gehelen diagnostisch beoordeeld en 
therapeutisch beïnvloed en gemanipuleerd om 
daarmee de samenhang tussen de onderdelen 
weer op een meer gezonde wijze te ordenen. Ge-
zondheid in deze opvatting heeft dan ook betrek-
king op de aanwezigheid van zelfregulatie op 
betekenisgevings-, psychosociaal en fysiek niveau. 
Het betreft het vermogen om op deze niveaus 
vanuit het geheel actief de balans te bewaren tus-
sen onderdelen (bijv. tussen verschillende orgaan-
systemen of tussen binnen en buiten het orga-
nisme).

Het verschil tussen de mechanistische en 
meer holistische opvattingen van gezondheid, 
ziekte en genezen komt tevens tot uitdrukking in 
de te gebruiken effectmaten in evaluatieonder-
zoek. Zo zal bijvoorbeeld bij mechanistisch ge-
neesmiddelenonderzoek als effectmaat de afname 
van een te hoge waarde (bijv. het cholesterol of de 
bloeddruk) zijn. Bij een meer systeemfarmaco-
therapeutisch onderzoek zal primair onderzocht 
worden of de interventie ertoe leidt dat het sys-
teem of geheel waarvan het onderdeel deel uit-
maakt, beter gaat functioneren waardoor indirect 
en secundair de hoogte van de waarde van het 
onderdeel zal afnemen.

VeRaNtWOORdiNg 
VaN het MeNSBeeLd
Genoemde en andere holistische benaderin-

gen in de gezondheidszorg roepen nogal eens 
weerstand op, vooral in de wetenschappelijke we-
reld. Enerzijds heeft dit in veel gevallen te maken 
met het ontbreken van voldoende goed bewijs 
van de effectiviteit ervan. Terecht wordt in het 
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kader van de huidige ‘evidence based medicine’-
ontwikkeling in de gezondheidzorg de eis gesteld 
dat van oude en nieuwe (en dus ook holistische 
diagnostische) procedures en interventies empi-
rische bewijzen van kwaliteit en effectiviteit gele-
verd moeten worden. Anderzijds is het echter 
voor velen niet eens nodig om onderzoek naar 
holistische benaderingen te doen omdat deze per 
definitie conceptueel niet wetenschappelijk zou-
den zijn. In essentie wordt hiermee bedoeld: ho-
listische benaderingen zijn niet wetenschappelijk, 
omdat ze niet overeenkomen met het mechanis-
tisch mens- en wereldbeeld!

In een tijd waarin de wetenschappelijke ver-
antwoording een grote rol in de cultuur speelt, 
roept deze reactie dan ook tegelijkertijd de vraag 
op in hoeverre het mechanistisch natuur begrij-
pen en de mechanistische methode zelf weten-
schappelijk verantwoord zijn. Is het huidige me-
chanistische mens- en wereldbeeld dat in onze 
wereldhistorie eigenlijk nog maar enkele eeuwen 
oud is werkelijk onomstreden?

In dit essay kan deze vraag natuurlijk in het 
geheel niet uitputtend en op wetenschappelijk 
adequate wijze beantwoord worden. Wel kunnen 
enkele belangrijke wetenschappelijke vraagtekens 
kort aangestipt worden, waarmee zichtbaar ge-
maakt kan worden dat de houdbaarheid van de 
mechanistische methode op zijn minst niet van-
zelfsprekend is. Zo zet bijvoorbeeld de weten-
schapsfilosoof Chalmers [Chalmers, 1999] grote 
vraagtekens bij de houdbaarheid van de huidige 
wetenschapsfilosofieën, inclusief de mechanisti-
sche wetenschapsopvatting. In een recente ana-
lyse van de wetenschappelijke literatuur in het 
kader van een filosofische onderbouwing van een 
holistisch concept van de integriteit van levende 
organismen konden vanuit verschillende weten-
schapsgebieden vraagtekens gezet worden bij een 
mechanistisch-reductionistisch mens- en wereld-
beeld. Samengevat heeft deze kritiek vooral be-
trekking op de theorieën over de organisatie van 
de materie in organismen en het probleem van de 
‘qualia’ of beleefde ervaring in het kader van ‘phi-
losophy of mind’ [Baars en Baars, 2007]

de VeRdeRe tOekOMSt 
VaN de teChNiek
Het antwoord op de vraag of het mechanis-

tisch wereldbeeld op basis waarvan de techniek 
zo groot heeft kunnen worden, onwankelbaar en 
onomstreden is of dat er ruimte is voor (ook) 
meer holistische benaderingen heeft consequen-
ties voor de richting waarin diezelfde techniek 
zich in de toekomst zal kunnen gaan ontwikkelen.

Wanneer de mechanistische weg alleen ver-
der gaat zullen we zonder twijfel nog vele en veel 
grotere wonderen van de techniek kunnen zien 
die gebaseerd zijn op imitatie en de substitutie 
van de natuurlijke materie en processen. Wan-
neer er ruimte komt voor meer holistische bena-
deringen, dan openen zich naast de genoemde 
richting nog twee andere richtingen waarin de 
techniek zich verder kan ontwikkelen.

Ten eerste kan de techniek zich dan verder 
ontwikkelen om het mogelijk te maken inzicht te 
krijgen in de kwaliteit van de hogere ordenings-
niveaus in de natuur. Het gaat hierbij in essentie 
om technieken die de activiteiten van non-ato-
mistische, zelfregulerende principes die betrok-
ken zijn bij en verantwoordelijk zijn voor het 
scheppen van balans en herstel van gehelen in le-
vende organismen, bevorderen. Veelbelovende 
wetenschapsterreinen die hierbij aansluiten zijn 
onder andere de chronobiologie en de systeem-
biologie.

Daarnaast kan de techniek zich gaan richten 
op de positieve beïnvloeding van deze hogere or-
deningsniveaus. Enerzijds kan dit door verdere 
technische innovaties zoals in de systeembiolo-
gie, waarbij gestreefd wordt naar het gericht ma-
nipuleren van het niveau van de gehelen in plaats 
van het niveau van de onderdelen, zoals in de sys-
teemfarmacotherapie. Anderzijds ligt er de mo-
gelijkheid om het onder invloed van het mecha-
nistisch mens- en wereldbeeld verengde concept 
van de techniek weer te verruimen in een meer 
holistische zin. Techniek kan hierbij verbreed 
worden tot de Aristotelische technè of vakman-
schap of ‘een naar waarheid weten hoe iets te ma-
ken’. Naast de gebruikelijke techniek kan dan het 
persoonlijk vakmanschap om invloed uit te oefe-
nen op het niveau van gehelen weer een (grotere) 
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plaats krijgen. In de gezondheidszorg kan hierbij 
gedacht worden aan die therapeutische technie-
ken die zich richten op de bevordering van de 
ontwikkeling en verbetering van de zelfregule-
rende principes. Denk bijvoorbeeld aan diverse 
psychotherapeutische behandeltechnieken, maar 
ook bijvoorbeeld aan veel van de antroposofische 
behandeltechnieken zoals ritmische massage, 
kunstzinnige therapie en eurythmietherapie.

eeN aNtROPOSOFiSChe 
ReFLeCtie OP de 
geSChetSte ONtWikkeLiNg
Antroposofie is een geesteswetenschap met 

een ontologisch, non-atomistisch holistische we-
tenschapsopvatting. Dat wil zeggen dat er in deze 
visie uitgegaan wordt van het bestaan van te on-
derzoeken non-atomistische werkelijkheidslagen 
naast de fysieke werkelijkheidslaag. Onderzoek 
wordt verricht naar de kenmerken en kwaliteiten 
van deze niet-zintuiglijk waarneembare werke-
lijkheidslagen op zich, naar hun onderlinge rela-
ties, en naar hun relaties met de fysiek-zintuiglijk 
waarneembare fenomenen.

Op basis van de resultaten van dit onderzoek 
wordt de mens als een zich ontwikkelend geeste-
lijk wezen beschouwd. Deze maakt door meer-
dere aardelevens en hierbij aansluitende levens in 
een geestelijke wereld (reïncarnatie) een ontwik-
keling door die leidt tot een toename van kennis 
en vaardigheden, en daarmee een geestelijke au-
tonomie. In een verre toekomst zal de vrucht van 
deze ontwikkeling zijn dat de mens in staat zal 
zijn om in vrijheid en autonoom te kunnen sa-
menwerken met de wezens in deze geestelijke 
wereld die deze ontwikkeling begeleid hebben.

Antroposofisch gezien is de huidige tijd in dit 
perspectief een cruciale tijd in de ontwikkeling 
van de mensheid. Was er in de oude tijden nog 
sprake van een sterke leiding van een goddelijke 
wereld, zoals dit tot uitdrukking kwam in bij-
voorbeeld de oude overleveringen van de natuur-
volkeren en uit Egyptische geschriften, sinds de 
middeleeuwen trekt deze begeleiding zich in toe-
nemende mate terug. De reden hiervan is dat de 
mensheid inmiddels zover gevorderd is in zijn 
(bewustzijns)ontwikkeling dat het nu erom gaat 

dat de mens deze in vrijheid zelf ter hand neemt.
In de antroposofische visie zijn bijvoorbeeld 

de opkomst en ontwikkeling van het mechanis-
tisch wereldbeeld vanaf de 15de en 16de eeuw, 
het wegvallen van de theemutsculturen en het 
optreden van de maatschappelijke individualise-
ringstendens in de westerse maatschappij in de 
20ste eeuw de uitdrukking van het zich ontwik-
kelende bewustzijn van de mens(heid) en het los-
komen van de sturing van een goddelijk-geeste-
lijke wereld. De mens is op zichzelf en het eigen 
oordeelsvermogen aangewezen. Uitgaande van 
de materiële, zintuiglijk waarneembare werkelijk-
heid kan hij nu, met eenzelfde exactheid en 
strengheid als ontwikkeld is in de mathematisch-
mechanistische wetenschap, actief en zelfstandig 
kennis van de geestelijke werkelijkheidslagen 
gaan verkrijgen. Om deze kennis vervolgens au-
tonoom en ten goede via het vakmanschap en de 
techniek in te zetten voor de verdere ontwikke-
ling van mens(heid) en natuur.
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Henk Schiffmacher 
(1952) is tatoeëer-
der, kunstenaar. Hij 
werd geboren als 
zoon van een katho-
lieke slager in Har-
derwijk. Hij werk-
te als zeefdrukker/
fotograaf bij de 
Amsterdamse Bij-
enkorf. In de jaren 

zeventig raakte hij gefascineerd door het tatoeëren en 
de tatoeage. Hij reisde de wereld rond op zoek naar 
de oorsprong van deze lichaamsversiering, maakte 
daarover een documentaire en opende een tattooshop 
op de Wallen in Amsterdam. Daar heeft hij zijn 
werk onder andere mogen vastleggen op de huid van 
schrijver John Irvin, schilder Herman Brood, de 
bandleden van de Red Hot Chili Peppers, zangeres 
Anouk en voetballer Patrick Kluivert. Tegenwoor-
dig heeft hij een shop samen met zijn dochter Moris-
son. In de afgelopen dertig jaar is hij wereldwijd 
bekend geworden onder de naam Hanky Panky en 
uitgegroeid tot de Nederlandse Godfather of Tattoo.

VORM eN FuNCtie
De tattooshop lijkt tevens een klein antro-

pologisch museum voor tatoeageliefhebbers. 
Rondom de tatoeageapparatuur hangen afbeel-
dingen van Indonesische krijgers, Amerikaanse 
rocksterren en boeddhistische monniken. De 
tatoeage is hun gemene deler.

Onze vriend Charles Darwin constateerde op 
zijn reizen al dat op alle plaatsen en in alle culturen 
getatoeëerd wordt, zo opent Schiffmacher zijn ver-
haal. Het principe van tatoeage bestaat al eeuwen. 
Er zijn tatoeages gevonden bij Egyptische mum-
mies van 2000 voor Christus en vandaag vind je ze 
ook bij je buurmeisje. Daardoorheen loopt een ver-
haal van migratie, ontwikkeling en verandering, 
maar het principe is altijd hetzelfde gebleven: je 
doorboort de huid, brengt pigment in onder de op-
perhuid. Daar wordt het door het lichaam inge-
kapseld en zo op zijn plaats gehouden.

Een paar jaar geleden heeft Schiffmacher een 
tatoeagedocumentaire gemaakt en daarvoor is hij 
de wereld rondgereisd langs de grote tatoeage-
culturen. Dan zie je de overeenkomsten en ver-
schillen. Tatoeages staan nooit op zichzelf, ze 
zijn altijd verbonden met de omstandigheden 
waarin mensen leven. Tatoeages hebben een 
functie, ze moeten iets bijdragen en opleveren.

De Polynesische volken kennen een lange ta-
toeagetraditie. De Maori uit Nieuw Zeeland zijn 
beroemd om hun Ta Moko, de gezichtstatoeages. 
Het is non-verbale communicatie in optima for-
ma, maar tegelijkertijd een teken en inspiratie 
voor kracht, snelheid en vruchtbaarheid. De ta-
toeage wordt daar echt in de huid getimmerd 
met sissel en mellet. De sissel ziet eruit als een 
harkje met naalden, en het mellet is een hamertje 
van bamboe. Het zijn de houtsnijders die de ta-
toeages aanbrengen.

aVe VeRuM CORPuS
Interview met Henk Schiffmacher

Michiel van Well
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Voor de Polynesiërs die op Hawaï leven zijn 
tatoeages de tekens die je nodig hebt om het le-
ven door te komen. Het is een gereedschapskist. 
De Polynesiërs die aan zee leven willen nog wel 
eens een haai tegen het lijf zwemmen. Dus heb-
ben ze in hun gereedschapskist een tatoeage van 
een haaienbek die een platvis vangt en dus niet 
meer op zoek is naar prooi. Hij beschermt daar-
om tegen haaien. Ze hebben ook een windstre-
kentatoeage om te kunnen navigeren. En een 
tatoeage die je de geestelijke kracht geeft om 
trouw te blijven aan cultuur en familie. Bij verlies 
en overlijden tatoeëren de Polynesiërs hun tong 
om de geestelijke pijn van het verlies van een 
dierbare te vervangen door lichamelijke pijn. Ta-
toeëren is dan ook meer dan een ritueel en tatoe-
ages zijn meer dan symboliek, ze zijn onlosmake-
lijk verbonden met het leven. Ze werken, maar 
anders dan wij werken.

Bangkok heeft misschien wel het hoogste 
percentage getatoeëerden ter wereld. Tatoeages 
hebben daar een sterk magische functie. Het zijn 
amuletten die tegen van alles kunnen bescher-
men: honden, slangen, verkeer, kogels. Echt ide-
aal, helaas werken ze niet allemaal even goed, 
maar dat maakt ze niet minder mooi. Maar denk 
nu niet dat het allemaal bijgelovige onzin is, ma-
gisch en medisch lopen vaak in elkaar over. We-
reldwijd worden tatoeages ingezet bij pijnbestrij-
ding en bij tradities waarin medicinale tatoeages 
een helende rol spelen. Tatoeages worden ingezet 
tegen artritis, reuma en struma. Het is verbazing-
wekkend dat daarnaar nooit meer onderzoek ge-
daan is. 

De beroemde Japanse tatoeages ontstonden 
aan het eind van de Shogun-periode. Samurai 
die in ongenade vielen bij de Shogun en werden 
weggestuurd, werden Ronin genoemd. Ze verlo-
ren hun status en leefden in de bergen als ban-
dieten en zochten baantjes in de protectie en 
persoonsbeveiliging. In die tijd kwam er ook een 
Japanse vertaling van een Chinees heldenepos 
met daarin verhalen over 108 helden. Acht daar-
van waren getatoeëerd. Het boek werd geïllus-
treerd door Utagawa Kuniyoshi en Katsushika 
Hokusai, de Japanse equivalenten van Vincent 
van Gogh. Ze maakten prachtige tekeningen van 

de getatoeëerde personages uit de verhalen. De 
lichamen van de helden werden afgebeeld met 
grote tatoeages. De Ronin identificeerden zich 
met deze Robin Hoods uit het Chinese helden-
epos. Ze namen de illustraties uit het boek als 
voorbeeld en lieten zich op vergelijkbare manier 
tatoeëren. Een Japanse held was in die dagen dan 
ook getatoeëerd. De Ronin krikten hun status 
weer iets op door een getatoeëerde Batman-jas 
aan te trekken en zo ontwikkelden ze als groep 
weer een zichtbare identiteit. De tatoeages zijn 
ongekend kleurige kunstwerken, die ingebracht 
worden met combinaties van naalden waarmee 
de Japanse tatoeëerders in staat zijn prachtige 
schaduwen en kleurpatronen te produceren. De 
grijstechniek staat eenzaam aan de tattoo-top in 
de wereld. De Japanse tatoeages hebben ook van-
daag nog een sociale functie, ze zijn een paspoort 
dat je niet kan verliezen. De leden van de Yakuza, 
de Japanse maffia, laten zich uitgebreid tatoeë-
ren. Het zijn vaak ‘full body suits’ met grote af-
beeldingen van draken en krijgers, die alleen de 
clanleden mogen dragen. 

Tatoeagetechnieken zijn vrijwel altijd ook 
onderdeel van een religieuze traditie. Bij de kop-
pensnellers op Borneo weerspiegelen de tatoea-
ges de moed en het doorzettingsvermogen van 
de krijger in het leven. Die tatoeages hebben 
echter vooral een belangrijke functie in het hier-
namaals. Daar geven ze licht. De tatoeages moe-
ten dan ook goed donker zijn om straks veel licht 
te geven. De patronen werden van een houtsnede 
op het lichaam gestencild en vervolgens zo don-
ker mogelijk ingetikt met twee bamboestokjes: 
de ene stok heeft dwars op de kop een partij bij 
elkaar gebonden naaldjes. Met de andere stok tik 
je de tatoeage erin, terwijl een paar stevige jongens 
de getatoeëerde vast houden en zijn huid strak 
houden. Hoe vollediger je getatoeëerd was, hoe 
lichter het leven in het hiernamaals zou zijn.

Berbervrouwen laten hun lichaamsingangen 
tatoeëren. Die moeten beschermd worden tegen 
vreemde gasten. Dat kan de duivel of de buur-
man zijn. Voor die tatoeages kiezen de dames 
leuke plaatjes uit. Tatoeages worden niet voor 
niets ‘poor man’s jewellery’ genoemd en ze zijn 
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een van de vroegste vormen van lingerie. De ta-
toeages hebben een dubbelzinnige functie: ze be-
schermen en verleiden, en ze laten het heilige en 
profane versmelten.

Je zou kunnen zeggen dat tatoeages eigenlijk 
altijd het resultaat zijn van een mooi samenspel 
tussen de magische en medische, technische en 
sociale, esthetische en erotische lagen van het le-
ven. In Europa hebben we het met dat samenspel 
wel moeilijk gehad. De kerk had het de afgelopen 
eeuwen niet zo op lichaamsversiering. Het had te 
veel te maken met de onbekende en onbeheers-
bare kanten van het leven: sex, drugs en afgoderij 
zoals rock ‘n roll. Het zijn de gebieden van het 
leven waar de grenzen vervagen en het heilige en 
het profane in elkaar overvloeien.

Ik heb wel eens gezegd: ‘sex en religie daar 
drijft het hele zooitje op’. Het kruis daar moeten 
we allemaal iets mee in het leven. En dan doen 
we natuurlijk ook, hoe hoog of laag de kerk ook 
springt met regels en geboden. Dus ook het 
christelijke Europa kent een tatoeagetraditie die 
uit het leven gegrepen is vol met beelden, vormen 
en symbolen die het hogere en het lagere uit het 
leven verbeelden. In het rijke roomse leven werd 
Maria nog wel eens afgebeeld als een aantrekke-
lijke moeder, kreeg ook Jezus borstvoeding en 
ontstonden er verhalen over het werk van Maria 
Magdalena. Nu zie je dat alleen nog maar in Zuid-
Europa, hier zijn we allemaal een stuk preutser 
geworden. 

In de middeleeuwen waren tatoeages erg po-
pulair onder pelgrims. Pelgrimages waren vaak 
geen vrijwillige wandeltochten. Pelgrim werd je 
vaak vanzelf als je de stad was uitgeschopt. Je had 
dan genoeg reden om iets goed te maken en om-
dat je was overgeleverd aan struikrovers, ging je 
op pad. Als ze hun doel bereikt hadden, lieten 
pelgrims zich graag met een plaatselijke tatoeage 
decoreren. Dat was het onmiskenbare bewijs dat 
je de pelgrimage volbracht had. Het was ook een 
bewijs dat je onderweg niet kon verliezen. Die 
tatoeages waren niet alleen maar kruisjes van de 
plaatselijke stempelposten, maar uit het leven ge-
grepen taferelen waarin hopeloze stakkers, heili-

gen en hoeren je reisgenoten waren. En als je al-
leen onderweg was, had je ook nog eens iets aan 
een pornografisch prentje, de nabijheid van Ma-
ria of de bescherming van Sint Christoffel.

Het christendom is misschien ook wel juist 
een godsdienst voor zulke verschoppelingen. In 
Genesis 4 wordt Kaïn verstoten maar niet zonder 
bescherming: “En de Heer gaf Kaïn een merkteken 
om te voorkomen dat ieder die hem ontmoette hem 
zou doden.” (Genesis 4:15, Willibrord-vertaling). 
Welk merkteken is duurzamer en zichtbaarder 
dan een tatoeage? Aangenomen dat God voor 
kwaliteit gaat, dan kunnen we concluderen dat 
God zelf de eerste tatoeëerder was. De teksten 
tegen tatoeages in de bijbel zijn ook niet tegen 
tatoeages in het algemeen, maar tegen de tatoea-
ges van de afgoden. Het is dan ook een interes-
sant gegeven dat de kerk zonder het zelf te besef-
fen een belangrijke bewaarder van tatoeagetradities 
is geworden. De missionarissen rapporteerden 
aan Rome over de tatoeagegewoonten van de 
volken die ze bezochten en zo hebben ze een 
mooi archief opgebouwd. De slimmeriken onder 
de missionarissen verboden het tatoeëren ook 
niet, maar gaven er een nieuwe draai aan: ‘tatoe-
eer eens een kruisje in plaats van die heidense 
symbolen’.

hOLLaNdS Next haNky PaNky
Toen Schiffmacher in de jaren zeventig jaar 

van de vorige eeuw begon, was tatoeëren nog echt 
een onderdeel van de zelfkant van de samen-
leving. Ik werkte bij de Bijenkorf als etaleur en 
fotograaf. In mijn pauze ging ik graag naar Tatoo 
Peter hier op de Wallen om foto’s te maken en me 
onder te dompelen in het sfeertje. Peter was een 
van de weinige tatoeëerders in Nederland en 
introduceerde me in het wereldje. Ik ging naar 
buitenlandse bijeenkomsten en werd honorary 
member van de European Tatoo Association 
dankzij mijn foto’s, maar zonder dat ik zelf ook 
maar een tatoeagevlekje had. Ik heb er toen toch 
ook maar een laten zetten en verzamel sindsdien 
alles wat met een T van tatoeage begint. Ik maak-
te foto’s, kocht boeken en sprak iedereen. Naast 
verzamelaar ben ik ook altijd tekenaar geweest. 
Toen de US Navy weer eens aanlegde in de Am-
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sterdamse haven, ben ik in mijn kelder begonnen 
met tatoeëren. Zo ben ik erin gerold en vervol-
gens meegegroeid. Toen waren er misschien drie 
tatoeëerders, tegenwoordig heb je in Nederland 
zo’n 1500 adressen. Schiffmacher is intussen een 
soort Godfather geworden, en begeleidt een aan-
tal van die tatoeëerders. Het wordt tijd zoals hij 
het zelf zegt ‘voor Hollands Next Hanky Panky’.

De tatoeagewereld is tegenwoordig een stuk 
rijker en creatiever dan dertig jaar geleden. Dat 
begon in de jaren tachtig toen een Filippijnse 
jongen teruggreep naar zijn roots. Hij introdu-
ceerde het ‘New Tribalism’. De tatoeages van de 
Maori en de Samoa staan sindsdien weer volop in 
de belangstelling.

In het begin waren het vooral rocksterren en 
sporthelden die grote tatoeages lieten zetten en 
zien. Ik heb zelf de jongens van de Red Hot 
Chilli Peppers getatoeëerd. Omdat zij met ont-
bloot bovenlijf spelen, staat mijn werk bij ieder 
concert volop in de schijnwerpers. Hetzelfde 
geldt voor de voetballers van Ajax die als zij na 
een wedstrijd van shirtje wisselen, hun individua-
liteit in de vorm van tatoeages laten zien: ze zijn 
de gladiatoren van de Arena, maar laten ook 
graag zien waarop ze vertrouwen of waarin ze ge-
loven. Tatoeages zijn vaak ook een instrument 
van intimidatie en non-verbale fysieke communi-
catie. Met de vorm is ook de omvang van tatoea-
ges veranderd, ze mogen steeds groter worden. 
Het is niet langer alleen een hartje op de boven-
arm. Zangeres Anouk bijvoorbeeld heeft haar 
hele arm in een keer laten tatoeëren. Dat geeft 
zo’n tatoeage een nieuwe zichtbaarheid en bete-
kenis.

Nog steeds markeren tatoeages voor veel 
mensen een belangrijk moment of een belangrij-
ke relatie. Ze geven fysiek vorm aan herinnerin-
gen, relaties en gevoelens die mensen altijd en 
overal onmiskenbaar met zich willen meedragen. 
De soldaten uit het regiment waaruit de eerste 
gesneuvelde Nederlandse soldaat in Afghanistan 
kwam, hebben hier op hun hart een tatoeage la-
ten zetten met daarin een beetje as van hun ge-
sneuvelde kameraad.

Daar staat tegenover dat voor veel mensen het 
leven een nutteloze affaire is. Met een tatoeage 
proberen ze vervolgens nog iets ervan te maken en 
een eigen identiteit te creëren waarmee ze hun li-
chaam en leven vorm willen geven. Het is maar de 
vraag of de tatoeages daarmee een zware lading 
krijgen. Het zijn geen statements, maar eerder 
plaatjes om je in het leven mee te vermaken, acces-
soires. Met de opkomst van de lage heupbroek is 
de tatoeage definitief doorgebroken in alle lagen 
van de bevolking. Er kwam een mooi stukje on-
derrug vrij dat om invulling vroeg. Die ruimte 
werd dankbaar ingevuld met grote tribale tatoea-
ges op de onderrug. ‘Arsch Geweih’ worden ze 
sinds een paar jaar op de jaarlijkse tatoo-meeting 
in Berlijn genoemd. Jagermeister sponsort de jaar-
lijkse prijs voor het beste Arsch Geweih. Met deze 
brede populariteit is de tatoeage salonfähig gewor-
den. Tatoeages zijn nu een belangrijk onderdeel 
van en inspiratie voor de fashionindustrie.

MiJN keRFStOk
Als bekende Nederlander is Schiffmacher 

met zijn tatoeages het vooroordeel voorbij. Zijn 
tatoeages zijn zichtbaar en natuurlijk wordt hij in 
een chic restaurant nog wel eens aangestaard of 
bij een rockfestival iets te hard aangestoten. Hij 
heeft ermee leren omgaan en het leren uitbuiten. 
Na de eerste indruk, zo vindt hij zelf, val ik ook 
altijd mee. Op Lowlands en eigenlijk overal in de 
Lage Landen gedij ik het beste backstage als ar-
tiest tussen de artiesten. Het zal het gevolg zijn 
van mijn katholieke jeugd in het protestantse 
Harderwijk. Mijn vrouw Louise is een echte 
punk die duikt ergens rücksichtslos in. Ik wil ook 
overal induiken, maar wel vooraf even weten hoe 
ik er weer ongeschonden uit kom.

De tatoeages op mijn lichaam zijn mijn kerf-
stok. Het is een verzameling van mijn reizen door 
de verschillende tatoeagetradities over de hele 
wereld. Voor mij is het geen ‘smug’ of narcisme. Ik 
hoef niet mooier ervan te worden, het is veel meer 
liefde voor het vak en mijn verzamelwoede die 
me drijven. Ik was op Samoa en daar bleek dat er 
nog maar vijf mensen waren met een ‘reuma-ta-
toeage’. Ik vind het dan mooi er ook een te laten 
zetten en die te bewaren voor het nageslacht.
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Ik vind het ook een van de zegeningen van 
het wereldwijde toerisme met haar hang naar au-
thenticiteit. Daardoor pakken volken hun tradi-
ties weer op en is het gevaar van uitsterven weer 
even geweken. Ik vind het ook niet altijd slim om 
alles wat we inderdaad ooit onrechtmatig van 
volken afgenomen hebben, nu maar blind terug 
te geven aan het nageslacht. De Maori krijgen 
prachtig geprepareerde hoofden terug. Ze willen 
ze ook terug, maar niet altijd omdat ze er trots op 
zijn. Ze begraven de hoofden om zo hun geschie-
denis te vernietigen of te ontkennen. Vaak ook 
omdat ze ondertussen bekeerd zijn tot het chris-
tendom. Ik vind dat doodzonde, een vernietiging 
van cultureel erfgoed.

Wat mij betreft zetten ze straks stukken van 
mij in een pot sterk water. Ik ben daarover in ge-
sprek met het Meertens Instituut, het Tropen-
museum en nog wat van die clubs. Mijn lichaam 
is fysiek erfgoed. Ik heb daarnaast een grote ver-
zameling met tatoeage-instrumenten, verhalen 
en interpretaties van over de hele wereld. Daar-
voor is veel belangstelling. Aan de Universiteit 
van Tokio is een groot museum met getatoeëerde 
menselijke huiden. Nu tatoeage zo populair is in 
Nederland zouden we hier ook zo’n museum 
moeten hebben. Er zou een tatoeagecodicil moe-
ten komen. Ik weet dat de discussie over het be-
waren en tentoonstellen van menselijke resten 
gevoelig ligt. Een codicil of wilsverklaring is juist 
daarom ook heel belangrijk. Want mijn lichaam 
is mijn tempel, daaraan is een leven lang met man 
en macht gebouwd. Daarop moet je zuinig zijn 
door te leven en na het sterven.
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Voeding
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oeding vraagt 
om technologie 

om te vangen, 
te verbouwen en 

te bereiden. Tege-
lijkertijd is voe-

ding al eeuwenlang 
verbonden met reli-

gie. Vrijwel elke gods-
dienst heeft verhalen, 

rituelen en feesten waar-
in voedsel een belangrijke 

rol speelt. Voedsel wordt door mensen gemaakt 
en is tegelijkertijd een natuurlijk of goddelijk ge-
geven en zo een techno-religieus product.

Anneke van Otterloo beschrijft de verande-
rende wisselwerking tussen technologie en religie 
van de (eet)tafel door een lange wandeling te 
maken door de geschiedenis. Ze constateert dat 
zowel technologie als religie een januskop heb-
ben. Technologie lost problemen op, maar creëert 
ook weer nieuwe. Religie kan veranderingen zowel 
remmen als stimuleren. Vooruitkijkend schetst 
Van Otterloo een perspectief waarin technologie 
en religie als culturele middelen worden ingezet 
om vorm te geven aan een geïnspireerde levens-
stijl gericht op duurzaamheid, en eerlijke en ge-
zonde keuzes.

In de christelijke traditie speelt voeding 
vooral een symbolische rol in verhalen en rituelen. 

In de kerken wordt niet echt meer gegeten. Han 
Wilmink beschrijft hoe anders dat is in de joodse 
traditie, waar voeding, verhalen, verwijzing en 
verbinding nog hand in hand gaan tijdens religi-
euze feesten. De maaltijd geeft fysieke kracht, 
maar is ook een verbindende kracht en heeft 
symbolische zeggingskracht. Wilmink biedt ons 
zowel een goed recept als een mooi verhaal, u 
mag daarvan zelf met de ander een maaltijd ma-
ken.

Wellicht kunnen de producten van Unilever 
u daarbij helpen. Unilever hanteert een gestan-
daardiseerde aanpak om grote groepen te kunnen 
bedienen. Dat betekent echter allerminst dat ze 
specifieke wensen vanuit culturele of religieuze 
achtergronden negeert. Pia de Wit legt uit hoe 
het proces van productontwikkeling kan worden 
gestuurd door inzicht in de invloed van techno-
logie en religie op de voedingskeuze. Ze gebruikt 
daarbij als voorbeeld de halal-traditie in de islam. 
Ze concludeert dat religieuze wensen niet alleen 
beperkingen, maar ook kansen opleveren. Het 
biedt de producent de kans iets extra’s te bieden.

Halal eten is met de hoogtechnologisch samen-
gestelde voeding van vandaag niet eenvoudig. Het 
is moeilijk na te gaan of er nog onreine onderdelen 
in de novel foods zitten. In de islam zie je twee 
reacties. Een vlucht in een technologisch aanpak, 
waarin grote databases opslaan wat waar in zit en 
wat er wel en niet onrein is. Haci Karacaer heeft 

Introductie
Oude tradities en novel  foods
VOediNg

Michiel van Well



231

meer affiniteit met het leven naar de geest van de 
wet. Hij vertelt dat halal ook meer is dan een paar 
spijswetten. Halal staat voor alles dat is toege-
staan. Ze staat tegenover haram, dat wat niet toe-
gestaan is, zoals het heffen van woekerrente. Ha-
lal is voor Karacaer een visie op een menswaardige 
inrichting van onze samenleving. Dat vraagt on-
der andere om een zorgvuldig omgaan met men-
sen en dieren en dus ook met voeding en geld.

Onreinheid en risico’s van voeding boezemen 
vaak angst in. Teveel bestrijdingsmiddelen, hor-
monen of bacteriën in voedsel kunnen een bron 
van ellende zijn. We gaan de voedselrisico’s vaak 
te lijf met technologie, en op die manier hebben 
we de hygiëne zeker verbeterd. Technologie boe-
zemt echter ook zelf vaak weer angst in. De dis-
cussies over genetische modificatie illustreren 
dat. Door de eeuwen heen hebben mensen ge-
probeerd om met religie onze angsten te bezwe-
ren. Maar ook religie kan de angst niet wegne-
men. Dick Koelega raadt ons aan over dat alles 
niet in te zitten en het leven dankbaar te accepte-
ren zoals het is, met al zijn gevaar en imperfecties.

Dat is niet eenvoudig. Niet voor een individu, 
maar zeker niet voor de samenleving. Barend van 
der Meulen beschrijft hoe we met technologische 
systemen als varkensflats op zoek zijn naar oplos-
singen voor de problemen in de varkenshouderij 
en met de voedselveiligheid. Op dergelijke syste-
men is veel kritiek waarbij ook door niet-gelovi-
gen volop gebruik gemaakt wordt van religieuze 
beelden. Dergelijke religieuze beelden geven wel 
aan wat er mis is en hoe een ideale wereld eruit 
zou kunnen zien. Ze bieden echter geen oplos-
sing voor concrete problemen. Technologische 
oplossingen kunnen weinig met religieuze inter-
pretaties van problemen. Ze maken de zonde wel 
zichtbaar, maar er blijkt geen redding mogelijk.

Tegelijkertijd blijkt ook dat technologie er 
niet bij gebaat is om religieuze vragen te omzei-
len. In debatten over technologische ontwikke-
lingen op het gebied van voeding en gezondheid 
weten we ons vaak geen raad met religieuze vra-
gen over doel en zin. Ze passen niet in de kaders 
van nut en noodzaak waarmee beleidsmakers 

werken. Michiel van Well laat aan de hand van het 
debat ‘Eten en genen’ zien dat aandacht voor re-
ligie niet eenvoudig is, maar desondanks belang-
rijk is voor de inbedding van technologie in de 
samenleving.

In Nederland is de verbinding tussen voedsel 
en religie steeds minder zichtbaar. Slechts be-
paalde groeperingen houden zich nog aan spijs-
wetten en voedsel is van productie tot en met 
consumptie een hightechonderneming. Techno-
logie en religie lijken uit elkaar gegroeid. Aan 
de hand van de casus obesitas voert Jan Hoog-
land een pleidooi om deze boedelscheiding te 
herzien. Obesitas bijvoorbeeld is meer dan een 
calorieënprobleem, ze is ook verbonden met de 
zingevingskaders van de seculiere samenleving: 
individuele keuzevrijheid en een technische be-
nadering van voedsel. Dit seculiere heilige geeft 
weinig aangrijpingspunten om obesitas aan te 
pakken. We worden nog wel opgeroepen om te 
matigen, maar horen net zo hard dat we ons le-
ven zelf moeten leven en dat we het met techno-
logie kunnen vormgeven.

Voor Harry Starren is het doorbreken van de 
boedelscheiding vanzelfsprekend: “Technologie en 
religie zijn niet zozeer vijanden; veel meer zijn ze 
bondgenoten of twee kanten van dezelfde medaille.” 
Religie is ordenen, structuur aanbrengen en bete-
kenis geven. Technologie doet dat ook, maar met 
andere middelen. Doordat technologie op dit 
moment zo overweldigend is, creëert ze ook cha-
os en daarmee behoefte aan religieuze ordening. 
Starren stelt dat: “Of je het nu gelooft of niet, we 
moeten ons allemaal verhouden tot het milieu, de 
economie en de religie.”
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4.1

Veranderende wisselwerkingen

Anneke van Otterloo

teChNOLOgie,  
ReLigie eN de taFeL

n het (post)modern-industriële Westen 
roepen de priesters geen goden aan om 
de voedselvoorraad zeker te stellen. De 
boeren verlaten zich op deskundigen uit 
wetenschap en technologie. Voor kwes-
ties van de tafel, als metafoor van voed-
selproductie en consumptie in den brede, 
lijkt religie grotendeels irrelevant te zijn. 
Grotendeels. Immers, in het Onze Vader 
blijven gelovige christenen bidden om 
het dagelijks brood. Maar intussen heeft 
zich sinds de negentiende en twintigste 
eeuw een wereldomspannende keten 
ontwikkeld. In die keten transformeren 

mensen voedsel op uiteenlopende locaties volgens 
technologisch dwingende inzichten. Door dat 
voedsel te eten worden ze vervolgens zelf ge-
transformeerd. In de keten is voor religie nauwe-
lijks of geen plaats. Die situatie is niet altijd zo 
geweest. Zo werden in de antieke stad Rome de 
godheden Janus (landbouw) en Vesta (haard-
vuur) vereerd, meestal gezamenlijk. Beide god-
heden zijn te zien als voorstellingen van de ver-
wevenheid van technologie en religie van voedsel 
en voeding in de antieke agrarische samenleving. 
Agrarische maatschappijen waren millennia lang 

dominante samenlevingsvormen en zij brachten 
de wereldgodsdiensten voort.

In dit essay verken ik de wisselwerking tussen 
technologie en religie vanuit het perspectief van 
de tafel. Ik beperk me daarbij niet tot het heden, 
maar wil ook een poging wagen het verleden en 
de toekomst erin te betrekken. Zo’n poging kan 
niet anders dan zeer voorlopig zijn. Mijn stelling is 
allereerst dat de tafel behoort tot de fundamentele 
problemen van het samenleven, waarvoor mensen 
religieuze en technologische oplossingen ont-
wikkelen. Vervolgens stip ik enkele manieren aan, 
waarop technologie en religie vanuit dit perspec-
tief aanvankelijk nauw met elkaar waren verweven. 
Later met de toename van de maatschappelijke 
differentiatie raakten ze van elkaar los. Technolo-
gische oplossingen voor productie en consumptie 
van voedsel hebben tegenwoordig mede door 
hun onbedoelde gevolgen nieuwe en dringende 
problemen geschapen, zoals bio-industrie. Tech-
nologie heeft een Janusgezicht. Religie ook. Ze 
kan immers maatschappelijke verandering be-
vorderen of belemmeren. Zijn er maatschappelij-
ke condities denkbaar waaronder ‘religie’, maar nu 
verbreed tot ‘levens beschouwing’1, die in het 

1 Levensbeschouwing kan volgens Joop Goudsblom [Goudsblom, 1985, p. 6] omschreven worden als ‘leer van zijn en 
welzijn’ en sluit ideologie en religie in. Religie heeft inhoudelijk bezien betrekking op het sacrale, het geloof in God, 
goden of een buitenempirische werkelijkheid. Functioneel beschouwd verwijst religie naar maatschappelijke werkingen 
als stabiliteit (integratie, compensatie) en verandering (secularisatie of revolutie).
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Westen opnieuw relevante oplossingen zouden 
kunnen genereren?

de taFeL aLS PROBLeeM 
VaN het SaMeNLeVeN
De tafel als de plek van samenzijn om te eten 

neemt in alle maatschappijen een voorname 
plaats in. In veel religies heeft de tafel de vaak 
symbolische maar soms letterlijke betekenis van 
offerplaats. Ten slotte is de tafel te beschouwen 
als metafoor voor de totale technologische keten 
van productie en consumptie van voedsel. Voe-
ding en voedselvoorziening vormen als basis-
voorwaarden voor het leven een centraal pro-
bleem van het samenleven. Alle samenlevingen 
in heden, verleden en toekomst dien(d)en daar-
voor oplossingen te ontwikkelen. Zonder eten is 
geen individueel, noch collectief bestaan moge-
lijk. Hoe hebben mensen en maatschappijen zich 
van voedsel verzekerd dat voldoende is en van 
goede kwaliteit? Daarop is ondanks de grote va-
riatie aan methoden maar één antwoord moge-
lijk, namelijk door middel van hun cultuur als 
aangeleerd gedragsrepertoire. De voortdurende 
ontwikkeling, overdracht en toepassing van ma-
teriële en immateriële cultuur in de breedste be-
tekenis van het woord, hebben daarbij als overle-
vingsstrategie gefunctioneerd.

Met de opeenvolging van generaties zijn in 
de loop van de wereldgeschiedenis samenlevings-
vormen en bijbehorende culturen ontstaan die 
genoemd zijn naar de methode van voedselver-
werving [Sahlins, 1972; Goody, 1985]. Daarin 
komt tot uitdrukking hoezeer de voedselproduc-
tie en consumptie de inrichting van de diverse 
typen samenleving bepalen. Ik doel grofweg op 
het jagen en verzamelen, landbouw en veeteelt, 
de koloniale plantageverbouw van handelsge-
wassen en de industriële fabrieksmatige produc-
tie van voedsel (en andere goederen). Elk van die 
samenlevingstypen en productieculturen heeft 
bijbehorende gewoonten van distributie en con-
sumptie ontwikkeld. Ook omgangsvormen met 
de goden maakten daarvan deel uit [Yinger, 
1970; Moor e.a., 2007]. Dat gebeurde maar ge-
deeltelijk bewust en rationeel. Mondiaal bezien 

liepen deze methoden van voedselproductie en 
consumptie, afhankelijk van tijd en plaats, soms 
meer en dan weer minder parallel. Deze onder-
scheiding in samenlevingstypen naar methode 
van voedselproductie en consumptie impliceert 
geen uniforme en eenduidige historische opeen-
volging. Wèl houden ze verschillende omgangs-
vormen in met dezelfde uitdagingen van het 
menselijk bestaan. Omgangsvormen, gevoelens, 
opvattingen en praktijken behoren tot de cultuur 
en zijn voor een periode lang, maar niet voor al-
tijd verankerd in sociaal-culturele instituties. Zo 
worden ze door de leden van een samenleving als 
algemeen geldige manieren van doen ervaren. Ze 
drukken verschillende antwoorden uit op die uit-
dagingen, verwoord in de volgende, altijd nauw 
samenhangende vragen. Hoe gaan mensen om 
met de hen omringende natuur, hoe gaan ze om 
met elkaar en zichzelf? Welke relatie hebben ze 
ten slotte met de buitenempirische werkelijk-
heid, benoemd als goden, God of het onzienlijke? 
Ook technologie en religie zijn als sociaal-cultu-
rele instituties onderdeel van de cultuur als over-
levingsstrategie.

Bij de zorg voor het eten op tafel en alles wat 
daarbij hoort, hebben mensen met elk van deze 
omgangsvormen te maken (gehad). Eetculturen 
in brede zin weerspiegelen een bepaalde om-
gangswijze met de omringende natuur, andere 
mensen en maatschappijen, het eigen (fysieke en 
psychische) zelf en met de goden. Voor de ver-
vulling van de primaire individuele en maat-
schappelijke behoefte aan voedsel worden en 
werden alle culturele hulpbronnen ingezet. Te 
denken valt aan taalgebruik, vuurgebruik, wapens 
en werktuigen, technieken en methoden van be-
waren en bereiden, socialisatie en sociale organi-
satie in relatie tot verdeling en consumptie. Reli-
gie verbindt de mensen en de tafel in een rituele 
en morele gemeenschap met elkaar en de goden; 
daarbij plaatst religie gebrek en rampspoed in 
een zinvol oriënterend kader. In de geschiedenis 
van de ‘moderne mensheid’2 vanaf 100.000 v.Chr. 
heeft een culturele evolutie plaatsgevonden met 
versnellingen en vertragingen. Deze resulteerde 
in een cumulatie van cultuurelementen, waaron-
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der technologische innovaties in verband met 
voedselproductie, zoals pijl en boog en later de 
ploeg, een bijzonder belangrijke plaats innamen 
[Nolan en Lenski, 2006]. Technologie en religie 
kunnen als verwante instituties worden be-
schouwd, omdat ze allebei methoden van kennis 
en oriëntatie aanreiken in de maatschappelijke 
strijd om te overleven. Die verwantschap is in 
onze hedendaagse westerse maatschappij niet 
meer zo duidelijk zichtbaar. In agrarische samen-
levingen waaruit, als gezegd, de wereldgodsdien-
sten stammen, was dat anders. In nomadische 
maatschappijen van jagers en verzamelaars waren 
techniek en religie, inclusief magie, eveneens met 
elkaar verweven.

JageRS eN VeRzaMeLaaRS
Samenlevingsvormen die hun voedsel ver-

werven door de jacht op wilde dieren en het ver-
zamelen van planten en vruchten uit de natuur-
lijke omgeving, bestonden lange tijd als de enige 
menselijke manier van overleven. Dat was vanaf 
de vroege prehistorie tot de ontwikkeling van de 
landbouw en de domesticatie van dieren (na 
10.000 v.Chr.) het geval. Tijdens de expansie-
periode van landbouwsamenlevingen vanuit di-
verse centra in de wereld bleven ze voortbestaan, 
maar trokken zich terug en namen sterk in aantal 
af. In de negentiende en (eerste helft van de) 
twintigste eeuw hebben antropologen vergelijk-
bare groepen (half )nomaden en bewoners van 
geïsoleerde streken beschreven, maar tegenwoor-
dig bestaan ze vrijwel niet meer.3

Ook hier loopt de periodisering niet overal 
ter wereld parallel. Deze maatschappijen waren 

gering in omvang en hadden een nomadisch ka-
rakter. Ondanks hun grote variatie hebben ze een 
aantal kenmerken gemeenschappelijk die nauw 
met deze technologie, met religie en met elkaar 
samenhangen. De techniek van het jagen en ver-
zamelen levert geen hoog productiviteitsniveau 
op, waardoor de groepen klein blijven en mensen 
van gebied naar gebied moeten zwerven tot de 
natuurlijke voedselvoorraad verbruikt is. Ze be-
schikken over een beperkte kennis, ontwikkelen 
weinig technologische innovaties en hebben niet 
veel contact met andere volken buiten hun leef-
gebied. Deze samenlevingen zijn georganiseerd 
langs lijnen van verwantschap, vertonen weinig 
arbeidsdeling, sociale gelaagdheid of bezit. Ani-
misme, mana (buitenempirische kracht van per-
sonen en objecten) en magie (geloof in het kun-
nen aansturen van geesten voor eigen doeleinden) 
vormen hun religie.4 Religieus en magisch han-
delen liggen direct in het verlengde van techno-
logische inspanningen en mislukkingen. Het zijn 
pogingen de onbekende factoren in succes of fa-
len van de jacht en visvangst te beheersen en ten 
goede te keren. Zulke maatschappijen kennen 
een weinig dynamische culturele ontwikkeling.5 
Dit in tegenstelling tot agrarische en modern-
industriële samenlevingen.

agRaRiSChe SaMeNLeViNgeN
Agrarische maatschappijen zijn millennia 

lang dominante samenlevingsvormen geweest. In 
tegenstelling tot nomadische groepen jagers en 
verzamelaars kenmerkten ze zich door een se-
dentaire bevolking die grotendeels leefde van 
landbouw en veeteelt. De omringende natuur 

2 De genetisch moderne mens (homo sapiens sapiens) verscheen volgens de meeste geleerden rond 100.000 v.Chr.; na 
40.000 v.Chr. vond een ‘culturele revolutie’ plaats, vermoedelijk ingezet door veranderd taalgebruik en in samenhang 
met bevolkingsgroei [Nolan en Lenski, 2006, p. 86].
3 Op 4 september 2007 zond BBC2 een gefilmde documentaire uit over de Anuta in Polynesië, een geïsoleerd, maar 
gekerstend eilandvolk, levend van visvangst en zeer eenvoudige tuinbouw (cassave).
4 Volgens de klassieke definitie van Edward Tylor [Taylor, 1874, p. 424] heeft animisme betrekking op het geloof in 
‘spirit beings’. Mensen geloven dat voorouders en geestelijke wezens huizen in natuurlijke objecten en gebruiksvoor-
werpen. Deze dienen door riten en taboes gunstig te worden gestemd.
5 In het hier aangestipte ecologisch (of technologisch)-evolutionaire model volgens Nolan en Lenski [Nolan en Lenski, 
2006, p. 100] wordt ‘bestaanstechnologie’ als motor van culturele evolutie gezien.
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werd gecultiveerd tot landbouwgrond en bewerkt 
met behulp van nieuwe werktuigen als de ploeg 
en het gareel. De ploeg verschilde fundamenteel 
van de eerder gebruikte graafstok door de moge-
lijkheid de grond diep om te leggen en dierkracht 
te benutten in plaats van menskracht. Het hele 
culturele scala van de agrarische productiewijze 
van voedsel — van veredeling van gewassen, het 
fokken van landbouwhuisdieren en het ontwer-
pen, aanpassen en verbeteren van werktuigen, ir-
rigatiewerken en bemestingsmethoden — maak-
te vanaf rond 8000 v.Chr. een langdurige periode 
van ontwikkeling door. Waar de natuurlijke om-
geving en de onderlinge menselijke verhoudin-
gen dat toelieten, verspreidde de landbouw zich 
ten slotte over de gehele wereld, maar op onge-
lijke tijdstippen en met ongelijke snelheid. Egyp-
te en het stroomgebied van de Euphraat en de 
Tigris behoorden tot de vroegste, sterk ontwik-
kelde landbouwgebieden. Het diepploegen, het 
drieslagstelsel en het beslaan van paarden in 
Noord-Europa werden pas in de eeuwen rond 
800 n.Chr. ontwikkeld en leidden tot een aan-
zienlijke productieverhoging. De agrarische tech-
nologie hield een omwenteling van levensvoor-
waarden en levenswijzen in, waarin de opkomst 
van handel, rekensystemen, het schrift, stedelijk 
leven en grote rijken mogelijk werden. Tarwe- en 
rijstbouw konden zo de basis worden voor de 
voedselvoorraad van veel omvangrijkere bevol-
kingen en een veel complexere cultuur en sociale 
organisatie dan met jagen en verzamelen moge-
lijk was geweest.

Dit alles is genoegzaam bekend en dikwijls 
beschreven. Voor ons betoog is het van belang 
erop te attenderen hoezeer technologie en religie 
in landbouwsamenlevingen op het gebied van de 
voedselproductie, opslag, distributie en consump-
tie institutioneel met elkaar verweven raakten. 
Cruciaal is daarbij het afdwingen van een sur-
plusproductie van de boeren. Deze waren sterk 
gelovig, waardoor overdracht van de opbrengst 
via religieuze functionarissen aan ‘de goden’, de 
overige machthebbers, de handwerkslieden en bij-
voorbeeld kunstenaars werkzaam aan tempel-
complexen, soepel kon verl pen. Landbouw leverde 

onder die condities een surplusproductie op, maar 
vergde een straffe organisatie van zaaien, oogsten, 
opslag, bewaring en distributie. Hierbij speelden 
de ‘priesters’ een centrale rol [Goudsblom 1997; 
Nolan en Lenski 2006; Groneberg 2004]. Agra-
rische samenlevingen konden weliswaar meer 
voedsel produceren, maar ze waren tegelijkertijd 
veel kwetsbaarder voor misoogsten en hongers-
noden dan dat bij jagers en verzamelaars het ge-
val was. De technologie was niet toereikend om 
het dagelijks brood zeker te stellen. Schaarste en 
honger kwamen dikwijls voor, al waren die tekor-
ten ongelijk over de klassen van de bevolking ver-
deeld en wisten de machthebbers hun tafels altijd 
wel rijk te beladen. Er werd ook in die gevallen 
een beroep gedaan op de goden en de bemidde-
ling van priesters. In het Oude Testament zijn 
daarvan diverse voorbeelden te vinden, zoals het 
verhaal van de bemiddeling van Jozef tussen zijn 
God, de Farao van Egypte en het hongerende 
volk (Gen. 41:55):“Toen ook de Egyptenaren hon-
ger begonnen te lijden en de mensen steeds luider om 
eten riepen bij de Farao, zei deze tegen hen: ‘ga maar 
naar Jozef en doe wat hij zegt.’”

Andere voorbeelden van denkbeelden over 
nauwe betrokkenheid van goden bij de organisa-
tie van de tafel zijn te vinden in de Romeinse my-
thologie. Als legendarische invoerder van de 
landbouw werd de oude Romeinse godheid Janus 
ook de god van de tijd, keek voor- en achteruit en 
werd afgebeeld met twee gezichten. Bijzondere 
rituele tijdstippen waren het begin en einde van 
het zaai- en oogstseizoen en de jaarwisseling van 
Oud en Nieuw. In de voorstelling van de Romei-
nen bewaakte hij het openen en sluiten van de 
stadspoorten. Behalve de productie van graan was 
de juiste omgang met vuur noodzaak voor de be-
reiding van voedsel. In Rome werd de godin 
Vesta vereerd als de hoedster van het haardvuur 
en, samen met de Penaten, van de voedselvoor-
raad. De (voorbereidingen van de) maaltijd, de 
bakkers en het gezinswelzijn werden ook in haar 
verering betrokken. Ze werd afgebeeld met vlam-
men of met schoven graan (tarwe) en brood on-
der haar troon. De Vestaalse maagden dienden 
het heilige vuur in de tempel op het Forum Ro-
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manum eeuwig brandende te houden en speelden 
zo een belangrijke rol in de staatscultus van de 
Romeinse republiek en het keizerrijk.

Figuur 1 Januskop.

De nauwe verwevenheid van religie en voed-
seltechnologie in agrarische samenlevingen blijkt 
ook uit de gewoonte van het offeren. Op de of-
fertafel kwamen de beste delen van het geoogste 
en geslachte voedsel terecht als dank van de gelo-
vige boeren aan de goden. In de bijbel is sprake 
van aan God welgevallige brandoffers. Het geof-
ferde voedsel werd niet altijd verbrand, maar 
diende ook wel als voedsel voor de priesters 
[Goudsblom, 1997]. Als religieuze bemiddelaars 
en deskundigen in de ongewisse voedselproduc-
tie kwam hen dat in de vroege agrarische geloofs-
voorstellingen toe. In de (West-)Europese Mid-
deleeuwen bleef een nauwe wisselwerking tussen 
(landbouw)technologie en religie bestaan, vooral 
in de kloosters. Religie bevorderde zo nieuwe 
technologische ontwikkelingen, maar kon ook 
belemmerend werken [White, 1978]. Zelfs te-
genwoordig vervullen rk-priesters in Brabant en 
Limburg nog rituele functies bij de oogst en de 
slacht, en ontvangen (offer)gaven in natura. Wel-
licht schuilt er grond in de bewering dat het ge-
loof in een ‘morele oppermachtige god’ die ‘goed 
gedrag beloont en de overtreding van wetten be-
straft’ grotendeels afhankelijk is van de maat-

schappelijke ‘bestaanstechnologie’ [Moor e.a., 
2007]. Religies, gekenmerkt door dit type geloof, 
komen volgens de recente analyse van deze au-
teurs het meest voor in akkerbouw- en veehouderij-
samenlevingen.

MOdeRN-iNduStRiëLe 
SaMeNLeViNgeN
De komst van de fabriek betekende dat spier-

kracht van mens en dier vervangen werd door 
machines op basis van fossiele brandstoffen. In-
dustrialisatie ging allereerst gepaard met versnel-
de verstedelijking. Na de Franse Revolutie ver-
spreidden zich tevens de opvattingen van de 
Verlichting. Beide complexe en samenhangende 
processen vormen onderdeel van de kluwen van 
maatschappelijke veranderingen sinds het eind 
van de achttiende eeuw, die ‘modernisering’ is ge-
noemd. Dit samenstel van economische en soci-
aal-culturele ontwikkelingen bracht een verster-
king en bekrachtiging van een exploiterende 
verhouding tussen mensen en natuur met zich 
mee. Daarmee veranderden ook de verhoudingen 
tussen mensen onderling, met zichzelf en met de 
goden. Elk van deze veranderingen licht ik nu 
kort toe, voor zover ze technologie, religie en de 
tafel betreffen.

Machines werden ingezet in de goederenpro-
ductie, ook van voedsel [Giedion, 1975]. Dat had 
na verloop van tijd ingrijpende consequenties 
voor de dynamiek van de tafel zelf en voor de 
hierop betrokken religieuze instituties en ge-
woonten. De wetenschappelijke en technologi-
sche kennis en vaardigheden in verband met 
voedseltransformatie in den brede nam zodanig 
toe dat mensen de natuur in deze opzichten in 
aanzienlijke mate konden beheersen. Deze ont-
wikkeling was al van ouder datum, maar versnel-
de enorm. Met de komst van industrialisatie en 
modernisering waren de condities geschapen 
voor een unieke historische situatie. De perio-
dieke hongersnoden in West- en Midden-Euro-
pa, eigen aan de kwetsbaarheid van agrarische 
samenlevingen, gingen tot het verleden behoren. 
Bezien op de millennialange periode, die ik hier 
met zevenmijlslaarzen doorloop, is dat nog maar 
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heel kort geleden. In Nederland bijvoorbeeld da-
teerde de laatste periode van honger door mis-
oogsten uit de jaren veertig van de negentiende 
eeuw [Van Otterloo, 1990]. Sindsdien is door 
productieverhoging, invoer door machinaal trans-
port en conserveringstechnieken de voedsel-
voorraad steeds zekerder gesteld. Onder de mo-
dern-industriële condities kon het fundamentele 
menselijke en maatschappelijke voedselprobleem 
in het Westen worden opgelost.

Industrialisatie hield vergaande arbeidsdeling 
en een voortgaande versnelling van de bestaande 
maatschappelijke differentiatie in. Hierin bleven 
de machtsverschillen tussen de klassen voorlopig 
bestaan. West-Europese maatschappijen maak-
ten elk hun eigen processen van economische 
groei en toename van welvaart, opleiding, niveau 
van belangenorganisatie en democratisering door. 
Deze veranderingen vormden condities voor een 
meer egalitaire verdeling van voedsel en macht. 
De eerder bestaande maatschappelijke ongelijk-
heid verminderde en werd, voor wat de tafel aan-
gaat, vervangen door een ander type verhoudin-
gen van afhankelijkheid tussen mensen. Door de 
veranderde werk- en woonsituatie waren relatief 
nog slechts weinigen direct bij de voedselproduc-
tie betrokken. In stedelijke woongebieden was 
geen vrije natuur meer beschikbaar ter bewerking 
voor eigen voedselteelt. Stedelingen moesten hun 
voedsel kopen en werden van producenten tot 
consumenten. Er ontwikkelde zich een voedings-
middelenketen waarin divers geschoolde voedsel-
vakmensen, wetenschappers èn de overheden 
technologie en organisatie inzetten, maar dat ge-
beurde niet zonder slag of stoot [Van Otterloo, 
2000]. Het gemeenschappelijk doel was uitein-
delijk de kwantiteit en kwaliteit van voedsel voor 
de bevolking te verzekeren. In de keten kwam 
een transformatie van voedsel tot stand, die zich 
uitstrekte van de onbewerkte natuur tot en met 
de distributie van gestandaardiseerde, voor verpakte 
en gekoelde voedingsmiddelen in de supermarkt 
van na de oorlog. Maar de modern-industriële 
oplossingen hadden hun prijs, zo zou blijken.

De omslag van schaarste in soms buitensporige 

overvloed aan tafel voor velen betekende een 
diepgaande verandering van de menselijke ver-
houdingen met zichzelf en met de goden. De 
technologisch en organisatorisch verworven be-
staanszekerheid bracht na 1970, in de laatste de-
cennia van de twintigste eeuw, nieuwe problemen 
met het eten mee [Van Otterloo, 2000]. Deze 
wortelden in de psychische druk en de onzeker-
heden van individuele consumenten over welke 
vreemde en gevaarlijke stoffen in die verleidelijk 
verpakte voedingsmiddelen in de supermarkt 
zouden zitten. Consumenten wisten en weten 
niet meer waar het voedsel vandaan komt of 
waaruit het bestaat. De voedingsmiddelenketen 
is geografisch verlengd tot globale omvang, orga-
nisatorisch complex en gedifferentieerd geraakt. 
De keten werd sindsdien en wordt ook nu als een 
autonoom en van eters vervreemd systeem erva-
ren. Consumenten protesteerden toen tegen de 
chemische ingrediëntenindustrie, de kunststof-
fen- en de bio-industrie, kortom de voedingsin-
dustrie als geheel. Ze maakten zich zorgen over 
hun eigen gezondheid en die van de planten en 

FASEN SCHAKELS
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LAND- EN TUINBOUW, 
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SECUNDAIRE PRODUCTIE

VOEDINGS- EN 
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TRANSPORT, GROOT- EN 
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Figuur 2 Voedingsmiddelenketen [Van Otterloo, 2000,  
p. 299].
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Figuur 3 Actie ‘Mond open, ogen dicht’, jaren zeventig. Bron: [Van Otterloo, 2000, p. 298.]
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dieren die als voedsel waren bestemd. Daarmee 
zouden die planten en dieren, na de (bijvoorbeeld 
genetische) transformatie in de technologische 
keten, immers ook in hun eigen lichaam worden 
getransformeerd.

Al raakten wetenschap en technologie als 
‘grote verhalen’ net als religie al eerder was over-
komen in diskrediet, toch werd in de keten meer 
vertrouwd op het eerste dan op het laatste. Reli-
gieuze opvattingen en praktijken werden minder 
of niet relevant geacht aan de tafel als geheel. 
In het (post)modern-industriële (West-)Europa 
verdween religie als methode van oriëntatie en 
praktijk voor de voedse lvoorziening praktisch 
geheel. Producenten, maar ook consumenten van 
voedsel deden, dachten of voelden nog in van-
zelfsprekende religieuze termen. De organisato-
rische en technologische groei van de voedings-
middelenketen tot grensoverschrijdende, globale 
proporties heeft fundamentele problemen in 
westerse samenlevingen opgelost, maar tegelij-
kertijd nieuwe problemen geschapen. Deze betref-
fen allereerst de ongelijke verdeling van voldoende 
en betrouwbaar voedsel over de wereld bevolking. 
Meer egalitaire sociale verhoudingen en afname 
van klassenverschillen aan tafel op mondiale 
schaal zouden oplossingen kunnen bieden. Iets 
dergelijks is eerder ook op nationaal en internati-
onaal niveau in West-Europa geschied. Tegen 
zo’n ontwikkeling bestaan sterke politieke weer-
standen en zijn machtige belangengroepen actief. 
Het betreft een probleem van de omgang van 
mensen met elkaar. Een tweede kwestie is al ge-
noemd. Het gaat om de voortgaande groei van de 
keten, waarvan consumenten steeds vollediger 
afhankelijk zijn, wat wantrouwen en onzekerheid 
met zich meebrengt. Voedselcrises en -schanda-
len wijzen erop dat hiervoor een zekere grond 
bestaat. Feit is echter dat de voedselveiligheid nu 
beter is gegarandeerd dan in het verleden. Kwes-
ties van veiligheid gaan om emotionele, sociale en 
technologische verhoudingen en betreffen daar-
mee alle eerdergenoemde omgangsvormen. An-
dere relatief nieuwe problemen van kwaliteit ra-
ken de omgang met de ‘dode’ en de levende 
natuur. Hiertoe reken ik problemen als de uitput-

ting van grondstoffen (ook de keten ‘loopt op 
stroom’), de klimaatsverandering, genetische mo-
dificatie van planten en dieren en de bio-indus-
trie. Ten slotte nog een keerzijde van de al te 
ruime westerse overvloed in combinatie met be-
wegingsarmoede door mechanisering: een toene-
mende vetzucht onder de bevolking. Technologie 
heeft een Janusgezicht. Maar religie ook, zoals zal 
blijken.

de taFeL VaN de 
tOekOMSt tOt SLOt
Tafeltechnologie heeft zich, zo kunnen we 

concluderen, op lange termijn ontwikkeld tot een 
complexe culturele en maatschappelijke institu-
tie. Daarbij is zij afhankelijk geraakt van mense-
lijke beheersing en sturing. Deze mensen deden 
daarbij in voorbije samenlevingen een beroep op 
de goden, maar die roep is minder luid geworden. 
De positieve functies van technologie zijn van 
doorslaggevend belang geweest voor de oplossing 
van problemen van kwantiteit en kwaliteit van 
voedsel in het nog jonge verleden. De negatieve 
kanten ervan doen denken aan de precaire situa-
tie, waarin de tovenaarsleerling zich had gema-
noeuvreerd. Volgens de ballade van Goethe uit 
1797 kende hij de juiste formule niet om de be-
zem in toom te houden, die hij met moeite op 
gang had weten te krijgen. Bezems, emmers, noch 
water kon hij meer stoppen. Alleen de magister 
zelf kon de aangerichte watervloed keren door 
zijn kennis van het toverboek. Maar dat verhaal is 
een sprookje en het loopt goed af.

Zo’n eenvoudige oplossing voor uit de hand 
gelopen technologie valt in de werkelijke wereld 
van de toekomst niet te verwachten. Magie is net 
als religie uit de voedingsmiddelenketen losge-
raakt en oefent weinig invloed meer uit op het 
denken en handelen van de erin betrokken speci-
alisten. Op grond van de hierboven aangestipte 
maatschappelijke ontwikkelingen valt misschien 
iets te zeggen over een wisselwerking tussen 
technologie en religie als strategieën voor mondi-
ale overleving aan de tafel van de toekomst. In de 
beschreven vogelvlucht door de diverse samenle-
vingen in verleden en heden is de dynamiek tus-
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sen religie en techniek ook divers gebleken. Nu 
eens had de ene, dan weer de andere methode van 
kennis en oriëntatie de overhand in de overle-
vingsstrijd. Vaak traden deze instituties geza-
menlijk op, maar tegenwoordig zijn ze van elkaar 
gescheiden geraakt. Kunnen mensen andere ma-
nieren en een andere cultuur ontwikkelen voor 
een andere, meer beheerste omgang met de na-
tuur, met hun medemensen en met zichzelf? Hier 
valt te denken aan het Janusgezicht van religie 
dat naar twee kanten kan kijken: stabilisering van 
de bestaande samenleving of schepping van een 
nieuwe wereld.

In bijbelse tijden wezen bevlogen profeten de 
weg uit de chaos die resulteerde uit de verkeerde 
omgang van mensen met hun God. Hoe zou nu 
die andere wereld gestalte kunnen krijgen? In de 
laatste eeuwen heeft religie in engere zin zich 
steeds verder teruggetrokken uit maatschappelijke 
instituties als de voedingsmiddelenketen, maar ze 
is in bredere zin niet verdwenen.6 Dit niet-
tegenstaande de bekende, maar omstreden ont-
toveringsthese van Max Weber [Bruce, 2002; 
Houtman en Van Otterloo, 2000]. Onder invloed 
van maatschappelijk individualiseringsprocessen 
heeft religie in het Westen persoonlijke, levens-
beschouwelijke en spirituele vormen aangeno-
men.

Verbreed tot levensbeschouwing en spiritua-
liteit zou religie visioenen kunnen oproepen van 
andere omgangsvormen met de geschetste pro-
blemen van de tafel. Als ‘vurige’ inspiratiebron 
zou een daardoor geïnspireerde levensstijl produ-
centen aan het begin en consumenten aan het 
eind van de keten kunnen aanzetten tot het ma-
ken van ‘duurzame’, ‘eerlijke’ en ‘gezonde’ keuzen. 
Zulke visionaire keuzen van mensen zouden dan 
een revolutionaire technologieontwikkeling kun-
nen aansturen voor de tafel van de toekomst. 
Technologie is mensenwerk. Levensbeschou-
wing, inclusief religie en spiritualiteit is dat ook. 
Maar levensbeschouwing opent het zicht op een 

betere samenleving aan de tafel van de toekomst. 
Beide culturele oriëntatiemiddelen inspireren dan 
mensen en vormen zo een nieuwe dynamiek.
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4.2 Han Wilmink

de zeggiNgSkRaCht VaN de  
ReLigieuze MaaLtiJd

ls predikant met een 
grote passie voor zo-

wel de bijbel als 
voor koken, eten 

en drinken ligt 
het voor de hand 

om deze the-
ma’s met el-
kaar te ver-

binden, zeker als het om een essay over 
technologie, voedsel en religie gaat. Ik heb mijn 
bijdrage uitgewerkt in de vorm van een soort 
‘preek’1 met schriftlezingen en introduceer recep-
tuur. Dat geeft mij de mogelijkheid om mijn 
kennis over de bijbelsculinaire traditie, het jo-
dendom en de door mij veronderstelde verbin-
dende kracht van religieuze maaltijden te laten sa-
menkomen. Ik wil duidelijk maken dat niet 
alleen samen koken en eten mensen met elkaar 
kan verbinden, maar dat religieuze maaltijden 
door hun symbolische zeggingskracht mensen 
met elkaar kunnen verbinden, en met de aarde en 
de Schepper. Mijns inziens is die verbindende 
kracht en de symbolische zeggingskracht voor 
het hier en nu van grote waarde. Op welke wijze 

voedsel, bijbelverhaal en symboliek met elkaar 
verweven zijn wil ik laten zien met een uitleg van 
het verhaal van Jakob en Ezau en de rode linzen-
moes (Genesis 25: 19-34). Er ligt ook nog de 
opdracht om te illustreren op welke wijze religie, 
voedsel en technologie met elkaar verbonden 
kunnen zijn. Daarvan wil ik in het kort enkele 
voorbeelden geven. Het voor mij zo inspirerende 
visioen van de profeet Jesaja (25: 6-10) vormt een 
soort omlijsting van mijn essay.

SaMeN aaN taFeL
In Twente zeggen we “kiek ‘ie mie an, kiek ik oe 

an.” Van ondertiteling voorzien: Jij kijkt mij aan, 
ik kijk jou aan: ofwel: communicatie! En waar 
lukt dat beter dan boven een bord met eten?

Aan tafel kom je tot elkaar. Ik herinner mij 
nog die avond. Ruim vijftig mensen, gelovig en 
niet-gelovig, zaten rond de feestelijk gedekte ta-
fels. Al deze mensen waren afgekomen op het 
thema ‘smaken en smakelijke verhalen uit de bij-
bel’. Op tafel stonden de heerlijkste gerechten. 
Kruidige geuren stegen op en leken zich te ver-
mengen met het schijnsel van het licht. Ik was de 
gastheer en mij kwam spontaan het visioen van 

eteN Met eeN VeRhaaL

1 Een preek is voor mij uitleg en verkondiging in zoveel mogelijk verhalende vorm. Maar in dit essay richt ik mij tot een 
ander publiek dan in mijn gemeente. Daarom treedt in dit essay het element van ‘verkondiging’ terug. Ook het 
verhalende is gedeeltelijk vervangen door het betoog.
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Jesaja voor ogen. “Ik zie, ik zie, eens komt de dag” 
roept Jesaja. “God richt op zijn heilige berg een 
feestmaal aan, voor alle mensen, als kinderen van 
één groot huisgezin, samengekomen van alle kanten. 
Een soort bruiloftsmaal zal het zijn, waar alle vol-
ken, hoe verschillend zij ook zijn en welke wegen ze 
ook zijn gegaan, hun saamhorigheid vieren.” (vrij 
naar Jesaja 25: 6-10).

Zolang er mensen zijn op aarde heeft de 
maaltijd haar taal gesproken. Het is een veelzeg-
gende manier om lief en leed te delen, om het 
leven te vieren en verbondenheid gestalte te ge-
ven. Binnen de joodse traditie heeft de maaltijd 
altijd een bijzondere taal gesproken, want zo zijn 
onze manieren in het beloofde land, zo horen ze 
tenminste te zijn in het land dat van God is: 

“Richt dan ten overstaan van de HEER, uw God, 
een feestmaal aan met uw hele familie en vergeet 
daarbij de vreemdelingen, de weduwen en wezen 
niet, die bij u in de stad wonen.” 3

Dat is niet alleen een woord voor toen, maar 
in een levende traditie ook een woord voor nu. 
Mooi zijn de woorden van de oude Abel Herz-
berg. “Nooit”, zei hij, “heeft een Jood die in Amster-
dam verbleef de sabbathsmaaltijd moeten ontberen.” 
[Ter Linden, 1992] Er werd zorgvuldig op toe-
gezien dat alle vreemdelingen op de vrijdagavond, 
de sabbathsavond, een gastvrij onthaal vonden. 
De saamhorigheid aan tafel kan geen gestalte 
krijgen zonder de ander, de kwetsbare medemens, 
daarin te betrekken.

Gezamenlijke feestmaaltijden zijn een we-

2 Pesach gaat ook terug op vruchtbaarheidsfeesten waarbij de komst van de lente gevierd werd. Het vruchtbaarheids-
motief (natuur) werd daarbij geleidelijk vervangen door het bevrijdingsmotief (God en mens).
3 Zie onder andere diverse teksten in het bijbelboek Deuteronomium.

De Seidermaaltijd
Eenmaal per jaar viert het joodse volk een heel bijzondere maaltijd: de Seidermaaltijd, de joodse paasmaaltijd. Gedach-
tenismaal van de bevrijding uit Egypte.
“Vader, waarom is deze avond anders dan andere avonden?” “Slaven waren wij mijn kind, maar God heeft ons bevrijd.” Dan 
wordt de wijn ingeschonken, een dronk op de vrijheid. Traditioneel wordt daarbij geleund op de linkerelleboog. Het is 
een herinnering aan vroeger: zo lagen de hoge heren aan tafel aan, op lage banken, leunend op de linkerarm. Slaven lagen 
niet aan, die renden en draafden. Maar dat is nu voorbij. “Slaven waren wij, maar dat is nu Godzijdank voorbij, op de vrij-
heid! Lechaïm!”
Op tafel staan de schalen met matzes, het ongezuurde brood. Bij de haastige vlucht van de joodse slaven uit Egypte was 
er immers geen tijd om het brood te laten rijzen. “Zie hier: het brood van ellende dat onze voorouders aten.” Alle spijzen op 
de Seiderschotel hebben een verwijzende, symbolische betekenis en maken het gebeuren van toen actueel, tastbaar. De 
maror, bittere kruiden (vaak mierikswortel) zijn een herinnering aan de bittere tijden. Zout water, symbool voor de tranen 
van de slaven. Charoset: een mengsel van gemalen vruchten, noten en kaneel vermengd met zoete wijn dat doet denken 
aan de leem waarmee de Hebreeuwse slaven de stenen moesten maken voor de piramiden. Karpas: verse groene groenten 
of kruiden, symbool voor ontkiemen en nieuw leven, de lente.2 Betza, een geroosterd of gebakken ei, als teken van het 
broze menselijke bestaan, tevens als teken van vruchtbaarheid en als symbool van de offers die vroeger in de tempel in 
Jeruzalem gebracht werden. Zo is het ei ook teken van rouw om de in 70 n.Chr. door de Romeinen verwoeste tempel. 
Zeroah: een lamsbotje herinnert aan het offer van het paaslam in de tempel, dat weer verwijst naar het geofferde paaslam. 
Met het bloed van het lam werden de deurposten van de Hebreeërs in Egypte gemerkt, die zo gespaard werden en hun 
eerstgeborene niet verloren bij de tiende plaag. Tijdens de Seider dient men vier bekers wijn te schenken. Een vijfde beker 
blijft onaangeroerd en wordt gevuld voor de profeet Elia, die de voorbode van de Messias zal zijn, als de dag van de 
grote bevrijding daar is. Verleden, heden en de hoop op een bevrijdende toekomst worden zo met elkaar verbonden tij-
dens de maaltijd.
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zenlijk onderdeel van alle joodse feesten. Het ge-
nuttigde voedsel en de handelingen die tijdens de 
maaltijd verricht worden hebben altijd een sym-
bolische, verwijzende betekenis en vertellen het 
verhaal waarmee het feest verbonden is.

Bijzonder is dat het verhaal van de uittocht 
uit Egypte, die meer dan 3000 jaar geleden zou 
hebben plaatsgevonden, verteld wordt in de te-
genwoordige tijd. Doel is dat je als het ware inge-
lijfd wordt in het oude verhaal en zelf de bevrij-
ding ervaart uit de macht van de Egyptenaren, uit 
het angstland. Bella Chagall beschrijft heel spre-
kend hoe de ‘slaven’ deze uittocht uit Egypte heb-
ben ervaren [Chagall, 1973, pp. 181-182].

In de gedachtenismaaltijden van de joodse 
traditie, zoals de Seidermaaltijd, wordt het verle-
den in dienst gesteld van het heden en de toe-
komst. Naar een woord van de Baal Sjem Tov: 
“Vergeetachtigheid leidt tot ballingschap, maar ge-
denken is het geheim van de verlossing.”

Zolang één mens op aarde hongert, kan de 
tafelgemeenschap niet volkomen zijn. De ethiek 
maakt wezenlijk deel uit van het vieren van de 
tafelgemeenschap. Heel sterk is in het jodendom 
zo de band tussen de maaltijd en het gedenken 
van Gods scheppend en bevrijdend werk. De 
God die de vrucht van de wijnstok en de tarwe-
korrel doet groeien, is ook de God die zorgt voor 
gerechtigheid en bevrijding. “Zo worden de vrucht-
baarheidsfeesten ‘gehistoriseerd’ tot feesten waarop 
Gods bevrijdend handelen in de historie centraal 
staat.” [Grandia, 1991, p. 25].

Het brood moet worden gedeeld en de wijn 
ook, anders zullen weinigen eten wat aan allen 

toebehoort. Zoals de Thora zegt: “De aarde en 
haar volheid is des Heren.” (Psalm 24: 1). Dat kan 
in de praktijk toch niets anders betekenen dan 
dat de aarde aan àlle mensen toebehoort?

de MaaLtiJd 
VeRBiNdt eN VeRWiJSt
Twee kenmerken van religieuze maaltijden4 

verdienen extra aandacht: het verbindende aspect 
en het symbolische, verwijzende karakter. Een 
gemeenschappelijke maaltijd verbindt mensen 
met elkaar. Vrienden worden onze gasten, dat 
herkennen we, maar ook: vreemden worden gas-
ten. In 2000 was ik samen met collega’s op stu-
diereis in Israël en de Palestijnse gebieden. We 
waren te gast in een Arabisch dorp en uitgeno-
digd voor de maaltijd. De gastheer legde ons uit 
hoe belangrijk het voor hem was om met ons zijn 
brood te delen. Als zijn gasten waren we voor 
hem heilig. Het feit dat hij met ons zijn brood 
deelde maakte ons van vreemden tot vrienden; 
het was een teken van vrede, ‘Salam!’ Zo werden 
wij met hem verbonden. Hij zou ervoor instaan 
dat niemand ons iets zou aandoen. Een religieuze 
maaltijd zou nog meer moeten verbinden, im-
mers de grondbetekenis van het woord religie 
komt van het Latijnse religo: vastmaken, verbinden.

Binnen de joodse traditie verbinden religieu-
ze maaltijden op verschillende wijze en niveaus: 
de mens met zijn Schepper5 en daarmee impliciet 
met zijn (verborgen) menselijke roeping, de mens 
met zijn medemens, tafelgenoot en geloofsge-
noot, maar ook met zijn medemens in wijdere 
kring, de mens met de schepping, de wereld met 
al wat leeft, de mens met zijn geschiedenis èn met 

4 In het kader hiervan werd bij de voorbespreking van de essays in de werkgroep de vraag gesteld of het over de 
materialiteit van het voedsel of de socialiteit van de tafel gaat. Met andere woorden: gaat het over de aard en betekenis 
van het voedsel, of over het sociale gebeuren, de interactie tussen de disgenoten. Juist in religieuze maaltijden zoals het 
jodendom die kent, zijn beide elementen sterk met elkaar vervlochten. Waarbij de materialiteit, zeker de socialiteit 
beïnvloedt! De betekenis van het voedsel draagt in veel gevallen een sterke ethische component in zich die van invloed 
is op de socialiteit. (bijv. de druppels wijn die tijdens de Seideravond geplengd worden voor de omgekomen Egyptena-
ren, roepen op tot een houding van mededogen en barmhartigheid jegens vijanden.)
5 God als Schepper is in het jodendom een normatief begrip. Het implicieert dat de mens als partner van de Eeuwige 
meedoet in het proces van voortgaande schepping en herschepping. God schiep de wereld naar de blauwdruk van zijn 
heilige Torah in tien (!) scheppingswoorden. Die wereld is in aanleg wel goed (tof ), maar nog niet ‘af ’. Levend met die 
Torah bouwt de mens verder aan het project aarde. Daarin ligt de roeping van de mens.
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zijn toekomst, zijn bestemming.
Dit overstijgt dus de eigen groep en ‘smaakt’ 

naar een meer universeel gerichte ethiek, een uni-
versele band. Tegelijk is daarmee ook de spanning 
gegeven met de onderlinge groepsband, het ver-
bindende binnen de eigen groep. Pinchas Peli 
wijst op het belang van de joodse spijswetten (de 
wetten van het kashroet) als een krachtige sociale 
factor, waardoor joden hun eigenheid konden be-
waren. Hij legt daarbij ook een sterk accent op 
het verbindende: “Tot op de dag van vandaag biedt 
het kashroet een effectief middel voor joden thuis of op 
reis om andere joden te ontmoeten.” [Peli, 1988, p. 
103]. Rabbijn J. Soetendorp benadrukt dat ook: 
“Zij dragen ertoe bij om de jood te verbinden met 
zijn verleden en met de andere Joden overal op de 
wereld.” Maar hij wijst mijns inziens geheel te-
recht ook op (het gevaar van) de scheidende en 
isolerende aspecten. Zo noemt hij een strikte 
handhaving van de spijswetten in strijd met het 
streven naar meer sociaal contact tussen de joden 
en hun omgeving. “…, en zonder ‘samen te eten’ 
(bedoeld: ‘met niet-joden’), was van een goed contact 
geen sprake.” [Soetendorp, 1990].

Het lijkt mij een prachtige klus voor een reli-
gie om die spanning te onderkennen en te over-
stijgen: Hoe behouden wij onze eigen identiteit 
als groep en hoe geven wij tegelijk vorm aan onze 
verbondenheid met al wat leeft?

Voedsel en rituelen tijdens religieuze maaltij-
den verwijzen. Ze hebben vaak een sterk symbo-
lische lading. Volgens de theoloog Paul Tillich is 
religie gericht op de werkelijkheid waarin wij le-
ven. Religie herkent de wereld echter als een me-
taforische verwijzing naar een diepere realiteit. 
Hij onderscheidt een ‘zijnswerkelijkheid’ en een 
‘zinwerkelijkheid’. Anders gezegd: Je hebt de we-
reld van wat is, en de wereld van de betekenis, de 
zin, het doel van wat is. Religie laat in symbolen 
die twee dimensies elkaar raken. Het Griekse 
woord waarvan het woord symbool is afgeleid, is 
veelzeggend. ‘Sumballein’ betekent samenbren-

gen, bijeenbrengen, samenkomen. Het werd oor-
spronkelijk gebruikt voor een half ding. Als ie-
mand voor lange tijd op reis ging nam hij een 
steen of sieraad en brak het in tweeën. De ene 
helft ging mee met de reiziger, het andere deel 
werd als een soort pand bewaard door wie thuis 
bleef. Meestal ging het hier om verwanten of ge-
liefden. Als door afstand en tijd het verlangen 
naar de afwezige sterk werd, dan kon het symbool 
tevoorschijn worden gehaald. Dat was immers 
zichtbaar en tastbaar. Iets om te koesteren, niet 
om het ding zelf, maar om wat het opriep. Het 
symbool voedde het verlangen naar vereniging, 
naar het ultieme samenzijn. Een symbool wekt 
verlangen, liefde, de hoop op een andere (bevrij-
de) werkelijkheid. Aansluitend bij de twee sferen 
van zijns- en zinwerkelijkheid: symbolen laten 
mensen deelnemen aan twee werelden: die van de 
ons omringende stoffelijke dingen en die van een 
daaronder schuilgaande spirituele realiteit. Sym-
bolen openen als het ware de toegang naar zin, 
betekenis, innerlijke gedrevenheid, ethiek en 
hoop. Leven is één ding, wéten waarvoor je leeft 
maakt de essentie van ons menszijn uit. Het He-
breeuwse equivalent van symbool is vooral het 
begrip ‘zikkaron, zékhèr’, herinneringsteken. Zo 
herinnert een symbool ons aan wat we in de 
waarneming van de werkelijkheid als het ware 
‘vergeten’ zijn [Herzberg, 1986].

Symbolen raken aan belofte en vervulling, 
herinnering en toekomst, belofte en opdracht. 
Symbolen overstijgen een getuigenis in woorden, 
zij geven ons leven zijn ‘zin’. Zij ‘herinneren’ aan 
het voortdurende mysterie dat onder de opper-
vlakte van ons bestaan schuilgaat. De symboliek 
van de religieuze maaltijd roept dat mysterie op 
en verbindt zo het profane met het heilige.6

De taal van de bijbel zelf is grotendeels ook 
symbolisch. Er staat altijd méér dan er staat: “Er 
is in ieder woord een woord dat tot het onuitspreek-
bare behoort; er is in ieder deel een deel van het on-
deelbare geheel, gelijk in elke kus, hoe kort, het hele 
leven meegegeven wordt.” [Herzberg, 1986, p. 58]. 

6 Marcus van Loopik vertelt diepzinnig over de symboliek van het joodse feest Toe Bisjwat, het nieuwjaar der bomen. 
De volgorde van de spijzen en hun symboliek weerspiegelen een persoonlijke en spirituele reis van de tafelgenoten tot 
hun eigen kwetsbare wezen en betrekken hen in het proces van ‘tikkoen olam’, het messiaanse herstel van de schepping.
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De taal verwijst, onthult een wereld van zin en 
betekenis, ‘openbaart’, zet ons op het spoor van 
de verborgen God van Israël. In de bijbel heeft 
een pot met rode linzenmoes zo haar eigen taal 
gesproken. Lees het verhaal van Genesis 25: 19-34.

JakOB eN ezau
eN dat ROde daaR
Jakob en Ezau zijn twee broertjes uit de bij-

belse geschiedenis. Hun verhaal staat in het boek 
Genesis dat ‘wording’ betekent. Het botert vanaf 
het begin al niet tussen beiden: “De kinderen in 
haar lichaam botsten hard tegen elkaar.” Het ge-
donder begint dus al in de baarmoeder. In Ezau 
en Jakob worden twee wijzen van mens-zijn uit-
gebeeld. De eigenschappen van beide broertjes 
wonen in ieder mens.

Zo rood als de aarde is Ezau. Van de aarde is 
hij, zo is hij geaard. Hij representeert de oudste 
laag van onze ziel: een bundeltje driften. Hij ziet 
slechts wat direct voorhanden is. Zijn honger als 
mens beperkt zich tot een bord soep. Rode, aard-
se soep. Om wat boven de aarde uitgaat, lijkt hij 
zich niet te bekommeren, dat is van later zorg.

Wie zelf wel eens soep van rode linzen heeft 
gekookt, weet dat die soep niet echt rood is, maar 
eerder groenig geel. De kleur rood zegt dan ook 
niet zoveel over de soep, maar wel alles over onze 
tweelingbroer Ezau!7

Als kind kun je het leven nog zien als een 
grote ontdekkingsreis. Maar de keuze is dan wel 
tussen de reisstijl van Jakob of die van Ezau. Bei-
de kinderen van Abraham leven een hard noma-
disch bestaan buiten de stadscultuur van de bur-
german. Ezau valt echter terug in het jagerstadium 
van de mensheid. Voor hem is de aarde een groot 
jachtterrein waar je stropend overheen jaagt. Ja-

kob daarentegen heeft de levensstijl van de her-
der. Voor hem is de aarde geen jachtterrein, maar 
een herdersveld.

Jakob kijkt wel verder dan zijn aardse neus 
lang is. Hij wil de drager worden van Gods zegen. 
Maar een heilige is hij daarmee nog niet. Hij is 
een mens met een hoog doel. Bij hem heiligt het 
doel soms wel eens de middelen. Hij eigent zich 
de zegen toe. Hij gaat zelf voor God spelen. En 
toch, Jakob zijn naam moet zoiets geweest zijn 
als ‘God’s beschermeling’. Van hem wordt verteld 
dat hij ‘tamiem’ is, scheppingsgaaf, man uit één 
stuk, op (de dingen van) God gericht, zó is de 
ware Jakob.8 Ezau met zijn gerichtheid op de 
aarde is daarmee nog niet ‘slecht’ te noemen. Er is 
niets mis met genot en genieten, alleen als het 
ongeremd gebeurt, dan loopt het uit de hand en 
daarom moet Jakob er dus bij blijven. Hij licht 
zijn al te doldrieste broer zijn beentje, als die te 
ver doordraaft.9 In Jakob spreekt de stem van ons 
geweten.

De bijbel vertelt dat God het zo heeft gewild: 
dat de natuur zou luisteren naar het geweten, dat 
die tweede in ons leven en in de wereld de toon 
zou aangeven.10

Later moet Jakob vluchten voor Ezau, die 
hem wil doden. Pas veel later vinden ze elkaar 
weer terug, want ze horen bij elkaar: natuur en 
geweten. Ze zijn als tweeling op elkaar aangewezen.

Recept voor Rode Linzensoep 
(ruim voldoende voor 6 stevige eters)
Deze soep is een eigen versie, waarbij de gevijzelde specerijen 
voor een heerlijk kruidige smaak zorgen. U moet daarvoor dus 
wel een vijzel gebruiken. Gebruik komijnzaad en koriander-
zaad, geen poeder! Rode linzen kunt u bijvoorbeeld kopen in 
Turkse of Marokkaanse winkels.

7 De verteller trekt de hele trukendoos van de symboliek open om ons duidelijk te maken welke menstype Ezau is.
8 De bijbelvertaling in vers 27 zet ons op een verkeerd spoor: ‘tamiem’ staat er in het Hebreeuws, en daarmee wordt niet 
‘rustig, tam, huiselijk’ bedoeld.
9 Dat is ook wat Israël in de naam Jakob hoort: ‘hielenlichter, beentjeslichter’.
10 “Daartoe werd Jakob geroepen en het volk dat uit hem voortkwam: om het geweten van de wereld te zijn. Jakob zou ‘Israël ’ 
gaan heten, strijder met God. En het zou het denken en geloven van de wereld voor altijd gaan bepalen. Want Israël heeft iets 
gezien dat niemand had gezien: dat de mens een geroepene is. Geroepen door God om de aarde te bewerken en te bewaren.”  
C.A. ter Linden, blz. 17
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Was in een fijnmazig vergiet 1 pond rode linzen in ruim 
water. Maal in een vijzel 4 theelepels komijnzaad en twee 
theelepels korianderzaad fijn en snuif de geuren even op. 
Snijdt 3 uien fijn en 2 winterwortels in kleine stukjes. 
Fruit de uien lichtjes op een klein vuurtje in een flinke 
soeppan met een scheut olijfolie. Laat de uien niet bruin 
worden! Hak ondertussen 3 teentjes knoflook fijn. Voeg 
wanneer de uien glazig zijn de knoflook, de gesneden wortels 
en de komijn en koriander toe. Laat dit even meebakken. 
Voeg dan voor hele dikke soep anderhalve liter runder-
bouillon toe en voor iets minder dikke soep een half litertje 
meer. U kunt ook groentebouillon gebruiken voor een vege-
tarische soep. Eventueel kunt u ook water met bouillon-
blokjes gebruiken. (Twee blaadjes laurier kunt u evt. ook 
nog toevoegen.) De gewassen rode linzen toevoegen. Re-
gelmatig roerend aan de kook brengen. En het geheel een 
klein halfuurtje zachtjes laten koken. Zo nu en dan roeren 
om aanbranden te voorkomen, want de soep wordt lekker 

dik! Als u de soep te dik vindt, voeg dan nog wat bouillon 
of water toe. Op smaak brengen met vers gemalen zwarte 
peper en eventueel wat zeezout. Ook lekker met knappe-
rige broodcroutons! U ziet het: de soep is niet rood, maar 
heeft wel een heel verhaal te vertellen over ‘dat rode daar’.11

ReLigieuS 
VOedSeL eN teChNiek
De beschreven soep kunt u ook instant in een 

pakje kopen bij de Israëlische broer van mijnheer 
Maggi, voorzien van kasjroet12-stempels boven-
dien. De voedingsmiddelenindustrie die koosjere 
waar levert draait wereldwijd een aardige omzet. 
Miljarden dollars gaan jaarlijks erin om.13 Aller-
lei producten die op zichzelf ‘treife’, dus nìet koo-
sjer zijn, worden door de voedingsmiddelenin-
dustrie koosjer geproduceerd. Zo at ik in Israël 
meermalen prawns (grote garnalen). Garnalen 
zijn verboden voor de zich aan de spijswetten 
houdende jood14, maar deze garnalen kwamen uit 
de fabriek en waren gemaakt van koosjere witvis. 
Hoe de industrie joodse mensen culinair te hulp 
schiet illustreert ook het volgende voorbeeld. 
Combinaties van vlees met zuivelproducten zijn 
ook uit den boze.15 Na het eten van vlees dient 
men enige tijd te wachten, voordat men zuivel 
mag eten. In landen zonder een echte zuivelcul-
tuur is dat zo’n zes uur; in Nederland één uur. 
Technologie heeft allerlei producten mogelijk 
gemaakt die geen zuivelbestanddelen bevatten, 
maar die qua smaak en structuur als vervanging 
voor zuivelproducten kunnen dienen. Vlees wordt 
zo met een romige saus geserveerd en na de maal-
tijd kan een (niet van een zuiveltoetje te onder-
scheiden) puddinkje genuttigd worden, alles op 
plantaardige basis. Eind jaren zeventig van de vo-
rige eeuw werd afvallen in ons land erg populair 
en een hulpmiddel om het doel te bereiken was 
de ‘klopklop’, een slagroomvervanger die relatief 

11 Voor meer over deze soep en de symboliek leze men ‘Bijbels culinair’, pp. 41-45.
12 De joodse spijswetten betreffende. Rabbijnen voorzien producten van een koosjer keurmerk.
13 Volgens gegevens die ik heb kunnen achterhalen tussen de 6 en 8 miljard US dollar in 2004. Bron: JCFS.
14 Uit de zee zijn alleen vissen met schubben toegestaan (Leviticus 11:9).
15 Deuteronomium 14:21 “Gij zult een bokje niet koken in de melk van zijn moeder.”

Figuur 1 Linzensoep. Fotografie: Ernie Enkelaar.
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weinig vet bevatte en als gelijksoortig product al 
eerder in Israël voor koosjere doeleinden was 
ontwikkeld. Ook op de bereiding van voedsel is 
kasjroet van toepassing. Kaas wordt gewoonlijk 
gemaakt met natuurlijk stremsel, afkomstig uit 
de maag van een dier en daardoor is het product 
dus niet koosjer. Ook hier biedt de technologie 
uitkomst: stremsel op plantaardige basis. En net 
als met het zojuist beschreven voorbeeld kan deze 
koosjere technologie ook strenge (niet-joodse) 
vegetariërs van dienst zijn. Plantaardig stremsel 
zorgt voor kaas waaraan geen dood dier te pas 
gekomen is. Je kunt als onwetende zomaar de 
fout ingaan. Een pak yoghurt lijkt misschien ‘zui-
vere koffie’, maar toch zit daar vaak gelatine in, 
gemaakt van dierenbotten en dus niet koosjer. 
Om helemaal zeker ervan te zijn dat het voedsel 
koosjer is, vertrouwen orthodox-joodse consu-
menten alleen op ‘glatt koosjere’ producten, die 
onder het strengste rabbinale toezicht geprodu-
ceerd worden. Ook dit genereert weer extra om-
zet voor de voedingsmiddelenindustrie en stimu-
leert de vindingrijkheid die gebruik maakt van de 
modernste technieken om voor koosjere vervan-
gers van treife producten te zorgen. Maar voor 
joden die de allerstrengste voorschriften hanteren 
voor voedsel gaat dit soms nog niet ver genoeg. 
Alle ingrediënten in een product kunnen dan wel 
koosjer zijn, maar een minieme verontreiniging 
kan toch al genoeg zijn om het eindproduct niet 
glatt koosjer te laten zijn. Ook hier bieden tech-
nologie en techniek uitkomst. Koosjere tomaten-
puree wordt zo steriel bereid dat het zelfs voor 
het kleinste vliegje niet mogelijk is om te belan-
den in ‘dat rode daar’. Ik zou nog veel voorbeel-
den kunnen geven over de wijze waarop (voedsel)
technologie en religie samenhangen in het joodse 
geloof. (Voedsel)technologie verruimt het aan-
bod van koosjere producten enorm en verschaft 
tevens de mogelijkheden om tot een zo koosjer 
mogelijk eindproduct te komen. Daarbij kan deze 
technologie ook niet-joden goede diensten be-
wijzen. Ook de poedermelk op plantaardige basis 
(voor bijv. in de koffie) werd op deze wijze ont-
wikkeld.

de ReLigieuze 
MaaLtiJd iN eRe heRSteLd?
Ik heb mij ter wille van de omvang van dit 

essay moeten beperken tot bespiegelingen over 
de maaltijd in de joodse traditie. Over de symbo-
liek van de christelijke maaltijd valt overigens een 
stuk minder te melden, simpelweg omdat er in de 
huidige christelijke traditie geen of nauwelijks 
religieuze maaltijden meer bestaan. Natuurlijk is 
er het Avondmaal of de Eucharistie, maar dat is 
geen echte maaltijd meer. Jezus zelf en de kerk in 
haar begintijd waren nog zeer vertrouwd met het 
fenomeen van de religieuze maaltijd. In de twee-
de eeuw trad er een verschuiving op van een ech-
te gemeenschappelijke maaltijd (het ‘agape’ of 
liefdesmaal) van de christelijke gemeente naar 
een ritualisering in woorden en gebaren. Dit had 
een sterke individualisering tot gevolg. Het ging 
voornamelijk erom in (het teken van) het stukje 
brood en het slokje wijn persoonlijk deel te krij-
gen aan het heil van Christus.

Daar valt veel moois over te zeggen, maar het 
is dus geen echte gemeenschappelijke maaltijd 
meer. Op deze wijze spreekt in de christelijke tra-
ditie — die mij lief is — de maaltijd niet of nau-
welijks meer een verbindende taal. Zonde! Wor-
den mede daardoor de voedselproductie en 
-consumptie zo weinig verbonden met de werke-
lijkheid waarnaar de symbolen van de maaltijd 
verwijzen: zingeving en ethiek? Zou de kerk 
daarom zo spaarzaam van zich laat horen als het 
over het mondiale voedselvraagstuk gaat, over 
vragen van een rechtvaardige distributie en duur-
zaamheid? Er is een hele inhaalslag te maken. 
Het beeldende visioen van Jesaja (25: 6-10) is 
niet gegeven om passief naar te smachten maar wel 
om actief te verwachten, samen bij God te gast.
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4.3 Pia de Wit 1

de iNVLOed VaN ReLigie eN  
teChNOLOgie OP ONze VOedSeLkeuze

oor Unilever 
is het van be-

lang om na te 
gaan welke in-

vloed technologie 
heeft op de ont-

wikkeling, produc-
tie en verpakking van 

voedingsmiddelen, 
zoals culinaire produc-

ten, dressings, spreads, 
en dranken. Als multi-

national hanteert Unilever een gestandaardiseerde 
aanpak van technologie, omdat alleen een poten-
tieel grote groep consumenten de ontwikkeling 
van nieuwe technologieën rechtvaardigt, zowel 
qua kosten als qua inspanningen. Wij zijn ons 
echter ervan bewust dat de voedselkeuze van 
consumenten in werkelijkheid wezenlijke ver-
schillen kan vertonen en cultureel bepaald is. 
Dat betekent dat technologie en religie (als onder-
delen van cultuur) invloed kunnen hebben op de 
voedselkeuze. Aangezien wij niet kunnen inspe-
len op de voedselbehoefte van de individuele 
consument, staat onze onderzoeksafdeling Con-
sumer Perception & Behaviour voor de uitdaging 
om erachter te komen hoe achterliggende ge-
meenschappelijke opvattingen, normen, waarden 
en gewoonten kunnen worden geïnterpreteerd 

vanuit een intercultureel perspectief. In dit essay 
leggen wij uit hoe het proces van productontwik-
keling kan worden gestuurd door inzicht in de 
invloed van religie en technologie op de voedsel-
keuze. Hoewel religie wel eens als beperkende 
factor wordt gezien voor de acceptatie van tech-
nologie, willen wij vooral aantonen dat het door 
middel van consumentenonderzoekstechnieken 
mogelijk is om deze gemeenschappelijke opvat-
tingen, normen, waarden en gewoonten (in dit 
geval waarden) bloot te leggen. Dat inzicht kan 
vervolgens helpen om de kloof te overbruggen en 
zelfs om nieuwe mogelijkheden te ontdekken. 
De meeste voorbeelden die hier ter verduidelij-
king worden gegeven, zijn afkomstig uit de islam, 
maar dit mechanisme is ook toepasbaar op an-
dere culturele en religieuze tradities en bijbeho-
rende voedselvoorkeuren.

Wat VeRStaaN 
We ONdeR CuLtuuR, 
ReLigie, teChNOLOgie?
Cultuur kan worden gedefinieerd als het ge-

heel van gemeenschappelijke opvattingen, nor-
men, waarden en gewoonten van een groep men-
sen. Deze wordt van generatie op generatie 
doorgegeven. Cultuur is een complex begrip dat 
is verankerd in allerlei aspecten van het leven 
[Matsumoto, 2007] (zie Figuur 1). Deze aspecten 

1 Met medewerking van: Orla Cronin, Zoe Goodwin, Johanna Kuenzel, Rene Lion, UFHRI. 
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verschillen per cultuur. Twee van die aspecten, 
namelijk religie en technologie, zijn onderwerp 
van dit essay.

Religie kan worden gezien als een uiting van 
cultuur met zowel tastbare (bijv. de kerk of mos-
kee) als niet-tastbare aspecten (bijv. voorschriften 
voor en opvattingen over het eten van halal-
vlees2). Alle religies hebben hun eigen normen, 
waarden en gebruiken die onder andere invloed 
hebben op het gebruik van technologie.

Technologie is een andere belangrijke uiting 
van cultuur. Dit begrip wordt in de Encyclopae-
dia Britannica [Brittanica, 2006] als volgt gedefi-
nieerd: “Technologie is een toepassing van kennis 
voor de praktische doeleinden van het menselijke be-
staan of voor het veranderen van en ingrijpen in de 
menselijke omgeving. Technologie omvat onder an-
dere het gebruik van materialen, gereedschappen, 
technieken en krachtbronnen om het leven gemakke-
lijker of aangenamer te maken en om arbeid produc-
tiever te maken.” Uit deze definities blijkt dat zo-
wel religie als technologie invloed hebben op 
dagelijkse bezigheden zoals het kiezen van voed-
sel. Religie geeft regels en richtlijnen, en techno-
logie maakt een ruimere keuze van voedsel mo-
gelijk.

Wat iS de WiSSeLWeRkiNg 
tuSSeN ReLigie, teChNOLO-
gie eN VOedSeLkeuze?
Om te leven, moeten mensen eten. In arme 

landen is de grootste zorg voor veel consumenten 
nog altijd om aan voldoende calorieën en voed-

zaam eten te komen. Consumenten in rijkere lan-
den hebben veelal meer mogelijkheden om te 
kiezen wat ze willen eten, omdat ze meer te be-
steden hebben. Met de vrijheid om tussen ver-
schillende soorten voedsel te kiezen, neemt ook 
de potentiële invloed van culturele aspecten, zoals 
religie en technologie, toe. Veel moslims geven 
bijvoorbeeld de voorkeur aan halal-vlees, dat wil 
zeggen vlees dat volgens de islamitische wetge-
ving (sharia) voor moslims geschikt is om te eten. 
Er zijn specifieke halal-slachtvoorschriften die 
zijn gebaseerd op islamitische leerstellingen, waar-
den en jurisprudentie (zie onder kopje slachtre-
gels voor een nadere uitleg van het begrip ‘halal’).

Figuur 2‘Halal ’-logo.
 

Slachtregels voor halal-vlees
De slachtregels voor halal-vlees, die zijn gebaseerd op isla-
mitische leerstellingen, waarden en jurisprudentie, verei-
sen het volgende:
• Het slachthuis of de fabriek moet voortdurend onder 
nauwlettend toezicht staan van een islamitische religieuze 
organisatie.
• De slachterij, de apparaten en machines moeten geclas-
sificeerd zijn volgens de sharia (islamitische wetgeving) 
voordat er iets wordt geproduceerd.
• Het dier moet door een vakbekwame moslimman in een 

2 Halal is een Arabisch woord, dat ‘toegestaan’ betekent. Naast deze lexicale en technische betekenis heeft het woord 
de bijbetekenis van ‘door God gegeven’ (gezond, goed) als tegenovergestelde van ‘haram’ dat ‘door God verboden’ 
betekent (ongezond, onrein). Halal en haram zijn universele begrippen die van toepassing zijn op alle facetten van het 
leven. In dit essay wordt de term echter alleen gebruikt in verband met vleesproducten.
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Figuur 1 Het begrip ‘cultuur’.

HALAL



252

erkend slachthuis worden geslacht, met inachtneming van 
alle voorschriften inzake hygiëne en dierenwelzijn.
• De slachter moet een volwassen, vrome, geestelijk gezonde 
moslim zijn die volledig op de hoogte is van de grondbegin-
selen en de voorwaarden met betrekking tot halal slachten 
en die is goedgekeurd door de religieuze autoriteiten en de 
toezichthoudende instanties voor vleeshygiëne.
• Het dier/de vogel moet levend zijn, moet zijn toegestaan 
voor consumptie en moet natuurlijk, vegetarisch voer heb-

ben gehad.
• Op het moment van slachten moet het dier/de vogel le-
vend, gezond en vrij van ziekte of letsel zijn, hetgeen door 
een dierenarts moet worden gecontroleerd en bevestigd.
• Voor het slachten moet de huid/ vacht of het verenkleed 
schoon zijn en vrij van fecaliën, vuil of andere onhygiëni-
sche elementen.
• Voor het slachten moet het dier gevoederd zijn en mag 
het geen honger of dorst hebben.

Figuur 3 Verschillende soorten halal-vlees.
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• Niet slachten in het zicht van andere dieren. Er mag ook 
geen bloed zichtbaar zijn.
• Diervriendelijke en individuele behandeling. Het slacht-
mes mag niet in aanwezigheid van een dier worden gesle-
pen.
• Geen stress of ongemak voor de dieren.
• Verdoving voor het slachten is niet toegestaan.
• Het mes moet vlijmscherp en schoon zijn.
• De moslimslachter zegt eerst: in naam van Allah, Allah is 
groot (Bismillah, Allahu Akbar).
• De hals moet in één beweging op de juiste anatomische 
plek worden doorgesneden, d.w.z. de twee halsslagaderen, 
de twee halsaderen, de luchtpijp en de slokdarm, maar 
zonder het ruggenmerg te raken.
• Al het bloed moet uit het karkas kunnen wegvloeien.
• Er moet enige tijd worden gewacht totdat het dier niet 
meer beweegt.
• Daarna kunnen veren, huid en ingewanden worden ver-
wijderd.
• Halal-vlees mag niet worden besmet door onrein vlees, 
zoals varkensvlees. Voor halal-vlees moeten aparte messen, 
apparaten en gereedschappen worden gebruikt.

De foto’s van Figuur 3 laten zien hoe techno-
logie de keuzemogelijkheden voor moslims met 
betrekking tot halal-vlees kan vergroten. Op de 
bovenste is een Egyptisch markttafereel te zien. 
Volgens de sharia mogen de dieren geen honger 
en geen dorst hebben, voordat ze door een mos-
limman worden geslacht. Technologie houdt in 
dit geval in dat een slachter de juiste slachttech-
niek moet leren en dat zijn mes vlijmscherp moet 
zijn. De onderste toont een Nederlands product: 
de uitkomst van een geavanceerder technologisch 
proces waarbij het halal-vlees tot gehakt wordt 
verwerkt en wordt verpakt. De sharia geeft alleen 
regels voor hoe het slachten moet verlopen, maar 
niet voor wat er vervolgens met het vlees gebeurt. 
De verwerkingstechnologie kan invloed hebben 
op wat er verkrijgbaar is èn op wat geprefereerd 
wordt in een bepaalde cultuur.

Het boeddhisme leert de monniken in de 
kloosters om sober te eten. Zij mogen daarom 
geen gebruik maken van geavanceerde technolo-
gieën. De foto’s van Figuur 4 laten zien dat religie 

Figuur 4 De voedselkeuze van boeddhistische monniken.
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de voedselkeuze kan beperken. De boeddhisti-
sche monniken eten de voedzame broodjes, maar 
misschien dromen ze wel van vers gebak met een 
knapperig korstje en een lekkere vulling, dat met 
meer geavanceerde technologieën is gemaakt.

Deze voorbeelden laten zien dat er in som-
mige gevallen sprake is van een wisselwerking 
tussen religie en technologie (zoals bij het halal-
vlees), maar ook doordat religie beperkingen stelt 
aan het gebruik van technologieën (zoals bij de 
broodjes in de boeddhistische kloosters).

MOdeL VOOR het PROCeS 
VaN PROduCtONtWikkeLiNg
Bij Unilever Consumer Perception & Beha-

viour is het streven om kennis te vergaren over de 
manier waarop een product op een bepaald eet-
moment (situatie, locatie en tijdstip) en in een 
bepaalde sociale context zo goed mogelijk in de 
behoeften van de consument kan voorzien, en 
vervolgens om deze behoeften te vertalen naar de 
technische eisen voor productontwikkeling. De 
foto’s van Figuur 5 laten zien hoe specifiek de 
context kan zijn. De eerste serie foto’s toont een 

Figuur 5 Contexten voor voedselverkoop en –bereiding.
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aantal verschillende settings waarin groenten 
kunnen worden gekocht. Links zien we een plat-
telandsvrouw die haar eigen groenten verkoopt in 
een dorp, in het midden zien we een straatver-
koopster in een stad, en rechts zien we een super-
markt in een wereldstad. De tweede serie foto’s 
toont een verscheidenheid aan contexten voor 
voedselbereidingen.

De foto’s van Figuur 5 geven aan hoe cruciaal 
het is om een goed inzicht te hebben in de con-
text. Zo is er in de afgebeelde contexten voor 
voedselbereiding uiteraard geen behoefte aan 
magnetronproducten. In een van onze recente 
onderzoeksprojecten hebben wij een model ont-
worpen waarin alle elementen met elkaar zijn 

verbonden. Daarbij was het uitgangspunt dat 
consumenten op een bepaald eetmoment ver-
schillende eetdoelen kunnen hebben en daarom 
verschillende eisen stellen aan een bepaald pro-
duct. In Figuur 6 wordt dit verder verduidelijkt. 
De (gecursiveerde) citaten zijn bedoeld ter illus-
tratie. Ze zijn afkomstig uit een interview met 
een mannelijke Britse consument over een bak-
kerijproduct. De voedselkeuze kan als volgt wor-
den begrepen. Levensstijl, moment, locatie en 
sociale context bepalen samen de motieven en 
doelen van de consument. Deze vertalen zich op 
hun beurt in voorkeuren en behoeften, die uitein-
delijk leiden tot een specifieke gevoeligheid voor 
bepaalde productkenmerken. Hierbij zijn ‘doelen’ 
gekoppeld aan ‘waarden’, in die zin dat doelen 
weergeven wat consumenten willen (bijv. de be-
hoefte om te genieten) en waarden weergeven 
waarom ze dat willen (bijv. een gevoel van vol-
doening) [Gutman, 1997].

Om de hiërarchische relaties tussen de context, 
motieven, voorkeuren en behoeften van specifieke 
producten te bestuderen, maken wij gebruik van 
een kwalitatieve, ‘goal-derived laddering’-techniek 
die is gebaseerd op de ‘means-end chain’-theorie 
(MEC-theorie) van Gutman [Gutman, 1982]. 
Het uitgangspunt van deze theorie is dat ieder-
een op een bepaalde manier handelt om uiteinde-
lijk zijn of haar doelen te bereiken. De beslissin-
gen die iemand neemt en de producten die 
iemand koopt, dienen allemaal hetzelfde doel, 
namelijk om de behoeften van de consument te 
bevredigen in overeenstemming met zijn of haar 
persoonlijke motieven en doelen/waarden. Hoe-
wel gedragingen sterk worden beïnvloed door de 
specifieke context (en dus van tijdelijke aard zijn), 
berusten ze op diepgewortelde individuele waar-
den die in de loop van de tijd hetzelfde blijven. 
Consumenten ‘leren’ door ervaring welke pro-
ductkenmerken erop wijzen dat een product in 
een bepaalde categorie juist die voordelen zal op-
leveren die bij hun eindwaarden passen. Wij pro-
beren om voor individuele consumenten een net-
werk van productkenmerken en eindwaarden te 
ontdekken. Iedere relatie tussen kenmerken, voor-
delen en waarden is een ‘ladder’. Bij vergelijking 

Figuur 6 Schema gevoeligheid voor productkenmerken die aan 
de behoeften voldoen.
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van de ‘ladders’ van een aantal consumenten ko-
men overeenkomsten naar voren. Dit maakt het 
mogelijk om een specifieke combinatie van pro-
ductkenmerken te ontdekken die appelleren aan 
een diepgewortelde, gemeenschappelijke waarde.

Figuur 7 illustreert de onderliggende uit-
gangspunten van de MEC-theorie. Figuur 8 
toont een hypothetische ladder die relevant is 
voor dit essay.

De productkenmerken bepalen dus in hoge 
mate welke producten iemand koopt, omdat ze al 
dan niet aansluiten bij belangrijke waarden, bij-
voorbeeld waarden die hij vanuit zijn religie heeft 
meegekregen.

teChNOLOgie, ReLigie 
eN VOedSeLkeuze
Bij de ontwikkeling en acceptatie van tech-

nologieën spelen altijd bepaalde waarden, be-
hoeften en bezorgdheid van een samenleving een 
rol. Zo kan genetische modificatie (GM) bijvoor-
beeld worden gezien als wetenschappelijke voor-
uitgang, maar ook andere morele overwegingen 
kunnen meespelen in het consumentengedrag. 
Veel consumenten staan huiverig tegenover pro-
ductiemethoden die tegenwoordig gangbaar zijn 
in de landbouw en de voedingsmiddelenindustrie. 
De groei van de markt voor biologische produc-
ten in Europa hangt samen met de bezorgdheid 
onder consumenten over de effecten van high-
techvoedsel op het milieu, over ‘groene’ waarden, 
en over gezondheidsvragen in verband met de 
mogelijke aanwezigheid van bestrijdingsmidde-
len in of op het voedsel [Frewer, 2001].

Zoals eerder al is gezegd, hebben veel religies 
in de wereld niet alleen bepaalde regels voor wat 
de mensen mogen eten, maar ook voor de tech-
nologie die moet worden gebruikt voor de pro-
ductie van het voedsel. Dit kan bijvoorbeeld in-
vloed hebben op de keuze van een moslim voor 
halal-voedsel. De wens van consumenten om ha-
lal te eten, kan de industriële mogelijkheden van 
een voedingsmiddelenbedrijf op een aantal ma-
nieren beperken. Zo is een bouillonblokje uit het 
huidige assortiment van Unilever niet vanzelf-
sprekend een acceptabele optie voor een moslim. 

RITUEEL SLACHTEN
> HALAL VLEES

KENMERKEN

GEVOLGEN/VOORDELEN

WAARDEN

GEZOND GOED VOEDSEL
> GEZIN EET VERANTWOORD

RELIGIEUZE VERBONDENHEID
> GEVOEL ERBIJ TE HOREN

Figuur 7 De onderliggende uitgangspunten van de 
MEC-theorie).

Figuur 8 Hypothetische ladder van kenmerken, gevolgen  
en waarden.
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Er is dan een andere technologie nodig om een 
bouillonblokje te ontwikkelen dat als halal kan 
worden aangemerkt (bijv. een productielijn waar-
in men al het bloed uit het karkas laat vloeien 
voordat er verdere verwerking plaatsvindt).

Figuur 9 laat een hypothetische koppeling 
zien tussen technologie en product (kenmerken) 
en consument (waarden).

Wij veronderstellen dat een specifieke com-
binatie van productkenmerken zou kunnen ap-
pelleren aan een diepgewortelde religieuze waar-
de. Daarbij gaan wij ervan uit dat er een 
universele waarde bestaat die geldt voor alle men-
sen van alle religies. Zo is het monotheïsme (het 
geloof in één God) voor joden, moslims en chris-
tenen de hoeksteen van hun geloof. Allemaal 
hebben zij Abraham als gemeenschappelijke 
geestelijke vader [IKON, 2007]. Deze drie reli-
gies geven ieder op hun eigen wijze en plaats 
vorm aan de gedeelde waarde van verbondenheid 
en het gevoel ergens bij te horen: joden bidden bij 
de Klaagmuur in Jeruzalem, moslims gaan op be-
devaart naar Mekka en christenen verzamelen 
zich bij het Vaticaan in Rome om een glimp van 
de paus op te vangen [Kahle e.a., 1986].

Onze hypothese is dat deze sociale verbon-

denheid en dit gevoel erbij te horen een univer-
sele religieuze waarde is, die niet alleen geldt voor 
de drie Abrahamitische religies. Wij weten ech-
ter dat de uiting van een (religieuze) waarde cul-
tuurgebonden is. Afhankelijk van de cultuur 
maakt een Nederlandse moslim bij het kopen van 
halal-vlees misschien een andere keuze dan een 
Egyptische moslim vanwege een ander aanbod.

In Nederland is behalve vers halal-vlees ook 
voorverpakt vlees met een ‘halal’-keurmerk ver-
krijgbaar in de supermarkt. In Nederland kunnen 
moslims een afweging maken. De Nederlandse 
moslim heeft misschien haast, moet onderweg 
naar huis nog boodschappen doen en hecht niet 
alleen aan halal, maar ook aan gemak. In Egypte 
zal dat dilemma zich niet zo snel voordoen, om-
dat producten zoals halalvlees daar vermoedelijk 
de norm zijn. Het is dus mogelijk om dezelfde 
(religieuze) eindwaarde voor ogen te hebben, ter-
wijl de route daarheen wordt bepaald door de 
context van de cultuur.

CONCLuSie
De ontwikkeling van een technologie die kan 

inspelen op religieus bepaalde voedselvoorkeuren 
is voor een commercieel bedrijf alleen gerecht-
vaardigd, als er sprake is van een grote groep po-
tentiële consumenten met een hoge koopintentie. 
De uitdaging voor een voedingsmiddelenbedrijf 
is echter om te ontdekken welke waarden univer-
seel vanuit een intercultureel perspectief worden 
geïnterpreteerd en om de gemene deler te vinden 
(bijv. ook niet-moslims kunnen halal-voedings-
producten gebruiken). Twee hypothetische voor-
beelden zijn halal-kippenbouillon en instantsoep 
van Knorr. Wanneer in de boodschap wordt be-
nadrukt dat de slachtregels voor halal-vlees verei-
sen dat alle voorschriften voor dierenwelzijn in 
acht worden genomen (zie Slachtregels), dan zijn 
deze producten wellicht niet alleen interessant 
voor islamitische consumenten, maar ook voor 
consumenten die dierenwelzijn vooropstellen.

Dit mechanisme zal niet alleen gelden voor 
halal-voedsel, maar ook voor andere culturele en 
religieuze voorwaarden die aan voedselconsump-

‘HALAL’-LOGO 

KENMERKEN PRODUCT

GEVOLGEN/VOORDELEN CONSUMENT

WAARDEN CONSUMENT

MAALTIJD PAST BIJ CULTUUR

GERESPECTEERD  KOKEN

HALAL PRODUCTIE TECHNOLOGIE

Figuur 9 Technologie versus product en consument.
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tie worden gesteld. Het kan allerlei kansen ople-
veren voor productontwikkeling, waarmee een 
voedingsmiddelenconcern zoals Unilever de con-
sument iets extra’s kan bieden.
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instantie met het 

plan om geneeskunde te gaan studeren. Nadat hij 
daarvan afzag, ging hij aan het werk als schoon-
maker. Na een omscholing in de automatisering 
maakte hij carrière bij het GAK en werkte daarna 
voor de ABN Amrobank. Begaan met het lot van 
laagopgeleide Turkse immigranten gooide hij het 
roer om. Hij klom op tot directeur van de Turkse 
moslimorganisatie Milli Görüs en werkte mee aan 
de plannen voor de bouw van de Westermoskee in 
Amsterdam. Karacaer was een van de initiatiefne-
mers van het uiteindelijk niet gerealiseerde islami-
tisch cultuurcentrum Marhaba in Amsterdam. Nu 
werkt hij aan de ontwikkeling van een halal-hypo-
theekvorm.

Bagdad — BeRLiJN — BeiJiNg
In Turkije zijn artsen halve goden, dat wilde 

ik ook. Ik werkte hard ervoor, maar kwam uitein-
delijk niet door de tweede ronde strenge toela-
tingsexamens. Ik kwam naar Nederland om te 

studeren, maar van geneeskunde is het nooit 
meer gekomen want ik kan niet tegen bloed. 
Desondanks kom ik regelmatig in het ziekenhuis 
met mijn 17-jarige zoon. Hij is gehandicapt en 
eten is voor hem een probleem; een maagsonde is 
voor hem een zegen. Nu kan hij eten voorzover 
dat redelijkerwijs gaat, want via de sonde krijgt 
hij in ieder geval voeding genoeg.

De islam heeft weinig problemen met weten-
schap en technologie. Ze kent een rijke geschie-
denis. Dat wij nu nog de oude Grieken kunnen 
lezen, danken we aan de islam. Waar ze in het 
westen langzamerhand verloren gingen, werden 
de werken van de Griekse filosofen in het Bag-
dad van 800 na Christus bewaard, gelezen en 
vertaald. Toentertijd liep Bagdad voorop en was 
zij het open en tolerante centrum van de wereld. 
Het waren succesvolle tijden voor de islam, eco-
nomisch ging het voorspoedig, en er was ruimte 
voor reflectie, kunst, kennis en cultuur. Dat ver-
sterkt elkaar en geeft een cultuur zelfvertrouwen. 
Je hoeft je nergens voor te schamen, bent superi-
eur. Dan kun je tolerant zijn naar anderen en 
naar buiten treden.

In onderliggende culturen zie je het omge-
keerde fenomeen. Daar verkrampt men en grijpt 
men naar dogmatiek en oude symbolen om als 
cultuur niet te verdwijnen. In Berlijn staan twee 
soorten voetgangersoversteeklichten: in West-
Berlijn met een mannetje zònder hoed en in 
Oost-Berlijn uit de communistische tijd met een 

iNShaLLah
Interview met Haci Karacaer

Michiel van Well
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mannetje mèt hoed. De Oost-Berlijners willen 
ze niet kwijt. De muur is verdwenen, de stad ge-
restaureerd en verwesterd, maar dit is hun laatste 
beetje zichtbare historie en identiteit.

Uiteindelijk zullen ook die stoplichten ver-
dwijnen. Niets en niemand heeft het eeuwige le-
ven, ook die succesvolle culturen niet. De Egyp-
tenaren, de Maya’s, De Oude Grieken, Romeinen 
en Perzen met hun indrukwekkende culturen 
hebben hun koppositie als cultureel centrum van 
de wereld met het daarbij behorende wereldlei-
derschap moeten afstaan. Gelukkig zijn er een 
paar boeken en bouwwerken bewaard gebleven, 
maar verder gaat alles gewoon voorbij. Ik zie geen 
reden waarom dat niet ook met de westerse cul-
tuur zo zou gaan. Misschien zijn China en India 
nu wel aan de beurt. Technologie en religie spe-
len in dergelijke ontwikkelingen onmiskenbaar 
een rol. Technologie en religie kunnen een cul-
tuur opstuwen in de vaart der volkeren, maar ook 
de wet van de remmende voorsprong volgen. 
Oude infrastructuren, dogma’s en tradities inspi-
reren niet langer, maar houden de zaak op.

Mekka
Voor mij is de islam nog steeds een belang-

rijke bron van inspiratie. Ik doe dagelijks mijn 
gebeden en ben verschillende keren op bedevaart 
naar Mekka geweest. Ik mag me Hadji noemen. 
Ik ben zeven keer biddend rond de Kaäba gelo-
pen. Toen ik de Kaäba uiteindelijk aanraakte, was 
dat een ervaring die ik door heel mijn lijf en le-
den voelde. Ik voelde het bloed stromen door 
mijn aderen, het zweet liep over mijn rug en de 
tranen stroomden over mijn wangen. Ik voelde 
dat ik heel dicht bij Allah was. Het was prachtig 
en waardevol om me vervolgens te mogen terug-
trekken in het achterland en me te bezinnen op 
mijn geloof en mijn leven. In Mekka werden 
vanoudsher sobere tenten opgezet voor de pel-
grims. Maar ook daar zie je dat met de technolo-
gische mogelijkheden ook de standaarden veran-
deren. Voor de rijke pelgrims zijn er tenten met 
airconditioning. Dat is natuurlijk heel prettig, 
maar het zit de bedoelde bezinning in de woes-
tijn eerder in de weg dan dat ze deze ondersteunt. 
Na de bezinning volgt het stenigen van de duivel. 

Je verzamelt 49 steentjes en werpt die naar drie 
pilaren die de duivel verbeelden. De pelgrimage 
was voor mij een diepreligieuze ervaring, zeker 
de eerste keer dat ik het meemaakte. Overgave is 
daarbij voor mij essentieel. Juist de overgave helpt 
een mens om door de ontmoeting met Allah 
zichzelf weer te vinden. De overgave en concen-
tratie die nodig is voor een dergelijke ervaring 
was niet alleen een spirituele zaak. Ze werd mede 
mogelijk gemaakt door onze goede reisbegeleid-
ster en de materiële infrastructuur. Onze reisbe-
geleidster wist hoe dynamisch een mensenstroom 
daar kan zijn en zorgde voor een goede logistiek. 
We werden begeleid naar een goede plaats om de 
duivel te stenigen waar we niemand tot gevaar 
waren en ook zelf veilig stonden. Zo zorgde de 
reisleidster dat wij niet afgeleid werden en ons 
konden overgeven. De fysieke infrastructuur is 
daarop ook steeds beter ingericht met een balus-
trade van verschillende verdiepingen om de 
rondgang te maken. Daarmee wordt het moge-
lijk de grote hoeveelheid dagelijks toestromende 
pelgrims hun heilig moment te laten beleven. 
Met technische middelen is er ruimte gecreëerd 
voor religieuze rituelen en beleving.

Mekka is niet alleen de meest heilige plek 
van de islam, het is voor mij ook de meest hu-
mane plek van de islam. Hier zie je moslims in 
alle soorten en maten: man en vrouw, arm en rijk, 
zwart en blank. Mekka is een heerlijke smelt-
kroes. Ik zag Iraanse pelgrims strikt volgens het 
boekje starten bij de zwarte steen in de linker-
hoek bij de ingang van de Kaäba en in een rechte 
lijn dwars door iedereen en alles heen hun ronde 
beginnen. Ik zag Senegalese moslima’s vol zelf-
vertrouwen in hun kleurige gewaden met diepe 
decolletés en Turkse vrouwen angstvallig het 
touwtje vasthouden dat ze aan hun reisleider ver-
bond. Iedereen heeft zijn eigen techniek en lo-
gistiek en iedereen mag er zijn. Of je nu voor het 
eerst uit je dorp weg bent of net uit New York 
komt vliegen, voor Allah en in de Kaäba is ieder-
een gelijk. Iedereen trekt bij binnenkomst het-
zelfde witte gewaad aan, zodat alle uiterlijke ver-
schillen verdwijnen.

De eerst keer dat ik op bedevaart naar Mekka 
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ging heb ik mijn ogen uitgekeken en was ik tege-
lijkertijd diep geraakt. De tweede keer was dat tot 
mijn spijt al minder, omdat je meer oog hebt voor 
de souvenirwinkels, de commercie, het gedoe er-
omheen. Toch vind ik het nog steeds waardevol 
om iedere vijf jaar naar Mekka te gaan, mij daar 
te bezinnen en mijn accu op te laden.

aMSteRdaM
Mijn vader bouwde in Aksaray een moskee 

en dat had ik hem graag nagedaan in Amster-
dam. Een moskee is goed voor de Schepper en 
voor zijn schepselen. Als je een moskee bouwt, 
doe je iets dat goed is in de ogen van Allah. Dat 
is goed voor mijn ticket naar het paradijs en het is 
goed voor de islam en Amsterdam. Het zou zo 
mooi zijn als er in Amsterdam een plek zou zijn 
waar je relaxed over de islam kunt praten. Een 
klein beetje Mekka voor het vrijdagmiddaggebed. 
Een plek voor de moslims uit al die kleine plat-
telandsdorpjes, een beetje houvast in deze we-
reldstad.

Helaas, de droom van zo’n plek in Amster-
dam is voorlopig voorbij. Het is altijd hetzelfde: 
macht maakt meer kapot dan je lief is. Tijdens de 
voorbereidingen was de Westermoskee al bijna 
een voorbeeld in de wereld, en we waren ook al 
een eind op weg. De plannen alleen al trokken 
bezoekers en geïnteresseerden uit veel landen. 
Het had het toonbeeld van een progressieve islam 
kunnen worden. Wat met de Westerkerk een paar 
eeuwen geleden wel gelukt is, is niet gelukt met 
de Westermoskee. Het is een persoonlijke teleur-
stelling voor me, temeer omdat het vooral onze 
eigen schuld is. Aan de woningbouwvereniging 
of de gemeente heeft het niet gelegen, het zijn 
onze eigen interne problemen die de droom in 
duigen hebben doen vallen.

Alhoewel het een teleurstelling is, betekent 
het niet dat ik het niet begrijp. De moslims in 
Nederland hebben hetzelfde probleem als de ar-
beiders een eeuw geleden. Moslims zijn niet 
dommer dan christenen of humanisten, evenmin 
zijn Turken of Marokkanen dommer dan Neder-
landers of Antillianen. Maar het is een feit dat er 
vooral eenvoudige moslims uit het achterland van 

Marokko en Turkije naar Nederland zijn geko-
men. Net als de arbeiders in de vorige eeuw heb-
ben ze minder financiële middelen, en wat ze 
vooral missen is sociaal-cultureel kapitaal dat 
bruikbaar is in de Nederlandse samenleving. De 
islam is niet achterlijk en moslims zijn niet dom-
mer dan andere mensen. Wat wel speelt is dat 
gastarbeidersgezinnen hun taalachterstand en 
culturele ontwikkeling nog niet hebben ingelo-
pen. Om die achterstand in te lopen had de ar-
beidersklasse in Nederland een eeuw nodig en de 
steun en stem van socialistische dominees als 
Domela Nieuwenhuis. Ik heb het geluk dat Allah 
mij gezegend heeft met een goed verstand en me 
kansen heeft gegeven om me te ontwikkelen. Ik 
voel het als mijn plicht om nu een stem te zijn 
voor de moslims. Dat betekent dat ik probeer 
hun gevoelens te vertalen naar anderen, maar ook 
om die gevoelens een positieve bron van inspira-
tie te laten zijn voor de moslims zelf. Vasthouden 
aan oude gewoonten of verkrampt de Nederland-
se samenleving de schuld geven helpt niet. Je 
moet jezelf ontwikkelen en we moeten werken 
aan een progressieve islam om goede moslims te 
kunnen zijn in de wereld waarin we leven.

Voor mij betekent dat dat ik nadenk over hoe 
een ‘halal’-leven vorm kan krijgen in de moderne 
westerse cultuur. De oude spijswetten zijn niet zo 
gemakkelijk toe te passen op het moderne hoog-
technologische voedsel. De hoogtechnologische 
voedselproductie, de gemodificeerde grondstof-
fen en samengestelde voedingsmiddelen zijn niet 
meer zo eenvoudig als halal of haram te betitelen. 
Sommige moslims vluchten daarom in technolo-
gische oplossingen voor dit probleem. Er is een 
hele categoriseringsindustrie ontstaan in de mos-
limwereld. Met uitgebreide databases worden alle 
nieuwe voedselingrediënten gecategoriseerd en 
door een gezaghebbende imam als halal of haram 
bestempeld. Door deze nieuwe systemen komen 
ook nieuwe markten en autoriteiten op, en daar-
achter zit een heel economisch machtsspel. Ik 
heb niet zoveel op met een dergelijke aanpak, 
omdat het teveel naar de letter en te weinig naar 
de geest van de wet is. Ik probeer de wijsheid 
achter de halal-wetgeving te zoeken. Ik zeg bis-
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millah, in de naam van Allah, voordat ik ga eten. 
Het is goed voor een mens om stil te staan bij wat 
je eet, zeker als daarvoor een dier heeft moeten 
sterven. Een mens moet niet vergeten dat al het 
leven van Allah komt. Door dat steeds in herin-
nering te roepen, leren we zuinig op het leven van 
mens en dier te zijn. Dat is het begin van een 
duurzaam leven.

Halal gaat om meer dan eten. Het gaat om 
alles dat is toegestaan. Daartegenover staat alles 
wat haram, niet toegestaan is. Het is haram in de 
islam om rente te heffen of te betalen. De koran 
keert zich tegen de woekerrentes die werden af-
gedwongen in de tijd dat de koran geschreven 
werd, maar die ook nu nog te vinden zijn. Maar 
in de islam gaat het om meer dan alleen rente, ze 
kent ook het principe dat de kapitaalverschaffer 
mede risicodrager wordt.  Je deelt natuurlijk in de 
winst maar ook in eventueel verlies, zo ontstaat er 
wederkerigheid. Daarnaast moet er tegenover fi-
nancieel gewin een inspanning staan. Mensen 
moeten worden gestimuleerd om te werken voor 
hun brood. En in de islam is het belangrijk dat de 
kloof tussen rijk en arm niet te groot mag zijn. 
De rijken moeten leningen verstrekken zonder 
rente. Zo kunnen de armen hun noden wegwer-
ken of een nieuw start maken en iets nieuws op-
zetten. De westerse manier van lenen en rente 
heffen levert dus problemen op voor moslims. Ze 
willen daarin niet meegaan en dat maakt het las-
tig om in economische zin te integreren of parti-
ciperen. Moslims kunnen geen gewone hypo-
theek afsluiten, lopen zo de hypotheekaftrek mis 
waardoor ze vaak geen huis kunnen kopen en 
geen eigen kapitaal kunnen opbouwen. Ik zou 
moslims graag een mogelijkheid bieden om ook 
via de huizenmarkt beter te kunnen participeren 
in de Nederlandse samenleving. Tegelijkertijd 
ben ik blij met de islamitische wetgeving. Ik heb 
jarenlang in de financiële wereld gewerkt en ge-
zien dat veel problemen ontstaan door de manier 
waarop we met geld omgaan. De financiële we-
reld is een wildwestspel geworden met flitskapi-
taal, ‘private equity’ en hedgefunds. Doelstellin-
gen, missie en mensen spelen geen rol meer, het is 
virtueel geld om niet te zeggen gebakken lucht 

waarom het hier draait. Alleen de slachtoffers 
zijn niet virtueel, dat zijn mensen van vlees en 
bloed. Het zijn de Amerikanen die nu uit hun 
huis gezet worden, omdat ze een hypotheek ge-
kregen hebben die ze niet kunnen betalen.

In die wereld betekent halal voor mij dat we 
een visie op een menswaardige inrichting van 
onze economie ontwikkelen waarmee we weer 
waardevol in plaats van waardeloos met geld kun-
nen omgaan. De vaak genoemde halal-hypotheek 
kan daarvoor een beginnetje zijn. Banken krijgen 
daarvoor steeds meer belangstelling, de markt 
voor de halalhypotheek groeit. Ik heb begrepen 
dat de Rabobank de eerste stappen op deze markt 
probeert te zetten. Het is echter voor banken niet 
altijd makkelijk om door te pakken. Ik zou ze 
daar graag bij helpen. Ik ken zowel de Neder-
landse financiële sector en de islamitische cultuur 
in Nederland van binnen uit. Ik zou die werelden 
graag bij elkaar brengen, dat is voor beide een in-
teressante onderneming. Technisch is het relatief 
eenvoudig: in plaats van de bewoner, koopt de 
bank het huis. De bewoner bouwt kapitaal op tij-
dens de bewoning en koopt vervolgens het huis 
van de bank over waarbij er voor de bank uiter-
aard een winstmarge zit tussen het aankoop- en 
verkoopbedrag. Technisch-economisch komen 
we er wel uit, interessanter is de juridische en cul-
turele realisatie. Kunnen we met de belasting-
dienst komen tot een constructie waarin ook hier 
sprake is van een variant op de hypotheekaftrek? 
Hoe organiseren we het toezicht? Voor een halal-
hypotheek is niet alleen toezicht van de financi-
ele autoriteiten nodig, maar ook van religieuze 
autoriteiten. Naast alle formele verschillen is er 
ook de culturele kwestie. De Rabobank is een 
Nederlandse bank die graag poldert, terwijl de 
moslims het liefst iets willen ontwikkelen door 
morgen ermee te beginnen en dan te kijken waar-
tegen we aanlopen. De grootste innovatie zit in 
de combinatie van economie, techniek en religie. 
Het succes zal afhangen van het slagen van de 
verrassende samenwerking van mensen. Ik geloof 
in die combinatie en in de mensen. Inshallah.
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4.4 Dick Koelega1

eeN heeRLiJk BORd VOL aNgSt

oedsel boezemt 
vaak angst in. 

Mensen zijn bang 
dat er teveel hor-

monen, medicijnen 
of bacteriën in vlees 

zitten of te hoge con-
centraties pesticiden 

op groenten en fruit. 
Groot was een paar jaar 

geleden ook de angst dat 
we ziek zouden kunnen 

worden van vlees van dieren die de gekke koeien-
ziekte (BSE) bij zich droegen.

Om die onrust te bestrijden wordt vaak tech-
nologie ingezet. Daarmee kunnen verboden stof-
fen nauwkeuriger gemeten worden of de hygiëne 
kan worden verbeterd. Langs die weg zijn goede 
resultaten bereikt, maar toch blijkt de onrust 
daarmee niet helemaal weggenomen te kunnen 
worden. Veel mensen staan namelijk argwanend 
tegenover juist het fenomeen technologie zelf, 
vooral in relatie tot voedsel. Dat blijkt bijvoor-
beeld uit het verzet tegen het met behulp van 
genetische modificatie ontwikkelen van gewas-
sen die zelf afweerstoffen aanmaken tegen luizen, 
waardoor minder pesticiden gebruikt hoeven te 
worden. Er blijft dus altijd een reservoir aan 

angst over dat niet weggenomen kan worden met 
nog meer technologie.

Dat reservoir wordt gevoed door ervaringen 
die met het mens-zijn zelf te maken hebben. Er-
varingen namelijk van kwetsbaarheid en mense-
lijk onvermogen tegenover de vele onzekerheden 
die ons leven omgeven. Door de eeuwen heen 
hebben mensen met behulp van religie gepro-
beerd die onzekerheid te verkleinen. Maar ook 
religies kunnen, zo blijkt, de fundamentele onze-
kerheid die ons leven omgeeft niet opheffen.

Vandaar dat de angst voor voedsel niet weg te 
nemen is. Maar we hoeven daarover niet in te 
zitten. Ik raad iedereen aan te genieten van het 
leven zoals dat ons wordt aangereikt, dankbaar te 
zijn voor wat we als mens wel kunnen en daarvan 
gebruik te maken, maar ook onze ‘imperfectie’ te 
erkennen.

We eten elke dag en meestal vinden we het 
heerlijk. Brood, kaas, fruit, groente, vlees, vis, 
wijn, bier of melk. Het is dagelijkse kost. Grosso 
modo vertrouwen mensen ook erop dat het goed 
voor hen is en dat het hen niet schaadt. Ze staan 
daar meestal zelfs helemaal niet bij stil. Maar re-
gelmatig blijkt dat er iets niet goed is met ons 
voedsel. Dat bijvoorbeeld garnalen uit een ver 
land verboden ontsmettingsmiddel bevatten of 

1 Met dank aan Simone Huijs, Vera Minten, Hent de Vries en leden van de expertgroep Voeding voor de inspirerende 
commentaren op een eerdere versie van deze tekst.

“Twijfel is niet de absolute radeloosheid, maar de zin voor het veelvoudige en de balans die daarbij hoort.” 
[Odo Marquard, 1999]
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dat er in een bepaald merk kant-en-klaarmaaltij-
den teveel ongezonde vetzuren zitten of dat be-
jaarde mensen na het eten van een toetje overle-
den zijn aan salmonellavergiftiging. Of er komt 
een rapport uit waarin beweerd wordt dat niet 
helemaal uit te sluiten is dat varkens en kippen in 
Nederland genetisch gemodificeerde maïs te eten 
krijgen die in Nederland weliswaar verboden is 
omdat de veiligheid ervan nog niet is vastgesteld, 
maar die elders in de wereld wel gewoon wordt 
verbouwd en geëxporteerd, ook naar Nederland. 
Wat reclamemakers en wetenschappers vertellen 
over de veiligheid of de gezondheid van bepaald 
voedsel, blijkt na nieuw onderzoek soms ineens 
toch niet meer te kloppen of ze spreken elkaar 
tegen.

Door dit soort berichten gaan mensen besef-
fen dat ze eigenlijk helemaal zo niet goed weten 
wat ze eten en of dat wat ze eten wel goed voor 
hen is. En dat terwijl mensen omnivoren zijn: ‘al-
leseters’. Midas Dekkers wees er bij de start van 
het publieke debat over Eten en Genen eind ja-
ren negentig al eens op dat juist ‘alleseters’ heel 
goed moeten weten wat ze wel en niet kunnen 
eten. Ze kunnen namelijk helemaal niet alles 
eten. Van sommige op het oog eetbare zaken 
krijgen ze buikpijn of gaan ze dood. Vandaar dat 
omnivore ouders (mensen en dieren) hun koters 
tijdens de opvoeding nadrukkelijk leren wat ze 
wel en niet kunnen eten. Die kennis wordt als het 
ware met de paplepel ingegoten. Vandaar ook dat 
mensen een groot probleem hebben als ze niet 
meer zeker (kunnen) weten of hun voedsel te 
vertrouwen is.

Dat gebrek aan kennis neemt alleen maar toe. 
De tijd is allang voorbij dat ons voedselaanbod 
alleen bestond uit bekende producten, zoals brui-
ne bonen, uien en spek, die we zelf verbouwden 
of kochten bij een vertrouwde leverancier in de 
buurt: boer, slager of groenteman. Ons voedsel 
komt nu voor een belangrijk deel van over de 
hele wereld naar ons toe. Anoniem. Waar het 
vandaan komt en wat ermee gedaan is, is ons 
meestal onbekend. Naast zelfbereide maaltijden 
eten we tegenwoordig steeds vaker maaltijden 
die in een fabriek bereid zijn en alleen nog maar 

hoeven te worden opgewarmd. Het aantal be-
werkingen aan ons voedsel, vaak met behulp van 
moderne technologie, is enorm toegenomen. Er 
wordt bijvoorbeeld doorstraald, gecentrifugeerd, 
vermalen, bevroren, vervoerd, gekneed, gerookt, on-
der druk gezet, gesneden, gewassen en gemengd 
met allerlei conserverings-, kleur- en smaak-
stoffen, suikers, zouten, vetten, verdikkingsmid-
delen en extra vitaminen. Bij al die bewerkingen 
kan er iets misgaan, maar daarop hebben we als 
consument geen zicht. Eten is daardoor in feite 
een groot avontuur geworden.

Die onzekerheid verklaart naar mijn mening 
voor een belangrijk deel het — hoewel vaak slui-
merende — onbehagen over voedsel bij veel 
mensen. Wetenschappers, bedrijven, supermark-
ten en overheidsinstellingen, zoals de Voedsel en 
Waren Autoriteit en het Voedingscentrum Ne-
derland proberen de oorzaken van dat onbeha-
gen wel weg te nemen. Daartoe ontwikkelen ze 
moderne apparatuur en voeren strenge regels en 
wetten in om de veiligheid van voedsel te garan-
deren. Ons voedsel is daardoor zelfs nog nooit zo 
veilig geweest. En producenten zetten ook steeds 
meer informatie over samenstelling en herkomst 
op de verpakking of op internet. En er zijn ook 
nog tal van journalisten, tv-koks, diëtisten en 
maatschappelijke organisaties die onderzoek 
doen en voorlichting geven.

Maar dat is niet afdoende, zo blijkt: veel 
mensen blijven latent ongerust en het onbehagen 
blijft bestaan. Nog meer controles en voorlich-
ting lijken niet te helpen. Soms is het een tijd 
rustig, maar er hoeft zich maar een klein incident 
voor te doen of de onrust laait weer op. Blijkbaar 
zijn er nog andere factoren in het spel die de on-
rust en het onbehagen in stand houden. Volgens 
mij zijn dat factoren die op een religieus of le-
vensbeschouwelijk vlak liggen.

Een van de redenen voor die steeds terugke-
rende onrust is volgens mij dat op de achtergrond 
een fenomeen meespeelt dat ik omschrijf als een 
‘existentiële constante’: namelijk dat we als mens 
altijd omgeven zijn door een wereld die wij nooit 
helemaal goed kunnen kennen, waardoor het al-
tijd onzeker is wat er uit die wereld op ons af-
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komt. Ooit, voor onze geboorte waren we — via 
onze moeder — één met die wereld, we kwamen 
letterlijk uit haar voort. Maar toen we ter wereld 
kwamen, werden we van die wereld afgescheiden, 
kwamen we ‘buiten te staan’, op eigen benen. We 
hebben die wereld sindsdien wel nodig als leve-
rancier van voedsel en materiaal voor beschutting. 
Daartoe bewerken we die wereld met onze arbeid 
en thans zeer krachtige werktuigen en grote ken-
nis. Maar uiteindelijk merken we steeds weer dat 
we die wereld niet naar onze hand kunnen zetten 
en de kloof met de wereld niet opheffen. De we-
reld blijft dus onvoorspelbaar en op afstand.

Veel mensen zie ik desondanks een oerver-
langen hebben naar herstel van de eenheid met 
die wereld waaruit zij voortkwamen. Ik zie in de 
geschiedenis van de mensheid veel voorbeelden 
daarvan aanwezig. Daarbij denk ik aan de beel-
den van de moeder(godin) met kind aan de borst 
of aan de aanbidding van mensapen door vrou-
wen in dierentuinen over de hele wereld. Aan de 
wens van duikers om een te worden met de zee en 
al wat daarin leeft of aan het verlangen van mys-
tici om via meditatie en spirituele oefeningen op 
te gaan in het Al. Aan het bijbelverhaal over 
Adam, wiens naam letterlijk ‘aarde’ betekent en 
die uit aarde gemaakt werd en waarvan het ver-
haal zegt: “stof zijt gij en tot stof zult gij wederke-
ren” of aan de film ‘La Grande Bouffe’ van Marco 
Ferreri uit 1973, waarin vier mannen zich volvre-
ten tot uiteindelijk de dood intreedt en zij weer 
volledig één zijn met de wereld. Hoezeer schuilt 
achter moderne vraatzucht en daaropvolgende 
vetzucht van mensen niet eenzelfde eenheids- en 
doodsverlangen?

De moderne dichter Pablo Neruda [Neruda, 
1998] verwoordde dit verlangen ooit aldus:

Ik zing van het gras dat samen met mij  
wordt geboren
op dit vrije moment, de fermenten bezing  
ikvan kaas, van azijn, de geheime
bloei van de eerste uitzaai. Ik bezing
het lied van de melk die, de uiers uit
wit valt in wit.
...
Ik ben één

met het groeien, met het gedempte krioelen
van alles wat om mij heen
zich voortzet in opeengepakte vochten,
in meeldraden, in tijgers, in sappen.

En in de dertiende eeuw na Christus dichtte 
de moslimmysticus Djelal al-din Rumi [Rumi, 
1998] al:

Ik stierf als mineraal en werd een plant.
Ik stierf als plant en werd een dier
Ik stierf ook als plant om mens te worden
Waarom zou ik bang zijn voor de dood,
als ik er nooit iets door verloor,
doch enkel erdoor won?

Ik zie dus mensen door de eeuwen heen hun 
eenheid met de wereld proberen te herstellen met 
behulp van zowel religie als met technologie en 
eten. Op het eerste gezicht lijken die fenomenen 
misschien niet op elkaar, maar bij nader inzien 
vertonen ze toch een aantal opmerkelijke over-
eenkomsten.

Religie omschrijf ik in overeenstemming met 
de etymologie van het woord als een fenomeen dat 
gericht is op het (herstel van) verbinden [Wikipe-
dia, 2007]. Bijvoorbeeld het verbinden van leven-
den en doden, hier en hiernamaals, mensen onder-
ling, mens en soms als goddelijk voorgestelde 
natuurkrachten, mens en wereld, mens en God.

Dat verlangen naar verbinding, vaak om-
schreven als liefde, is voor een belangrijk deel 
ingegeven door de genoemde ervaring van een 
gemis, een kloof, een gevoel van niet heel-zijn en 
niet geborgen zijn, een niet bij de of het geliefde 
zijn.

Vrijwel altijd stuiten mensen daarbij echter 
op het probleem dat diegene of datgene waarmee 
zij via religieuze weg een verbinding proberen te 
krijgen nooit volledig bereikt wordt. Vaak doen 
ze wel veel moeite om de gewenste verbinding tot 
stand te brengen, bijvoorbeeld via boetedoening, 
bidden, vasten, pelgrimage, meditatie, offers, cultus, 
magie en het houden aan spijswetten. Maar als 
die verbinding al tot stand komt, is dat meestal 
slechts tijdelijk in trances, mystieke ervaringen, 
gebeden, deelname aan rituelen, zoals de eucha-
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ristie (brood en wijn!), seances, etc. Blijvend is die 
vrijwel nooit. Er is hooguit sprake van tijdelijke 
intimiteit, waarna de vreemdheid weerkeert en 
daarmee het gemis. Weliswaar benadrukken de 
joodse religie en het protestantisme uit respect 
voor die vreemdheid het ‘absolute’ karakter van 
God (van het Latijnse absolvere dat losmaken 
betekent). Zo kennen beide godsdiensten de lege 
ruimte (het ‘Heilige der Heilige’ in de joodse 
tempel) en de uittocht uit de natuur (het afzwe-
ren van de verering van het gouden kalf ). God 
blijft in de bijbel onzichtbaar en onkenbaar (Deus 
absconditus) en zijn naam wordt door joodse ge-
lovigen zelfs nooit gebruikt uit eerbied voor die 
vreemdheid. Zij spreken over JHWH of de ‘Heer’ 
en ze kennen een beeldverbod. Maar ten diepste 
zijn ook joodse en protestantse gelovigen naar 
mijn mening uit op een soort verbinding met 
God; immers voor hen is het ‘verbond’ tussen 
God en mens waarover in de bijbel geschreven 
wordt, cruciaal.

Ook die onbekende God of hoe mensen het 
object van hun religieuze verlangen ook noemen, 
wordt bovendien meestal ervaren als iets dat te-
gelijkertijd fascineert en angst aanjaagt. Ook hier 
is het gezochte dus dubbelzinnig, kan het iets 
goeds of iets kwaads brengen, oogsten laten luk-
ken en mislukken, gezond en ziek maken, bevre-
diging schenken en wanhopig maken. De onze-
kerheid echter blijft.

Kijken we dan eens naar technologie. Onder 
technologie versta ik kortweg alle door mensen 
op basis van praktijkervaring en wetenschappe-
lijk onderzoek gemaakte instrumenten die ge-
bruikt (kunnen) worden om in meer en minder 
belangrijke levensbehoeften te voorzien. Daarbij 
gaat het om gereedschappen, vaardigheden, ma-
chines, systemen of netwerken van machines en 
de programmatuur die zulke machines, netwer-
ken en organisatiestructuren waarin ze functio-
neren, aanstuurt [Koelega, 2000, p. 55]. Denk 
bijvoorbeeld aan fotocamera’s, de expertise om 
hartoperaties te kunnen uitvoeren, waterzuive-
ringsinstallaties, internet, wet- en regelgeving, 
organisatiemodellen, draaiboeken om uitbraken 
van dierziekten te bestrijden, en Windows XP.

Opvallend is hoezeer de woorden verbinden, 
gemis, moeite, intimiteit, vreemdheid, fascinatie 
en angst in mijn omschrijving van religie vrijwel 
allemaal ook van toepassing zijn op het fenomeen 
technologie. Met behulp van technologie probe-
ren mensen immers in verbinding te komen met 
de fundamentele eigenschappen van de natuur 
(mineralen, planten, dieren, ecosystemen) en deze 
zo te manipuleren dat een optimale productie 
mogelijk wordt van bijvoorbeeld voedsel en 
brandstof. De achterliggende drijfveer is dat ze 
daarmee het gemis aan warmte kunnen opheffen 
en de kilte kunnen verdrijven in huizen en werk-
plaatsen. Het ontwikkelen van die technologie 
kost echter veel moeite. Daarin gaat veel tijd en 
geld en aandacht zitten en het gaat niet van een 
leien dakje. Met de technologie die eenmaal 
voorhanden is ontstaat vaak een vorm van intimi-
teit. Door het veelvuldig gebruik ervan gaan 
mensen het vaak als een soort verlengstuk van 
hun ledematen, zintuigen en hersenen zien. Ze 
zeggen soms zelfs dat ze ‘om de hoek staan’, als ze 
bedoelen dat hun auto om de hoek van de straat 
geparkeerd staat [Drees en Koelega, 2000, p. 19]. 
Vaak laten mensen technologie ook letterlijk bin-
nen in hun lichaam, bijvoorbeeld in de vorm van 
sondes of pacemakers of medicijnen. Maar velen 
kennen ook de ervaring van vreemdheid: ze ko-
pen een nieuwe pc, maar begrijpen niet hoe die 
werkt. Ze horen dat een kerncentrale ontploft is, 
maar dat die niet meer in de hand te houden is, of 
ze kopen een zuiveldrankje met ingewikkelde 
toevoegingen die een soepele stoelgang en hogere 
weerstand beloven, maar ze hebben geen flauw 
idee hoe dat kan. Ook technologie is daarom net 
als religie een inherent dubbelzinnig fenomeen 
met zowel aantrekkelijke als angstaanjagende 
kanten. De ontwikkeling van internet en van bio-
technologie en nanotechnologie lijken veel goeds te 
brengen, maar velen zijn ook bang ervoor. Ze 
hebben het gevoel dat de ontwikkeling van die tech-
nologie doorgaat zonder dat zij zeggenschap erover 
hebben, machtig als een nieuwe god. Dit keer is 
die macht overigens van eigen menselijke makelij, 
want technologie is en blijft immers mensenwerk.

Onder voedsel versta ik alle etens- en drin-
kwaren die mensen nodig hebben om hun li-
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chaam gezond en op temperatuur te houden. 
Voedsel wordt overigens door de meeste mensen 
via de beleving ervaren (lekker, nostalgisch, ge-
zellig, hip) en niet als ‘brandstof ’. Maar ook hier 
zijn weer dezelfde woorden van toepassing: via 
eten gaan mensen een verbinding aan met de we-
reld. Ze doen dit vanuit een gemis, namelijk aan 
voedsel. Het produceren van voedsel kost ook be-
hoorlijk veel moeite (ploegen, zaaien, oogsten, 
bewerken, transporteren, bereiden). Met het 
voedsel dat we eten worden we bovendien zeer 
intiem. Het brood, het vlees en het fruit dat we 
eten, wordt immers een onderdeel van ons bloed, 
onze botten, onze spieren, ons haar. Mensen zijn 
vaak gefascineerd door de heerlijke smaak of het 
bijzondere uiterlijk van voedsel, maar hebben ook 
regelmatig angst voor de vreemdheid ervan (zijn 
die mango’s uit Colombia wel echt veilig?). Voed-
sel is dus net als religie en technologie een inhe-
rent dubbelzinnig fenomeen.

Naast deze overeenkomsten zijn er natuurlijk 
ook verschillen. In ons welvarende land ervaren 
we minder het gemis aan voedsel dan mensen in 
armere landen of onze voorouders. Het produce-
ren van voedsel kost dankzij beschikbare techno-
logie tegenwoordig ook minder moeite. Maar de 
vreemdheid en de dubbelzinnigheid en daarmee 
de bronnen van angst zijn wel gebleven, zowel bij 
voedsel als bij technologie en religie.

Dat verklaart mijns inziens waarom de be-
zorgdheid over voedsel in onze samenleving niet 
geheel verdwenen is ondanks alle inzet van mo-
derne technologie en alle voorlichting erover. Ik 
verwacht ook dat die in de toekomst niet zal ver-
dwijnen.

Mijn verklaring is de volgende: via eten pro-
beren we, zoals gezegd, onze band met de wereld 
te herstellen. Voor een deel lukt dat. Na een goe-
de maaltijd denken we soms inderdaad weer dat 
de wereld een veilige plek is. Ons buikje gevuld, 
weg is de onrust. Maar het lukt niet die onrust 
blijvend te beteugelen, omdat we steeds weer er-
varen dat die wereld niet volledig te doorgronden 
of te manipuleren is. De volgende dag blijkt bij-
voorbeeld dat het vlees dat we aten verontreinigd 
was of wellicht openbaren zich dezelfde avond al 

de eerste tekenen van een fikse voedselvergifti-
ging. Een volledig herstel van onze band met de 
wereld lukt dus niet, hoeveel we ook eten.

Ook de route om de onzekerheid te bestrij-
den via technologie lukt niet. We zijn daarin op 
zich behoorlijk succesvol geworden. Ons voedsel 
was nog nooit zo veilig. Ondanks alle technologie 
lukt het echter niet om blijvende zekerheid en 
rust te herwinnen, want de technologie zelf, hoe-
wel product van onze eigen arbeid, blijft voor een 
belangrijk deel een vreemd, onkenbaar en soms 
vijandig fenomeen. Beelden van rivieren vol ster-
vende vissen, de ontplofte kerncentrale in Tsjer-
nobyl en snel smeltende gletsjers voeden de angst 
voor technologie. Het basisbesef blijft dat we de 
wereld niet helemaal kunnen kennen of beheersen 
en dat de wereld altijd vol onzekerheden zal zijn.

En ten slotte loopt ook de route via religie 
vast. Met behulp van religie proberen mensen die 
wereld vol onzekerheden in een zinvol verband te 
plaatsen. Met verhalen over schepping en alwe-
tende en almachtige goden of over een leven na 
de dood waarin er geen scheiding en onwetend-
heid meer zal zijn. Velen ontlenen daaraan troost. 
Maar desondanks behouden we onze ervaring 
dat kwaad, ziekte, honger, geweld en onzekerheid 
bij ons blijven, hoeveel we ook bidden, vasten, 
godsdienstige regels naleven, spiritueel oefenen, 
etc. En zelfs al zetten we alle religie overboord, 
zoals velen in Europa doen, dan nog blijft er die 
existentiële constante dat we een kwetsbaar we-
zen zijn dat voor zijn overleving afhankelijk is 
van een wereld die ten diepste ondoorgrondelijk 
en dubbelzinnig is.

De diepere, existentiële oorzaak voor ons on-
behagen over voedsel en over technologie is dus 
niet weg te nemen, hoezeer we ook — en terecht 
— onze verantwoordelijkheid nemen om de vei-
ligheid van voedsel te bewaken. We zullen moe-
ten leven met dit onbehagen en dus ook met het 
feit dat ons voedsel ons soms angst aanjaagt en 
dat het meestal onbekend blijft wat het met ons 
doet en waar het vandaan komt.

Zelf zie ik dat niet als een tekortkoming of 
onvermogen. Ik kom van de andere kant aanvlie-
gen en verwonder me over het feit dat ik besta. 
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En ik ben dankbaar voor het vele goede dat de 
wereld en mijn medemensen mij schenken, onder 
ander via het voedsel dat ik eet, respectievelijk de 
technologie die dat voedsel helpt produceren. Ri-
sico’s en onzekerheid horen bij dat leven. Mijn 
voedsel herinnert me eraan dat de wereld niet 
maakbaar is. Ik treed die onkenbare en grillige 
wereld blijmoedig tegemoet en onderschrijf de 
uitspraak van Dag Hammarskjöld [Hammarsk-
jöld, 1963/1996]: “Verblijven in de rappe blijheid 
van het wordende, een vaarwater zijn voor de lichte 
moed van het leven, haar koele, ijlende water met de 
schittering van zonlicht. In een wereld van traag-
heid en angst en opdringerigheid.”
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4.5
Paradijs, hel en verdoemenis en hemelse technologie

Barend van der Meulen

VaRkeNS iN BeeLd

Februari 1997. Op 
een varkensbedrijf 
in Venhorst wordt 
varkenspest gecon-
stateerd. Het begin 
van een epidemie die 
maandenlang zou du-

ren. In een half 
jaar breidt de 
epidemie zich 
uit naar meer 

dan vierhonderd be-
drijven. Zieke var-
kens worden afge-

maakt, 650.000 in totaal, hoewel het besmette 
vlees geen gevaar voor de mens oplevert. Niet al-
leen de 650.000 besmette varkens worden af-
gemaakt. Meer dan een miljoen varkens wor-
den preventief afgemaakt om te voorkomen dat 
de epidemie zich verder verspreid. Door het ver-
voersverbod dat afgekondigd wordt, raken de stal-
len overvol. De varkens houders kunnen niets 
anders doen dan ook deze acht miljoen varkens 
afmaken.

Net als de rest van ons dagelijks voedsel is 
de productie van varkensvlees sterk vertechnologi-
seerd. Vrijwel elk aspect van de varkenshouderij 
is geoptimaliseerd langs technische, economische 

en bedrijfskundige dimensies. Dankzij onder-
zoek is bekend hoe een varkenshouder zo effici-
ent mogelijk het varkensvoer kan omzetten in 
varkensvlees. Dat geldt niet alleen voor de bio-
industrie. Wie het Praktijkcentrum Raalte be-
zoekt, waar door het WUR onderzoek gedaan 
wordt naar biologische varkenshouderij, ziet daar 
varkens in de wei grazen ‘zoals het hoort’. Maar 
ook voor die varkens zijn de stalcondities nauw-
keurig onder controle gebracht. Met warmte-
pompen en koelsystemen wordt een ideale om-
gevingstemperatuur voor de biologische zeugen 
gecreëerd om te voorkomen dat er broei ontstaat 
in het natuurlijke strobed. In moderne slachte-
rijen kunnen de productielijnen 1600 varkens per 
uur verwerken tot halve karkassen.1 Alleen de 
verdoving aan het begin van het proces maakt 
duidelijk dat het om levend materiaal gaat. ‘Tech-
nologie’ is ook doorgedrongen in de wijze waarop 
de sector (de ‘varkensketen’) georganiseerd is en 
hoe de relaties tussen de onderdelen op elkaar 
worden afgestemd tot en met de marketing van 
het vlees naar verschillende doelgroepen en 
marktsegmenten.

ReLigiOSiteit VaN VaRkeNS
“Zwijnen hebben wel volledig gespleten hoeven 

maar herkauwen niet en gelden daarom voor jullie 

1 Zie www.hyfoma.com/nl/content/voedingsmiddelen-branches-processing-bereiding-productie/vlees-vis-schelpdieren/
varkensslachterij/mps-lijn
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als onrein.” 2, aldus de spijswetten van Leviticus. 
In de joodse en de moslimtraditie geldt deze re-
gel nog steeds. De herkomst van de spijswetten is 
onduidelijk. Voor sommigen zijn ze onderdeel 
van wetten die het joodse volk moest onderschei-
den van de andere volken, waar varkens deel uit-
maakten van de afgodendienst. Anderen wijzen 
er op dat varkens onhygiënisch waren als alles-
eters. Een derde interpretatie is dat dieren met 
volledig gespleten hoeven die niet herkauwden 
anders waren dan andere dieren en daarom onge-
past zijn. Religies brengen graag ordening in de 
wereld en wat niet past kan niet heilig zijn. De 
culinair journalist Johannes van Dam wijst juist 
op de intelligentie van varkens als mogelijke re-
den om de varkens niet te eten. Voor de beleving 
van religie is een rationele reden voor een spijs-
wet niet nodig. Het in acht nemen van de spijs-
wet is voldoende als deel van de rituelen die bij 
elke godsdienst horen. Het negeren van het var-
ken is dan een even religieuze daad als de ver-
ering van de koe of de kat.

Waar religieuze spijswetten wegvallen en 
dieren ook niet heilig zijn, ontstaat er ruimte 
voor herdefiniëring van de relatie met dieren. In 
de christelijke traditie is de spijswet opgeheven. 
Onreinheid wordt aan de mens toegeschreven, 
als deze niet leeft zoals God het wil.3 Het varken 
kon deel worden van het dagelijkse leven op het 
platteland. Veel boeren hielden een of twee var-
kens, die gemakkelijk konden leven van het afval 
van het bedrijf en verder hun eigen kostje bij el-
kaar scharrelden. Als ze groot genoeg waren wer-
den ze geslacht en gegeten. Met de bio-industrie 
veranderde dit. Het varken verdween uit beeld. 
Waar het eerst onrein was en niet paste in een 
religieus geïnspireerde maatschappelijke orde, 
wordt het varken nu in grote hoeveelheden gegeten, 
ingepast in een technologische orde. Maar als 
dier is het varken uit het zicht verdwenen. De 
stadsmens kent varkensvlees alleen nog als kant-en-
klaarvoedselproduct in de supermarkt.

De varkenspest bracht het varken weer in 

beeld. De varkenssector had in de jaren daarvoor 
vooral het nieuws gehaald vanwege de mest die 
in de jaren zeventig van de vorige eeuw een steeds 
grotere milieulast werd. In de jaren daarna leidde 
dat tot een stelsel van regelingen, mest- en mine-
ralenboekhoudingen en innovaties om mestpro-
ductie, -transport en -verwerking binnen de per-
ken te houden. In de jaren negentig was het 
vooral het verzet van de Nederlandse Vakvereni-
ging Varkenshouderij tegen het mestbeleid en 
tegen de ‘Identificatie en Registratie’ (I&R) die 
de sector in het nieuws bracht. Hangend in grote 
grijpers boven vrachtwagens op weg naar des-
tructiebedrijven werd de oorsprong van het spek-
lapje, de karbonade en de braadworst weer zicht-
baar. Het varken werd weer deel van het 
maatschappelijke leven. Niet als onrein dier, niet 
als voedsel, maar als slachtoffer van de moderni-
sering van de landbouw.

De crisis in de varkenssector die het duide-
lijkst verbeeld werd met de ruiming van de stal-
len ten tijde van de varkenspest, heeft verschil-
lende (tegen)bewegingen op gang gebracht. In 
de sector gebeurde dat door kwaliteit en voedsel-
veiligheid te benadrukken en uit te leggen wat de 
sector doet in het belang van de consument. Bui-
ten de sector door te protesteren tegen de prak-
tijken, waarbij vaak de kille varkensfabriek afge-
zet wordt tegen een idyllisch varkensleven. En op 
het snijvlak ontstaan nieuwe concepten zoals de 
‘varkensflat’ en de ‘Comfort Class’. Pogingen om 
het leven van de varkens te veraangenamen, 
waarbij deze oplossingen zelf ook weer nieuwe 
reacties oproepen. Hoe spelen technologie en re-
ligiositeit een rol in de oplossingen?

VaRkeNS iN NOOd
De schrijver J.J. Voskuil richtte Varkens in 

Nood op en kreeg al snel een groot aantal be-
kende Nederlanders achter het initiatief. Opeens 
was de varkenssector het toonbeeld geworden 
van een technologisch doorgeslagen voedselin-
dustrie. Opvallend is dat de woordvoerders van 

2 Leviticus 11:7. 
3 Niet door wat gegeten wordt, wordt de mens onrein, maar wat door het hart uit de mond komt (Mattheus 15:11).
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Varkens in Nood, die weinig op leken te hebben 
met enig geloof en zich daartegen in andere ge-
vallen sterk hadden afgezet, in hun strijd tegen 
het onrecht dat varkens werd aangedaan sterk 
leunen op religieuze beelden. En zij niet alleen.

In de protesttekenfilm The Meatrix, een pa-
rodie op de technologisch-religieuze film The 
Matrix, bindt het varken Leo (‘the One’) samen 
met de koe Moopheus and Chicky de strijd aan 
met het kwaad van de bio-industrie.4 Om dat te 
kunnen doen moet eerst duidelijk gemaakt wor-
den dat achter de illusie van het boerenbedrijf 
een hel schuil gaat. De consument moet die hel 
ook zien en zijn eigen rol herkennen. Elk filmpje 
spreekt de consument toe: Leo bevrijdt de dieren 
uit het systeem, maar kan dat alleen als de consu-
ment hem volgt.

De religieuze verwijzingen zijn nog sterker in 
een protestlied van Brigitte Kaandorp, waarvan 
het refrein als volgt gaat:5

Midden in een godvergeten oord
Aan het zicht onttrokken
Staan ze dicht opeen gepakt
In te kleine hokken
Als God wel de mensen ziet
Waarom dan de dieren niet
Gooi de deuren los
Laat de roosters dicht
Laat ze vrij, laat ze vrij
Geef ze een beter leven
Regel jij dat even.

Het is niet zomaar een variatie op het beken-
de Midden in de Winternacht. Voor wie bekend 

is met de thema’s uit de bijbel ziet al snel dat het 
publiek met een religieus verhaal wordt aange-
sproken. De hoofdpersoon hoort tijdens het win-
kelen een stem. Een stem die hem tot inkeer 
moet brengen. God wordt aangeroepen om ont-
ferming voor de dieren. De mens wordt door het 
engelenkoor aangesproken om het te regelen en 
zo handen en voeten van een bevrijdende god te 
worden. Maar kan dat ook: want de Febo (‘Mc-
Donalds’) lokt. Ja, het kan, dankzij de stem weet 
zij de verlokking te weerstaan.

In The Meatrix en het kerstlied blijft nog on-
duidelijk hoe het nieuwe varkensleven er uitziet. 
Op andere plaatsen neemt Varkens in Nood in 
tekst, beeld, animatie en film de consument mee 
naar het wilde zwijn als referentie voor hoe het 
vleesvarken ook zou moeten zijn. Terug naar de 
natuur. “Want een varken hoort buiten in het bos, 
desnoods in een wei en zeker niet in een stal of een 
flat.” 6 We zien beelden van hoe het zwijn zijn 
kostje bij elkaar scharrelt. Een natuurlijke toe-
stand waar het varken kan zijn zoals het ‘bedoeld’ 
is. De natuur krijgt hier een eigen zin, een eigen 
betekenis.7 Het is het klassieke, arcadische beeld 
van het paradijs, waar ooit ook het vleesvarken 
leefde, maar door de mens daaruit weggefokt is.

VaRkeNSFLat 
eN COMFORt CLaSS
In de innovatieprogramma’s gesubsidieerd 

door het Ministerie van Landbouw komt het 
beeld van het natuurlijke varken terug. In een se-
rie filmpjes van het Innovatienetwerk over Agro-
parken (‘varkensflats’)8 als duurzaam toekomst-
perspectief zien we aan het eind ook varkens die 
vrij kunnen rondlopen en wroeten in de grond.9 

4 Zie www.meatrix.com
5 Te beluisteren op www.varkensinnood.nl/files/Lied/Brigitte%20Kaandorp%20-%20De%20Kerstboodschap.mp3
6 Zie www.varkensinnood.nl
7 Zie de film ‘Mens, dier, voedsel’ (2004). CIWF Nederland en Varkens in Nood. (www.mens-dier-voedsel.nl).
8 In 2000 bood het Innovatienetwerk aan de toenmalige minister van Landbouw, minister Brinkhorst, een rapport aan 
met daarin het idee om intensieve landbouw verder te intensiveren in Agroparken. Door integratie en stapelen van 
agrarische activiteiten in wat in de media varkensflats ging heten konden milieuproblemen verkleind worden, economische 
marges worden verruimd en dierenleed worden verminderd.
9 Drieluik: Agroparken, toekomstperspectief? Multimedia-uitgave van het Innovatienetwerk (www.innovatienetwerk.org).
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Een betere situatie van de varkens dan in de bio-
industrie, maar niet optimaal vanwege de ziekten 
die het dier in de buitenlucht kan oplopen. Be-
halve een terugkeer naar het paradijs, blijkt er 
ook een hemel te zijn. Een hemel op aarde waar 
varkens niet onderworpen zijn aan de wrede prak-
tijken van de bio-industrie, kunnen wroeten en 
spelen, en vrij zullen zijn van ziekten. Door agra-
rische activiteiten samen te brengen en te stape-
len ontstaat veel meer ruimte voor de varkens en 
kunnen zij Comfort Class gehouden worden.

‘Comfort Class’ is het resultaat van een sa-
menwerking tussen de Dierenbescherming en 
LTO Nederland, ondersteund door onderzoek 
vanuit het WUR.10 Het doel van deze samenwer-
king is een stalconcept te ontwikkelen dat varken 
en ondernemer in balans brengt. Een stal die het 

varken weer varken kan laten zijn, en die voor de 
varkenshouder ‘toch’ economisch rendabel is. In 
het praktijkcentrum Raalte lopen niet alleen var-
kens in de vrije lucht te grazen, er is daar ook een 
Comfort Class-stal gebouwd. Het biedt een mooi 
zicht op hoe in de innovatieprogramma’s de he-
mel voor de varkens eruit zal zien. In een ruim 
opgezette stal leven groepen van zo’n 20 varkens. 
Wie vanuit de zichtlocatie in de nok van de stal 
de varkens bekijkt, ziet een aantal varkens achter 
een aantal flappen liggen. Vlak daarbij liggen var-
kens tegen elkaar in het stro. Een van de varkens 
laat zijn staart op en neer gaan, alsof ze kwispelt. 
Een enkel varken likt de poten van een ander var-
ken. Bij een bak draait een varken aan een wieltje 
om daarna tussen kettingen iets weg te halen. 
Een ander varken drinkt bij een kraan.

10 Zie www.comfortclass.nl/

Figuur 1 Vooraanzicht stal.
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Wat vanuit de zichtlocatie niet direct zicht-
baar is, is dat achter de indeling en gedragsmoge-
lijkheden van de varkens een zorgvuldig opgezet 
schema zit van wat een varken tot een varken 
maakt. Varkens moeten rusten, eten en drinken, 
verkennen en samen kunnen zijn. Dit natuurlijke 
gedrag is vertaald in ontwerpeisen voor de stal 
(zie Tabel 1 en Tabel 2). De Comfort Class heeft 
het natuurlijke gedrag onder controle gebracht, 
niet door het te onderdrukken en onmogelijk te 
maken zoals in de bio-industrie, maar door het 
technologisch mogelijk te maken. De varkenshe-
mel is een technologisch ontwerp.

Hoe dicht varkens dan bij mensen komen 
blijkt uit de illustraties waarmee het project ver-
luchtigd wordt. Zoals vroeger de consument bij 
de slager verwelkomd werd door afbeeldingen en 
poppen van vrolijke varkens, soms zelfs in sla-
gerskostuum, zo zien we ook hier afbeeldingen 
van echte varkens. Op de voorkant van de stal 
hebben kinderen hun eigen varkenshemel afge-
beeld. Varkens springend in het gras, de krant 

lezend op de wc, luierend aan het strand en zei-
lend over het water. Op de site van het project 
zien we illustraties van een dansend varken, een 
varken dat eten krijgt van een echte kok, en een 
varken onder de douche. Deze dieren zijn verre 
van onrein (zie Tabel 2).

het geWeteN VaN de CONSuMeNt
De ontwikkeling van de bio-industrie is on-

miskenbaar een technologisch project, waarin de 
varkens nauwelijks enige religieuze status heb-
ben. In het productieproces van vlees zijn zij de 
machine waarin het voer omgezet wordt in vlees. 
Deze bio-industrie lijkt zijn sociale grenzen be-
reikt te hebben. De ‘licence to produce’ is verlo-
pen. Wat opvalt is dat de protesten gebruik ma-
ken van sterk religieuze beelden, zelfs als het 
verzet niet direct religieus is geïnspireerd. Hier 
wordt gebruik gemaakt van een christelijke tradi-
tie waarin de aarde vol van zonde is en de mens 
weer terug moet naar God. Bekeert u!

Figuur 2 Skybox-overzicht.
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Varkens gaan naar de wc, varkens gaan zeilen, 
varkens zijn sociaal en intelligent. Maar varkens 
hebben geen godsdienst. Wie de krantenartike-
len over de varkenspest terugleest valt het op dat 
de kerk er vooral is als traditioneel onderdeel van 
het dorp. Als sociaal verband waar het leed van de 

varkenshouder opgevangen wordt. Er wordt ge-
beden voor de boer, niet voor het varken. Er wordt 
gebeden, niet omdat de bio-industrie zondig is, 
maar omdat de boer lijdt.

In de publieke discussie raakt de varkenshou-
der juist steeds meer uit beeld. Meer dan wie ook 

ONGESTOORD EN ONBEPERKT KUNNEN ETEN EN DRINKEN IN GEZELSCHAP VAN 
ANDERE VARKENS

EEN GROOT DEEL VAN DE TIJD RUSTIG KUNNEN LIGGEN SAMEN MET ANDERE 
VARKENS

SAMEN MET ANDERE VARKENS DE OMGEVING VERKENNEN EN KUNNEN WROETEN

ALS SOCIAAL DIER NIET ALLEEN ZIJN

VEILIG KUNNEN MESTEN EN URINEREN OP EEN DAARVOOR BESTEMDE PLEK (HET 
IS EEN ZINDELIJK DIER)

ZICHZELF KUNNEN VERZORGEN (SCHUREN, KRABBEN)

VOLDOENDE BEWEGING

GEEN ONGEMAK ERVAREN VAN ZIEKTE

HET NIET TE WARM OF TE KOUD HEBBEN, VIA EEN STAL DIE DAARIN VOORZIET 
OF WAAR HIJ/ZIJ DAT ZELF KAN REGELEN

VEILIGHEID OM TE KUNNEN ETEN OF ZICH TERUG TE TREKKEN

ETEN EN DRINKEN

RUST

VERKENNEN

SAMEN

MESTEN

ZELFVERZORGING

BEWEGING

GEZOND

COMFORTABEL

VEILIG

2 DRINK- EN 6 VREETPLAATSEN PER 12 VARKENS

AFZONDERLIJKE LIGRUIMTE, VOLDOENDE VOOR ALLEMAAL, MET WAT STRO VOOR 
DUIDELIJKHEID EN LIGCOMFORT

EXPLORATIERUIMTE MET DAARIN WROETBAK, VARIATIE IN HET HOK

ALLE ACTIVITEITEN KUNNEN SAMEN GEDAAN WORDEN, VERSCHILLENDE VREET-
PLEKKEN, VOLDOENDE WROETRUIMTE, LIGRUIMTE VOOR ALLEN ETC.

DUIDELIJKE MESTPLAATS, VOLDOENDE AFSTAND TOT GEBRUIKS- EN LIGRUIMTEN, 
SCHUURGELEGENHEID OP HOKAFSCHEIDINGEN

SCHUURGELEGENHEID OP HOKAFSCHEIDINGEN

VEEL RUIMTE: 1,5-2 M2/DIER, GESCHEIDEN FUNCTIEGEBIEDEN

GEZOND UITGANGSMATERIAAL, GOEDE ZORG. GOEDE STAL LEVERT MINDER 
ONDERLINGE BESCHADIGING

VERSCHILLENDE KLIMAATZONES, O.A. DOOR LIGBEDDEN MET STRO. 
NEVELDOUCHES VOOR HETE DAGEN

DIER KAN UIT HET ZICHT KOMEN (O.A. IN DE LIGBEDDEN). GOEDE VOOR-
ZIENINGEN, DAARDOOR MINDER AGRESSIE EN 'AAN ELKAAR ZITTEN'

ETEN EN DRINKEN

RUST

VERKENNEN

SAMEN

MESTEN

ZELFVERZORGING

BEWEGING

GEZOND

COMFORTABEL

VEILIG

Tabel 2 Vertaling van de basisbehoeften in ontwerpeisen.

Tabel 1 Tien basisbehoeften van het vleesvarken. Bron: [www.comfortclass.nl].
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krijgt de burger de verantwoordelijkheid voor de 
oplossing van het dierenleed toegeschoven. In 
voorlichtingsfilmpjes, op websites en in publicaties 
zit steeds aan het einde de boodschap dat de con-
sument zal moeten kiezen. Waar de varkenshou-
der ook door critici als deel van het systeem gezien 
wordt die om te overleven wel moet kiezen voor 
intensivering, wordt de consument direct aange-
sproken. Hij zal weten dat onreinheid geen afge-
sproken categorie meer is die je a priori kunt toe-
delen, maar het gevolg is van wat mensen doen en 
zeggen. Het kwaad van de bio-industrie blijkt 
geen anoniem kwaad te zijn dat ver weg is. Het 
kwaad begint bij de keuze voor de goedkope ham-
lappen in de supermarkt. Zolang de consument 
zich laat leiden door de prijs, zal de varkenshouder 
alleen door verdere kostenbesparingen, schaalver-
groting en intensivering het hoofd boven water 
kunnen houden.

Varkens in nood, Comfort Class en bijna alle 
andere bijdragen aan de ontwikkeling van een be-
tere varkenshouderij (hoe die dan ook gedefinieerd 
wordt) brengen de varkens weer terug in beeld. De 
burger en de consument zullen weten wie die var-
kens zijn. De consument moet ook naar de varkens 
toe. Het project ‘Varkens in zicht’ biedt het publiek 
de mogelijkheid om in de stallen van de varkens-
houders te kijken om het imago van de sector te 
verbeteren en om de burger de mogelijkheid te ge-
ven een gefundeerd oordeel te geven over wat er 
aan de hand is. De burger is voor de varkenshouder 
al lang niet meer alleen de koper van het eindpro-
duct. De burger is ook de criticus geworden die 
graag de varkens weer varken wil laten zijn.

VaRkeNS, teChNOLOgie, ReLigie
In het publieke debat worden religieuze beel-

den vooral gebruikt in protesten tegen de bio-
industrie. De profetische waarschuwingen van 
Brigitte Kaandorp, de paradijselijke visioenen 
van Youp van ’t Hek, de messiaanse boodschap 
uit The Meatrix laten zien hoe krachtig religieuze 
thema’s zijn als verzet tegen de vertechnologise-
ring. Technologie wordt deel van het kwaad. Wie 
niet tevreden is met hoe het nu is, kan aan een 
andere wereld denken. Een wereld zonder het 
kwaad, zoals het vroeger was.

Dat geeft te denken. Biedt religie geen moge-
lijkheid voor oplossingen? Hoe komt het dat 
technologie bron van kwaad is, terwijl technolo-
gie vooral ontworpen wordt voor oplossingen. 
Wordt de wereld niet beter van oplossingen? De 
Agroparken en Comfort Class beloven wel een 
nieuwe hemel zonder ziekte, zonder milieupro-
blemen, zonder stress, zonder honger en dorst. 
Maar het is geen hemel na de dood, geen hemel 
bij een god. Het is een mensgemaakte en ontwor-
pen hemel. Voor deze hemel is geen godsdienst 
nodig, hoeft niet te worden gebeden, hoeven geen 
religieuze rites en rituelen gevolgd te worden, 
zijn spijswetten niet nodig.

Het zegt wellicht iets over technologie, na-
melijk dat rationele technologische oplossingen 
weinig kunnen beginnen met religieuze interpre-
taties van problemen. Maar het zegt ook iets over 
het tekort van religies die maatschappelijke feno-
menen als de bio-industrie kennelijk niet zo kun-
nen duiden dat er zicht komt op een oplossing. 
De zonde van de consument is wel zichtbaar, 
maar de redding van een god is afwezig. Het is de 
technologie en de technologie is niet van een god, 
maar van de mens.
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4.6
Religieuze fascinatie voor genetische modificatie

Michiel van Well

eteN eN geNeN

e religieuze la-
gen van de Ne-
derlandse tech-
nologische cul -
tuur zijn niet al-
tijd eenvoudig te 
ontdekken. Met 
behulp van het 
werk van de an-
tropologe Mary 
Douglas over or-
de en reinheid en 
dat van Martijn-

tje Smits over monsters ga ik in dit essay op zoek 
naar deze religieuze lagen in het debat ‘Eten en 
genen’ zoals dat in 2001 namens het paarse kabi-
net door de commissie Terlouw werd georgani-
seerd. Ik zal laten zien dat er juist in een techno-
logische cultuur een bijzondere religieuze fasci natie 
is voor genetische modificatie.

deBat eteN eN geNeN
Achtergronden
Het debat ‘Eten en genen’ staat niet op zich-

zelf: het maakte deel uit van de bredere ontwikke-
lingen op het gebied van biotechnologie en de maat-
schappelijke discussies hierover. Dankzij de ont-
wikke lingen op dit gebied sinds de jaren zeventig 
van de vorige eeuw ontstonden tal van mogelijk-
heden voor nieuwe voedselproducten en voedselpro-
ductiemethoden. De biotechnologie heeft sinds die 
tijd een stormachtige ontwikkeling doorgemaakt.

In de media ontspon zich in de jaren negen-
tig van de 20e eeuw een fel debat over genetisch 
gemanipuleerd voedsel. Dat ging soms in scherpe 
bewoordingen. Voorstanders van de recombi-
nant-DNA-technologie begonnen de term ge-
netische modificatie in plaats van het tot dan toe 
gebruikelijke genetische manipulatie te gebrui-
ken. Als gevolg daarvan pleitten de tegenstanders 
voor handhaving van de naam genetische mani-
pulatie, die er vanaf dat moment voor zorgde dat 
de technologie een negatieve bijklank kreeg. In 
dit artikel zal ik de neutrale afkorting GM ge-
bruiken. De verschillende benamingen en de 
hiermee verbonden connotaties maakten geen 
einde aan de discussie, maar luidden een nieuwe 
fase in het debat in. Sindsdien is het Nederlandse 
debat over biotechnologie en voedsel nooit opge-
houden. In de hitte van dat debat werden termen 
als ‘Frankenstein-food’ gebruikt, wat tot veel 
commotie maar weinig reflectie leidde.

De term Frankenstein-food gaf uiting aan de 
monsterlijke beelden die GM-voedsel opriep, en 
die zich kennelijk moeilijk op een andere manier 
lieten uiten. In dit artikel zal ik betogen dat dit 
niet eens zo’n slechte benaming voor GM-voedsel 
is en dat het aanknopingspunten biedt om met 
een door mensen gemaakt monster om te gaan.

Doelen
In 1999 werd in de Tweede Kamer een motie 

aangenomen van kamerlid Van Ardenne-Van der 
Hoeven c.s. waarin werd gevraagd om een publiek 
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debat over GM-voedsel [Tweede Kamer, 1999]. 
Het tweede kabinet Kok nam de motie op in de 
Integrale Nota Biotechnologie [VROM, 2000]. 
LNV-minister Laurens-Jan Brinkhorst van D66 
voerde deze motie namens het kabinet uit.

De reden voor dit debat werd door de minis-
ter toegelicht in een brief aan de Kamer:
“…ziet het kabinet de moderne biotechnologie als een 
sleuteltechnologie die verantwoord en zorgvuldig 
moet worden toegepast. De marktintroductie van 
genetisch gemodificeerde maïs en soja enige jaren ge-
leden … heeft aanleiding gegeven tot de nodige dis-
cussie in de samenleving. Verwacht wordt dat nieu-
we toepassingen van moderne biotechnologie in de 
toekomst leiden tot voedingsmiddelen met herken-
bare voordelen voor de consument, zoals gezond-
heidsvoordelen.” [Brinkhorst, 2001].

Het uitgesproken standpunt van het kabinet 
dat biotechnologie een sleuteltechnologie is met 
de nadruk op opinievoming over toepassingen 
van deze technologie maakt dat de agenda voor 
het maatschappelijk debat sterk wordt afgeba-
kend. Door de nadruk op toepassingen van deze 
sleuteltechnologie, wordt het vrijwel onmogelijk 
om fudamentele vragen over de technologie te 
bespreken. En zelfs op het debat over toepassin-
gen wordt een voorschot genomen door te spre-
ken van herkenbare voordelen van deze toepas-
singen.

De door minister Brinkhorst geformuleerde 
doelstellingen ten aanzien van het debat zijn wat 
dat betreft veelzeggend voor de intenties die het 
kabinet heeft met het debat [Brinkhorst, 2001]. 
Het kabinet ziet een tweeledig doel van het de-
bat: “het verduidelijken onder welke randvoorwaar-
den biotechnologie met betrekking tot voedsel maat-
schappelijk acceptabel is.” Het kabinet wil verder 
“de regie van het debat op afstand van de overheid 
leggen, waarmee een onafhankelijke informatie-
voorziening wordt bevorderd en zij op een objectieve 
manier de publieke discussie faciliteert.” [Brink-
horst, 2001].

Minister Brinkhorst installeerde de Com-
missie Biotechnologie en Voedsel onder leiding 
van oud-minister van Economische Zaken Jan 
Terlouw. Beiden zijn ervaren oudgedienden van 
D66. De partij wil zich naar eigen zeggen base-
ren op rationaliteit en is gericht op bestuurlijke 
hervormingen. Samen met de VVD en de PvdA 
is D66 ten tijde van het debat ‘Eten en genen’ 
onderdeel van het paarse kabinet dat zich profi-
leerde als een pragmatisch en weinig ideologisch 
kabinet.1 In 2001 was dit paarse kabinet bezig 
aan zijn tweede termijn.

Conclusies
De commissie hield zich strikt aan de gefor-

muleerde opdracht. Op basis van kwalitatieve en 
kwantitatieve methoden werden de argumenten 
en de meningen van het publiek gepeild, er wer-
den diverse debatten georganiseerd en er werd 
ondersteuning geboden aan andere organisaties 
die dit ook deden. Uit het rapport dat de com-
missie na afloop publiceerde, blijkt dat zij er veel 
werk van had gemaakt om het publiek op de 
hoogte te stellen van het debat, en dat zij daarin 
was geslaagd. Maar het werd ook duidelijk dat de 
commissie moeite had om organisaties bij het 
debat te betrekken en betrokken te houden. Ver-
schillende maatschappelijke organisaties distan-
sieerden zich van het debat omdat ze zich niet 
konden vinden in de uitgangspunten en uitwer-
king van het debat.

De belangrijkste vraag voor de commissie 
was hoe met deze innovatieve technologie en de 
publieke opinie over deze technologie moest 
worden omgegaan. Het advies dat de commissie 
na het debat aan de regering uitbracht, is proce-
dureel van aard. De Commissie formuleert het 
zelf als volgt:
“Genetische modificatie is een indrukwekkende nieu-
we technologie, maar de toepassing ervan heeft 
draagvlak van het publiek nodig... De overheid en 
de politieke partijen moeten leren er naar te hande-
len. Herstel van vertrouwen in de overheid is het 

1 www.parlement.com/9291000/modulesf/fzyd78dr.
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belangrijkst, omdat de overheid aan wetenschap en 
bedrijfsleven randvoorwaarden stelt. De commissie 
heeft daar bij haar aanbevelingen aandacht aan be-
steed. Ze worden hier samengevat:
• Er moet een Nationale of Europese Voedsel Autori-
teit komen die volstrekt onafhankelijk kan opereren.
• De overheid moet betere methoden ontwikkelen om 
in een vroeg stadium in dialoog te kunnen treden met 
het brede publiek.
•  De keuzevrijheid van de consument moet optimaal 
worden gegarandeerd, door goed toegankelijke, gede-
tailleerde productinformatie verplicht te stellen.” 
[Terlouw, 2002, p. 4].

Wat opvalt in de rapportage van de commis-
sie over het debat is dat het woord religie geen 
enkele keer gebruikt wordt. Daaraan verwante 
begrippen als ethiek en levensbeschouwing ko-
men in de rapportage weinig voor en leggen wat 
de commissie betreft weinig gewicht in de schaal. 
Wat de commissie betreft kunnen debatten over 
voeding in een technologische cultuur zonder 
aandacht voor religie gevoerd worden.

MONSteRS aLS 
ORdeVeRStOORdeRS
In de Nederlandse seculiere technologische 

cultuur hebben we een blinde vlek voor religie. 
Dat geldt zeker in de op rationaliteit gerichte we-
reld van techniek en innovatie. Het werk van de 
Britse antropologe Mary Douglas kan een eye-
opener zijn om de religieuze lagen in onze tech-
nologische cultuur te herontdekken.

Spijs- en reinheidswetten vormen een goed 
aanknopingspunt om te zien hoe nauw het ver-
band is tussen voedseltechnologie en religie. Voor 
de moderne mens lijken spijs- en reinheidswet-
ten op het eerste gezicht vaak vreemd of arbitrair. 
Veel theologen en godsdienstwetenschappers heb-
ben getracht een heldere interpretatie te geven van 
de reinheidswetten van de joden [Boersema, 2001].

Douglas is het niet eens met de gangbare op-
vatting dat ideeën over onreinheid voortkomen 
uit onwetendheid, bijgeloof en religieuze inbeel-
ding, terwijl moderne ideeën over hygiëne het 
resultaat zouden zijn van wetenschappelijke ken-

nis en een realistisch beeld van de natuur. Zowel 
traditionele als moderne vormen van onreinheid 
vloeien voort uit hetzelfde cultuurmechanisme, 
waarin reinheid en gevaar nauw verband houden 
met classificatieschema’s die ordening aan onze 
wereld geven en zijn geworteld in religie. Het is 
opmerkelijk hoezeer oude symbolische rituelen 
en onze hygiënegewoonten daarbij op elkaar lij-
ken.

Een nauwkeurige lezing van Leviticus laat 
een strikt classificatieschema zien achter de rein-
heidsregels en spijswetten. Dit schema werd door 
de oude Israëlieten gebruikt om de diversiteit in 
de schepping te ordenen. Er werd onderscheid 
gemaakt tussen dieren op het land, in het water 
en in de lucht, allemaal met hun eigen specifieke 
eigenschappen en manier van voortbewegen. De 
Israëlieten zagen het als hun plicht om zich naar 
deze orde te voegen. Dieren die niet konden wor-
den geclassificeerd, omdat zij kenmerken uit ver-
schillende onverenigbare classificatiecategorieën 
bezaten, werden als iets weerzinwekkends be-
schouwd. Het varken werd bijvoorbeeld als on-
rein beschouwd omdat dit het enige zich op vier 
poten voortbewegende dier zonder gespleten 
hoeven is dat niet herkauwt [Douglas, 2002].

Het onderwerp van de vergelijkende gods-
dienstwetenschappen waarmee Douglas zich be-
zighoudt, is orde. De manier waarop mensen hun 
wereld ordenen door middel van classificatie 
speelt daarbij een centrale rol. Interessant is dat 
zij dit thema juist vanuit wanorde en chaos bena-
dert. Door te kijken naar wat als onrein of vies 
wordt beschouwd, krijg je inzicht in opvattingen 
over wat schoon, rein en geordend is [Reis, 
1996].

In het dagelijks leven worden viesheid of on-
reinheid vaak beschouwd als eigenschappen van 
bepaalde dingen. Schoenen zijn echter niet als 
zodanig vies; het is vies om schoenen op de eet-
tafel te zetten. Iets is onrein of vuil wanneer het 
zich op de verkeerde plaats in het classificatie-
schema bevindt. De grenzen van de orde waarin 
alle mensen, dieren en dingen hun eigen plaats 
hebben, worden overschreden. Plaats hoeft in 
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deze zin geen fysieke locatie te betekenen, maar 
verwijst meestal naar een culturele of materiële 
orde [Douglas, 2002].

De Nederlandse filosofe Martijntje Smits ge-
bruikt de ideeën van Douglas om beter inzicht te 
krijgen in de reacties op nieuwe technologieën 
[Smits, 2002]. Net als vuil kunnen technologieën 
niet-classificeerbare zaken zijn die buiten de orde 
vallen. Technologieën zijn niet alleen in techni-
sche maar ook in culturele zin innovatief. Zo is 
het dankzij nieuwe fertiliteitstechnieken moge-
lijk dat vrouwen op een nieuwe manier zwanger 
worden, maar de technieken betekenen ook dat 
embryo’s ‘buiten de orde’ raken: buiten de baar-
moeder in een petri-schaaltje. Technologische in-
novatie kan de bestaande ideeën over onszelf, 
onze omgeving en onze relaties op z’n kop zetten. 
Smits beschouwt deze nieuwe en niet-classifi-
ceerbare technologieën, situaties en producten als 
monsters. Een monster is een dubbelzinnig feno-
meen in die zin dat er elementen worden gecom-
bineerd die niet verenigbaar zijn (of in ieder geval 
waren), zoals bij biotechnologie en IVF, waardoor 
het monster ‘tremendum et fascinatum’ oproept: 
angst èn fascinatie. Hoewel monsters niet classi-
ficeerbaar zijn, betekent dit niet dat zij daarmee 
slecht van aard zijn. Monsters kunnen zowel als 
heilig maar ook als taboe worden verklaard. Mon-
sters vertegenwoordigen niet alleen de destruc-
tieve kracht in de bestaande orde, maar kunnen 
ook worden opgevat als een creatieve vormloos-
heid met scheppingskracht [Smits, 2002].

Op basis van haar onderzoek naar orde en re-
ligie concludeert Douglas dat de manier waarop 
in een bepaalde cultuur wordt gereageerd op 
monsters het gevolg is van een samenspel van het 
religieuze wereldbeeld en de sociale structuren 
van de groep. Het voert te ver om daarop hier in 
detail in te gaan. Smits vertaalt dit in een ‘theorie 
van monsters’, waarin vier kenmerkende stijlen 
worden onderscheiden voor het in bedwang hou-
den van monsters:
• De dogmatische stijl: bezwering van het mon-
ster. Het monster wordt beschouwd als een afwij-
king die moet worden uitgedreven.

• De ritualistische stijl: aanpassing aan het mon-
ster. Het monster wordt niet als iets fundamen-
teel nieuws beschouwd.
• De pragmatische stijl: assimilatie van het mon-
ster. Het monster en het classificatieschema wor-
den aangepast.
• De romantische stijl: omarming van het mon-
ster. Monsters worden beschouwd als iets van een 
hogere orde [Smits, 2002].

FRaNkeNSteiN-FOOd 
eN gM-MONSteRS
We kunnen de heftigheid van het debat 

rondom GM-voedsel beter begrijpen als we 
GM-voedsel zien als een monster in onze sa-
menleving. En er zijn goede redenen om GM-
voedsel zo te zien. In de maatschappelijke discus-
sie dook iedere keer weer de vraag op of de manier 
waarop met GM verbetering tot stand wordt ge-
bracht, nu werkelijk zo fundamenteel verschilt 
van andere vormen van verbetering. Moet GM 
niet gewoon worden beschouwd als een volgende 
stap in de traditie van verbetering? Aan de hand 
van de huidige classificatieschema’s blijkt het 
moeilijk om deze vraag te beantwoorden. GM-
voedsel past niet binnen de bestaande kaders. Het 
valt te betogen dat GM-voedsel natuurlijk is, 
maar ook dat het kunstmatig is. Er is echter geen 
orde of gedeelde categorie die beide combineert 
of uitsluitsel kan geven. Het gaat om een zaak 
buiten het verband. GM-voedsel overschrijdt de 
grenzen die als gegeven werden beschouwd. Van-
daar dat de naam Frankenstein-food voor GM-
voedsel nog niet zo slecht gekozen is.

Bij GM worden eigenschappen van verschil-
lende soorten uitgewisseld. Dit roept bezorgd-
heid op ten aanzien van eventuele besmetting. Zo 
bestaat er in de biologische landbouw “… vooral 
veel zorg over besmetting door het overwaaien van 
stuifmeel afkomstig van planten die genetisch veran-
derd zijn.” [Terlouw, 2002]. GM-voedsel blijkt in 
het kader van de biologische landbouw onrein en 
verontreinigend. “Anderen hechten grote waarde 
aan het behoud van de originele soorten en zijn bang 
voor onomkeerbare veranderingen.” [Terlouw, 
2002]. GM-voedsel strookt vaak niet met onze 
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ideeën over natuurlijkheid en past niet in de be-
staande ‘natuurlijke’ categorieën die worden ge-
hanteerd in het debat.

Men is niet alleen verontrust over het ‘onna-
tuurlijke’ karakter van GM-voedsel, maar ook 
over de risico’s, gevaren en onzekerheden die der-
gelijk voedsel meebrengt. In juni (2001, redactie) 
riep de Commissie Terlouw het publiek door 
middel van krantenadvertenties op om kenbaar te 
maken welke aspecten volgens hen moesten wor-
den meegenomen in de publieke debatten. Het 
onderwerp dat het meest werd aangedragen was 
de zorg om de veiligheid voor mens en milieu 
[Terlouw, 2002].

Voor veel mensen is GM-voedsel een dub-
belzinnig fenomeen, dat enerzijds ongekende 
mogelijkheden biedt maar anderzijds onbekende 
risico’s en gevaren meebrengt. Het is een nog on-
grijpbaar monster.

Het probleem van Mary Shelley’s Franken-
stein was niet zozeer dat hij een monster had ge-
creëerd, maar dat hij niet wist hoe ermee om te 
gaan en ervoor te zorgen [Bijker, 1995]. Het 
maatschappelijk debat ‘Eten en genen’ laat zien 
dat er een zelfde fundamentele onhandigheid be-
staat bij het innovatieve GM-voedsel.

Het is onvermijdelijk dat er monsters ge-
creerd worden in een technologische cultuur. In-
novatie is verbonden met het verleggen van tech-
nische en culturele grenzen en daarmee met het 
sleutelen aan de religieuze orde. Het creëeren van 
monsters als zodanig is dan ook niet noodzake-
lijk een probleem. De vraag die opkomt is hoe er 
met een monster moet worden omgegaan? In het 
debat ‘Eten en genen’ worden impliciet enkele 
stijlen zichtbaar.

Het monster in bedwang houden
Het procedurele advies van de commissie is 

een goede illustratie van een ritualistische stijl. 
Deze stijl past goed bij een nut-en-noodzaakbe-
nadering. Ze is niet zozeer geïnteresseerd in vra-
gen over het goede leven, noch in strikte norma-
tieve kaders maar gericht op het regelen van de 
zaken [Swierstra e.a., 2000].

Hoewel het ethische aspect door de commis-
sie zelf niet als het meest relevante aspect van het 
debat wordt beschouwd, speelt het toch een be-
langrijke rol in het rapport. De commissie ge-
bruikt het begrip ethiek op een bijzondere ma-
nier. Bij het lezen van het rapport krijg je de 
indruk dat ‘ethiek’ in het debat een autonome ca-
tegorie van argumenten en afwegingen is, die 
geen verband houdt met de andere thema’s, zoals 
keuzevrijheid, gezondheid, risico’s, de gevolgen 
voor natuur en milieu, of de relatie tussen Neder-
land en ontwikkelingslanden. De houding in het 
rapport ten aanzien van ethiek blijkt bijvoorbeeld 
uit de statistische verwerking van de responsfor-
mulieren onder leerlingen van het voortgezet on-
derwijs. De commissie maakt van ethiek een 
aparte categorie naast categorieen als milieu, der-
de wereld en veiligheid. Daarmee wordt ethiek 
een abstractie en verdwijnt de relevantie ervan 
voor het debat.

In de ogen van de commissie houden utilita-
ristische afwegingen geen verband met ethiek. 
Deze geïsoleerde benadering van ethiek is echter 
allerminst vanzelfsprekend.

De heer Meijboom van het Centrum voor 
Bio-ethiek en Gezondheidsrecht van de Univer-
siteit Utrecht stelde al tijdens het eerste debat in 
maart 2001 bij de Wageningen Universiteit dat 
de discussie over de aanvaardbaarheid van risico’s 
en de autonomie van de consument niet los staan 
van de moraal. Het strikte maar impliciete onder-
scheid tussen utilitaristische en fundamentele of 
principiële argumenten verhult het feit dat er in 
de praktijk sprake is van een wisselwerking tus-
sen deze (analytische) categorieën. De commissie 
presenteert de utilitaristische argumenten van de 
deelnemers aan het debat als een beslissing van 
de deelnemers om het debat op utilitaristisch ni-
veau te voeren. Voor veel deelnemers aan het de-
bat houden deze utilitaristische argumenten echter 
direct verband met principes en meer fundamen-
tele ideeën: “Als het doel voldoende nuttig wordt ge-
acht, heiligt dit voor de meeste deelgroepdebaters de 
toepassing van het middel genetische modificatie, on-
geacht de principiële beoordeling die men heeft van 
gentechnologie ten opzichte van veredeling.”
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“De toepassing van gentechnologie bij dieren ten 
behoeve van voedselproductie blijkt overigens hoe 
dan ook bij veel mensen op grotere bezwaren te stui-
ten dan toepassingen bij planten. Alleen als er sprake 
is van zeer dringende redenen, zoals een medische 
toepassing die daadwerkelijk een groot probleem 
aanpakt (en niet louter symptomen bestrijdt), kan 
het publiek van dit principe afwijken.” [Terlouw, 
2002, p. 7].

Daarnaast hanteerden verschillende deelne-
mers aan het debat zowel fundamentele als utili-
taristische argumenten. Verschillende maat-
schappelijke organisaties die zich uit het door de 
commissie georganiseerde debat terugtrokken, 
brachten naar voren dat bepaalde utilitaristische 
argumenten ten aanzien van veiligheid en risico 
niet aan de orde kwamen, maar ook dat niet inge-
gaan werd op de hiervoor genoemde fundamen-
tele vragen. Zo werd het voor de commissie mo-
gelijk om tot procedurele aanbevelingen te komen 
op basis van utilistische overwegingen die passen 
in een ritualistische stijl, maar wordt het debat 
tevens bij voorbaat sterk ingeperkt.

Bezwering van het monster 
door maatschappelijke organisaties
“Van deze vanzelfsprekend aselecte groep Neder-

landers gaf ruim 37 procent aan dat deze gewassen 
helemaal niet mogen worden verbouwd.” [Terlouw, 
2002, p. 13]. Deze 37 procent van de Nederlan-
ders hebben een dogmatische houding ten aan-
zien van GM-voedsel en willen überhaupt niets 
te maken hebben met dit monster. Er is geen 
plaats voor GM-voedsel in de maatschappij. Het 
monster moet worden uitgedreven. Ook Green-
peace heeft een dergelijke dogmatische stijl: de 
organisatie hanteert een strikte interpretatie van 
het voorzorgsbeginsel. Dit principe houdt in dat 
zolang niet duidelijk is wat de risico’s van een be-
paalde technologie zijn, het niet is toegestaan 
deze op grotere schaal toe te passen [Smits, 2002]. 
Het monster kan alleen in een goed bewaakt la-

boratorium in bedwang worden gehouden, en de 
maatschappij mag er niet aan worden blootge-
steld.

Met Greenpeace stonden nog vijftien maat-
schappelijke organisaties op het gebied van milieu, 
derde wereld en dierenwelzijn2 vanaf het begin 
kritisch tegenover de opdracht van de commissie, 
maar zij waren bereid het debat een kans te ge-
ven. Hun kritiek betrof zowel de vorm als de in-
houd van het debat:
“Het Publiek Debat (zoals georganiseerd door de com-
missie) behandelt voorwaarden waaronder genetische 
manipulatie acceptabel is en stelt niet de vraag of ge-
netische manipulatie gewenst is.” [Greenpeace, Al-
ternatieve Konsumentenbond e.a., 2001].

Dat laat weinig ruimte voor een meer funda-
mentele discussie en de dogmatischer houding 
die bezwering van het monster beoogt.

De organisaties hebben niet alleen kritiek op 
de agenda van het debat, maar ook op de door de 
commissie gebruikte informatie in het debat:
“De vertoonde [en door de commissie uitgegeven, re-
dactie] video leek eerder een promotiefilm dan objec-
tieve voorlichting.” [Greenpeace, Alternatieve 
Konsumentenbond e.a., 2001].

De geuite bezwaren werden met de commis-
sie besproken en de commissie voerde bepaalde 
aanpassingen door. Toen de maatschappelijke or-
ganisaties het nieuwe voorlichtingsmateriaal 
hadden gezien en de openingsbijeenkomst van 
het debat hadden bijgewoond, besloten zij, geheel 
in dogmatische stijl, niet langer deel te nemen 
aan het door de commissie georganiseerde debat, 
omdat zij zich nog steeds niet konden vinden in 
het voorlichtingsmateriaal over GM-voedsel, de 
methodische opzet van de debatten en de agenda 
voor de debatten.

Assimilatie van het
monster  door Kerk en Wereld
Ook zonder dogmatisch te zijn, kunnen fun-

2 Alternatieve Konsumentenbond, Both Ends, Platform Biologica, Dierenbescherming, Greenpeace, Hivos, ICCO, Inzet, 
Kerken in actie, Milieudefensie, Natuur en Milieu, Nederlands Platform Gentechnologie, Novib, Proefdiervrij, XminY.
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damentele vragen worden gesteld. Kerk en We-
reld3 bepleitte dat:“aandacht besteed wordt aan le-
vensbeschouwelijke vooronderstellingen en vragen die 
achter de ethische aspecten schuilgaan. Daarbij gaat 
het niet zozeer om vragen als ‘spelen we niet voor 
God?’ of ‘gaan we niet in tegen de natuurlijke (schep-
pings)orde?’, want dat zijn vragen die onder kerkle-
den niet erg leven. Het gaat veeleer om vragen als: hoe 
staan we eigenlijk tegenover onze eigen kwetsbaar-
heid en tegenover de ‘imperfecties’ van de natuur, blij-
ven we daartegen strijden of accepteren we bepaalde 
grenzen? Kunnen we nog omgaan met de (onvermij-
delijke) tragische kanten van het leven? Waarop base-
ren we uiteindelijk onze morele waarden en oordelen? 
Waarop vertrouwen we ten diepste: op ons eigen kun-
nen, op de wetenschap, op de natuur, op God? Deze 
vragen leiden ook tot de fundamentele vraag of we 
hoe dan ook wel verder willen met genetisch gemodi-
ficeerd voedsel. Ook voor die vraag zou aandacht 
moeten zijn in het debat”. [Terlouw, 2002, p. 99].

Deze vragen zijn niet gericht op uitdrijving 
van het monster, noch bedoeld om te constateren 
dat er niets nieuws onder de zon is, waarna het 
monster na een ritueel debat wordt geaccepteerd. 
Kerk en Wereld pleit voor een debat over de vraag 
hoe wij willen leven en op welke manier wij sa-
men willen leven met monsters. Die vraag is 
moeilijk te beantwoorden en het is vaak nog 
moeilijker om er consensus over te bereiken, maar 
zij zijn wel fundamenteel om onze positie te be-
palen ten opzichte van de monsters die wij creë-
ren en waarmee wij worden geconfronteerd. De 
antwoorden op deze fundamentele vragen liggen 
niet vast. Wanneer niet bij voorbaat iets een door 
God gegeven, natuurlijk of vanzelfsprekend feit 
is, is een open discussie mogelijk. Zowel over het 
monster als over de culturele conventies is te dis-
cussieren en nieuwe inzichten en situaties kun-
nen worden aan- en ingepast. In een pragmatische 
stijl worden fundamentele vragen gesteld.

geeN ReLigie?
Het is niet toevallig dat juist Kerk en Wereld 

deze levensvragen in het debat introduceert. Het 
gaat hierbij om religieuze vragen, vragen over de 
ordening en fundamenten van het (samen)leven 
in deze wereld. Dit maakt het publieke debat 
‘Eten en genen’ interessant voor iedereen die is 
geïnteresseerd in het verband tussen technologie, 
religie en voedsel.

De commissie heeft geen oog voor de religi-
euze aspecten in het debat. De utilitaristische 
agenda laat weinig ruimte voor vragen over le-
vensbeschouwing, laat staan religie. De religieuze 
aspecten en verbanden zijn nog moeilijker te vin-
den als er wordt gezocht naar de ‘puur ethische 
levensbeschouwelijke discussie’. Pure ethiek, le-
vensbeschouwing of religie is niet te vinden, net 
zomin als zuivere wetenschap, politiek, ethiek of 
economie. Dergelijke aspecten worden uit het 
oog verloren als er uitsluitend aandacht is voor 
utilitaristische argumenten en religie, levensbe-
schouwing en ethiek als autonome categorieen 
worden weggezet. Dat betekent echter niet dat 
de religieuze aspecten er niet zijn.

Zoals we al zagen ordenen we met religie de 
werkelijkheid, en bepalen we wat buiten de orde 
valt en wanneer er natuurlijke of door God gege-
ven grenzen worden overschreden. Dingen raken 
uit hun verband en krijgen monsterlijke propor-
ties. Aan de hand van religie bepalen we wat 
monsterlijk, gevaarlijk of onrein is.

CONCLuSieS
Aangezien het monster genaamd GM-voed-

sel nu eenmaal in het leven is geroepen en deel 
uitmaakt van onze wereld, is het niet zinvol om 
zijn bestaan of monsterlijke karakter te ontken-
nen. Wij zullen met dit monster moeten leren 
omgaan. De vraag die we ons moeten stellen is 
hoe wij ons verhouden tot dit monster en welke 
plek wij het willen geven in onze samenleving en 
cultuur.

Daarbij zijn functionele inzichten en utilita-
ristische argumenten niet toereikend. We kunnen 

3 De organisatie Kerk en Wereld is niet gebonden aan een bepaalde kerk maar is een interconfessionele kerkelijke organisatie.
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zelfs stellen dat in het geval van een technolo-
gisch monster er geen gedetailleerde informatie 
bestaat over zijn functies, risico’s en gevaren. 
Daarvoor is het monster te nieuw, te onbekend 
en zijn karakter te ambigu. Door zijn aard past 
het niet in onze classificatie- en denkschema’s. 
Monsters stellen onze instituties, intuïties en 
kennis op de proef. De grote uitdaging is in dat 
geval om te beslissen hoe we het monster bena-
deren, en te accepteren dat we daarbij niet volle-
dig kunnen terugvallen op wetenschappelijke 
kennis, strikte procedures of vaststaande institu-
tionele structuren.

Het plaatsen van het onbekende monster is 
een religieuze act. Bij de omgang met monsters 
gaat het over de relatie tussen ons, het monster en 
de ander. Wij moeten niet alleen het monster, 
maar ook onszelf en de ander opnieuw positione-
ren. Je zou kunnen stellen dat in ‘Het monster 
van Frankenstein’ van Mary Shelley dat precies 
het probleem was: het monster werd wel gecre-
eerd, maar werd niet opgevoed en een plek gege-
ven. Als Frankenstein zijn monster had opgevoed, 
afgericht en in orde bevonden had, zou het een 
vanzelfsprekender en bruikbaarder monster zijn 
geworden, waardoor het beter in onze wereld had 
gepast.

Wanneer we ervan uitgaan dat het in be-
dwang krijgen van monsters een religieuze act is, 
betekent dat dat we ook met andere ogen gaan 
kijken naar de rol van religie in het debat. Het is 
een gemis dat religie in het debat ‘Eten en genen’ 
zo is ondergesneeuwd. Religie speelde alleen on-
derhuids een rol.

Inzicht in en erkenning van de religieuze as-
pecten van GM-voedsel dragen bij aan de kwali-
teit van het debat. Ze helpen ons om onze (impli-
ciete) ideeën, waarden en gewoonten met 
betrekking tot het besproken monster op het 
spoor te komen. Die kunnen ons helpen om met 
oude tradities nieuwe wegen te gaan in deze we-
reld van fascinerende monsters.
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4.7 Jan Hoogland

de BOedeLSCheidiNg heRzieN

oeding en voe-
dingsgewoon-

ten zijn altijd 
sterk met religie 

verbonden ge-
weest. In verschil-

lende godsdiensten 
is er sprake van spijs-

wetten. Daarnaast er-
varen mensen in de 

voedselvoorziening vaak 
een grote afhankelijkheid 

van factoren die zij niet zelf in de hand hebben. 
Door droogte of andere extreme weersomstan-
digheden kunnen oogsten verloren gaan. Denk 
bijvoorbeeld aan de christelijke bede om het ‘da-
gelijks brood’, waarmee deze afhankelijkheid on-
der woorden gebracht wordt.

In onze huidige samenleving is door de secu-
larisatie steeds minder te merken van deze band 
tussen voedsel en religie. Spijswetten worden nog 
slechts onderhouden door mensen uit bepaalde 
etnische groeperingen. En ook het gebed om het 
dagelijks brood klinkt in onze tijd verhoudings-
gewijs minder op dan in het verleden. Moderne 
mensen hebben de productie en distributie van 
het voedsel goed onder controle. In alle onderde-
len van de hedendaagse voedselvoorziening zijn 
de technische middelen en mogelijkheden enorm 
toegenomen. Voedsel is hightech: in de produc-
tie, de bereiding en de distributie van voedsel 

speelt techniek een steeds belangrijkere rol. Ook 
al hechten hedendaagse mensen veel aan natuur-
lijke voeding, toch moet worden vastgesteld dat 
we vaak nauwelijks weten hoe ‘technisch’ ons 
voedsel feitelijk tot stand gekomen is.

Op het eerste gezicht lijkt het erop dat met 
de toegenomen controle over de voedselvoorzie-
ning mensen steeds minder geneigd zijn nog lan-
ger een verbinding te leggen tussen hun voeding 
enerzijds en hun religie of levensbeschouwing 
anderzijds. Mensen zijn nu eenmaal minder af-
hankelijk van factoren buiten hun invloed en 
hebben religie daarom niet langer nodig om met 
de onzekerheid van hun bestaan om te gaan. In 
deze bijdrage wil ik laten zien dat deze zienswijze 
echter kortzichtig is. Ook al speelt de techniek 
een steeds belangrijkere rol in onze voedselvoor-
ziening, toch blijven de dimensies van het be-
staan die in religie en levensbeschouwing een rol 
spelen onverminderd actueel. Het is niet òf reli-
gieus/levensbeschouwelijk, òf rationeel technisch, 
maar èn èn.

Deze zienswijze is echter wel even wennen. 
In discussies over techniek en religie blijkt vaak 
dat religie als de bijzondere variabele wordt op-
gevat: welke invloed hebben religieuze denkwij-
zen of gedragingen op de ontwikkeling, het ge-
bruik of de beoordeling van techniek? Soms 
wordt ook de omgekeerde vraag gesteld: welke 
invloed heeft techniek op religie en haar ontwik-
keling? Ik wil echter aandacht vragen voor de 
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altijd actuele interactie tussen beide. En dat laat 
zich heel goed aan de hand van het thema ‘voe-
ding’ aan de orde stellen.

Een van de handicaps in het debat over reli-
gie is dat vaak ervan wordt uitgegaan dat al be-
kend is wat religie is. En dat niet eens in een 
wetenschappelijke zin (op basis van nauwkeurig 
onderzoek naar het verschijnsel religie), maar 
vooral in een evaluatieve (levensbeschouwelijk 
waarderende) zin. Het woord ‘religie’ wordt dan 
opgevat als de aanduiding van het verschijnsel 
dat veel mensen leven vanuit de overtuiging dat 
er in de ons omringende werkelijkheid bovenna-
tuurlijke (goddelijke) krachten aanwezig zijn, die 
van invloed zijn op het dagelijks gebeuren in de 
wereld om hen heen zonder dat wij ze met onze 
zintuigen kunnen waarnemen. De term ‘religie’ 
staat dan voor allerlei levensvormen, praktijken 
en rituelen waarmee mensen zich tot deze bo-
vennatuurlijke werkelijkheid verhouden (aanbid-
ding, verering, offercultus, priesterschap etc.). Re-
ligie zou in deze opvatting dus te maken hebben 
met het geloof in een bovennatuurlijke werke-
lijkheid.

Daarmee is een tweedeling in fundamentele 
overtuigingen van mensen geïmpliceerd: mensen 
die wel en die niet met het bestaan van een boven-
natuurlijke werkelijkheid rekening houden en 
daarin geloven. Omdat seculiere mensen het ge-
loof in een bovennatuurlijke werkelijkheid niet 
delen, betekent dit feitelijk dat zij de religieuze 
optie verwerpen als inadequaat: het is een over-
tuiging die niet strookt met de wereld zoals zij is.

In mijn bijdrage wil ik — op een overigens 
nog heel verkennende manier — een andere in-
valshoek beproeven. Ik wil niet bij voorbaat van 
deze tweedeling uitgaan: een seculiere leefwereld 
waarin het bovennatuurlijke geen rol speelt en 
een religieuze leefwereld waarin nog volop wordt 
geleefd vanuit de overtuiging dat er een boven-
natuurlijke werkelijkheid bestaat. Ik accepteer 
dus ook niet dat er twee soorten mensen zijn: re-
ligieuze en niet-religieuze mensen. Ik wil laten 
zien dat er goede redenen zijn om aan te nemen 
dat religie of een religieuze (levensbeschouwelij-
ke) dimensie relevant is in het leven van ieder 
mens, ongeacht de wijze waarop hij zijn wereld 

duidt of interpreteert. Ik zal dat doen door een 
verkenning uit te voeren naar het raakvlak tussen 
voeding, techniek en religie.

de PLaatS VaN VOedSeL
Ieder mens heeft voedsel nodig. Toch ver-

schilt de wijze waarop mensen hun eten verwer-
ven, produceren, bereiden en verorberen heel 
sterk van cultuur tot cultuur. In onze westerse sa-
menleving valt op dat er een grote afstand bestaat 
tussen de productie van voedsel enerzijds en het 
consumeren ervan anderzijds. Grosso modo ko-
pen de meeste mensen hun voeding in winkels en 
vooral in supermarkten. In de supermarkt is ver-
reweg het meeste voedsel als eindproduct in een 
verpakte vorm beschikbaar. Weliswaar moet een 
deel van deze eindproducten nog wel bereid wor-
den alvorens te kunnen worden genuttigd, maar 
vrijwel altijd gaat het om producten die ‘klaar’ 
zijn voor bereiding of voor directe consumptie. 
Over de herkomst van het voedsel staan op de 
verpakking soms een paar summiere mededelin-
gen. Maar veel komt de consument daarover 
meestal niet te weten.

Heel veel van deze eindproducten hebben al 
een intensieve bewerking of bereiding onder-
gaan. Vers brood bijvoorbeeld is vrijwel altijd ge-
schikt voor directe consumptie. Het proces van 
zaaien, verbouwen, oogsten, malen, deegberei-
ding, rijzen en bakken blijft voor de consument 
meestal onzichtbaar.

Bij de hedendaagse productie van het voedsel 
speelt veiligheid — vooral vertaald in termen van 
hygiëne — een belangrijke rol. Voedsel dat ge-
produceerd wordt, moet gedurende een bepaalde, 
nader aangegeven tijd houdbaar zijn, vrij van 
ziektekiemen en onder de aangegeven condities 
ook bewaard kunnen worden tot het tijdstip van 
consumeren. Onderdeel van dit regime is tevens 
dat voedsel goed verpakt moet zijn om niet door 
aanraking of andere oorzaken ‘besmet’ te raken.

Behalve op veiligheid wordt er ook steeds 
meer gelet op gezondheidsaspecten bij de con-
sumptie van voedsel. En dan bedoel ik niet alleen 
het gezondheidsaspect dat samenhangt met de 
reeds genoemde veiligheid van produceren en 
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consumeren, maar vooral ook gezondheidsaspec-
ten die samenhangen met het eetgedrag. Op de 
verpakking van levensmiddelen moet bijvoor-
beeld worden aangegeven wat er aan ingrediënten 
in zit. Bovendien is het belangrijk dat aangegeven 
wordt in welke mate het voedsel vetten, suikers of 
andere componenten bevat die bij overmatig ge-
bruik slecht zijn voor de gezondheid van de ge-
bruiker ervan. Steeds meer is het ook gewoonte 
om aan te geven hoeveel kilojoules een bepaalde 
hoeveelheid van het betrokken voedsel bevat.

De relaties tussen de producenten van de 
grondstoffen, de halffabricaten en de eindproduc-
ten, evenals de relatie tussen producenten, retai-
lers en consumenten zijn allemaal commercieel. 
Producenten kopen hun grondstoffen zo goed-
koop mogelijk in. Door massafabricage worden 
de kosten voor de productie van de voedingsmid-
delen zo laag mogelijk gehouden. Consumenten 
halen de producten veelal uit de schappen van de 
supermarkten, waarbij zij zelf beslissen in hoe-
verre zij prijs, kwaliteit of verantwoorde productie-
wijze als factoren laten meewegen in het bepalen 
van hun keuze van producten. De consumenten 
onderhouden nauwelijks relaties met de produ-
centen, zodat zij vaak ook nauwelijks weten waar 
de producten die zij consumeren uiteindelijk 
vandaan komen. Producten die in de reclame als 
origineel Italiaans of Mexicaans worden aange-
prezen, kunnen in werkelijkheid heel ergens an-
ders vandaan komen.

De wijze van bereiden en consumeren van het 
voedsel is in hoge mate afhankelijk van de indivi-
duele keuzes en gewoonten van de consument. 
De één heeft haast en neemt vaak kant-en-klaar-
maaltijden. De ander houdt veel van koken en 
maakt van het bereiden van het voedsel een culi-
naire happening. Daarbij spelen in de westerse 
wereld nauwelijks religieuze overwegingen een 
rol in dit soort keuzes met uitzondering van be-
paalde, meestal allochtone, bevolkingsgroepen. 
Denk aan de koosjere keuken in het jodendom of 
het eten van halal-vlees in de islam.

eeN ROL VOOR ReLigie?
Wat opvalt in de voorgaande beschrijving van 

de wijze waarop wij in het westen met de produc-
tie, bereiding en consumptie van voedsel omgaan, 
is de betrekkelijk zakelijke manier waarop een en 
ander beschreven kan worden. De productie en 
het aan de man brengen van ons voedsel is een 
praktijk die vooral in economische termen (mark-
ten, ruil, kosten en baten) en technische termen 
(voedselsamenstelling, massaproductie, voedsel-
veiligheid, gebruik van voedingssupplementen) 
beschreven kan worden. Bereiding en consump-
tie hebben alles te maken met de individuele 
voorkeuren en keuzes van mensen en de wijze 
waarop zij willen leven. Religie blijkt (afgezien 
wellicht van de gewoonte van veel christenen om 
de maaltijd te beginnen en of af te sluiten met 
gebed) eigenlijk alleen maar in beeld te komen 
wanneer men bepaalde (religieuze of etnische) 
minderheden in de beschouwing betrekt.

Op het eerste gezicht is de wereld van voed-
selproductie, -bereiding en -consumptie in het 
westen volledig geseculariseerd. De productie is 
in hoge mate gerationaliseerd en doordrongen 
van techniek. Een ‘bid- of dankdag voor gewas en 
arbeid’ lijkt nauwelijks meer een rol te spelen. 
Afhankelijkheid van weersomstandigheden bij 
de voorziening in onze dagelijkse levensmiddelen 
is naar de achtergrond verdwenen. Er is geen 
sprake meer van religieuze spijswetten, die ons in 
onze voedingsgewoonten beperkingen opleggen.

Kijken we iets nauwkeuriger, dan zijn er toch 
wel vraagtekens te plaatsen bij dit beeld van een 
volledig geseculariseerde manier van omgaan met 
ons voedsel. Maar dan is het wel zaak om eerst de 
schijnbaar zo vanzelfsprekende boedelscheiding 
tussen religieuze en seculiere wereld los te laten.

De kern van deze boedelscheiding is namelijk 
minder vanzelfsprekend dan ze lijkt. Ze gaat er-
van uit dat er een strikte scheiding kan worden 
aangebracht tussen de wereld zoals deze is, erva-
ren wordt en wetenschappelijk te onderzoeken 
gemaakt kan worden en de wereld zoals deze in 
religieuze of wereldbeschouwelijke termen be-
leefd wordt door de aanhangers van verschillende 
godsdiensten of wereldbeschouwingen. Het bij-
zondere van deze scheiding is dat zij eigenlijk 
maar door één partij als geldig wordt geaccep-
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teerd, namelijk door diegenen die uitgaan van het 
seculiere wereldbeeld, waarin deze scheiding 
wordt voorondersteld. Zij gaan ervan uit dat reli-
gie en levensovertuiging slechts betrekking heb-
ben op de subjectieve beleving van mensen, niet 
op de werkelijkheid zoals zij is.

Zo heeft het onderscheid dat joden en mos-
lims op grond van godsdienstige redenen maken 
tussen reine en onreine dieren voor aanhangers 
van het seculiere wereldbeeld slechts een symbo-
lische betekenis, gerelateerd aan godsdienstige 
bronnen of tradities. Er zijn geen rationele of we-
tenschappelijke gronden om dit onderscheid te 
maken. Daardoor lijkt het voor hen uitgesloten 
dat oude spijswetten in het onderscheiden van 
rein en onrein ook al te maken hadden met con-
dities voor gezondheid en hygiëne en daarin vol-
gens hedendaagse maatstaven een heel rationeel 
patroon volgen en misschien zelfs hun tijd voor-
uit waren.

Tegelijk wordt er in dit seculiere wereldbeeld 
van uitgegaan dat hedendaagse voedingsadviezen 
en dieetvoorschriften (denk bijvoorbeeld aan de 
‘schijf van vijf ’1) een rationele en wetenschappe-
lijke grondslag hebben, waarbij in het algemeen 
weinig aandacht wordt gegeven aan de waarden 
en beelden van waaruit mensen aan dergelijke 
‘spijswetten’ aandacht geven of belang eraan 
hechten. Te denken valt bijvoorbeeld aan de wens 
om slank te blijven.

Hedendaagse denkers als Latour en Szers-
zynski plaatsen vanuit verschillende invalshoeken 
vraagtekens bij deze boedelscheiding. Latour 
gaat in op de scheiding tussen modernen en pre-
modernen [Latour, 1994]. Szerszynski probeert 
de verhouding tussen het seculiere en het heilige 
opnieuw te doordenken. Op laatstgenoemde wil 
ik iets uitgebreider ingaan.

Szerszynski stelt zich de vraag hoe het komt 
dat het heilige in onze tijd steeds in seculiere ter-
men ter verantwoording wordt geroepen? Hoe 
moet je verklaren dat het seculiere het vanzelf-
sprekende uitgangspunt vormt voor de verklaring 

van het heilige? Ligt het vanuit historisch stand-
punt bezien niet voor de hand om juist de omge-
keerde weg te bewandelen en het seculiere te be-
schouwen als een specifiek en eigenaardig product 
van de religieuze en culturele geschiedenis van 
het Avondland? Anders gezegd: zou men het se-
culiere niet moeten beschouwen als een eigen-
tijdse vorm of ordening van het heilige? En wel 
in het bijzonder vanwege de zelfverabsolutering 
van het seculiere tot het ontwijfelbare uitgangs-
punt voor de bestudering en verklaring van het 
religieuze? [Szerszynski, 2005a].

Toegepast op het onderwerp van deze be-
schouwing: wat verleent seculiere mensen van 
vandaag het recht om religieuze spijswetten te 
beschouwen als uitingen van een religieuze bele-
ving en interpretatie van de wereld, die over de 
werkelijkheid zoals ze feitelijk is niet veel te zeg-
gen heeft? En op basis waarvan zijn zij gelegiti-
meerd de eigen, seculiere opvatting over de wer-
kelijkheid te beschouwen als een manier van 
kijken waarin aan de werkelijkheid zoals ze feite-
lijk is wèl recht wordt gedaan? In het vervolg van 
deze tekst wil ik aan de hand van het actuele 
vraagstuk van obesitas laten zien dat deze vragen 
relevant zijn en dat het zichzelf verabsoluterende 
seculiere wereldbeeld bepaalde dimensies van dit 
vraagstuk onzichtbaar maakt.

het PROBLeeM VaN OBeSitaS
Steeds meer begint het erop te lijken dat de 

ontwikkeling van de gezondheidssituatie van de 
bevolking in westerse, hoogontwikkelde en wel-
varende landen in de toekomst voor een belang-
rijk deel bepaald zal worden door voedingsge-
woonten. In haar oratie aan de Rijksuniversiteit 
te Leiden stelt Louise Fresco [Fresco, 2005] het 
als volgt: “Vandaag bepalen niet klimaat, schaarste 
en voedselvoorschriften de maaltijd, maar aanbod, 
koopkracht en verleiding.” Een obesitasepidemie 
lijkt een onvermijdelijk gevolg van het welvaarts-
niveau en van het feit dat er op iedere straathoek 
voeding beschikbaar is in vormen die vrijwel on-
middellijk geconsumeerd kunnen worden. Door 

1 Zie www.voedingscentrum.nl. 
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wet- en regelgeving en door technische perfecti-
onering zijn er goede garanties te geven over de 
veiligheid en hygiëne van het voedselaanbod. 
Maar met al die mogelijkheden om de veiligheid 
en gezondheid van het voedsel te beheersen, heeft 
men geen vat op de wijze waarop mensen consu-
meren. Volgens gezondheidsexperts zou obesitas 
(zwaarlijvigheid) wel eens de volksziekte van de 
toekomst kunnen worden.

In de genoemde oratie ‘Nieuwe spijswetten’ 
bepleit Louise Fresco een herinvoering van spijs-
wetten zoals we die kennen uit religieuze tradi-
ties: “Ik stel u voor wetenschappelijk verantwoorde 
Spijswetten te ontwerpen die taboe en sanctionering 
terugbrengen: de waarschuwing voor het gevaar van 
onmatigheid in productie en consumptie, en het es-
sentiële van voedsel als cultuurgoed, de ‘heiligheid’ zo 
men wil. Deze Nieuwe Spijswetten moet u niet zien 
in juridische zin maar in de betekenis van een niet-
religieus engagement. In de relaties tussen staten, in 
de verhouding tussen overheid en samenleving en in 
individueel gedrag stellen de nieuwe spijswetten 
voedsel weer centraal.” Opvallend is het spel tussen 
de woorden ‘wetenschap’ en ‘niet-religieus enga-
gement’ enerzijds en ‘sanctionering’, ‘heiligheid’ 
anderzijds. Fresco wil de spijswetten weer terug, 
maar in een seculiere zin: ‘wetenschappelijk ver-
antwoord’ en met een ‘niet-religieus engagement’. 
Hun functie wordt echter in min of meer religi-
euze termen weergegeven: zij moeten “taboe en 
sanctionering terugbrengen” en “het essentiële van 
voedsel als cultuurgoed, de ‘heiligheid’ zo men wil”. 
De aanleiding tot dit pleidooi is dat het voedsel 
volgens Fresco van zijn vanzelfsprekendheid ont-
daan moet worden: “De moderne mens, nauwelijks 
de voedselschaarste ontgroeid, heeft grote moeite zijn 
consumptie te beperken en blijft dóóreten. Voedsel 
combineert dan ook bij uitstek het duale karakter van 
genieten en schuld. Door zijn uitgekiende combinatie 
van kleur- en smaakstoffen en textuur, en door de as-
sociatie met zondig genieten, is de Big Mac Ham-
burger voor iedereen onweerstaanbaar.”

Voortdurend wordt in de tekst van Fresco dit 
spel met de traditionele ‘betekenisgeving’ van 
voedsel gespeeld: “Het symptoom van onze nieuwe 

erfzonde is obesitas, het resultaat van verwarring en 
de zucht naar telkens meer. Voor het eerst zijn er meer 
mensen in de wereld zwaarlijvig dan er honger lij-
den.” Telkens wordt religie hier als metafoor ge-
bruikt om een eerherstel van spijswetten te be-
pleiten. Maar het blijft tegelijk slechts een 
metafoor. Want het gaat juist niet erom deze 
spijswetten her in te voeren vanuit een traditio-
neel religieus betekeniskader: “Mijn nieuwe spijs-
wetten zijn geen voorstel tot religieus reveil of juri-
dische bemoeizucht, maar een aanzet tot een sociaal 
contract voor individuele en collectieve voedselvoor-
ziening. Zoals de oude, religieuze wetten het doel 
hadden voedsel te sanctioneren, zo pogen de nieuwe 
spijswetten voedsel te ontdoen van zijn vanzelfspre-
kendheid. Maar in tegenstelling tot de strikte voor-
schriften uit het verleden gaat het niet aan moderne 
taboes te lanceren. Dit is dus geen poging tot een Di-
eet voor de 21e eeuw dat slaafs gevolgd kan worden 
door wie het morele gelijk aan zijn kant wil hebben. 
Maar wel een aanzet tot bewustwording over wat 
er op tafel verschijnt, hier en elders. Met de Nieuwe 
Spijswetten doe ik een oproep tot een publiek debat. 
Een debat over de verbondenheid van voedsel en 
mens, plantenrijk en dierenrijk, zonder mystificatie, 
gebaseerd op wetenschappelijke kennis en sociale ver-
antwoordelijkheid.”

heRzieNiNg VaN de 
BOedeLSCheidiNg
Fresco gaat in haar oratie uit van de boedel-

scheiding tussen wetenschap en techniek ener-
zijds en religie anderzijds. Dat wil echter niet 
zeggen dat zij vindt dat wij niets zouden kunnen 
leren van religieuze tradities. Integendeel: juist re-
ligies slaagden er in haar ogen in om het voedsel-
vraagstuk in een bredere samenhang te plaatsen.

Toch blijft haar bijdrage een beetje hangen 
tussen de vanzelfsprekendheid van het seculiere 
wereldbeeld en een zekere nostalgie naar de 
kracht van religieuze bindingen. Zij stelt niet de 
vraag naar de waarden, waarderingen en ‘heilige 
huisjes’ die mede debet eraan zijn dat obesitas een 
probleem geworden is of die een effectieve aan-
pak ervan in de weg staan.

In een samen met Martijn Katan geschreven 
artikel in de Volkskrant (2007) laat Fresco zien 
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dat obesitas een probleem is dat om collectieve 
oplossingen vraagt, vergelijkbaar met bijvoor-
beeld het broeikaseffect. Wat de auteurs daarmee 
tot uitdrukking willen brengen is zichtbaar te 
maken dat we op de problemen rond obesitas 
geen greep zullen krijgen door uitsluitend een 
beroep te doen op de goede wil en medewerking 
van individuele mensen. De dreigende epidemie 
is mede een gevolg van de wijze waarop wij de 
samenleving hebben ingericht en de schadelijke 
gevolgen zijn in die zin onvermijdelijk.

Ik denk dat Fresco en Katan hier een punt 
hebben. Inderdaad lijkt er sprake te zijn van een 
samenhang tussen de wijze waarop onze maat-
schappij in elkaar zit en het vraagstuk van over-
consumptie. Hoe moeilijk is het bijvoorbeeld niet 
om kinderen met aanleg voor obesitas aan te 
spreken op hun gedrag. Negatieve gevoelens over 
eigen ‘dik zijn’ en de zucht om te consumeren lig-
gen vaak dicht bij elkaar. Het lijkt er dikwijls op 
dat bepaalde groepen mensen (met wellicht een 
lichamelijke of psychische aanleg daarvoor) in 
het bijzonder slachtoffer zijn van de enorme druk 
tot consumeren die onze samenleving kenmerkt.

Mijns inziens ligt het bij dit soort observaties 
bijzonder voor de hand om vervolgens heel kri-
tisch te kijken naar de achtergronden van juist 
deze situatie. Ondanks de enorme prestaties die 
mensen hebben bereikt door een wetenschappe-
lijk-technische benadering van voeding, voedsel-
productie, -bereiding, -veiligheid en gezond-
heidsaspecten van menselijk gedrag, lijkt het erop 
dat men nauwelijks zicht heeft op de betekenis- 
en zingevingsaspecten die op tal van manieren 
met voeding en consumptie verbonden zijn. We 
worden vandaag op tal van manieren aangesproken 
op de gezondheidseffecten van ons gedrag. Als 
consumenten worden we voortdurend geconfron-
teerd met reclame-uitingen die ons uitnodigen te 
consumeren en tegelijkertijd met tal van waar-
schuwingen voor overmatige consumptie. Maar 
de toon en insteek van deze boodschappen raakt 
zelden het niveau van de achterliggende waarde-
patronen, die het probleem mede hebben doen 
ontstaan. Hoogstens worden mensen opgeroepen 
zich te matigen ‘als hun gezondheid hen lief is’.

Achter beide boodschappen zitten ‘duidings’-
of ‘zingevingskaders’. Het ‘zingevingskader’ van 
de autonomie, zelfontplooiing en individuele 
keuzevrijheid. En het ‘zingevingskader’ van een 
wetenschappelijke en technische benadering van 
voeding, voedselveiligheid en gezondheid. Zowel 
in zijn ontstaan als in de diagnose hangt het pro-
bleem van obesitas met deze ‘zingevingskaders’ 
samen die voor onze hedendaagse ‘seculiere’ sa-
menleving kenmerkend zijn. Dat obesitas dreigt 
uit te groeien tot een maatschappelijk probleem 
van vergelijkbare proporties als het broeikasef-
fect, komt daaruit voort. En wel in tweeërlei op-
zicht: zowel met betrekking tot de mate waarin 
het een maatschappelijk probleem is alsook in de 
wijze waarop het als een probleem ervaren en ge-
definieerd wordt.

De beide genoemde kaders zouden bezien 
kunnen worden als de ‘heilige huisjes’ van onze 
seculiere samenleving. Men zou kunnen spreken 
van een ‘seculier geloof ’. Enerzijds zijn waarden 
gericht op de zelfbeschikking en -ontplooiing van 
de persoon boven iedere discussie verheven, ander-
zijds dient nog slechts de wetenschap zich aan als 
het legitimatiekader voor voorstellen tot beper-
king en matiging.

Juist het kritisch doordenken van de vooron-
derstellingen die aan de boedelscheiding ten 
grondslag liggen, kan ons helpen de waarden-
dimensie van vraagstukken rond voeding en con-
sumptie weer op de agenda te krijgen. Het plei-
dooi van Fresco en Katan om te komen tot een 
herwaardering van de religieuze spijswetten kan 
pas dan effect sorteren, wanneer reflectie plaats-
vindt op wat in deze seculiere tijd voor ‘heilig’ 
gehouden wordt: het persoonlijkheids- en het 
wetenschapsideaal.

Een pleidooi voor de herinvoering van spijs-
wetten moet verder gaan dan het uitdragen van 
‘wetenschappelijk verantwoorde spijswetten’, maar 
vraagt om een hernieuwde bezinning op waarden 
die in onze tijd boven iedere discussie verheven 
zijn en daarmee de status van het ‘seculiere heilige’ 
hebben gekregen.
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Drs. Harry G. Star-
ren (1955) stu-
deerde geschiedenis 
aan de Rijksuni-
versiteit Utrecht 
en politicologie/be-
stuurskunde aan de 
Universiteit van 
Amsterdam. Hij was 
onder andere werk-
zaam als weten-
schappelijk onder-

zoeker, universitair docent en directeur van een 
onderzoeks- en adviesbureau en was directeur van 
PAO Bedrijfs- en Bestuurswetenschappen te Utrecht. 
Tegenwoordig is Starren algemeen directeur van De 
Baak, het opleidingscentrum van werkgeversorganisatie 
VNO/NCW. Naast zijn managementfunctie is hij 
actief als trainer, docent en adviseur, vooral op het 
gebied van het management van professionele 
organisaties.

VaN ONzekeRheid 
NaaR COMPLexiteit
De mens is een zinzoekend dier. Ze wil orde 

aanbrengen in de chaos, soms doen we dat door 
dingen letterlijk een plek te geven. De auto in de 
garage, het bed in de slaapkamer en de kookplaat 
in de keuken. Maar breder gezien kun je zeggen 
dat dingen een plek geven en ruimte creëren, ook 
betekenis geven is. We creëren orde met materi-
ele zaken als huizen en garages, maar ook met 

verhalen en regels die de dingen op hun plaats 
doen vallen en betekenis geven. In dat opzicht is 
het werk van een huisvrouw (m/v) en filosoof ei-
genlijk identiek. Ze scheppen orde in de chaos.

Met de techniek is de chaos de afgelopen 
eeuwen grondig veranderd, maar de chaos is al-
lerminst verdwenen. In de Middeleeuwen be-
stond die chaos uit grote onzekerheid, tegen-
woordig zit de chaos eerder in de complexiteit 
van de samenleving. Lagen in de Middeleeuwen 
dood, ziekte en verderf altijd op de loer, tegen-
woordig raken mensen verstrikt in gezondheids-
claims, verzekeringsformulieren en medicijnbij-
sluiters om dezelfde dood, ziekte en verderf te lijf 
te gaan. De informatieoverload in combinatie 
met ingewikkelde procedures en technologieën 
zorgen voor chaos en ongrijpbaarheid in het mo-
derne leven. De paradox is dat je dus juist door de 
technologisering een religiosisering kan ver-
wachten. Dat is goed te begrijpen als je naar de 
herkomst van het woord religie kijkt. Religie 
komt van het Latijnse ‘religare’, dat we kunnen 
vertalen als herbinden. Religie is ordenen, struc-
tuur aanbrengen en betekenis geven. Om te kun-
nen leven in de complexiteit van de technologi-
sche cultuur, gaan mensen op zoek naar nieuwe 
verbindingen. Die verbindingen vinden we in de 
technologische cultuur niet zo gemakkelijk meer 
in de oude instituten als kerk en staat. In deze 
globaliserende wereld en in tijden van individua-
lisering kunnen kerk en staat niet vanzelfspre-
kend de oplossing bieden. Maar de behoefte 
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aan het herscheppen van verbanden tussen mensen 
en orde in de chaos blijft bestaan. Mensen gaan 
op zoek naar houvast en de belofte van religie 
is dat ze houvast geeft in de complexe wereld.

teChNOLOgie eN ReLigie,
tWee haNdeN OP ééN Buik
Een hernieuwde aandacht voor spiritualiteit 

en religie is dan ook te verwachten in onze com-
plexe technologische cultuur. Die aandacht hangt 
echter niet alleen samen met de opkomst van de 
islam in het Westen. De eigen chaos en verwar-
ring van het Westen zijn minstens zo sterk debet 
daaraan. De structuur van de islam, ongeacht hoe 
we daarover oordelen, benadrukt alleen maar wat 
wij sinds de ontzuiling kwijt zijn. Dat brengt ons 
bij een tweede paradox: religie belooft houvast en 
is dus gebaat bij onzekerheid en chaos. De be-
staansgrond van religie is losgeslagenheid: of die 
nu voorkomt uit onzekerheid of complexiteit. 
Technologie en religie zijn dan ook niet zozeer 
vijanden; veel meer zijn ze bondgenoten of twee 
kanten van dezelfde moderne medaille. Techno-
logie is tegenwoordig zo complex en alomtegen-
woordig dat ze de behoefte aan religie doet 
groeien. Tegelijkertijd heeft technologie diezelf-
de religie vanaf het begin geholpen om orde te 
scheppen in een woeste wereld. In de Middel-
eeuwen bijvoorbeeld gebeurde dat door de parels 
van architectuur die de kerk met behulp van 
techniek voortbracht in de vorm van kapellen, 
kerken en kathedralen. Dat waren de technische 
wonderen van die tijd. Indrukwekkender dan 
ruimtevaart, stamceltherapie of eilanden in de 
vorm van tulpen voor de kust. Het waren de 
technologische omgevingen waarin ruimte ont-
stond voor een nieuwe ervaring van stilte, samen-
zang en trance. De akoestiek maakte dat de sa-
menzang mooier klonk dan ooit tevoren, de 
dikke muren zorgden voor rust en het buitenslui-
ten van wereldse geluiden en onrust. Hier was 
even religieuze rust, reinheid en regelmaat. Als je 
een oor ervoor had, kon je in die omgeving de 
stem van God bijna horen.

De uitdaging ligt erin om ook in de moderne 
tijd zulke religieuze ruimten te creëren. Sommige 
zoeken die ruimten in de virtuele wereld, ande-

ren in voetbalstadions voor het vieren van de 
dood van een volkszanger, de EO-jongerendag 
of een Europacupwedstrijd. Het zijn plaatsen en 
symbolen van herverbinden, maar ze zijn nog 
niet zo subtiel afgewerkt als de eeuwenoude ka-
thedralen. We moeten dus verder op zoek naar 
de juiste fysieke of virtuele context voor recitatie, 
contemplatie en ontmoeting. Een ruimte waarin 
je door de verbondenheid kan loskomen van de 
chaos. De microfoon, het beeldscherm en het in-
ternet kunnen daarbij helpen. Gemeenschappen 
zijn anders dan in de Middeleeuwen geen dorps-
gemeenschappen meer. We leven in een ‘global 
village’, ontmoeten elkaar op internet en vinden 
wereldwijd gelijkgestemden. Dat vraagt om 
nieuwe contexten voor ontmoeting, die mis-
schien maar eens per jaar fysiek zijn.

De gedachte dat met de opkomst van tech-
nologie en de moderne samenleving religie zou 
verdwijnen, is wat mij betreft dan ook zeer on-
waarschijnlijk. Net als de liefde of de economie, 
zal religie niet verdwijnen. Seculariseringtheo-
rieën worden ook wereldwijd gelogenstraft. 
Technologie en religie staan ook niet in een dia-
lectische verhouding tot elkaar. Veel meer zijn 
het culturele bondgenoten. Dat betekent echter 
niet dat er niets verandert, maar je moet die ver-
andering niet overschatten. Verandering is van 
alle tijden, en in die zin heel gewoon. Elke cul-
tuur beschouwt zichzelf ook als een cultuur in 
crisis. We willen allemaal leven in interessante en 
wonderlijke tijden, en dat is ook zo. Elke periode 
heeft te maken met zijn eigen ‘end-of-religion-
as-we-know-it’. Ook wij leven in een drempeltijd 
en zitten in een transitiecrisis. De belangrijkste 
uitdaging voor elke culturele crisis of maatschap-
pelijke transitie is om te komen tot een herschep-
ping van religie, naast en in samenhang met eco-
nomische, politieke en sociale transities.

Voorlopers van de verandering kun je het 
beste zien bij drie groepen in de samenleving:
• Bij kinderen: die zijn onbevangen en onbekend 
met de gevestigde grenzen. Zij hoeven niets af te 
leren en ontwikkelen vanzelfsprekend nieuwe 
gedragspatronen. De echte multimediale mede-
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mens is dan ook jonger dan 20 jaar.
• Bij kunstenaars: zij zijn grensdoorbrekend.
Kunstenaars zijn gericht op vernieuwing en ori-
ginaliteit en veel minder op de gevestigde orde of 
op functionaliteit. Ze laten zich in hun verbeel-
ding niet remmen door natuurwetten, technische 
mogelijkheden of regels.
• Bij de elite: zij zijn niet grensdoorbrekend, maar 
wel grensverleggend. Zij beschikken over het so-
ciaal en economisch kapitaal om voorop te lopen. 
Het was de elite die als eerste een auto of tv kocht, 
daarna volgde de rest van de bevolking.

de PRiNCiPeS 
VaN MOdeRNe ReLigieS
We moeten op zoek naar religie of religies die 

aansluiten bij de moderniteit, of zo je wilt post-
moderniteit. In de westerse moderne samenle-
ving staat de individuele mens centraal, anders 
dan in andere culturen waar de groep centraal 
staat of God, of de goden. De bevelshuishouding 
van instituten is in het Westen verlaten en inge-
ruild voor een onderhandelingshuishouden. De 
regels worden niet langer van bovenaf opgelegd, 
maar ontstaan in het spel. De mens staat centraal 
in een dynamisch geheel. De ene religie kan daar-
mee al beter omgaan dan de andere. In de rooms-
katholieke kerk worden de leer van het gezag en 
individuele afwegingen opgevangen door ruimte 
te laten tussen leer en leven. In de praktijk beslui-
ten de gelovigen op basis van een aantal door de 
kerk aangereikte centrale principes zelf hoe ze 
invulling geven aan het leven. Het katholicisme 
in Nederland lijkt in de praktijk van het dagelijks 
leven dan ook erg op het protestantisme. In de 
protestantse kerk staat weliswaar de individuele 
relatie van de gelovige met God centraal, en staat 
de kerk meer op afstand. Ook daar levert de kerk 
wel principes, maar met veel minder regels. De 
gelovige moet met behulp van de principes (bijv. 
de tien geboden) ook hier zijn eigen regels voor 
het leven maken. Nu de islam in de westerse we-
reld haar plek verovert, wordt ook zij uitgedaagd 
om een moderne vorm van geloof te ontwikkelen. 
Dat is pijnlijk voor de Islam en voor de westerse 
wereld. Het is een onvermijdelijk proces, wat aller-
minst wil zeggen dat de uitkomst al vast staat.

iNNOVeReN eN 
ONdeRNeMeN Met ReLigie
Bedrijven en andere ontwikkelaars van techno-

logie kunnen hun voordeel doen met de ontwik-
keling naar meer principiële dan regelgestuurde 
religies. Je kunt niet aan alle regels voldoen, maar 
wel rekening houden met principes of op basis 
daarvan keuzen maken. Het voordeel van princi-
pes is dat ze door hun afbakening ook ruimte 
scheppen. Het geeft de mogelijkheid om gericht 
te opereren in plaats van jezelf te verliezen in 
grenzeloosheid. Concreet kunnen bedrijven op 
drie fronten hun voordeel doen met inzicht in 
religieuze principes: op de arbeidsmarkt, op de 
consumentenmarkt en bij innovatie.

De basis daarvoor is dat het bedrijf zelf een 
authentiek persona ontwikkelt, ze moet een her-
kenbaar en betrouwbaar karakter ontwikkelen en 
niet schofferen. Dat moet breed in het bedrijf ge-
dragen zijn, niet alleen op het hoofdkantoor of 
per land verschillend. In een globaliserende markt 
kun je wat dat betreft niet meer overleven als 
schizofreen bedrijf dat in het ene land het ene 
verkondigt en in het andere land het andere doet.

Als het bedrijfskarakter aansluit bij, of in ie-
der geval niet haaks staat op de religieuze princi-
pes van een groep, dan kun je uit zo’n potentiële 
groep medewerkers werven. Het geeft ook een 
‘license to operate’ in een bepaalde cultuur. Het is 
bijvoorbeeld best om in islamitisch landen alco-
holische dranken te verkopen, maar daarmee ver-
leid je mensen om in tegenspraak met hun geloof 
te leven. Je sluit als bedrijf niet aan bij hun religi-
euze beleving. De vraag is of je dat moet willen. 
Het is beter om je te verplaatsen in de culturele 
gebruiken en andere markten op te zoeken voor 
dergelijke producten, of deze situatie als inspira-
tie te gebruiken. Is het bijvoorbeeld mogelijk om 
dranken te ontwikkelen die zonder alcohol toch 
dezelfde betekenis kunnen krijgen in islamitische 
landen? Met dergelijke keuzen toon je als bedrijf 
dat je een cultuur respecteert. Dat zal het be-
drijfsaanzien wereldwijd ten goede komen.

Maar niet alleen voor de buitenwereld is reli-
gie van belang. Ook in bedrijven speelt religie een 
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rol. Een paar jaar geleden hoorde ik een topman 
van een multinational een voordracht houden 
voor zijn personeel. Hij waarschuwde tegen de 
bedreiging van wat hij noemde fundamentalisti-
sche moslimlanden. Tijdens een voordracht pro-
beerde een van zijn medewerkers hem erop te 
attenderen dat er in de zaal trouwe werknemers 
zaten die uit die landen kwamen en ernaar zou-
den terugkeren. Religieuze gevoeligheid is van 
belang om je medewerkers recht te doen en om ze 
tot hun recht te laten komen door ze op de juiste 
motiverende manier aan (en toe) te spreken.

Religie is als milieu en economie. Ze verdwij-
nen niet, ze veranderen wel en daarom moet je 
steeds opnieuw rekening ermee houden. Zoals 
we werken aan duurzame ontwikkeling en maat-
schappelijk verantwoord ondernemen, moeten 
we ook nadenken over hoe we religieus innove-
ren. Dat is niet alleen een zaak van de spirituele 
medemens of de mens met geitenwollen sokken, 
het is een zaak van ons allemaal. Of je nu gelooft 
of niet, we moeten ons allemaal verhouden tot 
het milieu, de economie en de religie.

 





Wereld
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issen kunnen 
prima leven in 

het water, maar 
het zijn slechte hy-

drologen. De eigen 
cultuur is ook voor 

mensen vaak zo van-
zelfsprekend dat we er 

heel goed in kunnen le-
ven en functioneren, maar 

dat we niet altijd oog heb-
ben voor wat er typisch is 

voor de eigen cultuur. Door naar een andere cultuur 
te kijken, ontdekken we vaak ook wat er bijzon-
der en karakteristiek is aan onze eigen cultuur. In 
dit deel maken we daarom een kleine rondwan-
deling langs andere culturen in de wereld en kij-
ken hoe zij met technologie en religie omgaan.

De Amish vormen een bijzondere gemeen-
schap, ze koppelen hun keuzes over productie, 
consumptie en omgang met technologie vrij direct 
aan hun religieuze uitgangspunten en tradities. 
Dat betekent overigens allerminst, zoals soms 
wordt gedacht, dat ze tegen technologie zouden 
zijn. Martine van Meekeren-Vonk laat zien dat de 
Amish technologie juist zeer zorgvuldig in-
bedden in hun leven en samenleven. Op basis 
van voor hun belangrijke waarden wegen ze een 
nieuwe technologie en haar consequenties en be-
sluiten dan of een vernieuwing wordt geaccepteerd, 
afgewezen of aangepast.

Om moderne technologie zo te kunnen be-
oordelen moet een gemeenschap goed weten 
waar ze zelf voor staat en wat de betekenis en 
consequenties van een nieuwe technologische 
ontwikkeling kunnen zijn. Kees van der Geest laat 
zien dat het westerse begrip van technologie al-
lerminst vanzelfsprekend was voor de oorspron-
kelijke bewoners van Papoea Nieuw Guinea. Hij 
neemt drie reacties waar: 1) techniek in de reli-
gie: techniek wordt gezien als magisch ritueel. 
De handelingen van de westerling werden ge-
imiteerd, maar men gebruikt bijvoorbeeld in 
plaats van een geweer een stok. 2) techniek naast 
de religie: de techniek wordt op pragmatische 
wijze omarmd. De grommende zilveren vogel 
zorgde nauwelijks voor verwarring toen deze in 
het gras landde en werd vanzelfsprekend onder-
deel van de cultuur. Maar dat betekende niet dat 
de eigen gebruiken overboord gezet werden. 
Ziekte en dood vallen ondanks de medische mo-
gelijkheden nog steeds niet geheel binnen het 
domein van de westerse techniek. 3) techniek 
zonder religie: men volgt een wetenschappelijke 
opleiding in de stad en verliest het contact met 
de eigen gebruiken. Bij terugkeer of crisis (bij-
voorbeeld ziekte) blijkt er echter toch vaak weer 
op de oude religieuze gebruiken te worden terug-
gegrepen.

In de oude islamitische culturen in het Mid-
den Oosten is technologie al eeuwen lang een 
vanzelfsprekend onderdeel van cultuur en samen-

Introductie
Een wereld vol technologie en religie
WeReLd
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leving. Technologie en religie hebben zich daar 
op een vanzelfsprekende manier samen ontwik-
keld. Mohammad Reza Balali en Jozef Keulartz 
onderzoeken in hun essay de verwevenheid van 
technologie en religie in het waterbeheer met qa-
nats, een ondergronds irrigatiesysteem ontwik-
keld in Iran. Het ontwikkelen, gebruiken en on-
derhouden van de qanats vraagt om een gezamen-
lijke inzet en goede samenwerking. Daarnaast is 
duurzaam watergebruik (avant la lettre) van be-
lang. Die waarden sluiten mooi aan bij het 
ethisch-religieus kader van het zoroastrisme en de 
islam. Techniek en religie ondersteunen elkaar.

Josee van Eijndhoven herkent die verbonden-
heid van watermanagement en religie en ziet 
daarin ook verschillen tussen het Westen en het 
Midden-Oosten. In het Midden-Oosten is rijk-
dom en macht verbonden aan water, hier in het 
Westen zijn ze verbonden aan land. De sharia 
(islamitische wetgeving) besteedt uitgebreid aan-
dacht aan het water. In campagnes voor duur-
zaam watergebruik in islamitische landen wordt 
vaak gebruik gemaakt van teksten uit de Koran. 
In het westerse Nederland grijpen we niet zo ex-
pliciet terug naar de bijbel. Maar we kunnen in 
onze strijd met het water en de verhalen over de 
stijging van de zeespiegel nog wel elementen 
herkennen van het verhaal van Noach en de 
zondvloed.

De gemeenschappelijke verhalen van het jo-
dendom, de islam en het christendom leggen een 
basis voor mogelijke overeenkomsten in hun 
techniekkritiek. Egbert Schuurman herkent over-
eenkomsten tussen de reformatorische christe-
lijke traditie en de huidige reformatorische stro-
mingen in de islam. Dat is niet zozeer een kritiek 
op de verschillende technologische vindingen als 
wel op een technologische cultuur waarin het 
technisch denken overheerst. Daarin wordt de 
natuur als levenloos en onbegrensd manipuleer-
baar gezien. Voor Schuurman is het gevaar daar-
van dat de wereld verwordt tot een laboratorium 
in plaats van dat het een duurzame tuin is waarin 
het goed samenleven is. Hij pleit daarom voor 
een cultuuromslag.

Mathieu Wagemans lijkt met zijn voorstel 
voor de ontwikkeling van de Buurderij als het 
ware een uitwerking te geven van de duurzame 
tuin waarnaar Schuurman verlangt. Wagemans 
constateert dat de rationalisatie van de Neder-
landse landbouw bijzonder succesvol is geweest. 
Er is nauwelijks een sector denkbaar waarin het 
paradigma van de Verlichting zozeer is uitgenut 
als in de landbouw. Desondanks loopt ze nu te-
gen haar grenzen aan. Dierenwelzijn, duurzaam-
heid en milieu komen daarin niet tot hun recht. 
De Buurderij is een concept waaraan een nieuwe 
waardebasis voor de landbouw ten grondslag ligt, 
en daarmee een nieuw perspectief voor de toe-
komst van de landbouw en wellicht zelfs voor 
andere sectoren die tegen de grenzen van de mo-
derniteit aanlopen.

De uitstapjes in de wereld en de inkijkjes in 
verschillende culturen zouden ons haast doen 
vergeten dat het één wereld is waarop we leven. 
Die wereld kent niet alleen plaatselijke maar ook 
wereldwijde vragen en problemen. De globalise-
ring komt niet alleen tot uiting in de wereldeco-
nomie, wereldgodsdiensten en een ‘global village’. 
Vandaag de dag kennen we ook wereldwijde mi-
lieuvraagstukken. Klimaatvraagstukken bijvoor-
beeld trekken zich weinig aan van nationale, 
geografische of culturele grenzen. Tegelijkertijd 
worden die wereldwijde vraagstukken op ver-
schillende locaties vaak verschillend begrepen en 
aangepakt. De VS lijken bij voorkeur te kiezen 
voor technologische oplossingen, terwijl West-
Europa zich bij voorkeur laat leiden door het 
voorzorgsprincipe: voorkomen is beter dan gene-
zen. Dergelijke voorkeuren hangen samen met 
religieuze achtergronden en tradities.

Arjan Wardekker en Arthur Petersen onder-
zochten het religieuze maatschappelijke debat 
tussen de christelijke gezindten in de VS. Ze ke-
ken naar percepties van het klimaatprobleem en 
de gewenste oplossingsrichtingen. Ze constate-
ren dat er verschillende visies zijn op het concept 
‘rentmeesterschap’: bewarend rentmeesterschap, 
ontwikkelend rentmeesterschap en ontwikkelend 
bewaren. In die visies is technologie respectieve-
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lijk een bedreiging, noodzaak of hoop. Wardek-
ker en Petersen komen tot de conclusie dat het 
religieuze debat het algemene maatschappelijke 
debat goed aanvult. Het brengt morele aspecten 
boven tafel die in het algemene debat een meer 
verborgen rol spelen.

Theologie en technologie horen wat Christi-
aan Hogenhuis betreft bij elkaar in onze aanpak 
van vraagstukken over duurzaamheid en mondiale 
gerechtigheid. We moeten wat Hogenhuis be-
treft niet blijven hangen in het uiten van kritiek 
op technologie of religie. De uitdaging ligt erin 
om op zoek te gaan naar verantwoorde technolo-
gische praktijken en serieuze religieuze praktijken 
die willen werken aan inclusieve technologie.

Technologie en religie zijn niet alleen onder-
deel van vraagstukken over mondiale gerechtig-
heid of een duurzame wereld. Peter Nijkamp laat 
zien dat ze ook onderdeel zijn van de wereldeco-
nomie. Hij laat zien hoe ze beide in abstracte zin 
terug te vinden zijn in kwalitatieve economische 
analyses. Aan de hand van enkele mooie casus 
geeft hij inzicht in de dynamiek tussen technolo-
gie en religie. Net als Haci Karacaer vertelt hij 
over de halal-hypotheek en interestvrij financieren. 
Daarnaast vertelt hij hoe bij de Mennonieten een 
religieus nadeel een economisch voordeel bleek te 
zijn. Zij wilden om religieuze redenen niet mee-
gaan in de hightechlandbouw en -veeteelt. Ze 
besloten daarom om zelfvoorzienend te gaan 
werken met kleinschalige markten waar biologi-
sche yoghurt, niet-gemanipuleerde maïs en zui-
vere koffie werden verkocht. Die markten werden 
een groot succes en trekken mensen van heinde 
en verre.
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5.1 Martine van Meekeren-Vonk

ReFLeCtieVe MOdeRNiSeRiNg: 
LeReN VaN de aMiSh

echnologische 
ontwikkelin-
gen hebben ge-

leid tot veel verbe-
teringen in levens om-

digheden van mensen. De 
toenemende productie en 
consumptie, vooral sinds 
de Tweede Wereldoorlog, 
hebben echter ook een toe-
nemende milieudruk tot 
gevolg. Om onomkeerbaar 
verlies van levenskwaliteit 

wereldwijd te voorkomen, is het hard nodig duur-
zame vormen van productie en consumptie te 
realiseren met een lagere druk op het milieu. Het 
is daarbij van groot belang dat mensen hun con-
sumptie in verband brengen met kwaliteit van 
leven. Behoeftebevrediging op korte termijn leidt 
zelden tot duurzame consumptie. Belangrijk is 
dat mensen stil staan bij wat werkelijk bijdraagt 
aan levenskwaliteit op langere termijn en welke 
keuzes daarvoor nodig zijn.

Kwaliteit van leven kan gezien worden als de 
mate waarin mensen hun ideeën en opvattingen 
over ‘het goede leven’ kunnen realiseren, een le-
ven in overeenstemming met voor hen belang-

rijke waarden. Waarden zijn vaak diep geworteld 
in de visie van mensen op het leven, ideeën over 
de werkelijkheid en reflectie op ervaringen en 
praktijken, en daarmee in veel gevallen in een re-
ligieuze werkelijkheid. Wil technologie, en daar-
mee samenhangende productie- en consumptie-
processen, bijdragen aan duurzaamheid op de 
lange termijn, dan zal deze moeten overeenko-
men met ideeën over hoe een goede kwaliteit van 
leven is te bereiken en te behouden.

In dit essay staat de Amish-gemeenschap 
centraal.1 Amish koppelen hun keuzen over pro-
ductie, consumptie en omgang met technologie 
vrij direct aan hun levensbeschouwing, waarden 
en kwaliteit van leven en vormen daarmee een 
interessante casus in de discussie over technolo-
gie en religie. De hechte Amish-gemeenschap is 
diep geworteld in traditie en religie, en tegelij-
kertijd altijd in beweging geweest. Ze hebben 
voortdurend moeten onderhandelen met de hun 
omringende maatschappij om te kunnen overle-
ven met behoud van identiteit en cultuur. Amish 
zijn geen tegenstanders van vooruitgang en ver-
andering in zichzelf, zolang deze bijdragen aan 
het behoud van de gemeenschap. In feite hebben 
de Amish sinds hun bestaan nieuwe technolo-
gieën overgenomen en aangepast, zij het op een 

1 De auteur is in het kader van haar promotieonderzoek drie maanden te gast geweest bij Amish in Pennsylvania en 
Ohio, USA.
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zeer selectieve manier. Het hoeft geen verbazing 
te wekken een Amish-tiener op rolschaatsen te 
zien, een Amish-vrouw in een telefooncel of een 
Amish-timmerman aan het werk met gereed-
schap op luchtdruk.

Amish zijn er goed in geslaagd hun cultuur, 
religie en waarden te behouden en tegelijkertijd 
enorm uit te breiden en economisch levensvat-
baar te blijven. De afgelopen eeuw verdubbelde 
de gemeenschap iedere 20 jaar en inmiddels wo-
nen ongeveer 200.000 Amish in de VS en Ca-
nada. Dit essay zal vooral ingaan op de belang-
rijkste aspecten van de Amish-religie, waarden, 
economie en de omgang met technologie, en 
probeert daarbij een brug te slaan naar onze mo-
derne westerse samenleving.

ReLigie eN WaaRdeN
Bij Amish zijn religie, waarden en traditie 

onlosmakelijk verbonden met het dagelijks leven. 
Ze hebben nooit een theologische verhandeling 
opgesteld over de inhoud van hun geloof. De bijbel 
wordt gezien als letterlijk waar en omdat bijbel-
analyse of theologische discussies zouden kun-
nen leiden tot ‘Hochmut’ (hoogmoed), alsof de 
mens het beter zou weten dan God, worden deze 
gemeden.2 In plaats van theoretische analyses, 
zoeken Amish naar de betekenis van bijbeltek-
sten voor hun dagelijkse leven. Veel zichtbare ri-
tuelen en kenmerken kunnen worden herleid 
naar deze letterlijke interpretatie van de bijbel, 
zoals het bedekken van het hoofd (1 Cor. 11:5-
6), voetwassing ( Joh. 13), en het verbod te schei-
den (Markus 10). De tekst van Romeinen 12:2 
“U moet uzelf niet aanpassen aan deze wereld…” 
spoort de Amish aan de kerk en de gemeenschap 

puur te houden door zich duidelijk af te scheiden 
van veel wereldse zaken. De spiritualiteit is rus-
tig, vroom en devoot. Amish laten hun geloof 
meer zien door hun manier van leven dan door 
hun woorden.

De belangrijkste waarden zijn direct gerela-
teerd aan religieuze opvattingen en interpretatie 
van bijbelverzen, zoals gehoorzaamheid en over-
gave aan God om uiteindelijk naar de hemel te 
gaan. Om dat te bereiken, biedt het gemeen-
schappelijke leven van de Amish een structuur 
om belangrijke sociale waarden te leren en te 
praktiseren, zoals nederigheid, gehoorzaamheid 
aan mensen, geduld, vreedzaamheid, vergevings-
gezindheid, verantwoordelijkheid en hulpvaar-
digheid. Meer persoonlijke waarden, als eenvoud, 
bescheidenheid en een hoog arbeidsethos, zijn 
belangrijke basiskenmerken geworden van de 
Amish-identiteit en zijn, zoals vrijwel alle 
Amish-waarden, geworteld in hun religie.3 Veel 
waarden zijn vertaald naar specifieke gedrags-
keuzen, waarvan sommige culturele symbolen 
van de Amish-gemeenschap bepalend voor hun 
identiteit zijn geworden, zoals hun pacifisme en 
kleding. Amish hebben zich altijd verzet tegen 
deelname aan het leger en oorlogsvoering met als 
gevolg dat ze vervolgd en gestraft werden tot en 
met de Eerste Wereldoorlog toe. De kleding is 
eenvoudig en voor iedereen gelijk. Getrouwde 
mannen dragen een baard zonder snor, omdat 
ten tijde van de afsplitsing van de Amish (1693) 
in de Pruisische tijd het dragen van een snor een 
teken van militarisme was. Vrouwen dragen een 
schort als teken van de werkethiek en hebben 
hun hoofden bedekt.

De kleinschalige traditionele gemeenschap, 

2 Dit vermijden van hoogmoed is onder andere gebaseerd op de tekst van Romeinen 11: 20b “Wees daarom echter niet 
hoogmoedig, maar heb ontzag voor God.”
3 Ook deze waarden zijn gebaseerd op de bijbel, zoals de teksten van Galaten 5:22 en 23a: “Maar de vrucht van de Geest 
is liefde, vreugde, en vrede, geduld, vriendelijkheid en goedheid, geloof, zachtmoedigheid en zelfbeheersing…” en Filippenzen 
2:3 “Handel niet uit geldingsdrang of eigenwaan, maar acht in alle bescheidenheid de ander belangrijker dan uzelf.”  Ook 
wordt het leven van Jezus zelf als voorbeeld genomen. In de geschiedenis van de Anabaptisten gelden de martelaren als 
voorbeeld, die gelovig bleven tot de dood erop volgde. Deze verhalen zijn opgenomen in de ‘Spiegel der Martelaren’ en 
worden op school onderwezen.
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afgezonderd van de buitenwereld, wordt als zeer 
belangrijk ervaren om de Amish-religie, waarden 
en identiteit te kunnen bewaren. Hoewel de 
Amish niet volledig zelfvoorzienend zijn, zijn ze 
dat op gemeenschapsniveau tot op zekere hoogte 
wel. Ze zijn afhankelijk van wederzijdse hulp, die 
bestaat uit extra handen en paarden tijdens oogst-
tijd, gemeenschappelijke ‘barn raisings’ (weder-
opbouw van schuren en huizen) nadat een ge-
bouw is afgebrand, of de organisatie van veilingen 
wanneer een familie te kampen heeft met een 
hoge ziekenhuisrekening. Deze zaken dragen 
aanzienlijk bij aan wat we het ‘sociaal kapitaal’ 
van de gemeenschap noemen. De religieuze le-
vensbeschouwing van de Amish is een holistisch, 
overkoepelend concept dat zich uitstrekt over alle 
levensdomeinen.

aMiSh-eCONOMie
Bewerken van het land zit diep geworteld in 

de Amish-cultuur. Het boerenbedrijf is een ge-
zinsbedrijf, waar kinderen al jong leren werken. 

Een boer waar ik logeerde was eerst timmerman 
geweest. Na acht jaar besloot hij toch boer te 
worden, omdat hij vond dat hij te snel te veel geld 
verdiende, te veel vrije tijd had en de binding met 
de aarde miste. De boerderijen zijn over het alge-
meen kleinschalig en divers met veel ruimte voor 
biodiversiteit. Amish-bedrijven zijn niet biolo-
gisch; kunstmest en bestrijdingsmiddelen komen 
ook op Amish-bedrijven voor. Ecologisch boeren 
is echter in opkomst onder de Amish en sluit 
goed aan bij hun werkwijze. David Kline, een 
biologische Amish-boer, bekritiseert de land-
bouwvoorlichting die het gebruik van bestrij-
dingsmiddelen stimuleert: “Gone will be the bobo-
link, the meadowlark and the sweet song of the vesper 
sparrow in the twilight. To champions of agribusi-
ness, that is progress. We farm the way we do because 
we believe in nurturing and supporting all our com-
munity: people, land and wildlife.” 4 Daarmee typeert 
hij een Amish-visie op vooruitgang, waarbij het 
gaat om zorg voor de gemeenschap en de natuur.

Figuur 1 ‘Barnraising’: indrukwekkende burenhulp.  Foto: Klaas-Hemke van Meekeren.
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4 Vertaling: De bobolink, de veldleeuwerik en het mooie gezang van de avondgors in de schemering zullen verdwijnen. 
Voor de verdedigers van agribusiness is dat vooruitgang. Wij boeren op onze manier, omdat we geloven in het koesteren 
en ondersteunen van de gehele gemeenschap: mensen, land en wilde natuur [vertaling auteur].
5 Amish worden gekenmerkt door grote gezinnen. Opvallend is dat de gezinsgrootte afneemt, wanneer de gemeen-
schappen zich openstellen voor andere dan agrarische beroepen.

Inmiddels beginnen steeds meer Amish kleine 
bedrijven, omdat in dichtbevolkte gebieden het 
niet meer voor iedereen mogelijk is een boerenbe-
drijf te kopen.5 Dit brengt ook nieuwe vragen over 
technologie en andere vernieuwingen met zich 
mee. Fascinerend daarbij is de reflectieve manier 
van modernisering die de Amish kenmerkt. Zij 
nemen vernieuwingen niet klakkeloos over, maar 
onderzoeken de gevolgen voor hun waarden en 
identiteit op de langere termijn. Zij willen voor-
komen dat modernisering de gemeenschap uit-
holt, sociale relaties verandert, individualisme 
aanspoort en mensen en activiteiten uit hun soci-
ale context haalt. Innovaties die bijdragen aan het 
behoud van de Amish-cultuur en -gemeenschap 

worden zonder probleem overgenomen, maar 
ontwikkelingen die de Amish-identiteit bedrei-
gen, worden verworpen. In andere gevallen wordt 
gezocht naar een aanvaardbaar compromis — een 
proces dat jaren kan duren. Het uiteindelijke be-
sluit wordt met volledige instemming van de le-
den genomen en vastgelegd in de ‘Ordnung’.

ORdNuNg
Alle belangrijke beslissingen met betrekking 

tot religieuze, politieke, economische, en sociaal-
culturele zaken worden tweemaal per jaar geno-
men door alle gedoopte leden van de gemeen-
schap en opgenomen in de Ordnung. Deze 
Ordnung is een set van grotendeels ongeschreven 

Figuur 2 Traditionele manier van landbewerken.  Foto: Klaas-Hemke van Meekeren.
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regels en normen van de religieuze gemeenschap, 
die zowel diep verankerde tradities als nieuw 
overeengekomen afspraken bevat. In de Ordnung 
stelt de gemeenschap gezamenlijk vast wat ge-
wenst is en wat niet, variërend van de kleur van de 
kleding tot het verbod op het bezit en besturen 
van een auto. Enerzijds voorziet het in gemeen-
schappelijke richtlijnen om de religie en waarden 
uit te leven en anderzijds beschrijft het wat Amish 
onderscheidt van de hen omringende samenle-
ving. In feite beschrijft het wat Amish is en wat 
niet door de grenzen aan te geven.

De beslissingen worden genomen met in-
stemming van de complete gemeenschap, omdat 
ieder lid ook de implicaties voor het dagelijkse le-
ven onderschrijft. In de praktijk zijn echter de 
meningen van de oudsten en de kerkleiders vaak 
leidend en doorslaggevend. Kerkleiders kunnen 
dan ook erg bepalend zijn voor de sfeer en mate 
van veranderingsgezindheid van een lokale 
Amish-gemeenschap. De Ordnung functioneert 
als een duidelijke set van gemeenschappelijke ver-
plichtingen, regels, normen en verboden, en biedt 
daarmee algemeen gedragen en transparante ge-
dragsvoorschriften. Wanneer de onderling afge-
sproken regels niet worden gehoorzaamd, ge-
bruikt de gemeenschap de ban and ‘Meidung’ 
(sociale uitsluiting) als sancties. Omdat alle leden 
instemmen met deze procedures, zijn het sterke 
elementen van het sociale kapitaal van de Amish-
gemeenschap. Daarnaast speelt de Ordnung een 
belangrijke rol in het bepalen en onderhouden 
van de Amish-identiteit, alsook de mate waarin 
de gemeenschap moderniteit en technologische 
vernieuwingen accepteert.

ReFLeCtieVe MOdeRNiSeRiNg
Hoewel Amish over het algemeen wat scep-

tisch staan tegenover modernisering, maken zij 
selectief gebruik van bepaalde aspecten van de 
moderne technologie. Balancerend tussen religi-
euze en traditionele waarden enerzijds en econo-
mische duurzaamheid anderzijds, passen de 
Amish al decennia reflectieve modernisering toe 
om hun voortbestaan veilig te stellen met behoud 
van hun culturele waarden en kwaliteit van leven.

De term ‘reflectieve modernisering’ verwijst 
niet zozeer naar de Amish als reflexieve, medita-
tieve gemeenschap, maar benadrukt de selectieve 
acceptatie van nieuwe technologieën. Ulrich Beck 
introduceerde het concept van ‘reflexieve moder-
nisering’ [Beck, 1994]. De betekenis van ‘reflexi-
viteit’ is echter niet eenduidig. In de eerste plaats 
wordt het gebruikt in de betekenis van reflexie, 
terugkaatsing van de effecten en bedreigingen 
veroorzaakt door het moderniseringsproces. Een 
tweede betekenis, reflexiviteit in de zin van re-
flectie, betreft het reflecteren op de uitgangspun-
ten van de maatschappij. Sommige auteurs, zoals 
Beck zelf, beschrijven het als een cognitieve re-
constructie van moderniteit an sich. Anderen, 
zoals Anthony Giddens, benadrukken de rol van 
waarden in het formuleren van doelen voor be-
sluitvorming. De manier waarop Amish omgaan 
met moderniteit ligt het dichtst bij de laatstge-
noemde vorm van reflexie als reflectie en daarom 
gebruik ik de term ‘reflectieve modernisering’.

Wanneer vragen opkomen over een bepaalde 
nieuwe technologie (vaak geïntroduceerd of ont-
wikkeld door vernieuwers en voorlopers in de 
gemeenschap), confronteren Amish-leiders deze 
technologie en haar consequenties met belang-
rijke waarden op grond waarvan een vernieuwing 
wordt geaccepteerd, afgewezen, of aangepast tot 
een compromis. In het onderhandelingsproces 
spelen een aantal dingen een rol:
• Een technologie en de gevolgen daarvan moe-
ten overeenkomen met religieuze en culturele 
waarden en symbolen. Waarden als gehoorzaam-
heid aan God en kerk, pacifisme, eenvoud en af-
scheiding van de moderne wereld worden zoveel 
mogelijk beschermd. Voorzieningen als tv en in-
ternet zijn taboe, omdat daar waarden en opvat-
tingen worden getoond die haaks staan op de le-
vensbeschouwing van de Amish. Ook verande-
ringen in culturele symbolen als kleding en trans-
port zullen niet snel plaatsvinden, omdat deze 
diepgeworteld zijn in de cultuur en bepalend zijn 
geworden voor hun identiteit. In het verleden 
hebben discussies op deze punten vaak tot af-
scheidingen in de Amish-gemeenschap geleid.
• Technologie moet geen bedreiging vormen voor 
de groepscohesie en individualisme bevorderen 
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6 Amish willen niet verzekerd zijn bij wereldse verzekeringsmaatschappijen. Amish vinden dat zorg voor elkaar een taak 
van de gemeenschap is en niet van de overheid of commerciële instellingen.
7 Amish werken niet op zondag — dat is voor hen een rustdag zoals het vierde gebod voorschrijft. Daarnaast hebben ze 
in tegenstelling tot wat gebruikelijk is in de VS vrij op de religieuze feestdagen Goede Vrijdag, Tweede Paasdag, 
Tweede Pinksterdag, Tweede Kerstdag en Hemelvaartsdag. Daarentegen werken ze op 4 juli, Onafhankelijkheidsdag en 
‘Labour Day’.

— een reden om het bezit van auto’s en het vol-
gen van hoger onderwijs af te wijzen. Technolo-
gie die specifieke kennis vereist wordt gewan-
trouwd, omdat Amish vinden dat technologie 
beschikbaar en toegankelijk moet zijn voor de 
hele gemeenschap. Op plaatsen waar de familie 
samenkomt en kinderen de waarden leren, zoals 
het gezin en de school, wordt moderne technolo-
gie zoveel mogelijk vermeden.
• Afhankelijkheid van de buitenwereld wordt zo-
veel mogelijk vermeden om de Amish-waarden 
en -gemeenschap te beschermen. Om die reden 

wordt het starten van een eigen Amish-onderne-
ming geprefereerd boven een dienstverband bij 
een niet-Amish-bedrijf, zodat Amish zeggen-
schap behouden over verzekeringskwesties6, va-
kantiedagen7 en gebruik van apparaten. Techno-
logie die bijdraagt aan economische ontwikkeling 
wordt sneller geaccepteerd, zolang het binnen de 
religieuze en culturele grenzen blijft.

Deze voortdurende confrontatie van veran-
deringen met waarden karakteriseert de Amish 
in hun reflectieve modernisering.

Figuur 3 Amish gebruiken al decennia windenergie.  Foto: Klaas-Hemke van Meekeren.
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COMPROMiSSeN
Amish zijn zeer creatief in het vinden van 

aanvaardbare compromissen. Het gebruik van 
een tractor is bijvoorbeeld wel toegestaan op het 
erf, maar niet in het land, omdat dat het karakter 
van de landbouw drastisch zou veranderen. Trac-
toren hebben stalen wielen, zodat ze niet op de 
weg gebruikt kunnen worden. In het land is alles 
toegestaan wat door paarden getrokken kan wor-
den, ook als een machine is voorzien van een 
benzinemotor. Een telefoon in huis is niet toege-
staan, omdat dit de rust en onderlinge gesprekken 
verstoort. Amish waarderen face-to-face contact 
en een gesprek per telefoon vergroot afstandelijk-
heid en individualisme. De communicatie is letter-
lijk aan het gezicht en gehoor van de gemeen-
schap onttrokken. Wel kunnen mensen voor 
noodgevallen een telefoon met antwoordapparaat 
installeren in een apart huisje op het erf.

Amish zijn niet aangesloten op het elektrici-
teitsnet. Ze willen zeggenschap houden over hun 

energievoorziening en niet op deze manier ver-
bonden zijn met de wereld. Elektriciteit op zich 
is geen probleem, maar wat daarmee samenhangt, 
zoals tv’s en computers die waarden propageren 
die indruisen tegen de Amish-cultuur. Daarnaast 
worden niet alle apparaten die handwerk vervan-
gen gezien als vooruitgang. Amish vinden wer-
ken belangrijk. Te veel vrije tijd kan mensen indi-
vidualistischer maken en afdrijven van God, en 
het spreekwoord ‘ledigheid is des duivels oorkus-
sen’ wordt vaak door hen aangehaald. Amish ge-
bruiken wel energie, vooral propaangas en diesel-
motoren. Een moderne koelkast in de keuken op 
gas is geen enkel probleem. Het houdt het eten 
langer houdbaar en vormt geen enkele bedreiging 
voor religieuze waarden. Daarnaast worden veel 
alternatieve vormen van energie gebruikt, zoals 
windenergie, zonne-energie, waterkracht en na-
tuurlijk menskracht. Dit alles leidt tot een aan-
zienlijk lager gebruik van fossiele energie dan de 
gemiddelde Amerikaanse buur. Niet alleen de be-
schikbaarheid van apparatuur is verschillend, ook 

Figuur 4 Amish gebruiken ook moderne zonne-energie. Foto: Klaas-Hemke van Meekeren.
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het gebruik is anders. Omdat meestal slechts één 
kamer voorzien is van verwarming, bevindt de 
hele familie zich in koude maanden in deze ka-
mer en blijft de rest van het huis onverlicht.

De keuze voor paard en wagen als belangrijkste 
vervoersmiddel is diep geworteld in de Amish-
cultuur. Amish wijzen het bezit van auto’s af, om-
dat auto’s kunnen leiden tot het uiteenvallen van 
de gemeenschap. Met een auto reizen mensen 
gemakkelijk naar de stad, waar moderne waarden 
worden gepropageerd. Auto’s brengen status, 
comfort, snelheid, vrijheid, onafhankelijkheid en 
gemak met zich mee — zaken die Amish zoveel 
mogelijk willen vermijden. De keuze om paard 
en wagen te gebruiken voor vervoer is gebaseerd 
op de waardering voor de lokale gemeenschap en 
een langzamere manier van leven. Gebruik van 
paard en wagen voorkomt dat Amish vervreem-
den van hun omgeving en identiteit. Ook maken 
paard en wagen de sociale controle gemakkelijker 
uitvoerbaar. Overigens gebruiken Amish open-
baar vervoer en taxi’s voor langere afstanden, al 
blijft het totale aantal gemaakte autokilometers 
erg marginaal. Het onderscheid tussen gebruik 
en bezit wordt vaak gemaakt door Amish om 
moderne gemakken onder controle te houden.

Voor buitenstaanders kunnen deze compro-
missen inconsequent en zelfs hypocriet lijken, 
maar voor de Amish zelf zijn het gedragskeuzen 
die hun waarden beschermen en hun voortbe-
staan mogelijk houden. Ze zijn niet blind voor de 
praktische voordelen van veel technische vernieu-
wingen, maar wantrouwen de mogelijke sociale 
implicaties. Amish-kwaliteit van leven wordt ge-
definieerd in religieuze en sociale termen, als 
“naar de hemel gaan” en onderlinge zorg. Daarbij 
is modernisering niet aan de Amish-gemeen-

schap voorbij gegaan, maar Amish blijken tot op 
zekere hoogte in staat dit proces in toom te hou-
den. Amish koppelen het moderniseringsproces 
aan hun identiteit en kwaliteit van leven. De 
Amish-cultuur biedt daarmee de westerse sa-
menleving een uitdagende wijze van omgaan met 
technologie en modernisering, gericht op behoud 
van de gemeenschap, waarden en kwaliteit van 
leven op de langere termijn.

WeSteRSe SaMeNLeViNg
Een belangrijke vraag is in hoeverre en op 

welke wijze dit principe van reflectieve moderni-
sering is toe te passen op de moderne westerse 
samenleving. Het is daarbij goed om ons te reali-
seren dat het voorbeeld van de Amish vooral 
speelt op micro- en mesoniveau en vooral betrek-
king heeft op individuele keuzen en keuzen bin-
nen het verband van een gemeenschap. Wat het 
voorbeeld van de Amish laat zien is dat het tot op 
zekere hoogte mogelijk is om op reflectieve wijze 
om te gaan met de toepassing van technologie. 
Het begint bij het vaststellen van wat belangrijke 
waarden zijn en wat de kwaliteit van leven be-
paalt. Vervolgens wordt de stap gezet op welke 
manier deze zo goed mogelijk gewaarborgd kun-
nen worden, zowel op korte als lange termijn. Dit 
betekent niet dat technologie altijd wordt afge-
wezen. Integendeel, in veel gevallen kan techno-
logie juist bijdragen aan de bevordering van kwa-
liteit van leven. De praktische uitwerking hiervan 
kan verschillen, maar veelal heeft het gevolgen 
voor keuzen rond tijd en geld. Enkele voorbeel-
den van moderne gemeenschappen die hieraan 
op verschillende wijze vorm geven zijn de zoge-
naamde ‘downshifters’8, ‘ethical consumers’9 en 
de ‘slow-beweging’10.

8 Het begrip ‘downshifting’ is gelanceerd door Juliet B. Schor in haar boek ‘The Overworked American’ (1992). In  
‘The Overspent American’ (1998) werkt ze het concept verder uit en richt ze zich vooral op het consumptiegedrag. 
Downshifters zijn mensen die het rustiger aan willen doen en met minder inkomsten eenvoudiger willen leven.
9 ‘Ethical consumers’ worden vooral gemotiveerd tot ethische keuzes over zaken als kinderarbeid en genetisch 
gemodificeerde gewassen.
10 De ‘Slow-beweging’ begon in 1989 met de oprichting van de Slow Food Movement, als tegenhanger van de 
snelgroeiende fastfoodbranche. Slow Food benadrukt niet alleen de kwaliteit van voedsel, maar uit ook kritiek op 
massaproductie, gebruik van kunstmest en pesticiden, intensieve veehouderij, groeihormonen en genetische manipulatie.
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In keuzen op het gebied van consumptie 
speelt het punt van identiteit een belangrijke rol. 
De Amish zoeken hun identiteit niet zozeer in 
materiële zaken, maar in hun religie en gemeen-
schap. Tot op zekere hoogte functioneren groe-
pen als de ‘slow-beweging’ of consuminderaars 
als nieuwe identiteitgevers, in ieder geval op een 
bepaald terrein van het leven. Deze tastbare of 
virtuele gemeenschappen zijn voor veel mensen 
belangrijk om gemotiveerd te blijven om de ge-
dragskeuzen te maken. De Amish gaan daarin 
nog een stap verder en committeren zich aan hun 
Ordnung, zelf opgestelde regels en standpunten 
met duidelijke sancties daaraan gekoppeld.

Het macroniveau waarop veel keuzen en af-
spraken worden gemaakt over economische groei 
en randvoorwaarden heeft veel invloed op de 
keuzen die een individu kan maken. Wil econo-
mische groei leiden tot een goede kwaliteit van 
leven op de lange termijn, dan zullen hoe dan ook 
macrokeuzen gemaakt moeten worden voor de 
kwetsbaren in de keten, vooral het milieu en de 
armen. Wat betreft het eerste is ontkoppeling van 
economische groei en milieudruk van groot be-
lang, waarbij ook technologie een belangrijke rol 
kan spelen. Groei kan slechts plaatsvinden bin-
nen de randvoorwaarden die de ecologie geeft, 
wil deze op lange termijn duurzaam zijn. Daar-
naast zijn eerlijke handel en toegang tot techno-
logie van belang.

Betekent reflectieve modernisering een terug-
gang naar de jaren vijftig? Nee, reflectieve moder-
nisering heeft te maken met kwaliteit van leven in 
heden en toekomst. Ook moderne technologieën 
kunnen daarin een belangrijk aandeel leveren. De 
Amish stellen een duidelijke grens wanneer de 
gevolgen van een technologie hun levenskwaliteit 
aantasten en uiteindelijk een negatief effect heb-
ben op de realisering van hun waarden. Reflec-
tieve modernisering is vooruitgang gericht op 
een verdieping van kwaliteit van leven.

CONCLuSie
De Amish worden gekenmerkt door een rela-

tief lage milieudruk, gebaseerd op hun waarden 

en traditie. De eenvoudige levensstijl van de 
Amish vormt een uitdaging voor het gemiddelde 
westerse consumptiepatroon. Amish voldoen 
niet aan de mode-eisen en jongere kinderen dra-
gen de zelfgemaakte kleren van hun oudere 
broertjes of zusjes. Meubels zijn duurzaam en 
worden gebruikt tot ze versleten zijn. Speelgoed 
wordt overwegend tweedehands ingekocht of 
zelf gemaakt. Tv’s, cd-spelers en computers ko-
men niet voor in Amish-huizen. Gemiddeld 
koopt een Amish-man drie koetsen gedurende 
zijn hele leven. Deze gedragskeuzen zijn niet het 
gevolg van milieuactivisme, maar worden onder-
bouwd met religieuze en sociale waarden, als ne-
derigheid, eenvoud en soberheid. De gemeen-
schap met haar sociaal kapitaal helpt de Amish 
om hun identiteit en waarden te bewaren. Zelf-
opgelegde grenzen worden getrokken en gecon-
troleerd om de gewenste kwaliteit van leven te 
kunnen blijven garanderen.

De Amish kennen een geraffineerde manier 
van omgaan met technologie. Zij nemen ver-
nieuwingen over zolang deze bijdragen aan hun 
religieuze waarden en sociale cohesie. Amish on-
derzoeken of de effecten en onopzettelijke con-
sequenties werkelijk verbeteringen zijn voor hun 
manier van leven. Deze permanente evaluatie 
van vernieuwingen draagt bij tot economische 
levensvatbaarheid van de gemeenschap, terwijl 
de belangrijkste culturele waarden en kwaliteit 
van leven zoveel mogelijk behouden blijven. 
Amish zijn niet tegen technologische vernieu-
wingen, maar zij plaatsen kwaliteit van leven bo-
ven modernisering op zich en vermeerdering van 
rijkdom. De Amish zullen waarschijnlijk blijven 
veranderen. In zeker opzicht zijn ze modern te 
noemen wat betreft hun vermogen bepaalde 
ontwikkelingen en technologieën die hun kwali-
teit van leven negatief beïnvloeden, af te wijzen 
of aan te passen. Dit principe van reflectieve mo-
dernisering heeft de hechte gemeenschap voor 
eeuwen in stand gehouden en biedt een uitda-
gend voorbeeld voor duurzaamheid in een bre-
dere context.
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5.2 Kees van der Geest

teChNiek eN ReLigie iN PaPOea-
NieuW-guiNea VROegeR eN Nu

nkele jaren geleden 
vroeg een vooraan-
staande Papoea aan 
een collega van mij 
om zijn auto te zege-
nen. Hij had in die 
ene week twee maal 
zijn voorruit gebro-
ken. Dat werd te gek. 
Een zegening zou dat 
misschien voorkomen. 
Maar, zei mijn collega, 
de ruit was er niet 
goed in gezet, en hij 

was gesprongen vanwege de spanning. Juist. Daar 
ging het om. Dat zou niet meer mogen gebeuren.

Wanneer ik de eucharistie vier in onze middel-
bare school hier, ontdek ik soms halverwege de 
mis een ballpoint op het altaar. Dan weet ik dat 
er die dag een belangrijk examen zal plaatsvinden, 
en een van de examinandi heeft zijn ballpoint het 
heiligdom binnen gesmokkeld in de hoop dat dit 
contact met het sacrale een gunstig effect zal 
hebben, als hij straks zijn examen neerschrijft met 
deze gewijde ballpoint.

Zegeningen zijn altijd een populair aspect 
geweest van het katholieke leven, en niet alleen 
in Papoea-Nieuw-Guinea. De officiële kerkelijke 
interpretatie is dat een zegening een ritueel gebed 
is. Het is zowel een smeekgebed als een toewijding. 

Wanneer dit voorwerp gebruikt wordt, is het te-
vens tot groter eer van God. Voor de gewone 
man in de kerkbank echter speelde er misschien 
dikwijls een andere gedachte mee. Een soort vei-
ligstellen van het resultaat van zijn handelingen. 
In Papoea-Nieuw-Guinea is deze uitleg nog 
meer voor de hand liggend, want ze is diep ge-
worteld in de cultuur van de mensen. Elke ‘tech-
nische’ handeling had een religieuze parallel die 
in de ogen van de mensen belangrijker was dan 
de technische knowhow.

teChNiek eN ReLigie 
iN de tRaditiONeLe CuLtuuR
In het Wosera-gebied, waar ik in de jaren 

zestig van de vorige eeuw werkzaam was, is het 
planten van de yam, het hoofdvoedsel, van enorm 
belang. Het is een techniek die van vader op zoon 
wordt doorgegeven. De grond die voor de tuin 
gekozen wordt, de kuil die gegraven wordt, de 
juiste positie van de geplante yam, de afstand 
tussen de geplante yammen, het vereist allemaal 
kennis en techniek. Het zijn dezelfde mensen die 
van jaar tot jaar de beste yammen oogsten, en 
zich zo bewijzen als de beste tuinders. Om echter 
verzekerd te zijn van succes is deze technische 
kennis en kunde niet voldoende. Er zijn andere 
factoren, die in de ogen van de mensen nog be-
langrijker zijn. Op de eerste plaats moet de yam 
door een man geplant worden. Terwijl de vrou-
wen het meeste werk in de tuinen doen en voor 
alle andere gewassen aansprakelijk zijn, is het 
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planten van de yammen de taak van de man. Al-
vorens te beginnen met het planten van de yam-
men moet de man zich onthouden van geslach-
telijke gemeenschap. En vooral ook, iedere 
geplante yam moet overgoten worden met ‘ret-
pela pen’, een rode vloeistof gemaakt uit bepaalde 
wortelen. Niemand kan vertellen wat precies de 
uitwerking van die vloeistof is, maar het is tradi-
tie, en iedereen is ervan overtuigd dat zonder 
deze vloeistof de oogst niet gegarandeerd zal zijn. 
Hetzelfde gold voor andere aspecten van het da-
gelijkse leven. Visvangst en jacht veronderstelden 
ook rituelen en taboes als noodzakelijke voor-
waarden voor een goede vangst [Malinowski, 
1922].

De inheemse cultuur was geïntegreerd. Alles 
hing samen met alles. Er was geen scheiding tus-
sen natuur en bovennatuur. De godheden en 
vooroudergeesten leefden in dezelfde fysieke we-
reld als de levenden. Alle kennis en alle vaardig-
heden gingen terug op de godheden die dit aan 
de mensen hadden geleerd. Niemand voerde 
drastische veranderingen in. De sacrale compo-
nent van de vaardigheid was belangrijker dan de 
technische vaardigheid zelf. Door rituelen werd 
de medewerking van de godheid in de handeling 
gegarandeerd [Lawrence, 1964].

Het contact met de westerse beschaving en 
haar superieure techniek veroorzaakte een ver-
storing van dit geïntegreerde bestaan.

eeRSte VORM OM de 
WeSteRSe teChNiek OVeR 
te NeMeN: ‘CaRgO CuLt’
De innige band tussen religie en technische 

vaardigheden in de traditionele Papoea-cultuur 
kan geïllustreerd worden aan het verschijnsel van 
de ‘cargo cult’. Dit trad vooral op in de vroege 
perioden van het contact tussen westerse en in-
heemse cultuur, maar soms ook later nog. Het 
duidelijk betere resultaat van de westerse aanpak 
deed de Papoea’s concluderen dat de westerse 
mens beschikte over een beter ritueel. Ze pro-
beerden zich dat ritueel eigen te maken en be-
gonnen bepaalde handelingen van de blanke man 

te imiteren. Ze waren echter niet in staat uit te 
maken wat puur technisch was en wat ritueel. Zo 
observeerden zij dat het schrijven van tekens op 
een blad papier op de een of andere manier ken-
nis en macht teweeg bracht, ver bij de oorspron-
kelijke schrijver vandaan. De leiders van een ‘cult’ 
begonnen dus ook dit ‘ritueel’ van tekens op een 
blad papier na te volgen in de hoop dat dit ze de 
‘cargo’ (rijkdommen) van de blanke man in han-
den zou spelen. Eveneens volgden ze andere ‘ri-
tuelen’ zoals marcheren (stokken voor geweren), 
uniformen dragen. Tegelijkertijd verwaarloosden 
of vernietigden zij hun traditionele economie, 
zoals tuinen en vruchtbomen. Hoe meer de kolo-
niale regering probeerde dit alles tegen te gaan, 
hoe meer ze ervan overtuigd waren dat ze op het 
punt stonden de mysterieuze rituelen van de 
blanke man onder de knie te krijgen. De econo-
mische en technologische ontwikkeling van de 
bevolking werd op zo’n manier erg bemoeilijkt.

Lawrence schrijft in zijn analyse van het ver-
schijnsel cargo cult dat deze, ondanks bepaalde 
revolutionaire karakteristieken, in feite een con-
servatief gebeuren was. Men gebruikte de mid-
delen die men altijd als betrouwbaar had ervaren 
— rituelen — om het leven te versterken. Alleen 
waren zowel de rituelen als de goederen nu ver-
vangen door die van de blanke man [Lawrence, 
1964].

tWeede VORM OM de WeSteRSe 
teChNiek OVeR te NeMeN: 
ReaLiStiSChe OVeRNaMe
Het zou niet juist zijn te menen dat de cargo 

cult de meest frequente reactie van de Papoea 
was ten opzichte van de westerse techniek. De 
echte cult komt slechts sporadisch voor, maar on-
dergronds smeult het wel door. De cargo cult-
mentaliteit is waarschijnlijk meer verbreid dan 
men denkt. Toch is het verbazend met welk ge-
mak de Papoea’s de westerse techniek overnamen 
en gebruikten. Vooral in het centrale bergland, 
waar tot 1934 nooit een blanke was binnenge-
drongen, en dat eigenlijk pas na de Tweede We-
reldoorlog toegankelijk werd verklaard door de 
regering, heeft de westerse techniek en economie 
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in de kortst mogelijke tijd ingang gevonden in 
het leven van de mensen. Deze mensen die tot 
voor enkele jaren nooit iets van buiten hun cul-
tuur hadden meegemaakt, werkten vanaf het be-
gin mee aan de ontwikkeling van hun land alsof 
het de gewoonste zaak van de wereld was. Plan-
tages, wegen, industrieën verspreidden zich bin-
nen enkele jaren over de grote bergvalleien. Het 
eerste wiel dat de mensen te zien kregen was niet 
van een fiets of een auto, maar van een vliegtuig. 
Na de eerste schrik, toen die grote vogel neer-
daalde op het vliegveldje dat ze onder leiding van 
de regeringsambtenaar hadden gemaakt, werd 
het vliegtuig een heel gewoon object. Men zag 
zelfs oudere mannen en vrouwen in hun traditio-
nele ‘kleren’ (bladeren) zonder aarzelen in een 
vliegtuig stappen. Binnen enkele decennia had 
elke bergbewoner zijn eigen koffieplantage die hij 
vakkundig exploiteerde. Het hele proces van de 
koffiecultuur beheersen ze nu volkomen. De be-
nodigde technische apparatuur bedienen ze zon-
der problemen. Het schijnt dat ze geen behoefte 
voelden om de nieuwe techniek met nieuwe ritu-
elen te versterken. Was dit omdat de regering en 
de planters de mensen betere economische voor-
lichting gaven dan in het verleden? Of was voor 
de bergmensen de traditionele economie minder 
ritueel gebonden dan voor de kustmensen?

Wel was er tegelijkertijd een massale over-
gang naar de christelijke kerken. Dit zal onge-
twijfeld samenhangen met de technische en eco-
nomische vooruitgang in het gebied, maar er 
waren geen indicaties dat er een cargo cult-men-
taliteit meespeelde. Naast hun nieuwe christelijke 
religie hielden ze overigens ook vast aan bepaalde 
traditionele religieuze gebruiken. Het schijnt dus 
dat in het bergland de westerse techniek op een 
veel gezondere wijze werd overgenomen dan vijf-
tig jaar eerder gebeurde in het kustgebied. De 
traditionele economie had reeds een zekere mate 
van onafhankelijkheid ten opzichte van de religie. 
De nieuwe techniek paste daar goed in. Voor de 
bergbewoners was het duidelijk dat je moet wer-
ken om te leven. Religie speelde een minder pro-
minente rol dan aan de kust.

Er zijn echter uitzonderingen. Ziekte en dood 
vallen uiteindelijk niet binnen het domein van de 
techniek. Ofschoon het gebruik van medicijnen 
en het bezoek aan de ‘haus sik’, het ziekenhuis, 
voor alle mogelijke kwaaltjes geweldige vormen 
heeft aangenomen, komt er een moment waarop 
alleen nog het religieuze ritueel uitkomst biedt. 
Dokters hebben al heel lang ingezien, dat men 
met de lokale ‘glasman’ of medicijnman moet sa-
menwerken. Mensen reageren gewoon niet op 
westerse medicijnen als ze ervan overtuigd zijn 
dat het hier gaat om een ‘sik bilong ples’, letterlijk 
een ziekte van de plaats, dat wil zeggen veroor-
zaakt door een lokale ‘sorcerer’ of door de geesten 
van voorouders vanwege het niet volgen van be-
paalde taboes. De dokters laten de zieken naar 
hun dorp terugkeren om eerst volgens hun eigen 
traditionele en religieuze gebruiken met het pro-
bleem in het reine te komen. Soms gebeurt dat 
met rituelen. Vaak ook neemt het de vorm aan 
van een verzoening met familieleden. Het schijnt 
dat vervolgens de westerse medicijnen wel werken.

Wat de dood betreft, in Papoea-Nieuw-Gui-
nea gaat niemand gewoon dood aan een ziekte. 
Men is ervan overtuigd dat er altijd ‘sorcery’ in 
het spel is. Er is grote angst voor ‘sorcerers’. Vol-
gens het geloof van de mensen komen de sorce-
rers juist veel voor in de naaste familie van een 
persoon. Dit kan leiden tot vreselijke acties om 
het gevaar uit te bannen. Oudere mensen worden 
beschuldigd en vermoord. Een aantal jaren gele-
den werd in mijn naaste omgeving een aantal 
mensen gemarteld door hun eigen familie om toe 
te geven dat ze een sorcerer-element in zich had-
den. Alleen al door naar iemand te kijken, kon-
den ze de dood van de persoon veroorzaken. Dit 
bracht geweldige angst teweeg onder de mensen.

deRde VORM OM de WeSteRSe 
teChNiek OVeR te NeMeN: 
WeteNSChaPPeLiJke OPLeidiNg
De ‘Universiteit van Papua New Guinea’ 

(UPNG) werd geopend in 1966. Sindsdien zijn 
er meer dan tien universiteiten en hoger onder-
wijsinstellingen gesticht. Het land heeft nu een 
grote groep intellectuelen, advocaten, ingenieurs, 
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technici. In het academisch milieu raken veel stu-
denten vervreemd van hun christelijke religie. 
Het schijnt echter dat leden van de pinksterker-
ken minder ontvankelijk zijn voor de invloed van 
de secularisatie dan die van de katholieke en re-
formatorische kerken. Maar ook ten opzichte van 
de religieuze tradities van hun eigen cultuur 
treedt er een vervreemding op. Sommigen kiezen 
voor een uitgesproken atheïsme of materialisme. 
Het geeft ze een gevoel van bevrijding. Hun we-
tenschappelijke opleiding laat ze duidelijk de 
knelpunten zien van de traditionele religie. Hun 
technisch kunnen maakt hen optimistisch. Ze 
denken hun stamleden te kunnen helpen met alle 
nieuwe mogelijkheden van de techniek zonder de 
ballast van christelijke of traditionele religie.

Dit lijkt een voorbeeld van een totale schei-
ding van techniek en religie, of liever een ‘overco-
ming’ van religie. Het doet denken aan het voor-
uitgangsgeloof van de verlichting. De menselijke 
techniek is tot alles in staat. Maar het verhaal is 
nog niet af.

Zolang ze verblijven in hun universitaire om-
geving groeit hun zelfvertrouwen. Thuis, in de 
primitieve samenleving waaraan ze zijn ont-
groeid, proberen ze hun boodschap over te dra-
gen. Vaak met groot succes. Toch slippen ze soms 
ook terug in het geloof en de gebruiken van de 
primitieve maatschappij. Vooral wanneer ze zelf 
ziek worden of mensen in hun naaste omgeving 
sterven, krijgt het traditionele denken weer de 
overhand. De glasman (medicijnman) wordt ge-
roepen. Er wordt gezocht naar de sorcerer die de 
dood veroorzaakt. De westerse technische instel-
ling blijkt plotseling niet meer het antwoord te 
geven op de noden van het ogenblik. Ik heb frap-
pante voorbeelden meegemaakt van hoog ont-
wikkelde mensen die belangrijke posities in het 
land bekleed hadden, en die later in hun dorp 
weer voor een groot deel terugkeerden naar de 
voorouderlijke levensbeschouwing.

aNaLySe
Wat voor gevolgtrekkingen kunnen gemaakt 

worden naar aanleiding van deze ontwikkelin-

gen? Zeggen ze iets over de verhouding of wis-
selwerking tussen religie en techniek in het den-
ken van de Papoea’s? Blijkt eruit dat voor hen 
wanneer de techniek verandert, de religie ook 
verandert?

En geldt dat misschien ook in andere cultu-
ren, bijvoorbeeld in de westerse cultuur? Iets van 
de verhouding kan afgelezen worden in de drie 
vormen van techniekovername die hiervoor zijn 
vermeld.

In de eerste vorm (de cargo cult) verandert de 
religie, maar alleen qua inhoud. Het patroon blijft 
hetzelfde. Het is een soort functionele substitutie. 
Gesch noemt het “Een antwoord gevormd vanuit 
de traditionele religie toen de mensen te maken kre-
gen met de opdringende westerse wereld.” [Gesch, 
1985]. De eenheid van alle aspecten van het leven 
die we vinden in de Papoea-traditie, is ook de 
sleutel tot het cargo cult-verschijnsel. Hier bezien 
we het slechts vanuit de verhouding tussen tech-
niek en religie, maar de betekenis is veel wijder. 
Het heeft te maken met menselijke waardigheid. 
Het is een poging om de identiteit van de stam te 
versterken en te vernieuwen [Gesch, 1985]. Het 
resultaat is overigens fataal. Een grote misluk-
king. Technische handelingen worden gezien als 
rituelen.

In de tweede vorm wordt de techniek overge-
nomen zonder dat men meent de religie ook te 
moeten aanpassen om de techniek te verkrijgen. 
Het is een groot succes.

In de derde vorm wordt het hele technische 
bestel overgenomen met verwerping van de eigen 
religie. Deze verwerping blijkt echter soms geen 
stand te houden, wanneer de student terugkeert 
in zijn eigen stam.

Anders dan men zou denken, lijkt de tweede 
vorm van overname van techniek het gemakke-
lijkst. Het is puur pragmatisch. Men ziet al de 
voordelen van de nieuwe techniek, terwijl men 
vasthoudt aan zijn eigen religieuze overtuigingen 
en praktijken. Voor de bergmensen was het bij 
het eerste contact meteen duidelijk dat samen-
werking met de blanke man tot hun voordeel was. 
In vrij korte tijd leerden ze om te gaan met zijn 
instrumenten en machines. Als geboren hande-
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laars zagen ze de voordelen van zijn economie. 
Ofschoon velen zich tot het christendom bekeer-
den, verwarden ze de technische aspecten niet 
met de religieuze rituelen. En voor de belangrijke 
aspecten van ziekte en dood bleven de traditio-
nele middelen (glasman, sorcerer) een veilig-
heidsmiddel als de nieuwe techniek en de nieuwe 
religie niet voldeden.

In de westerse maatschappij zien we iets der-
gelijks. De meer fundamentalistisch georiënteer-
de religies maken op grote schaal gebruik van de 
meest geavanceerde technieken zonder dat dit 
enig effect heeft op hun religieuze overtuigingen 
en praktijken. Het zijn juist deze groepen die het 
minste ledenverlies lijden. Door simpel de tech-
niek als iets vanzelfsprekends te beschouwen en 
te gebruiken, blijft het hele religieuze systeem 
onaangetast. De televisie-evangelisten in Ameri-
ka zien totaal geen contradicties tussen hun reli-
gieuze boodschap en de materialistische vormen 
die de boodschap aanneemt.

De eerste vorm (the cargo cult) is een serieuze 
poging om de techniek te benaderen vanuit de 
traditionele religie. De meerwaarde die het ritu-
eel heeft ten opzichte van de techniek, namelijk 
de extra garantie van de godheid voor het welsla-
gen van de technische handeling, wordt hier aan-
gepast aan de nieuwe technieken van de blanke 
man door te speuren naar diens rituelen. Zoals 
gezegd speelt hier meer mee. De waardigheid en 
identiteit van de stam, door de koloniale macht 
vernederd, zal door de cult worden vernieuwd. 
Door de geheime rituelen te bemachtigen zal 
men een nieuwe glorieuze tijd inluiden. Techniek 
wordt hier niet gezien vanuit puur pragmatisch 
oogpunt. De techniek wordt het symbool van het 
herrijzen van de stam uit zijn staat van vernede-
ring. Een nieuwe eenheid tussen religie en tech-
niek wordt nagestreefd. De profeet die deze 
boodschap verkondigt, roept tegelijkertijd be-
wondering en medelijden op. Het visioen dat hij 
aan zijn mensen voorhoudt, leidt uiteindelijk niet 
tot het gewenste resultaat. De poging om de 
nieuwe techniek op te nemen in de religie is ge-
doemd tot mislukking.

Het cargo cult-verschijnsel is een gevolg van 
de ontmoeting van een primitieve cultuur met 
een technologische cultuur. Als zodanig zal het 
niet voorkomen in een westerse maatschappij. 
Wel zien we nog overblijfselen van de vroegere 
(middeleeuwse) eenheid van religieuze en tech-
nische activiteiten. De extra veiligstelling van het 
resultaat van ons handelen door rituelen bestaat 
nog steeds. De voetballer die nog gauw een kruis-
je slaat voordat hij het veld op komt, is een voor-
beeld. Maar er zijn ook voor-christelijke en bui-
ten-christelijke gebruiken en taboes zoals ladders, 
zwarte katten, nummer dertien. We vatten ze al-
lemaal samen onder de naam bijgeloof. Het is 
goed te bedenken dat dit woord gebruikt wordt 
voor onderling heel verschillende gebruiken en 
houdingen.

In de derde vorm, de wetenschappelijke op-
leiding, wordt de techniek met zijn gehele weten-
schappelijke fundering overgenomen. Dit is een 
moeilijke opgave. De discrepanties tussen traditi-
oneel geloof en wetenschappelijk inzicht zijn 
groot. Dit leidt bij een Papoea-student soms tot 
het moedige maar pijnlijke besluit om volledig te 
breken met zijn religieuze traditie. Het is verge-
lijkbaar met de poging van de cargo cultist om de 
eenheid van zijn denken en leven te bewaren. Al-
leen is het hier in omgekeerde richting. Dit rati-
oneel besluit echter wordt soms ondermijnd door 
andere krachten en gevoelens. Onze overtuigin-
gen zijn niet puur rationeel.

Dit is ook een herkenbare situatie in de wes-
terse maatschappij. Heel veel academici van 
christelijke huize kunnen zich niet langer identi-
ficeren met de traditionele christelijke leer en 
praktijk. De boodschap van de kerken is niet lan-
ger relevant. Velen verklaren zich atheïst, maar 
anderen blijven zoeken naar nieuwe vormen van 
spiritualiteit. New Age en Gnosticisme zijn en-
kele voorbeelden. Is dit een regressie? Een terug-
val in een voorbij stadium, zoals de Papoea-stu-
dent overkomt in zijn dorp? Of is het zo dat wij 
mensen een wezenlijke openheid voor het trans-
cendente in ons meedragen? Een mens leeft niet 
van techniek alleen?
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Samenvattend zien we steeds drie mogelijke 
houdingen: techniek binnen de religie, naast de 
religie, en zonder de religie. Elke houding lijkt 
vanzelfsprekend vanuit de eigen context, en on-
begrijpelijk vanuit de context van de ander. De 
hier beschreven ontwikkelingen in Papoea-
Nieuw-Guinea laten zien dat men voor een even-
wichtig oordeel over het denken van mensen over 
techniek en religie het thema moet benaderen 
vanuit het geheel van de culturele situatie waarin 
mensen zich bevinden.
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5.3 Mohammad Reza Balali, Jozef Keulartz

WateRBeheeR iN iRaN

n dit essay gaan wij in op het onder-
grondse irrigatiesysteem van qanats 
(kanalen), dat ongeveer 3000 jaar geleden 
in het oude Iran (Perzië) werd ontwik-
keld. Het qanat-stelsel is vanuit ecologisch 
oogpunt een van de meest uitgebalan-
ceerde irrigatiemethoden voor aride 
gebieden: omdat uitsluitend op passieve 
wijze grondwater wordt afgetapt door 
middel van zwaartekracht, wordt de 
natuurlijke waterhuishouding niet ver-
stoord.
De opkomst en verspreiding van de 
islam vinden hun afspiegeling in de op-

komst van het ‘Rijk van de Qanats’ in de Oude 
Wereld — van het Iberisch Schiereiland tot 
Centraal-Azië. Maar ongeveer halverwege de 
vorige eeuw kwam er een einde aan het ‘Qanat-
tijdperk’. Dit werd onder andere veroorzaakt 
doordat het gebruik van diepe waterputten met 
motorpompen snel terrein won. Putten waarin 
het water elektrisch of met behulp van diesel-
motoren wordt opgepompt, hebben een aantal 
voordelen ten opzichte van de qanat-irrigatie-
systemen, omdat het water op elk gewenst mo-
ment kan worden opgepompt. Dit heeft echter 
ook ertoe geleid dat grondwaterspiegels daalden 
en watervoerende lagen uitdroogden, waardoor de 
qanats in snel tempo in onbruik raakten. Behalve 
door diepe putten met motorpompen (die meest-
al in particuliere handen zijn) wordt het huidige 
waterbeheer eveneens in hoge mate bepaald door 

grote dammen die van overheidswege gebouwd 
worden.

Dit nieuwe waterbeheer, dat is gericht op 
diepe putten en grote dammen, past beter bij een 
mechanistisch wereldbeeld dan bij het traditioneel-
religieus kader. Deze moderne technologieën 
hebben de algemene zienswijze op water en de 
waardering voor water op een radicale manier 
veranderd: water wordt nu beschouwd als een 
vrijwel onuitputtelijke bron. In dit essay gaan we 
in op de vraag of het mogelijk is om op basis van 
de islam en islamitische beginselen een tegen-
wicht te bieden aan dit mechanistisch wereld-
beeld en aan de onderwaardering van water als 
gevolg van de moderne technieken op het gebied 
van watervoorziening.

het qaNat-SteLSeL 
iN het kORt
In aride en semi-aride gebieden is water-

schaarste van oudsher een van de grootste uit-
dagingen geweest waarmee de bevolking zich 
geconfronteerd zag. Het beroemde gebed van 
Darius (549-486/485 v.Chr.) — “God bescherme 
hier dit land tegen vijand, droogte en bedrog” — be-
vestigt het probleem van waterschaarste.

Het qanat-irrigatiestelsel kan worden be-
schouwd als een van de oudste technische oplos-
singen die de mens voor dit probleem heeft be-
dacht. Het stelsel bestaat uit ondergrondse 
tunnels die water uit watervoerende lagen (‘aquifers’) 
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in hoger gelegen gebieden vervoeren naar het 
oppervlak in lager gelegen gebieden. Bij qanats 
wordt voor het ondergrondse transport van water 
naar lager gelegen landbouwgebieden gebruik-
gemaakt van het natuurlijke hoogteverschil. De 
ondergrondse tunnels, die meestal 50 à 80 cm 
breed en 90 à 150 cm hoog zijn, variëren in 
lengte van enkele honderden meters tot meer 
dan 100 km. Alleen al in Iran zijn er ongeveer 
22.000 van dergelijke ondergrondse qanat-tunnels, 
met een totale lengte van meer dan 273.500 km.

Qanats worden aangelegd door zogenaamde 
‘muqanni’ (qanat-gravers), die veel ervaring en 
specifieke kennis op dit gebied in huis hebben. 
Deze kennis wordt meestal overgedragen van vader 
op zoon. Voor de aanleg van een qanat wordt er 
eerst een windas geplaatst, waarmee de uitgegraven 
grond in leren emmers wordt opgetakeld. 
Vervolgens wordt er een verticale schacht met 
een diameter van ongeveer één meter uitgegra-
ven, waarbij één man een houweel hanteert en de 
andere een spade met een korte steel. Op die 

manier wordt er een langzaam aflopende tunnel 
aangelegd, waardoor het water onder invloed van 
de zwaartekracht vanuit een infiltratielaag onder 
de grondwaterspiegel naar de oppervlakte stroomt.

Het qanat-stelsel kan qua omvang wedijveren 
met de grote aquaducten uit het Romeinse Rijk. 
Maar terwijl de Romeinse aquaducten alleen nog 
uit historisch oogpunt interessant zijn, zijn de 
qanats nog steeds in gebruik. Een van de voordelen 
die het qanat-stelsel heeft ten opzichte van de open 
Romeinse aquaducten, is dat er onderweg minder 
water verloren gaat door verdamping.

Het oude Iran (Perzië) wordt als bakermat 
van de qanats beschouwd. Volgens de Griekse 
historicus Polybius waren de Achaemeniden 
(550–331 v.Chr.) de eersten die ervoor zorgden 
dat de verste uithoeken van hun rijk konden wor-
den voorzien van water door middel van qanats. 
De Achaemeniden stimuleerden de qanat-bouw, 
doordat de bouwers de winst die zij behaalden 
uit de door hen aangelegde qanats vijf generaties 

Figuur 1 Windas.
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lang mochten behouden. Als gevolg daarvan 
werden duizenden nieuwe nederzettingen ge-
bouwd en vele andere uitgebreid. Drie eeuwen 
later, toen de Parthen Iran binnenvielen, was het 
gebruik van qanats in het Hoogland van Iran al 
wijdverbreid. Ten westen van Iran werden er 
qanats aangelegd van Mesopotamië tot de Mid-
dellandse-Zeekust, en verder naar het zuiden in 
delen van Egypte en Arabië. Ten oosten van Iran 
werd het qanat-stelsel ingevoerd in Afghanistan, 
in de oasesteden langs de Zijderoute in Centraal-
Azië en in de Chinese provincie Sinkiang (het 
huidige Xinjiang) [English, 1997].

Tijdens het Romeins-Byzantijnse Rijk (64 
n.Chr. tot 660 n.Chr.) werd er een groot aantal 
qanats aangelegd in Syrië en Jordanië. Van daar 
heeft de qanat-technologie zich in noordelijke en 
westelijke richting naar Europa verspreid. Tot in 
Luxemburg zijn hiervan sporen te vinden.

De uitbreiding van de islam gaf een belang-
rijke impuls aan de verspreiding van de qanat-
technologie. De eerste Arabische invallen zorg-
den ervoor dat deze via Noord-Afrika helemaal 
doordrong tot in Spanje, Cyprus en de Canari-
sche Eilanden.

En er zijn zelfs in de Nieuwe Wereld sporen 
aangetroffen van qanats: in West-Mexico, in het 
Peruaanse gedeelte van de Atacama-woestijn bij 
Nazca en in Chili bij Pica. De qanat-stelsels in 
Mexico werden geïntroduceerd na de Spaanse 
verovering.1

het qaNat-SteLSeL aLS 
SOCiaaL-teChNOLOgiSCh 
SySteeM
De qanat-technologie is niet alleen een wonder 

der techniek, maar ook een opmerkelijk sociaal 
fenomeen. Qanats vereisen een gezamenlijke 
inzet en goede samenwerking. Omdat individuele 
boeren noch over de financiële middelen noch 
over de mankracht beschikten die nodig waren 
voor de aanleg en het onderhoud van de qanats, 
was men aangewezen op collectieve productie-

systemen zoals de ‘buneh’ (boerencoöperatie) in 
Iran. De belangrijkste functie van de buneh was 
een zo efficiënt mogelijke exploitatie van de land-
bouwgrond en een zo goed mogelijk beheer van 
de schaarse waterbronnen. Hoewel de buneh 
bepaalde nadelen had (bijv. de oneerlijke verdeling 
van arbeid en oogst in de coöperatie), werd de 
sociaal-economische positie van de boeren erdoor 
versterkt [Lahsaeizadeh, 1993].

Iedere buneh had in principe zes hoofdleden en 
stond onder leiding van één boer, de zogenaamde 
‘sarbuneh’ (buneh-leider). Deze werd aangewezen 
door de landeigenaar of diens hoofdopziener. 
Een sarbuneh moest beschikken over voldoende 
kennis en ervaring op het gebied van landbouw. 
Iedere sarbuneh had twee assistenten (‘varbuneh’ 
genaamd), die door de sarbuneh uit zijn eigen 
vrienden- en familiekring werden uitgekozen. 
Onderaan de buneh-hiërarchie stonden de deel-
pachters.

Aan het begin van ieder landbouwjaar 
kwamen alle sarbuneh’s uit het dorp bij elkaar om 
te bepalen hoe het land onder de verschillende 
buneh’s zou worden verdeeld. Zodra deze cruciale 
beslissing was genomen, bakende iedere sarbuneh 
de grenzen van zijn land en de percelen af, stelde 
vast welk gewas op welk perceel zou worden 
verbouwd, wees taken toe aan alle leden van de 
buneh, coördineerde de irrigatie, zaaide in, huurde 
indien nodig seizoenarbeiders in, hield toezicht 
op het dorsen van het graan, controleerde de 
verdeling van de oogst en trad op als contact-
persoon tussen de buneh-leden en de landeigenaar.

De buneh’s bestonden niet alleen uit boeren. 
Zo omvatte de buneh ook de ambachtslieden die 
hun producten rechtstreeks voor de coöperatie 
maakten. Voorbeelden van dergelijke ambachts-
lieden waren de ‘muqanni’ (qanat-graver), de 
‘ahangar’ (smid) en de ‘najjar’ (timmerman). Zij 
kregen in de oogsttijd hun loon in natura betaald 
en voerden gedurende het hele jaar reparaties 
uit voor de buneh. De tweede groep die deel 
uitmaakte van de buneh waren de kappers en 

1 Voor qanats worden in verschillende gebieden verschillende termen gebruikt: in Afghanistan en Pakistan worden zij 
‘karez’ genoemd, in Noord-Afrika ‘foggara’ en in de Verenigde Arabische Emiraten ‘falaj’.
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beheerders van badhuizen. Leden van de buneh 
mochten regelmatig een gratis bezoek aan het 
openbare badhuis brengen. De dorpskapper 
kwam eens per week naar de buneh om de co-
öperatieleden gratis te knippen en te scheren. Als 
tegenprestatie kregen de badhuisbeheerders en 
kappers een deel van de oogst. En ten slotte had-
den de coöperatieleden tijdens de oogst behoefte 
aan extra werkkrachten. Om daarin te voorzien 
werden dagloners ingehuurd [Safinejad, 1989].

het ethiSCh-
ReLigieuze kadeR: 
zOROaStRiSMe eN iSLaM
Het qanat-irrigatiesysteem was niet alleen 

verbonden met een bepaalde sociale institutie, de 
buneh, het was bovendien ingebed in een ethisch 
en juridisch kader dat gevormd werd door twee 
religieuze waardesystemen die achtereenvolgens 
in Iran tot ontwikkeling zijn gekomen, namelijk 
het zoroastrisme en de islam. De afgelopen veer-
tienhonderd jaar, sinds de komst van de islam in 
Iran, hebben deze twee religieuze systemen zich 
naast elkaar ontwikkeld en elkaar sterk beïnvloed 
[Foltz, 2002].

Het zoroastrisme, de dominante religie in het 
pre-islamitische tijdperk, steunt op drie pijlers: 
‘Humata’ (goede gedachten), ‘Hûkhta’ (goede 
woorden) en ‘Hvarshta’ (goede daden). De ‘goede 
gedachten’ stellen de aanhanger van het zoroastrisme 
in staat om zich in uiterste contemplatie aan de 
Schepper te wijden, en om in vrede en harmonie 
met zijn medemens te leven. De ‘goede woorden’ 
verplichten hem om eerlijk en integer te zijn in 
de handel, om te voorkomen dat hij de gevoelens 
van anderen kwetst, en waar mogelijk gevoelens 
van liefde en goedheid op te roepen. De ‘goede 
daden’ moeten ertoe leiden dat hij de armen helpt, 
het land bevloeit en bewerkt, zorgt dat er voedsel 
en schoon water zijn op de plaatsen waar daaraan 
behoefte bestaat, en dat hij zijn overvloed aan-

wendt om ervoor te zorgen dat zijn medemens in 
welzijn en welvaart kan leven.

Natuur is een centrale notie in het zoroastrisme 
en veel belangrijke zoroastrische feestdagen staan 
in het teken van de viering der natuur, zoals het 
nieuwjaarsfeest op de eerste lentedag, het water-
feest in de zomer, het oogstfeest in de herfst en 
het vuurfeest (‘Chaharshanbe Souri’) midden in 
de winter. In de ‘Avesta’ (de heilige geschriften 
van het zoroastrisme) speelt de bescherming van 
water en grond een belangrijke rol. Om één voor-
beeld te noemen: in de Vendidad, een van de 
hoofdstukken van de Avesta, vraagt Zoroaster2 

aan Ahura Mazda (God): wat zijn de plaatsen 
waar de aarde het gelukkigst is? Hierop antwoordt 
Ahura Mazda het volgende: “O Schepper van de 
materiële wereld, Gij Heilige! Wat is de derde plaats 
waar de aarde het gelukkigst is?” Ahura Mazda 
antwoordde: “Het is de plaats waar een gelovige 
graan, gras en fruit zaait, o Spitama Zarathushtra! 
Waar hij de droge grond bevloeit, of waar hij te natte 
grond draineert.”
“O Schepper van de materiële wereld, Gij Heilige! 
Wat is de vierde plaats waar de aarde het gelukkigst 
is?” Ahura Mazda antwoordde: “Dat is de plaats 
waar de kudden het meest toenemen in aantal.”
“O Schepper van de materiële wereld, Gij Heilige! 
Wat is de vijfde plaats waar de aarde het gelukkigst is?” 
Ahura Mazda antwoordde: “Het is de plaats waar de 
kudden de meeste mest opleveren.” [Avesta, 2006].

Net als in het zoroastrisme spelen ook in de 
veertienhonderd jaar oude islam natuurbehoud 
en rentmeesterschap een belangrijke rol. Volgens 
de koran is het universum geschapen door God 
en wordt alles wat zich daarin bevindt beschouwd 
als een teken (‘āyāt’) van God: “En aan Allah 
behoort alles, wat in de hemelen en alles wat op aarde 
is: En Allah omvat alle dingen.” (Koran 4: 126).3

“Weldra zullen Wij hun Onze tekenen in henzelf en 
over afgelegen streken tonen, tot het hun duidelijk 
wordt dat dit de Waarheid is.”

2 Zoroaster of Zarathustra is een Iraanse profeet en stichter van het zoroastrisme. Hij leefde ongeveer 3770 jaar geleden 
in het noordoosten van het oude Perzië. Hij componeerde 241 stanza’s, die tezamen 17 hymnen vormen, de zogenaamde 
Gâthâ’s (‘sublieme hymnen’) [ Jafarey, 2004].
3 De Nederlandse vertaling van de verzen uit de Koran is gebaseerd op de website: www.redouan.nl/koran_nl.htm.
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“En is het niet genoeg dat uw Heer Getuige over alle 
dingen is?” (Koran 41: 53).

Hoewel de mens de kroon op de schepping is, 
is hij ook slechts een onderdeel van de natuur. De 
mens wordt beschouwd als de rentmeester van de 
planeet: hij mag op aarde leven en de vruchten 
ervan plukken, maar hij heeft geen recht haar te 
vervuilen of schade aan het milieu toe te brengen. 
Gedrag dat ertoe leidt dat de natuurlijke hulp-
bronnen uitgeput raken, wordt beschouwd als een 
daad die indruist tegen God en zijn schepping 
[Abdel Haleem, 1989].
“De natuur is zodanig geschapen dat er orde en even-
wicht bestaat. Bovendien is zij van een adem-
benemende schoonheid. Bij alle vooruitgang dienen 
deze aspecten te worden gerespecteerd, ontwikkeld en 
beschermd.
De zon en de maan doorlopen hun banen volgens 
het plan.
En planten en bomen aanbidden Hem.
Hij heeft de hemel hoog erboven verheven en een 
evenwicht bepaald.
Opdat gij het evenwicht niet zoudt verstoren.
Houdt de weegschaal naar recht en doet aan de maat 
niet tekort.” (Koran 55:5-9).

Alle menselijke productie en consumptie zou een 
afspiegeling moeten zijn van het algehele patroon 
van orde en evenwicht in de natuur. De mens mag 
nergens absoluut en onbeperkt aanspraak op maken: 
wij kunnen niet zomaar eindeloos consumeren en 
het milieu vervuilen [Özdemir, 2003].

Water is een belangrijk thema in de islam. 
Dat is niet zo verwonderlijk omdat de oorsprong 
van de islam in woestijngebied ligt, en de gods-
dienst zich vervolgens verspreidde naar andere 
(semi-)aride gebieden. Uit diverse verzen uit de 
koran blijkt dat water een terugkerend thema is 

in de islamitische kosmogonie en iconografie; 
ook in de liturgie en het dagelijks leven speelt 
water een belangrijke rol [Gilli, 2004]. Een van 
de bekendste verzen over water in de koran komt uit 
de Sura van de Profeten, waar staat: “En al hetgeen 
leeft, hebben Wij uit water gemaakt.” (Koran 21:30).4

In de islam is water heilig en wordt be-
schouwd als een gave van Allah. Het is een van de 
drie dingen waar iedere moslim recht op heeft: 
gras (weidegebied voor vee), water en vuur. Water 
zou voor iedereen vrij beschikbaar moeten zijn, 
en iedere moslim die water dat hij zelf niet nodig 
heeft aan anderen onthoudt, zondigt tegen Allah. 
Mohammed hechtte veel belang aan een matig 
gebruik van water en verbood excessief water-
gebruik, zelfs bij een rituele reiniging, omdat dat 
naar zijn zeggen ‘verwerpelijk’ (‘makrūh’) was. Hij 
wilde zelfs niet dat er te veel water werd gebruikt 
voor een ‘woedoe’, dat wil zeggen de kleine wassing 
voorafgaand aan het gebed in aanwezigheid van 
de Heilige.

In de sharia (het islamitisch recht) worden 
uitgebreide regels gegeven voor een eerlijke ver-
deling van water binnen de gemeenschap. Het 
woord ‘sharia’ zelf is ook nauw verwant aan water. 
Oorspronkelijk betekent het namelijk ‘de plaats 
waar men afdaalt naar het water’. Voor de opkomst 
van de islam in de Arabische wereld was de sharia 
zelfs niet meer dan een aantal regels over het 
gebruik van water: in de zogenaamde ‘shuraat 
al-maa’ was vastgelegd wie recht op drinkwater 
had. Later werd de betekenis van de term breder, 
en deze omvat nu alle door Allah gegeven wetten 
en regels.5

Er is een fundamenteel verschil tussen de 
waarde die in de islam en die in het christendom 
wordt gehecht aan water: in de islam is alle water 

4 Dit is niet de enige ‘aya’ (vers) waarin het woord ‘Ma’ (water) voorkomt, want dit komt ruim zestig keer voor in de 
koran. Ook andere woorden die semantisch verwant zijn aan water en hydrologie (zoals rivieren, zee, fonteinen, 
bronnen, regen, hagel, wolken en wind), komen vaak voor. Ook in de ‘soenna’ (uitspraken of gewoonten van of 
goedgekeurd door de Profeet, die worden beschouwd als juridisch bindende precedenten) staan voorschriften voor de 
bescherming van natuurlijke hulpbronnen en de beschikbaarheid ervan voor iedereen [Abdel Haleem, 1989].
5 De sharia kent in principe twee verschillende soorten recht met betrekking tot water: ‘shafa’, het recht van dorstlessing, 
waarin het universele recht voor alle mensen is vastgelegd om hun eigen dorst en die van hun dieren te lessen, en ‘shirb’, 
het recht van irrigatie, dat iedereen het recht geeft om zijn g1ewassen te irrigeren.
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heilig, terwijl in het christendom alleen dat water 
heilig is dat in de naam van Christus is gezegend. 
Francesca de Chatel geeft een aantal opmerkelijke 
voorbeelden van de onderwaardering van water 
in het christendom. Heiligen uit het vroege chris-
tendom lieten zich erop voorstaan dat hun voeten 
nooit in aanraking waren gekomen met water, 
behalve om naar de overkant van een riviertje te 
waden. De heilige Hiëronymus vond baden iets 
voor heidenen, want “wie is ondergedompeld in 
Christus [d.w.z. is gedoopt] heeft geen tweede bad 
nodig.” [De Chatel, 2005a, p. 56].

de iNduStRiëLe 
MOdeRNiteit eN het eiNde 
VaN het qaNat-tiJdPeRk
Uit het bovenstaande moge blijken dat er bij 

de traditionele vorm van land- en waterbeheer een 
sterk verband bestond tussen sociaal-technologische 
en ethisch-religieuze aspecten. Het ondergrondse 
qanat-stelsel was ingebed in het maatschappelijke 
buneh-systeem, en kon daarbinnen optimaal 
functioneren. Daarnaast kan worden gesteld dat 
het zoroastrisme en de islam, dus de twee religies 
in Iran die na elkaar tot ontwikkeling kwamen, 
een passend ethisch en juridisch kader vormden 
voor dit sociaal-technologische arrangement.

Ongeveer halverwege de vorige eeuw kwam 
er echter een einde aan het qanat-tijdperk. Dit 
werd onder andere veroorzaakt doordat het ge-
bruik van putten met motorpompen snel terrein 
won. Putten waarin het water elektrisch of met 
behulp van dieselmotoren wordt opgepompt, 
hebben een aantal voordelen ten opzichte van de 
qanat-irrigatiesystemen, omdat het water op elk 
gewenst moment kan worden opgepompt. Dit 
heeft echter ook ertoe geleid dat grondwaterspiegels 
daalden en watervoerende lagen uitdroogden, 
waardoor de qanats in snel tempo in onbruik 
raakten. De rol die qanats in Iran speelden in de 
watervoorziening voor alle doeleinden nam sterk 
af: terwijl dat tot 1950 aanvankelijk nog 70% was, 
was dit in 1950 teruggelopen tot 50% en in 2000 
zelfs tot slechts 10% [Haeri, 2006].

Het gebruik van mechanisch opgepompt water 
uit putten werd sterk gestimuleerd als gevolg van 
de landhervormingswet 1962-1966, in het kader 

waarvan het grootgrondbezit werd opgeheven en 
het land onder de boeren werd verdeeld. In het tra-
ditionele systeem van grootgrondbezit en pach-
ters en de sociaal-economische dorps structuur 
(buneh) gedijde het qanat-stelsel uitstekend. De 
stukken grond die in het kader van de landher-
vorming aan de boeren werden gegeven, waren te 
klein om de qanats in stand te houden. Veel 
grondbezitters en boeren gaven derhalve steeds 
meer de voorkeur aan pompen en verwaarloos-
den de qanats. De traditionele notie van waterbe-
heer in dienst van de gemeenschap lijkt dan ook 
te hebben plaatsgemaakt voor een mentaliteit van 
‘ieder voor zich’. Behalve door de succesvolle in-
troductie van diepe putten (die meestal in parti-
culiere handen zijn) werd het traditionele wa-
terbeheer eveneens bedreigd door de grote 
dammen die van overheidswege gebouwd wer-
den. Dit nieuwe waterbeheer, dat is gericht op 
diepe putten en grote dammen, past beter bij een 
mechanistisch wereldbeeld dan bij het traditio-
neel religieus kader. Deze moderne technologieën 
hebben grote invloed gehad op de waardering 
voor en de perceptie en het gebruik van water. 
Door de immense afmetingen van de stuwmeren 
en de enorme hoeveelheden water die door de 
pijpleidingen worden getransporteerd, hebben 
mensen het idee dat de hoeveelheid water onuit-
puttelijk is, hetgeen de feitelijke waterschaarste 
verhult. Als gevolg van de ontwikkeling van mo-
derne waterdistributiesystemen is bovendien de 
directe relatie tussen de individuele gebruiker en 
het water verdwenen. Omdat er altijd water uit 
de kraan komt, wordt het als vanzelfsprekend er-
varen, en vergeet men dat de toevoer wordt be-
paald door wisselende waterstanden en onvoor-
spelbare weersomstandigheden. “Doordat de 
bron onzichtbaar wordt gemaakt, wordt water 
losgekoppeld van de elementen en seizoenen, waar-
door het, paradoxaal genoeg, alomtegenwoordig 
wordt. De gebruiker neemt gemakshalve aan dat de 
bron onuitputtelijk is.” [De Chatel, 2005b].

ReStauRatie VaN de qaNatS
Het ondergrondse qanat-stelsel is vanuit 

ecologisch oogpunt een van de meest uitgebalan-
ceerde irrigatiemethoden voor aride en semi-aride 
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gebieden. Omdat uitsluitend op passieve wijze 
grondwater wordt afgetapt door middel van 
zwaartekracht, wordt de natuurlijke waterhuis-
houding niet verstoord. Pogingen om het qanat-
stelsel te restaureren zouden dan ook moeten 
worden gestimuleerd. Dit zou dan gecombineerd 
kunnen worden met de restauratie van andere 
oude systemen die naast de qanats werden ont-
wikkeld om te voorkomen dat er zo min mogelijk 
water verloren ging, zoals irrigatie door middel 
van potten, het aanstampen van de aarde, het ge-
bruik van zout water of het kweken van zaden 
in de wortels van de kameeldoorn.

De restauratie van het qanat-stelsel kan 
slechts slagen met behulp van moderne technologie. 
In Syrië hebben Wessels en Hoogeveen (2006) 
bijvoorbeeld kunnen constateren dat door een 
combinatie van oude qanats en moderne druppel-
irrigatiesystemen voor fruitbomen een deel van 
de qanats langer behouden kon worden en jon-
gere generaties gemotiveerd werden om de qa-
nats te onderhouden. Daarnaast stellen zij dat 
ecotoerisme rond de qanats kan zorgen voor een 
alternatieve bron van inkomsten voor de boeren.

Maar het is niet voldoende om de qanats te 
herstellen; zij moeten ook worden geïntegreerd 

6 In de islamitische wetgeving over water is vastgelegd dat nieuwe irrigatiesystemen of putten niet te dicht in de buurt 
van bestaande systemen of putten mogen worden aangelegd. Door het gebruik van de moderne putten voldoet het 
traditionele harim-gebied (meestal tussen 100 en 300 meter) niet meer en zou aanzienlijk uitgebreid moeten worden.

Figuur 2 Trap naar een waterreservoir.
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in de moderne leefomgeving. Het qanat-stelsel is 
weliswaar veel duurzamer dan moderne water-
voorzieningssystemen, zoals putten en dammen, 
maar het is ook minder productief. Qanats alleen 
zijn niet voldoende om te voldoen aan de snel 
groeiende vraag naar water als gevolg van de 
bevolkingsgroei en uitbreiding van de landbouw 
in Iran. Er moet een systeem worden ontwikkeld 
waarin alle drie de vormen van watervoorziening 
elkaar aanvullen. Dat betekent onder andere dat 
ook als er grote dammen worden aangelegd en 
diepe putten worden geslagen, de bestaande 
qanats niet mogen worden vergeten.6

Herstel van de qanats is ook niet mogelijk 
zonder dat de traditionele sociale infrastructuur 
wordt vernieuwd. Bij de traditionele manier 
waarop dorpen waren georganiseerd (buneh) kon 
het qanat-stelsel goed gedijen. Een belangrijk 
nadeel van de buneh was echter de hiërarchische 
structuur en de ongelijke verdeling van arbeid en 
oogst. De landhervorming van 1962 maakte een 
einde aan dit feodale stelsel, maar betekende tevens 
de doodsteek voor de qanats. Om de qanats 
onder de huidige omstandigheden te herstellen, 
is een vorm van waterbeheer nodig met een 
participatorisch in plaats van een hiërarchisch 
karakter. Gedacht kan bijvoorbeeld worden aan 
watergebruikersverenigingen, waarbij groepjes 
boeren de gezamenlijke verantwoordelijkheid 
krijgen over het waterbeheer. In veel moslim-
landen ontstaan tegenwoordig dergelijke water-
gebruikersverenigingen.

eeN NieuW 
ethiSCh-ReLigieuS kadeR?
Een dergelijke vorm van waterbeheer, waarbij 

inclusiviteit en participatie centraal staan, vereist 
een post-mechanistisch (in plaats van een me-
chanistisch) ethisch-religieus kader dat is gericht 
op duurzame ontwikkeling op basis van samen-
werking, consensus en gezamenlijke conflictbe-
heersing. Het zou in dat kader interessant zijn 
om te onderzoeken in hoeverre het mogelijk is 
om de Iraanse pre-islamitische en islamitische 
ethiek te verbinden met het moderne ecologische 
denken en de milieu-ethiek.

Om tegenwicht te kunnen bieden aan het 
mechanistisch wereldbeeld en de onder waar-
dering van water onder invloed van moderne 
technologieën op het gebied van watervoorzie-
ning, is het niet voldoende om de qanats te her-
stellen en watergebruikersverenigingen te creë-
ren. In het huidige Iran wordt het duurzame 
qanat-stelsel over het algemeen als ouderwets en 
achterhaald beschouwd. Het is daarom ook nodig 
dat het systeem gerehabiliteerd en in de moderne 
samenleving gereïntegreerd wordt.

Aangezien religie nog altijd een belangrijke 
rol speelt in de Iraanse samenleving en water een 
cruciaal thema vormt in de islam, zouden voor-
lichtingscampagnes op basis van religieuze uit-
gangspunten kunnen bijdragen tot rehabilitatie 
van de qanats. Volgens moslims is water een gave 
van God en moet het voor iedereen vrij toe-
gankelijk zijn. Op dit moment heeft deze op-
vatting ervoor gezorgd dat water ver onder de 
waarde is geprijsd, wat leidt tot grootschalige 
verspilling. Wat men lijkt te vergeten is dat de 
koran gelovigen ook oproept om water spaarzaam 
te gebruiken. De mens heeft niet het recht de 
natuur en het milieu te vernietigen, beschadigen, 
uit te buiten of te vervuilen. Gedrag dat ertoe 
leidt dat de natuurlijke hulpbronnen (inclusief 
water) uitgeput raken, wordt beschouwd als een 
daad die indruist tegen God en zijn schepping. 
Voorkomen dat natuurlijke hulpbronnen uitgeput 
raken of dat water vervuild wordt, is niet alleen 
een daad die getuigt van ethisch inzicht en be-
schaving, maar is ook een religieuze daad. Het 
gaat zelfs verder: spaarzaam omgaan met water is 
een religieuze plicht. De laatste tien jaar hebben 
deze islamitische uitgangspunten in voorlichtings-
campagnes veel aandacht gekregen in de moslim-
wereld, inclusief Iran. Moskeeën worden gebruikt 
als platform voor deze campagnes, en via imams 
wordt tijdens de ‘choetba’ (de preek tijdens het 
vrijdaggebed) aandacht gevraagd voor de water-
schaarste. Ook door middel van posters, folders, 
brochures en stickers waarin gebruikgemaakt 
wordt van religieuze terminologie en beelden, 
wordt aandacht besteed aan water [Gilli, 2004].
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CONCLuSie
Om het verband tussen technologie en religie 

op het gebied van waterbeheer in Iran duidelijk 
te maken, zijn we ingegaan op het qanat-
irrigatiestelsel — een van de oudste staaltjes van 
menselijke techniek, dat ongeveer 3000 jaar geleden 
werd ontwikkeld en sindsdien over aride en semi-
aride gebieden in de hele wereld is verspreid. Na 
kort de kenmerken en geschiedenis van dit sociaal-
technologische systeem te hebben geschetst, 
hebben we het ethisch-religieuze kader van het 
systeem beschreven, dat zijn oorsprong vindt in 
het zoroastrisme en de islam. De landhervorming 
van 1962, de introductie van waterputten met 
motorpompen en de aanleg van grootschalige 
dammen betekenden het einde van het ‘qanat-
tijdperk’. Maar het feit dat water steeds schaarser 
dreigt te worden en dat daarnaast bepaalde 
negatieve gevolgen van moderne waterbouwkun-
dige technologieën steeds meer aan het licht 
treden, heeft ertoe geleid dat er pogingen worden 

ondernomen om het qanat-stelsel te restaureren 
en te rehabiliteren en dit — fysiek, sociaal en 
psychologisch — te integreren in de moderne 
samenleving. Aangezien religie nog altijd een 
belangrijke rol speelt in Iran en omdat water een 
cruciaal thema vormt in de islam, kunnen voor-
lichtingscampagnes die zijn gebaseerd op religieuze 
uitgangspunten dergelijke pogingen ondersteunen 
en zodoende bijdragen aan oplossingen voor het 
probleem van waterschaarste in deze en andere 
(semi-)aride gebieden.
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ReLigieuze RaMeN
Onlangs was de Iraanse schoonmoeder van 

mijn zoon hier voor het eerst. Ze verbaasde zich 
over de grote ramen aan de straatkant van ons 
huis. Iedere voorbijganger kon zomaar naar bin-
nen kijken, dat voelde niet veilig en vrij. In Iran 
hebben de huizen nauwelijks ramen aan de 
straatkant. De huizen zijn naar binnen gericht, 
bijvoorbeeld naar een binnenplaats zoals be-
schreven in het boek ‘Het huis van de moskee’ 
van Kader Abdolah. In een dergelijk huis kun je 
als Islamitische vrouw in een veilige en vertrouw-
de omgeving je bedekkende gewaden afdoen. 

Religie beleef je in Iran ook op straat, in Neder-
land is religie een privézaak die je binnenshuis 
beleeft. Religieus gezien kijken wij naar binnen 
en zij naar buiten. En opeens zie je dan dat zowel 
Nederlandse als Iranese huizen een religieuze 
laag hebben in hun ontwerp.

In Nederland is religie losgezongen van tech-
nologie. Technologie en religie zijn gescheiden 
werelden in ons denken, ongeacht of die schei-
ding recht doet aan de praktijk en ongeacht of er 
verbindingen tussen beide zouden kunnen of 
moeten zijn. Dat is in onze cultuur het stan-
daardbeeld van technologie en religie. Dat beeld 
wordt gedeeld door zowel gelovigen als ongelo-
vige inwoners in onze samenleving. Het onder-
scheid maakt dat technologie en religie vaak te-
genover elkaar gezet worden. Religie is dan 
conservatief en technologie innovatief, of, als je 
andere voorkeuren hebt, religie is in evenwicht 
met de natuur en technologie doorbreekt natuur-
lijke of normatieve grenzen. Technologie lijkt het 
meest te profiteren van deze opdeling. Ze is vol-
op aanwezig, we leven in een technologische cul-
tuur. Religie daarentegen is goeddeels onderge-
doken in onze cultuur. Hoewel ik me zelf niet 
religieus noem en me veel met technologie en in-
novatie bezig houd, zie ik wel de waarde van reli-
gie. Religie is voor veel mensen essentieel, het 
geeft structuur: iets om aan vast te houden, om 
voor te leven.

de WetteN VaN het WateR
Interview met Josee van Eijndhoven

Michiel van Well



331

WaaRde VaN WateR
Vorig jaar ben ik hoogleraar Duurzaamheids- 

management geworden bij DRIFT en een van 
mijn aandachtsgebieden is water. Wat me steeds 
weer opvalt, is dat ingenieurs, maar ook econo-
men en beleidsmakers anders praten over water 
dan al dan niet religieuze burgers. De beleving en 
beelden van ingenieurs zijn anders dan die van 
burgers. Ingenieurs praten technisch en doelge-
richt, je hoort ze niet snel over ‘brede rivieren die 
door oneindig laagland gaan’, eerder gaat het 
over debiet en opvangcapaciteit. Dat verschil is 
zo vanzelfsprekend dat we ons daarom niet meer 
druk maken, maar dat neemt niet weg dat het 
wel consequenties heeft.

Ik zit in een Unesco-project over Waarden 
van Water. Wij proberen met een gevarieerde 
blik naar water te kijken: economisch, ecologisch, 
technisch, sociaal en cultureel. Het blijkt dat de 
culturele dimensie van water onderbelicht is ge-
bleven bij de van oudsher natuurwetenschappe-
lijke benadering van waterproblemen en dat er 
vrijwel geen verbindingen zijn tussen de cultu-
rele beleving en de technisch-economische bena-
deringen van water. Verder blijkt de culturele 
benadering in onderzoek en beleid onderbelicht. 
De Nederlandse praktijk biedt hiervoor een 
mooie illustratie. Vroeger was water volksvijand 
nummer een. Duinen en dijken zijn het levende 
bewijs van de eeuwenlange bescherming tegen 
wassend water. Door de aandacht voor duurzame 
ontwikkeling leren we nu langzamerhand anders 
naar water kijken. Water is daarbij niet alleen vij-
and, maar ook bondgenoot. Ervaringen met en 
betekenissen van water spelen in dat transitie-
proces een belangrijke rol. Voor veel Zeeuwen is 
praten over het doorbreken van dijken om over-
stroomgebieden te creëren nog steeds vloeken in 
de kerk. In Noord-Brabant gaat het er echter in 
als het woord van God in een ouderling. Met al 
die overstromende rivieren zien zij de Biesbosch 
als overstroomgebied wel zitten. In het beleid 
wordt met dat soort ideeën, ervaringen en voor-
keuren nauwelijks rekening gehouden, terwijl ze 
essentieel zijn voor het slagen van technologische 
ingrepen en de implementatie van beleid. De 

transitie van water als vijand naar water als bond-
genoot is niet te maken zonder rekening te hou-
den met dergelijke culturele structuren. Religie 
speelt daarin zonder meer een rol, dat neemt niet 
weg dat het niet eenvoudig is om nu te zeggen 
hoe het protestantse Zeeland en het grotendeels 
katholieke Brabant zich tot hun watergeschiede-
nis verhouden en hoe dat religieus vorm en bete-
kenis heeft gekregen. Het zou een prima onder-
zoeksproject zijn om dat uit te zoeken.

Het is vaak gemakkelijker om de culturele 
component in andere culturen te zien dan die in 
ons eigen waterland. Ik was vorig jaar in Tanza-
nia en sprak met de waterdeskundige prof. Mas-
hauri. Hij vertelde me dat er in Tanzania volken 
zijn die geloven dat water en bomen levende dingen 
zijn, ze zijn onderdeel van het gezin en de fami-
lie. Water en bomen zijn schaarse zaken in delen 
van Tanzania en ze worden dan ook als heilig be-
schouwd. Ze mogen alleen gebruikt worden voor 
noodzakelijk gebruik en voor rituelen en offers, 
maar nooit als economische goederen. Je kunt je 
voorstellen dat marktwerking in een dergelijke 
cultuur niet het mechanisme is om tot duurzaam 
watergebruik te komen. Commerciële waterbe-
drijven maken weinig kans om te overleven. Als 
je daar tot transities wil komen, kun je niet om de 
religieuze structuren heen. In dit geval is het juist 
de religie die zorgt voor duurzaam watergebruik.

Het boek ‘Het water van de profeten’ van 
Francesca de Chatel geeft een mooi inkijkje in de 
religieuze watercultuur in het Midden-Oosten. 
In het westen zijn rijkdom en macht verbonden 
aan het land, in het oosten zijn ze verbonden aan 
water. In het Midden-Oosten is water altijd een 
kostbaar goed geweest, er is dan ook nauwkeuri-
ge wetgeving om te zorgen voor een zorgvuldige 
verdeling van water binnen de gemeenschap. Het 
woord voor het Islamitisch wetgevingssysteem, 
de sharia, is nauw verwant aan water. Oorspron-
kelijk was de ‘shurat al-ma’, letterlijk de wetten 
van het water, een reeks wetten die het waterge-
bruik in het pre-islamitische Arabië bepaalde. 
De nauwe verbondenheid tussen religie en water 
is ook vandaag de dag nog goed zichtbaar. In het 
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Westen zou de overheid niet snel een citaat uit de 
bijbel gebruiken in een milieucampagne, maar in 
Egypte, Jordanië en Syrië worden regelmatig 
spreuken uit de koran gebruikt om waterbespa-
ring en milieubewustzijn te bevorderen.

Een andere mooie illustratie van de prakti-
sche relevantie van de verwevenheid van religie 
en water zijn de watertempels op Bali. In 1971 
vond op Bali de zogenaamde Green Revolution 
plaats. De gewoonten van de waterreligies geor-
ganiseerd rondom de watertempels werden over 
boord gezet ten gunste van het verbouwen van 
rijst met kunstmest, insecticiden en moderne ap-
paratuur. In plaats van één oogst per jaar zou zo 
veel vaker per jaar gepland en geoogst kunnen 
worden. De oogsten mislukten totaal. Geregu-
leerd door de traditie van de watertempels plant-
te men tot dan toe maar één keer per jaar en al-
lemaal tegelijkertijd. Vooral door die gelijktijdig-
heid was er voor ongedierte maar een korte peri-
ode om te eten, te groeien en zich voort te plan-
ten. Het ongedierte bleef dus beperkt en de oog-
sten waren groot. Het systeem zorgde ook nog 
eens voor een gelijkmatige verdeling van macht. 
De eigenaren van de onderste terrassen van de 
rijstvelden, die voor hun water afhankelijk waren 
van de bovengelegen terrassen konden door het 
gezamenlijke belang van synchroon planten een 
grote invloed uitoefenen op het succes van de 
oogst en waren dus een gelijkwaardige partner in 
de rijstteelt.

tRaNSitieS eN ReLigieS
Om tot een transitie te komen naar duurzaam 

watergebruik moet je je bewust zijn van de be-
staande structuren, van de economische, de so-
ciale maar ook de religieuze structuren. Dergelij-
ke structuren zijn vaak diepgeworteld in een 
cultuur, en ze verschillen op verschillende plaat-
sen en in verschillende tijden. Maar in relatie tot 
transities en technologie zijn er wel een paar al-
gemene opmerkingen te maken over religie. Reli-
gie is zowel een kracht voor verandering als voor 
behoud. Religie biedt ordening en structuur, maar 
er is ook ruimte en inspiratie voor verbetering en ont-
wikkeling. Als systemen vastlopen en een transitie 

nodig is, zoals in de Nederlandse omgang met 
water, dan kan religie daarin zowel ‘enabling’ als 
‘obstructing-factor’ zijn.

We zijn vaak zo vertrouwd met onze eigen 
ordeningen en vooronderstellingen, dat het moei-
lijk is om ze te expliciteren. De voorbeelden hier-
boven laten zien dat we de structuren eerder bij 
andere culturen zien dan in onze eigen cultuur. Ik 
vind het van groot belang om systemen en moti-
vaties te onderzoeken en te ontdekken welke on-
derdelen daarvan universeel zijn en waar verschil-
len liggen, geworteld in de lokale geschiedenis, 
traditie en de natuurlijke omgeving. Daar hoort 
religie zonder meer bij, als waardepatroon, struc-
tuur en motivatie en daarmee als drijvende kracht 
in het leven van veel mensen en culturen.
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5.4 Egbert Schuurman

OVeReeNkOMSteN tuSSeN  
ChRiSteLiJke eN iSLaMitiSChe 
teChNiekkRitiek

oor het op-
komend ter-
rorisme zijn 
we ons er de 
laatste jaren 
goed bewust 
van geworden 
dat de wester-
se wereld en 
de islamitische 
wereld behalve 
een gemeen-
schappelijke 

geschiedenis, ook zeer grote verschillen kennen. 
Er is veel onderlinge confrontatie. Ik wil in dit es-
say vooral aandacht vragen voor de wederzijdse 
houding tegenover technologie en haar problemen.

Wanneer je dit onderwerp in historisch per-
spectief plaatst, kun je niet heen om de religieuze 
achtergrond van de technologie in de islamiti-
sche wereld èn die in het Westen. Daarmee sluit 
ik dan ook aan bij een ander actueel thema: de 
belangstelling voor de vitaliteit van religie in de 
wereld en voor de argumenten inzake haar in-
vloed op de cultuur [Habermas, 2005], en in het 
bijzonder op de technologische ontwikkeling. 
De vraag is dringend of vanuit een religieus per-
spectief de cultuurspanningen rond vooral tech-
nologie verminderd kunnen worden.

teChNiek iN de iSLaM
Laten we beginnen met te kijken naar de 

plaats van wetenschap en techniek in de islamiti-
sche wereld.

Vanaf de dood van Mohammed in 632, leert 
de geschiedenis, werd de vroege islam sterk beïn-
vloed door de Grieks-hellenistische wereld. 
Daardoor ontstond een gunstig klimaat voor een 
eigen gekleurde beoefening en bevordering van 
de wetenschap [Daiber, 1990, p. 102]. Die wordt 
gezien als plaatshebbend in het door Allah ge-
schapen universum. Dat universum toont orde 
en evenwicht en is daarin een esthetische een-
heid. De in dat perspectief ontwikkelde filosofie 
en wetenschap maken in de islamitische wereld 
een lange bloeiperiode van meer dan 500 jaar 
door. Hoogtepunt van deze ontwikkeling is de 9e 
en 10e eeuwse beschaving van de Arabische we-
reld. Daarbij werd ook veel van buiten die wereld 
— bijvoorbeeld uit Perzië en India, ja zelfs uit 
China — aan kennis binnen gehaald. Dat is in 
overeenstemming met de opdracht voor iedereen 
om levenslang aan vermeerdering van kennis te 
werken. Zelfs het wetenschappelijk experimen-
teren en het stellen van technische vragen waren 
toen de islam allesbehalve vreemd. Daarbij moest 
aandacht voor de natuur even zorgvuldig gebeu-
ren als de zorg van een man voor zijn gezin. Deze 
ontwikkeling bevorderde de handel (economie), 
die vervolgens weer een positieve terugkoppeling 
had op de ontwikkeling van wetenschap en tech-
niek. Historici zeggen dat er in die tijd een sym-
biose was tussen de islamitische religie en de 
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(praktische) wetenschap. De bouw van kloosters, 
moskeeën, scholen en het waterbeheer in voor-
namelijk woestijnachtige landen zijn daarvan een 
veelzeggende illustratie.

Het is duidelijk dat tot in de Middeleeuwen 
de islamitische volkeren in wetenschap en tech-
niek een voorsprong hadden op westerse landen. 
Aan het begin van de Middeleeuwen bemiddelde 
de islam zelfs tussen de antieke wereld en het 
Westen. Met andere woorden: het Westen heeft 
in zijn wetenschappelijke ontwikkeling veel aan 
de Arabische wereld te danken. Sinds de 11e 
eeuw stagneert de ontwikkeling van de weten-
schappen in de Arabische staten. Er is om allerlei 
— vooral politieke en sociaal-economische — 
oorzaken sprake van neergang. Sindsdien worden 
traditionalisme en isolatie steeds meer de hoofd-
kenmerken van de islamitische wereld. Dat gaat 
gepaard met verlies van politieke macht en mate-
riële welvaart. Er ontstaat zelfs een omslag van 
positieve naar negatieve waardering van weten-
schap en techniek [al-Hassan, 2001].

Ook later, tijdens de industriële en postin-
dustriële ontwikkeling, hebben de islamitische 
landen weinig aan de ontwikkeling van weten-
schap en technologie bijgedragen. Afgezien van 
de Arabische landen die via de oliewinning en 
oliehandel een daarmee verbonden technologie 
hebben ontwikkeld, en ook afgezien van de inge-
kochte wapentechnologie. Er zijn overigens juist 
momenteel wel weer islamitische geleerden, die 
— zoals we straks zullen zien — de moderne we-
tenschap en technologie in het licht van hun ei-
gen oorspronkelijke geschiedenis en bronnen 
willen bevorderen [Zayd, 2006, pp. 31-35]. Hun 
kritiek betreft niet de wetenschap en technologie als 
zodanig, maar de ‘technologische cultuur’ van het 
Westen; dus de westerse ethiek van de technologie.

iNVLOed VeRLiChtiNg 
iN het WeSteN
Ondertussen werd vanuit het Westen met 

het overheersende vooruitgangsgeloof — vooral 
in de tijd van de Verlichting — het vooroordeel 
gevoed dat de islamitische wereld uit zichzelf 

wetenschap en technologie steeds meer tegen-
hield. Het contemplatieve karakter van de islam 
en de fatalistische levenshouding van de Arabier 
zouden daaraan debet zijn. Hoewel in strijd met 
de oorspronkelijke gezindheid, heeft dit ethos in 
de islam inderdaad veel invloed gekregen. Het 
verzet tegen de westerse wetenschap en techno-
logie wordt er zelfs door gevoed. De islamitische 
wereld kijkt sinds de twaalfde eeuw meer naar 
het verleden dan naar de toekomst. In de twin-
tigste eeuw komt er door het globaliseringspro-
ces wel een kentering. Dan worden Arabische 
universiteiten gesticht. En wordt veel van het 
Westen overgenomen [Soroush, 2000]. Maar het 
lijkt erop dat de moderne technologie alleen ge-
waardeerd wordt voor zover die in dienst kan 
staan van de islamitische religie. Wetenschap en 
technologie moeten onder islamitische vlag wor-
den gebracht. Dat lukt echter niet vlekkeloos. 
Met de ontwikkeling van de technologie komt 
de westerse ethiek mee. Daartegen blijft weer-
stand bestaan. Evenals tegen het actieve vooruit-
gangsgeloof dat op de achtergrond van die wes-
terse ethiek aanwezig is. Acceptatie van de 
wetenschappelijke en technologische kennis — 
de modernisering — blijft in schril contrast staan 
met het verzet tegen verwesterlijking, tegen se-
cularisme, tegen materialisme en tegen westerse 
profaniteit [Soroush, 2000, p. XVII]. De moder-
nisering moet via de islam worden voorzien van 
een moreel kompas [WRR, 2006, pp. 38-39].

ReaCtieS iN de iSLaM
Het is overigens wel van belang onderscheid 

te maken tussen verschillende reacties in de is-
lam. Allereerst hebben we te maken met de radi-
cale, gewelddadige, fundamentalistische stroming 
die zowel de aanvaarding van wetenschap en 
technologie als de verwesterlijking — de ethiek 
van de Verlichting — afwijst. Daarnaast is er de 
stroming die beide elementen van het Westen 
wèl overneemt. Dat betreft meestal politieke en 
economische machthebbers. Het laat zich ver-
staan dat de eerste stroming zich ook daartegen 
keert. Reden waarom terroristische acties van ra-
dicale moslims net zo vaak in moslimstaten 
voorkomen als in westerse landen.
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Ook hebben we — zoals Huntington [Hun-
tington, 2001, p. 118 e.v.] ze noemt — met refor-
misten te maken. Door anderen als spiritueel en 
vredelievend gezien. Voor hen zal bij de aanvaar-
ding van wetenschap en technologie een diep-
gaand proces van rationalisering moeten samen-
gaan met spirituele overtuiging [Hassan, 2007; 
Soroush, 2004]. Op dezelfde wijze bepleiten ze 
ook vaak de benadering van de westerse demo-
cratie [Soroush, 2000; WRR, 2006, pp. 29-58].

ViJaNdeN VaN het WeSteN
Om tot een goede beoordeling van de situatie 

te komen is de studie van Ian Buruma en Avishai 
Margalit over het occidentalisme [Buruma, 2004] 
hoogst interessant. Wat zij ‘occidentalisme’ noe-
men is het onmenselijke beeld van het Westen 
dat door zijn vijanden wordt geschilderd. Indus-
trialisatie, kapitalisme en economisch liberalisme 
zijn vanuit het Westen onder aanvoering van 
Amerika de wereld overgegaan. In dit ‘amerika-
nisme’ ziet de fanatieke moslim een machinebe-
schaving die culturen vernietigt. De geest van het 
Westen is weliswaar in staat technologie te ont-
wikkelen en op een hoger plan te brengen en 
grote economische successen te verwezenlijken, 
maar hij kan de hogere zaken in het leven niet 
bevatten omdat het hem ontbreekt aan spirituali-
teit. Hopeloos in datgene wat menselijk gezien 
juist belangrijk, ja het belangrijkste is. Voor mos-
lims is de westerse religie het materialisme en 
deze religie strijdt met de aanbidding van de god-
delijke geest.

Buruma’s en Margalit’s analyse van de wes-
terse cultuur en het zoeken van aanleidingen tot 
vijandschap tegenover die cultuur kan vergeleken 
worden met wat we in de Reformatorische Wijs-
begeerte de dialectiek van de westerse cultuur 
noemen. Het valt op hoe vaak Buruma en Margalit 
de aangrijpingspunten van het terrorisme zoeken 
in de interne spanningen van de westerse ‘tech-
nologische cultuur’ zèlf. Deze spanningen worden 
sinds de globalisering wereldwijd gevoeld.

Wat iS diaLeCtiek 
VaN de CuLtuuR?
Wat wordt er met de dialectiek van onze 

cultuur bedoeld? Het gaat in de ‘technologische 
cultuur’ om het conflict tussen het vrijheidsideaal 
en het wetenschappelijk-technisch beheersings-
ideaal van de Verlichting. Altijd gaan ze samen, 
maar altijd in een spanningsvolle relatie. De ver-
absoluteerde vrijheid staat op gespannen voet 
met de verabsolutering van de wetenschappelijk-
technische beheersing, en omgekeerd. De wes-
terse cultuur is een cultuur die tegen zichzelf ver-
deeld is.

eRNSt huidige diaLeCtiek
Het is noodzakelijk te benadrukken dat in 

het historisch proces de culturele dialectiek steeds 
ernstiger vormen aanneemt. De moderne tech-
niek en het gebruik van haar mogelijkheden ko-
men tot ongemene groei en nemen een despo-
tisch karakter aan. Door de wetenschappelijk- 
technische beheersing van heel de wereld wordt 
niet alleen de mens in zijn vrijheid beknot, maar 
dreigen grondstoffenbronnen te worden uitgeput, 
de natuur te worden verwoest en het milieu te 
worden vervuild. Recent is er ook veel aandacht 
voor klimaatveranderingen. De ongeremde we-
tenschappelijk-technische dynamiek tergt na-
tuurlijke, ecologische, energetische en sociale 
grenzen, waardoor botsingen ontstaan, die bij ge-
brek aan voldoende concrete uitwegen voor de 
spanningen ook razendsnel in conflicten kunnen 
uitmonden [Van de Wal e.a., 2006, p. 223]. In 
ontwikkelingslanden heersen door de invloed van 
de globaliserende technische en economische 
ontwikkeling meer dan eens gevoelens van poli-
tieke onmacht, gecombineerd met een aanhou-
dende economische achterstelling. Dat wordt 
meestal al snel als een rechtstreekse vernedering 
ervaren. Met andere woorden, de wetenschappe-
lijk-technische cultuur van het Westen zet via de 
globalisering andere culturen onder druk. De di-
alectiek manifesteert zich gemakkelijk in een 
conflict tussen culturen, volkeren en naties. Er 
kunnen zich culturele rampen ontladen en er 
kunnen zich politieke catastrofes voordoen.
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Het nieuwe in de huidige situatie van de 
culturele dialectiek bestaat uit twee componen-
ten. Tot nu toe bleef het verzet — zoals we zagen 
— beperkt tot subjectief verzet. Omdat men niet 
beschikte over objectieve, culturele macht kon 
dat verzet niet gerealiseerd worden in een veran-
dering — hoogstens in een aanpassing van de 
‘technologische cultuur’. Het eerste nieuwe is nu 
dat het verzet tegen de ‘technologische cultuur’ 
van buiten — vanuit de islam — komt, maar zich 
als het ware in de westerse cultuur nestelt en te-
gelijk — en dat is het tweede nieuwe — gebruik 
maakt van objectieve culturele macht. Het terro-
risme is een wèrkelijke bedreiging. Een westerse 
filosoof als Waskow — een revolutionaire utopist 
— kon in de jaren zestig van de vorige eeuw nog 
roepen dat de technische cultuur met geweld om-
ver geworpen moest worden [Waskow, 1968]. 
Maar hij moest het bij woorden laten. De huidige 
terroristen beschikken over veel cultuurmacht, 
waaronder technische mogelijkheden, en vormen 
een wereldwijd netwerk door middel van de tech-
niek — bijvoorbeeld internet — waartegen ze 
zich juist keren. De verwoesting van de Twin 
Towers maakt duidelijk dat ze in staat zijn met 
bepaalde technologie andere technologie te ver-
woesten. Het is deze ontwikkeling die velen te-
recht zorgen baart. Hoe reageren moslimideologen 
op de huidige cultuursituatie?

kRitiek 
iSLaMitiSChe ideOLOgeN
Sayyid Qutb [Buruma, 2004, p. 36, 116v, 

124v, 131], een van de meest invloedrijke islami-
tische Egyptische denkers van de vorige eeuw, 
verdedigde tegenover het oprukkend Amerika-
nisme, opgevat als het lege, idolate materialisme 
van het Westen, een pure islamitische gemeen-
schap. Hij raakte door het gedrag van het Westen 
in de loop van zijn leven steeds meer verbitterd 
en was daarom gekant tegen elke aanpassing. Zo-
als alle dromen over puurheid was zijn ideaal van 
spirituele gemeenschap een fantasie die de kiem 
van geweld en vernietiging in zich droeg. Hij is 
de grondlegger geworden van een islamitische 
ideologie die de confrontatie aanging met de be-
langrijkste ideologieën van het Westen. Westerse 

arrogantie beantwoordt hij met islamitische into-
lerantie [Huntington, 2001, p. 333]. Zuiverheid 
van de islam en vernietiging van het Westen zijn 
zijn oogmerk. Daarmee is Qutb een vertegen-
woordiger geworden van de radicale islam, die 
geweld in verzet tegen het Westen niet schuwt, ja 
zelfs aanprijst [Qutb, 1990]. De cultuurdialectiek 
wordt bij hem de motor van de vernietiging.

Gelukkig zijn er ook anderen, die gericht zijn 
op harmonieus samenleven — de reformisten — 
zoals Mohammed Iqbal. Deze Pakistaanse denker 
is geen occidentalist, maar heeft vanuit moslim-
perspectief kritiek op het Westen. Die richt hij 
vooral op de ongeremde wetenschappelijk-tech-
nische ontwikkeling, op de geldmacht van het 
kapitalisme, op de inherente economische uitbui-
tingen en op het daarmee gepaard gaand of er-
door opgeroepen secularisme. Hij kritiseert de 
invloed van het Westen omdat de mens — door 
de Verlichting [noot auteur] — wordt losgemaakt 
van Allah. En in diens plaats afgoden dient. Hij 
kritiseert daarom westerse arrogantie en imperia-
lisme en de westerse publieke moraal. Maar hij 
doet daarbij geen afstand van wetenschap en 
technologie [Buruma, 2004, p. 122, 152]. In te-
gendeel, hij neemt — voor moslims zeer bekend 
— de Eenheid van Allah als basis voor zijn den-
ken over wetenschap en technologie. Die eenheid 
zal in de menselijke maatschappij moeten wor-
den weerspiegeld in harmonie, tot uitdrukking 
komend in rechtvaardigheid, gelijkheid, solidari-
teit en zorg voor natuur en milieu. Daarmee zet 
hij zich in overeenstemming met de geest van de 
vroege islam in voor hervormingen van weten-
schap en technologie [Iqbal, 1971; Foltz, 2003]. 
De cultuurspanningen wil hij daarmee laten af-
nemen.

In dezelfde geest pleit ook de Pakistaanse 
moslim en Nobelprijswinnaar voor fysica Mo-
hammed Abdus Salam voor acceptatie van de 
technologie. In een lezenswaardige voordracht 
‘Wetenschap en technologie in de islamitische 
wereld’ [Salam, 1983], zegt hij dat Allah alles in 
de hemel en op aarde aan de mens ‘ten dienste’ 
heeft gesteld. De moslimwetenschapper moet in-
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zicht krijgen in de wereld en zodoende in Allah’s 
plan. Wetenschap moet een integraal onderdeel 
van de menselijke gemeenschap zijn om daarmee 
de materiële welstand te bevorderen. Voor het 
succes daarvan moet de mens Allah dankbaar 
zijn en voortaan Allah’s wil gehoorzamen. Salam 
wil voor de juiste motieven voor opbloei en ont-
wikkeling van wetenschap en technologie terug 
naar de beginperiode van de islam, waarin de fak-
kel van wetenschappelijke en technische ontwik-
keling van generatie op generatie werd doorgege-
ven. Voor Salam is de islam dus nòdig voor de 
juiste motivatie en ethiek van wetenschap en 
techniek. Daarmee heeft deze moslimgeleerde 
over de verhouding van of wisselwerking tussen 
religie en technologie gesproken in bewoordin-
gen die nieuw zijn in de huidige moslimwereld en 
die in het westerse Verlichtingsdenken te weinig 
of zelfs niet meer voorkomen.

ChRiSteLiJk-WiJSgeRige
teChNOLOgiekRitiek
De westerse cultuur wordt overigens ook 

door reformistische vertegenwoordigers van de 
islam nogal eenzijdig beoordeeld. Het valt histo-
risch te verdedigen dat de Verlichting christelijke 
wortels heeft. Maar deze geestesbeweging maakt 
zich van het christendom steeds meer los en keert 
zich meer dan eens ertegen. Daarom is het onte-
recht dat de islam weinig onderscheid maakt tus-
sen de invloed van het christendom en van de 
Verlichting alsof die noodzakelijk tot eenzelfde 
ethiek voor de technologie zouden leiden [Bu-
ruma, 2004]. Terwijl er juist vanuit het christen-
dom — zoals ik heb laten zien — kritiek is op de 
Verlichtingsdialectiek. In de loop van de 20e 
eeuw zijn beide idealen van de Verlichting — het 
vrijheidsideaal en het wetenschappelijk-techni-
sche beheersingsideaal — in een crisis terechtge-
komen die voor de globaliserende wereldcultuur 
desastreuze gevolgen kan hebben. De interne di-
alectiek van de cultuur neemt toe. De radicale en 
gewelddadige islam verzet zich steeds sterker. 
Met andere woorden, de westerse cultuur wordt 
steeds meer intern ondermijnd en extern be-
dreigd. Niemand minder dan Habermas [Haber-
mas, 2005] — van huis uit verlichtingsfilosoof 

— heeft recent laten zien dat de ‘verongelukte 
Verlichting’ daarom de religie nodig heeft. Hun-
tington zegt in zijn boek over de botsingen van 
de beschavingen dat die botsingen tussen de isla-
mitische en de westerse cultuur vooral komen 
door verzwakking van het christendom als cen-
trale component van de westerse cultuur [Hun-
tington, 2001, p. 335]. De vraag dringt zich op: 
kan een cultuur bij verlies van haar religieuze 
wortels overleven [Hittinger, 1995]? Een ver-
nieuwing van de westerse cultuur zou betekenen 
dat men weer terug gaat naar de religieuze bron 
van het christendom en dat het christendom zijn 
cultuurroeping verstaat en actualiseert. Het chris-
tendom zou op basis van een krachtige overtui-
ging en met nadruk een transformatie van de 
westerse cultuur moeten bepleiten. Die roep 
wordt inmiddels van alle kanten beantwoord. Ik 
denk dan aan het werk van de theoloog Küng om 
te komen tot een wereldethos in wetenschap en 
politiek: ‘A Global Ethics’ [Küng, 1997]. Ook 
wereldwijde organisaties van kerken hebben rap-
porten uitgebracht met kritiek op de ontwikke-
ling van de westerse cultuur [Opschoor, 2007].

De idealen van de Verlichting, die zich con-
centreren rond vrijheid, wetenschap en technolo-
gie, vormen de achtergrond van grote culturele 
problemen en spanningen. De Verlichtingsidea-
len staan met elkaar op gespannen voet. Hoe kan 
dat worden verminderd? In plaats van de auto-
nome vrijheid zal gepleit moeten worden voor 
een vrijheid die beantwoordt aan waarden als 
orde, discipline, gezag, eerbied, vertrouwen, on-
derlinge hulp, menselijke solidariteit; dus vrijheid 
gebonden aan verantwoordelijkheid. Ook is een 
vernieuwing nodig van de motieven voor weten-
schap en technologie. Overhéérsende macht 
moet plaats maken voor diénstbare macht in het 
perspectief van wereldwijde gerechtigheid. De 
waarden en normen voor de technologie moeten 
niet langer worden ontleend aan het technisch 
wereldbeeld, dat uiteindelijk tot richtingloosheid 
leidt. Dat inzicht is nodig omdat juist de techno-
logie funderend is voor veel cultuuractiviteiten. 
En in de vanzelfsprekende technische oplossin-
gen van de problemen die de technologie heeft 
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opgeroepen, worden nieuwe problemen en drei-
gingen als het ware voorgeprogrammeerd. Daar-
om maakt een andere visie op technologie ver-
mindering of zelfs de oplossing van cultuur-
problemen mogelijk. De hoge technische vlucht 
heeft als het ware een transcendente verankering 
nodig. Hoe dan?

Erkenning van God als oorsprong en de mens 
als verantwoordelijk beeld van God, die een god-
delijke roeping heeft om de werkelijkheid als 
schepping van God — ook door wetenschap en 
technologie — te ontsluiten, maakt de zin van 
wetenschap en techniek weer ondergeschikt aan 
de goddelijke zin van de geschiedenis: het Ko-
ninkrijk van God [Swearengen, 2007, p. 271 e.v.]. 
In plaats van het leidinggevende technische we-
reldbeeld van de Verlichting moet de ontsluiting 
van de schepping als tuin naar een tuinstad rich-
tinggevend worden [Schuurman, 2005]. Religie 
en spiritualiteit zijn nodig voor een duurzame sa-
menleving. Kortom, in de begeerde transformatie 
van de ‘technologische cultuur’ verzet het chris-
tendom zich evenzeer tegen de ‘religie van de 
materie’ als de reformistische islam.

Overigens zijn er ook buiten het christendom 
en de islam gelukkig nog velen die inzien dat 
fundamentele veranderingen in de westerse cul-
tuur nodig zijn. Zij zijn nodig vanwege de inner-
lijke dreigingen van de westerse cultuur zelf, maar 
ook vanwege de bedreigingen die van buitenaf 
komen, zoals van de radicale islam. Daarbij kan 
vanwege de ethiek van de reformistische islam 
[Hassan, 2007; Soroush, 2000], haar zorg om de 
natuur en het milieu en om de sociale rechtvaar-
digheid — ondanks de grote verschillen met het 
christendom — een extra steun worden verwacht 
voor een noodzakelijke paradigmawisseling van 
de ‘technologische cultuur’.

tRaNSFORMatie VaN de 
‘teChNOLOgiSChe’ CuLtuuR
Een culturele revolutie of culturele omslag zal 

gepaard gaan met spannende discussies, die uit-
eindelijk teruggaan op wat men gelooft en voor 
waar houdt. Hier komt de rol van de religie om 

de hoek kijken. Vanuit die religie of religies wor-
den verschillende vormen van cultuurkritiek, i.c. 
technologiekritiek geleverd, zoals bij het chris-
tendom en de reformistische islam het geval is. 
De uitdaging is om met een ander cultuurpara-
digma te komen dat de cultuurdialectiek vermin-
dert en dat de bestaande problemen en dreigin-
gen beperkt of zelfs oplost. Dat is niet eenvoudig, 
want vertegenwoordigers van het oude cultuur-
model geven niet snel op. Met een zekere verbe-
tenheid houden ze eraan vast. Dat zijn tegen-
krachten van economische, politieke en culturele 
aard. Maar tegelijk wordt naarmate de bestaande 
ontwikkeling doorzet, de zwakte ervan steeds 
duidelijker.

Een dergelijke omslag zou de hele ‘technolo-
gische cultuur’ moeten betreffen. We zien dat 
vanwege de opdoemende problemen politiek en 
economie al meer belangstelling krijgen voor cul-
tuuralternatieven en duurzame ontwikkeling en 
maatschappelijk verantwoord ondernemen. Het 
sociaal-economische klimaat wordt gunstiger 
voor drastische veranderingen. Zo geven recente 
rapporten uit het bedrijfsleven aan dat de politiek 
meer aan het milieuvraagstuk en de klimaatwijzi-
ging moet doen [Willems e.a., 2007]. Maar ook 
het recente VN-rapport over het klimaat van een 
wereldwijde samenwerking van 2500 weten-
schappers, die de mensen met hun techniek, eco-
nomie en consumptie als de belangrijkste oorzaak 
aanwijzen van de grote uitstoot van broeikasgas-
sen met alle risico’s van dien, werkt als katalysator 
voor nieuwe cultuurontwikkelingen [IPCC, 
2007].

Aandacht voor klimaatswijziging, zeespiegel-
stijging, verschuiven van klimaatgordels, versto-
ring van ecologische systemen, verlies van biodi-
versiteit, nieuwe tropische ziekten, enz. doen een 
appèl op een verandering in het cultuurethos. 
Clinton’s en Al Gore’s acties evenzo. De jaren-
lange invloed van Greenpeace moet eveneens 
niet worden onderschat. Steeds meer gaan de 
ogen open voor een ander cultuurparadigma. 
Steeds meer ziet men in dat de moderne maat-
schappij met haar patronen van produceren, be-
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heersen en consumeren inherent, en niet toeval-
lig, niet duurzaam is [Van de Wal e.a., 2006, p. 8 
e.v.]. Het bestaande cultuurpatroon wordt door 
dat alles ondermijnd. En naarmate de politiek 
echt werk maakt van duurzaamheid — bijvoor-
beeld door de introductie van het voorzorgsbe-
ginsel — en duurzaamheid dus niet tot een to-
verwoord of mythe laat verworden, roept de 
heersende cultuur steeds meer twijfel op. De po-
litiek kan zo positief meewerken aan een veran-
dering in de cultuurgezindheid van velen. Als 
daarenboven ook de consument gaat inzien aan 
welke gevaren hij bij nieuwe benaderingen ont-
snapt en dat de kwaliteit van zijn leven — zijn 
welzijn — wordt bevorderd, zijn de voorwaarden 
gunstig voor een cultuurcrisis. Een hoognodige 
cultuuromslag ligt in het verschiet met meer aan-
dacht voor het leven van toekomstige generaties 
en voor de rijkdom van talrijke, gevarieerde me-
deschepselen, dus voor echte duurzaamheid. Met 
meer aandacht ook voor gerechtigheid tegenover 
de ongerechtigheid van de huidige globaliserende 
ontwikkeling.

Van belang is dus dat de na- of postindustri-
ele cultuur de problemen en dreigingen van de 
industriële cultuur vermindert en helpt oplossen. 
Dat zal een leerproces van kleine en grote stap-
pen moeten zijn. Een proces waarin aan het 
woord komt wat vergeten werd of dreigde verge-
ten te worden. Ik denk dat de verhoogde belang-
stelling voor religies op dit moment hiermee ook 
àlles te maken heeft. Vanuit die religies worden 
weer — lange tijd veronachtzaamd — funda-

mentele kwesties aan de orde gesteld. Wat is het 
wezen, de zin van de cultuur, van het mensenle-
ven, van de technologie en van de economie? 
Vanuit deze fundamentele vragen — vanuit de 
religieuze wortels van culturen — worden de lij-
nen doorgetrokken naar alle cultuurvormende 
sectoren. We kunnen hier spreken van een ‘om-
mekeer‘ of ‘revolutie’. Het gaat om een ‘sprong’. 
Terecht, want het is ‘time to turn’. Op grote schaal 
kunnen we constateren dat het cultuurexperi-
ment met alleen een fundament in de Verlichting 
— hoeveel we overigens ook eraan te danken 
hebben — is mislukt. Een wending in de cultuur 
is vereist waardoor spanningen en dreigingen af-
nemen. Een vaste basisoriëntatie — of anders 
gezegd: een metahistorisch kompas — is nodig!

iNhOud NieuW 
CuLtuuRPaRadigMa
En hoe zou het nieuwe cultuurparadigma 

dan eruit moeten zien? Wat is de essentie ervan? 
Het moet wezenlijk van het voorgaande verschil-
len en het oude toch opnemen in een transforma-
tieproces. In het oude cultuurparadigma wordt de 
natuur als levenloos gezien en in dat kader uitge-
buit door onbegrensde manipulatie. Daarom: 
werden tot voor kort in het technisch paradigma 
natuur, mens, milieu, planten en dieren bekeken 
vanuit een technische blik — het zogenaamde 
‘machinemodel’ — nu zal de bescherming van het 
léven bij cultuurvorming het allesbeheersend ge-
zichtspunt moeten zijn. Wetenschap en techniek 
en economie zullen het léven in alle gevarieerd-
heid en vormenrijkdom niet mogen vernietigen, 

Figuur 1 Deze oude, en tegelijk jonge dame, kan als een illustratie worden gezien van de 
bedoelde wisseling in cultuurparadigma. De oude vrouw kijkt naar het verleden en staat voor 
het oude paradigma. De jonge dame blikt de toekomst in en vertegenwoordigt het nieuwe 
cultuurparadigma. Er is in het beeld duidelijk continuïteit, maar om de verschillende beelden 
te zien, is er een sprong in de waarneming nodig. De ogen moeten als het ware ervoor geopend 
worden.
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maar juist ervan in dienst moeten staan. Techno-
logie en economie zullen in dit perspectief meer 
aan hun zin kunnen beantwoorden. Hoezeer reli-
gieus ook verschillend en — ik benadruk dit — 
onmogelijk te overbruggen, het christendom en 
de reformistische islam hebben tegelijk vanuit 
verschillende religieuze perspectieven veel ge-
meenschappelijks om elkaar in zo’n cultuurom-
slag te vinden [Rohrmoser, 2006]. Voor zowel het 
christendom als de islam is het tuinmodel daar-
voor passend [Petruccioli, 2003, p. 499 e.v.; 
Schuurman, 2005, p. 37 e.v.]. Samen blijken ze in 
te stemmen met “We houden van heel de schepping 
ter wille van de Schepper.” [Foltz, 2003, p. 29]. De 
christelijke en islamitische religie kunnen elk op 
hun wijze bijdragen aan een globaliserende cul-
tuur, waarin het leven niet wordt bedreigd, maar 
verrijkt en waarin meer recht en gerechtigheid 
wordt gedaan, zodat de spanningen afnemen. Bij 
alle grote onderlinge verschillen zal er meer 
maatschappelijke samenhang en onderlinge vre-
de zijn. De cultuurspanningen nemen af en er 
wordt een evenwichtiger, duurzame, vreedzame 
en ook rijk gevarieerde ontwikkeling mogelijk. 
Maat weten te houden zal de cultuurspanningen 
en dreigingen doen afnemen. In de westerse cul-
tuur zelf, maar ook in de relatie tot de islamiti-
sche cultuur. De reformistische islam moet gezien 
zijn ethiek voor zo’n cultuuromslag te winnen 
zijn. Voor zover de radicale moslims niet in deze 
ontwikkeling meegaan, zullen ze door de politiek 
geïsoleerd moeten worden van de objectieve cul-
turele machten van wetenschap, technologie en 
economie, van financiële fondsen en subsidies, en 
van wapens. Een meer duurzame, rechtvaardige 
globaliserende ontwikkeling is mogelijk, wereld-
problemen en wereldomvattende dreigingen 
worden teruggedrongen en terroristische drei-
gingen worden beter bestreden.
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5.5

Op zoek naar een nieuwe waardebasis onder de landbouw

Mathieu Wagemans

het kWetSBaRe aLS 
BRON VaN iNSPiRatie

aten we het ons eens voorstellen, 
een plat telandsonderneming waar-
in boeren en burgers gezamenlijk 
voed  sel produceren, samen het 
landschap onderhouden, waarin 
kinderen van de basisschool hun 
eigen groenten verbouwen en te-
gelijkertijd leren over processen 

van leven en hoe de natuur 
werkt, waar senioren uit 

het dorp een kinder-
boerderij beheren en 
tevens kinderopvang 
bieden, waar bewoners 

uit het verzorgingstehuis iedere week een dag 
kunnen doorbrengen om zo de loop der seizoenen 
te volgen, waar jongeren al dan niet in het kader 
van integratietrajecten een aantal uren meehelpen, 
waar asielzoekers in het kader van hun inburgering 
leren hoe voedsel wordt voortgebracht. Dat lijkt 
een droom.

Een dergelijk beeld staat ver af van de wijze 
waarop thans ons voedsel wordt geproduceerd en 
ons landschap wordt onderhouden. Toch is het 
niet geheel buiten ons voorstellingsvermogen. In 
2005 zijn in opdracht van het InnovatieNetwerk 
twee ontwerpen gemaakt voor dergelijke platte-
landsbedrijven, aangeduid als buurderijen. In die 
ontwerpen is sprake van geheel nieuwe functie-
combinaties en van nieuwe financieringscon-
structies. Burgers zijn op tal van manieren daarbij 

betrokken, bijvoorbeeld omdat ze arbeid en ken-
nis leveren, als financier of als consument. Ook 
spelen ze een actieve rol bij het beheer van de 
buurderij. Besluitvorming vindt plaats op basis 
van het principe: inzet betekent invloed. Wie een 
bijdrage levert aan het beheer van het landelijk 
gebied, mag ook meebeslissen. Uitgangspunt 
voor buurderijen is dat burgers op betekenisvolle 
wijze worden betrokken bij het produceren van 
voedsel en het beheer van landschap en omgeving.

Aanleiding om deze buurderijontwerpen te 
maken vormde het feit dat de landbouw het in 
verschillende opzichten moeilijk heeft. Dat geldt 
zeker in gebieden waar er sprake is van belang-
rijke natuur- en landschapswaarden. Instand-
houding en onderhoud van een kleinschalig 
landschap verhoudt zich niet goed met de eisen 
die de moderne landbouw stelt. Er is sprake van 
een patroonverstoring, van een fundamentele on-
evenwichtigheid tussen de beide functies van 
landbouw, voedselproductie en beheer van het 
landschap. In het geldende landbouwbeleid 
wordt productie van voedsel opgevat als een eco-
nomische activiteit. De boer is ondernemer, de 
krachten van de markt bepalen of er winst of ver-
lies wordt gemaakt en dieren worden beschouwd 
als productiemiddelen, gereduceerd tot objecten 
van winstgevendheid. Daarentegen vraagt beheer 
van publieke goederen als grond, lucht, natuur en 
landschap om een ander beheer. De natuur kent 
zijn eigen tempo, zijn eigen traagheid en vraagt 
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om een beheer dat niet is gebaseerd op alsmaar 
verdergaande rationalisatie. Zo beschouwd is er 
sprake van een sturingsprobleem. De beide func-
ties van de landbouw vragen om een andere vorm 
van sturing. Terwijl voedselproductie als econo-
mische activiteit vraagt om intensivering is het 
beheer in gebieden met natuurwaarden gebaat 
bij extensivering. Bij de inzet van moderne ma-
chines in de landbouw zijn landschapselementen 
hinderlijke objecten. Landschappelijk zijn die 
niettemin waardevol in een kleinschalig landschap.

In dit proces van rationalisatie is de Neder-
landse landbouw buitengewoon succesvol ge-
weest. Wereldwijd wordt de Nederlandse land-
bouw ten voorbeeld gesteld. Er is nauwelijks een 
sector denkbaar waarin het paradigma van de 
Verlichting (de wereld is onderzoekbaar, kenbaar 
en manipuleerbaar) zozeer is uitgenut als in de 
Nederlandse landbouw. En niettemin verkeert 
diezelfde sector in veler ogen thans in een crisis. 
De intensivering van de dierhouderij heeft tot 
productiesystemen geleid die niet langer maat-
schappelijk worden geaccepteerd. Uitstoot van 
ammoniak heeft een negatieve invloed op de 
aanwezige natuur. De bodem raakt verzadigd 
met fosfaten. De kleinschaligheid van regio’s 
staat onder druk. Veel houtwallen zijn verdwe-
nen. Alles omwille van de vooruitgang. Het suc-
ces is tot probleem geworden. De Nederlandse 
landbouw als een treffend voorbeeld van een sec-
tor die als het ware tegen het einde van de mo-
derniteit is aangelopen. Hoe kon dat gebeuren? 
Hoe moet het verder? Kan religie daarbij een rol 
spelen? En hoe verhoudt die zich dan tot mo-
derne technologie?

eeN hiStORiSChe SChetS
Hoe men het ook wendt of keert, landbouw 

is een vorm van interventie in natuurlijke syste-
men en processen. In de landbouw ontmoeten 
het domein van technologie en interventie en het 
domein van natuurlijkheid en natuurlijke proces-
sen elkaar. In primitieve samenlevingen was er 
strikt genomen nog geen sprake van landbouw 
als interventie. Het waren verzamelaars. Men ge-
bruikte de opbrengsten van natuurlijke processen 

zonder dat er sprake was van beïnvloeding. Na-
tuurlijkheid overheerste. Die natuurlijkheid was 
onlosmakelijk verbonden met afhankelijkheid. 
Men was afhankelijk van wat de natuur voort-
bracht. Die afhankelijkheid vormde een basisele-
ment in de cultuur en werd existentieel beleefd. 
Om te overleven was men overgeleverd. Men 
had zijn lot niet in eigen hand. En dus zocht men 
houvast buiten zichzelf en buiten de eigen leef-
wereld. Goden moesten gunstig worden gestemd. 
Natuurreligie vormde een belangrijk cultuur-
element.

Die situatie veranderde niet wezenlijk toen 
men zich ongeveer tienduizend jaar geleden in 
het Nabije Oosten met, zij het primitieve, vor-
men van landbouw ging bezighouden. Het mo-
ment dat men graanhalmen samenbond om die 
niet te laten bezwijken in de wind vormde het 
begin van de landbouw. Het was de eerste vorm 
van interventie in en manipulatie van natuurlijke 
processen. Zo rond 5500 voor Christus bereikte 
deze landbouwpraktijk ook West-Europa [Noor-
degraaf, 1986]. Niet langer toonde de mens zich 
geheel afhankelijk van de natuur. Niettemin ble-
ven de mogelijkheden tot beïnvloeding nog vele 
eeuwen beperkt en overheerste het gevoel van 
afhankelijkheid. Landbouw was bovenal een 
ontmoeting tussen de mens en de natuur. De re-
latie was mythisch. Er werden offers gebracht in 
de hoop op een goede oogst. Landbouw werd 
uitgeoefend in een sterk religieuze context.

In onze moderne tijd is die afhankelijkheid 
minder geworden. Zeker vanaf de jaren vijftig in 
de vorige eeuw is het vermogen tot interventie en 
manipulatie enorm toegenomen. De productivi-
teit in de landbouw steeg enorm. Men kon de 
omstandigheden naar zijn hand zetten en werd 
veel minder afhankelijk van de natuur. Wij kun-
nen het waterpeil regelen en beregenen bij 
droogte. Wij bedekken de velden met plastic om 
de oogst te vervroegen. Bij plagen blijken bestrij-
dingsmiddelen zeker zo effectief als gebedsdien-
sten. Moderne technologie stelde verder in staat 
om de werkzaamheden veel efficiënter uit te 
voeren dan met natuurlijke paardenkracht. Steeds 
minder was hulp van bovenaf nodig om een goe-
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de oogst te krijgen. Deze ontwikkeling was mo-
gelijk, doordat onze visie op landbouw verander-
de. Landbouw is in onze moderne samenleving 
een economische activiteit. Rationalisatie is de 
drijvende kracht die tot winstmaximalisatie in 
staat stelt. Nieuwe technologie leverde de brand-
stof. Maar zelfs in de huidige tijd zijn nog steeds 
uitingen van afhankelijkheid herkenbaar, al krij-
gen die steeds meer betekenis als expressies van 
een regionale cultuur en minder als voorbeelden 
van diep beleefde afhankelijkheid. Veldprocessies 
en oogstdankvieringen zijn voorbeelden.

zORg VOOR duuRzaaMheid
Bij het maken van nieuwe ontwerpen voor 

buurderijen was de uitdaging om de landbouw 
weer op het niveau van fundamentele waarden te 
doordenken. Discussie over de toekomst van de 
landbouw worden thans doorgaans gevoerd op 
het niveau van belangen. Het gaat bijvoorbeeld 
om tegenstellingen tussen landbouw- en natuur-
belangen. Dat discours dient niet om tot duur-
zame oplossingen te komen. Oplossingen hebben 
doorgaans het karakter van compromissen die de 
fundamentele onevenwichtigheden laten voort-
bestaan. Belangen vormen immers de uitdruk-
king van de wijze waarop wij thans de voedsel-
productie en het beheer van natuur en landschap 
hebben georganiseerd. Met als gevolg dat partijen 
belang erbij hebben hun positie te versterken. 
Dat nodigt uit tot een herhaling van zetten wat, 
zoals op het schaakbord, wel tot beweging maar 
niet tot wezenlijke verandering leidt. We hebben 
daardoor het zicht verloren op onderliggende 
waarden. De ambitie bij het buurderijtraject is 
juist tot een nieuwe toedeling van verantwoorde-
lijkheden te komen en een nieuwe institutie te 
ontwerpen. Uitgangspunt daarbij vormde de 
overtuiging dat ingrijpende vernieuwing nodig is 
en dat het daarbij niet vanzelfsprekend is dat de 
organisaties van eergisteren in staat zijn om de 
overstap naar overmorgen te maken. Bestaande 
instituties zijn immers de dragers van de context 
van het verleden, terwijl de uitdaging juist was 
een nieuwe context te scheppen. Dat vraagt om 
het creëren van een nieuwe waardebasis onder de 
landbouw. We zullen aangeven dat de waarden 

die in een buurderij centraal staan zeer wel religieus 
kunnen worden gefundeerd. Allereerst betreft dat 
de vraag op welke wijze zowel voedselproductie 
als beheer van het platteland duurzaam kunnen 
worden verenigd. De uitdaging was een vorm van 
sturing te vinden die de beschreven spanning tus-
sen rationalisatie en het duurzaam beheer van 
publieke goederen zou opheffen. Welk systeem 
van verantwoordelijkheidstoedeling past daarbij? 
Vervolgens was aan de orde hoe een dergelijk sys-
teem in de praktijk eruit zou kunnen zien. Welke 
organisatievorm en welke besluitvorming? We 
gaan achtereenvolgens op deze punten in.

De huidige spanning tussen de beide functies 
van landbouw wordt veroorzaakt, doordat het 
economisch deelsysteem dominant is ten opzich-
te van het ecologische en ook van het sociale 
deelsysteem. Een zelfcorrigerend mechanisme 
ontbreekt. Met als gevolg dat alles wat betekenis 
heeft maar economisch niet van waarde is, dreigt 
te worden gemarginaliseerd. Dat probleem wordt 
nog verergerd, doordat het economisch systeem 
is gericht op groei. Het werkt daardoor als het 
ware als een kankergezwel ten opzichte van de 
beide andere systemen. Voor verandering is het 
noodzakelijk dat de verhouding tussen de drie 
deelsystemen verandert. Bij het maken van de 
buurderijontwerpen is daarom gekozen voor een 
fundamentele omkering. Niet langer bepaalt het 
economische systeem de ontwikkelingsruimte, 
maar juist de eigen dynamiek en de veerkracht 
van het ecologische en het sociale systeem zijn 
bepalend. Dat betekent dat respect voor wat 
thans kwetsbaar is, voorop staat. Het kwetsbare 
wordt de maat voor ontwikkeling. Dat geldt zo-
wel in ecologisch als in sociaal opzicht. Die hou-
ding met betrekking tot het kwetsbare laat zich 
gemakkelijk bijbels duiden. Een verwijzing naar 
de Bergrede ligt voor de hand, maar ook in tal 
van parabels staat die oproep centraal.

In wezen is een nieuwe houding van de mens 
ten opzichte van de natuur aan de orde. In die 
relatie is gaandeweg dualisering opgetreden. De 
mens als heerser die omwille van winstvermeer-
dering in staat is om processen steeds meer naar 
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zijn hand te zetten. En naarmate hij daar beter in 
slaagde, was er minder aanleiding en ruimte voor 
respect, verwondering en ontzag. Landbouw werd 
gereduceerd tot een economische activiteit. Bij de 
buurderijontwerpen staat duurzaamheid voorop. 
Niet de mens als heerser maar aangesteld als be-
heerder, als herder. Met het recht van gebruik 
maar ook met de plicht tot zorgvuldig beheer. 
Zowel in de christelijke leer als in de islam is die 
notie terug te vinden. De schepping als gift van 
God. In Genesis 2:15 lezen we dat God de mens 
plaatst in de tuin van Eden om die te bewerken 
en te onderhouden. Dat dient op een verant-
woorde wijze te gebeuren. De mens heeft recht 
op benutting, maar ook de zorg om wat hem is 
toevertrouwd. De bevoegdheid tot beheer is ge-
koppeld aan de verantwoordelijkheid tot zorg-
vuldig beheer. Diezelfde gedachte vinden wij te-
rug in de Koran. Ook daar wordt de mens belast 
met de verantwoordelijkheid om de schepping 
goed te beheren. Die verantwoordelijkheid is uit-
gewerkt tot op handelingsniveau. Zo rust er een 
verbod op het omhakken van bomen en planten.

De schepping wordt ons geschonken maar de 
gift verplicht tot inzet, de gave als opgave. Het is 
dus geen gift waarbij het vrije beschikkingsrecht 
mee overgaat naar de ontvanger en naar willekeur 
van de ontvanger kan worden benut. Treffend op 
dit punt is de vermaning die Ezechiel richt tot de 
herders van Israël. Zij drinken de melk van de 
schapen, gebruiken hun wol voor kleding en hun 
vlees eten ze op. Maar om zieke dieren bekom-
meren ze zich niet. Ze weiden vooral zichzelf in 
plaats van hun schapen, zo zegt de profeet.

Giften associëren wij in onze cultuur met be-
langenloosheid. Wanneer een gever de voorwaar-
de van een tegenprestatie koppelt aan de gift, 
vinden wij dat strijdig met het karakter van de 
gift. Geven doe je onvoorwaardelijk. Maar die 
belangenloosheid geldt vooral de gever, niet de 
ontvanger. Van de ontvanger verwachten wij dat 
deze de gift op waarde schat. Daarbij gaat het 
niet alleen om de materiële waarde maar vooral 
om de symbolische waarde. Door een gift gaat de 
schenker een relatie aan met de ontvanger. Die 
relatie vraagt bevestiging. Verwaarlozing van de 

gift betekent ontkenning van de relatie. Deze 
symbolische betekenis van de gift als vestiging of 
bevestiging van een relatie acht Godbout nog be-
langrijker dan de gift als object [Godbout, 2001]. 
Door zorgvuldig met de schepping om te gaan 
bevestigen we de Godsrelatie.

VeRaNtWOORd BuRgeRSChaP
Op grond hiervan is bij de buurderijontwer-

pen ervoor gekozen burgers maximaal verant-
woordelijkheid te geven voor de voedselproductie 
en het beheer van de regio. Het uitgangspunt was 
dat een buurderij als organisatie moest worden 
ontworpen op maat van de mens. Dit in tegen-
stelling tot de beide sturingsvormen, marktwer-
king en overheidsregulering, die worden geken-
merkt door anonimiteit. In het marktsysteem 
wordt de mens gereduceerd tot economisch actor. 
Het proces van technologieontwikkeling heeft 
bij de voedselproductie een eigen dynamiek ge-
kregen. Wel of geen toepassing ervan was in we-
zen voor een ondernemer geen keuze. Stilstand 
was achteruitgang en betekende dat men in de 
marge terecht kwam en de continuïteit van het 
bedrijf op het spel zette. Met als gevolg dat de 
afhankelijkheidsrelatie omkeerde. De ontwikke-
ling van de technologie was niet langer onder-
steunend en dienend aan de mens, maar werd 
dominant. De mens werd onderworpen aan de 
systemen en structuren waarom nieuwe techno-
logie vroeg. Technologie bepaalde hoe er moest 
worden geboerd. Voor de burgers betekent het 
ontstaan van wereldwijde voedselketens dat men 
het zicht heeft verloren op wat men eet en hoe 
het voedsel wordt geproduceerd. Ook in over-
heidsbeleid is er sprake van reductie. De maat-
schappelijke werkelijkheid wordt gereduceerd tot 
een regelbare werkelijkheid. Onze regelsystemen 
reduceren mensen tot regelbare objecten. Wat 
betekenisvol is voor burgers maar buiten de for-
mele overheidsdefinities valt, is betekenisloos. De 
macht van de overheid is in essentie zingevings-
macht. Formele definities worden dwingend op-
gelegd [Wagemans, 1998].

Een dergelijke reductie staat haaks op het 
beeld dat de mens geroepen is tot ontplooiing en 
tot het dragen van verantwoordelijkheid. Veer-
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man benadrukt de uniciteit van de mens, gescha-
pen om zowel betekenisvol als verantwoordelijk 
te zijn [Veerman, 2007]. De menselijke waardig-
heid als waarde en als plicht. Daarin past niet de 
onderworpenheid aan onze regelsystemen waarin 
de wereld wordt gereduceerd tot een regelbare 
wereld. De Franse theoloog Legaut kritiseert de 
standaardiserende werking hiervan door de vraag 
te stellen hoe het toch komt dat wij mensen wor-
den geboren als origineel en vaak sterven als ko-
pie [Legaut, 1982]. Het sturingsprincipe bij 
buurderijen biedt volop kansen om de anonimi-
teit van bestaande systemen te doorbreken en 
verantwoordelijkheid weer een gezicht te geven.

Burgers verantwoordelijkheid geven voor 
voedselproductie en beheer van de regio veronder-
stelt gezamenlijkheid. De opgave voor een duur-
zaam beheer van publieke goederen als natuur en 
landschap laat zich nu eenmaal moeilijk splitsen 
in delen, maar vereist gemeenschappelijkheid. 
Die gezamenlijkheid is niet vanzelfsprekend in 
een tijd waarin individualisering hoog scoort. 
Het proces van rationalisatie is van invloed ge-
weest op sociale verbanden. In een dergelijk pro-
ces worden organisaties en samenwerkingsver-
banden steeds meer beoordeeld op hun vermogen 
tot profijt en steeds minder op hun vermogen tot 
onderlinge binding. Efficiency is het leidende 
principe. Strikt genomen houdt dat in dat ver-
banden in stand worden gehouden zolang ze pro-
fijtelijk zijn. Zodra een partij echter oordeelt dat 
het aangaan van een verband met een nieuwe 
partij meer voordelen biedt, wordt het oude ver-
band beëindigd. Aldus krijgt de maatstaf van ef-
ficiency een splitsende werking.

Om die reden is bij buurderijen gekozen voor 
een ander organisatieprincipe, namelijk wederke-
righeid. Dat betekent dat onderlinge verbonden-
heid centraal staat, maar ook dat er geen ruimte is 
voor vrijblijvendheid. Men wordt als het ware tot 
elkaar veroordeeld. In de besluitvormingsstruc-
tuur komt dat nadrukkelijk tot uitdrukking. Uit-
gangspunt is dat inzet invloed betekent. Naar-
mate iemand meer bijdraagt aan doelrealisering, 
heeft hij een grotere inbreng bij beleidsbepaling. 
Naast wederkerigheid vormde transparantie daar-

  om een belangrijk ontwerpprincipe. Het dragen 
van verantwoordelijkheid is ermee gediend dat er 
een zichtbare relatie wordt gelegd tussen gedrag 
en effect. Daarom worden besluiten in een buur-
derij genomen op het laagste niveau. Dat biedt 
duidelijkheid over ieders bijdrage aan duurzaam 
beheer en biedt minimaal mogelijkheden zich als 
‘free rider’ te onttrekken aan de gezamenlijke ver-
antwoordelijkheid.

Aldus vormen buurderijen voorbeelden van 
bestuurlijke vernieuwing. Niet langer is het de 
overheid die corrigeert waar burgers verzaken of 
die verantwoordelijkheden van burgers over-
neemt. Het produceren van voedsel en het beheer 
van publieke goederen dragen zo bij aan maat-
schappelijke integratie. Landbouw als verbin-
dingslandbouw. Bovendien bieden buurderijen 
volop gelegenheid om de potenties van landbouw 
op het vlak van zingeving te benutten. De nieuwe 
landbouw vormt aldus (wederom) een krachtige 
uitdrukking van regionale identiteit. De land-
bouw als cultuurdrager. De essentie is dat de 
nieuwe landbouw wordt opgebouwd op basis van 
wat betekenisvol is, maar wat in de context van 
technologisering zijn betekenis heeft verloren. 
We zoeken dus de oplossing bij wat buiten beeld 
is geraakt in het proces van modernisering. Het 
beheersingsdenken wordt vervangen door ont-
vankelijkheid voor wat ons inspireert.

VaN CONCePt
NaaR ReaLiSatie
Een dergelijk nieuw concept voor de land-

bouw waarin natuurlijkheid en ruimte voor zin-
geving de basis vormen wijkt nogal af van de door 
rationalisatie beheerste landbouw. Het vraagt om 
een ingrijpende vernieuwing. De ervaring leert 
dat dergelijke vernieuwingen niet gemakkelijk 
van de grond komen. We noemen enkele aan-
dachtspunten.

Op de eerste plaats mag niet automatisch 
worden vertrouwd op bestaande organisaties. Im-
mers, organisaties zoals die thans functioneren 
zijn gebaseerd op gedateerde probleemstellingen 
en ambities en op de overtuiging dat een geza-
menlijke aanpak voordelen bood. Wanneer een 
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geheel nieuwe ontwikkelingsrichting wordt ge-
kozen, ligt de vorming van nieuwe coalities voor 
de hand. Er is behoefte aan een nieuwe gezamen-
lijkheid. Maar die komt moeilijk tot stand op ba-
sis van belangen zoals die in de bestaande context 
zijn geformuleerd. Die belangen verliezen sim-
pelweg hun betekenis. In termen van zingeving 
gaat het niet om belangen, maar om onderlig-
gende waarden. Op de tweede plaats heeft het 
uitgangspunt dat zingeving belangrijk is conse-
quenties voor het veranderingsproces. Een nieu-
we landbouw zal moeten worden ontworpen op 
maat van de mens en moet een constructie wor-
den van en gedragen worden door burgers zelf. 
Een blauwdrukstrategie past daarin niet. Daar-
mee hangt een derde punt samen, namelijk het 
principe van subsidiariteit. Nodig is dat de ver-
antwoordelijkheid voor de nieuwe landbouw 
wordt georganiseerd op het laagst mogelijke ni-
veau. Wat in een buurtschap kan worden gere-
geld, hoeft niet via een Brusselse verordening te 
lopen. Dat houdt in dat deze nieuwe landbouw 
vanuit de maatschappij moet worden ontworpen. 
Dat staat haaks op de bestaande situatie waarin 
de toekomst van de landbouw voornamelijk een 
aangelegenheid is van de landbouwsector zelf.

tOt SLOt
We noemden de landbouw een voorbeeld van 

een sector die tegen het einde van de moderniteit 
aanloopt. In dat opzicht is de landbouw bepaald 
niet uniek, maar wel een treffend voorbeeld van 
een sector waarin de verbinding tussen het regel-
systeem en de onderliggende waarden wringt. Sec-
toren als de zorg en het onderwijs nodigen uit voor 
vergelijkbare exercities waarbij wordt onderzocht 
of de geldende regel- en managementsystemen 
nog dienend zijn aan de kwaliteit van zorg en on-
derwijs, of dat de verhouding is omgekeerd. Ons 
rechtssysteem vormt een ander voorbeeld. Dat 
heeft een zo gedetailleerde en formele uitwerking 
gekregen dat het nauwelijks meer toegankelijk en 
begrijpelijk is voor burgers. Rechtvaardigheid als 
waarde dreigt te worden gereduceerd tot vaardig-
heid in het recht. De omkering in de landbouw 
als metafoor voor maatschappelijke transformatie.
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5.6 Arjan Wardekker, Arthur Petersen

ReLigieuze POSitieS iN  
het kLiMaatdeBat iN de VS

he Religi-
ous Right’s 
Era Is Over” 

kopte TIME Ma-
gazine op 16 februari 

2007 [Wallis, 2007]. Op 
dit moment lijkt er in de 
VS meer ruimte te komen 
voor progressieve religi-
euze geluiden in het poli-
tieke debat. Thema’s als 
gerechtigheid en heelheid 
van de schepping staan in 
toenemende mate in de 

belangstelling. Klimaat  verandering en maatrege-
len om klimaatverandering af te remmen tre-
den steeds prominenter naar voren in het poli-
tieke debat, met vooral een religieus-ethische 
lading. Zo stelt Al Gore in zijn ‘An Inconvenient 
Truth’ dat het “deeply unethical” is om de uitstoot 
van CO2 verder te laten stijgen [Gore, 2006]. 
President Bush refereerde op 23 januari 2007 
voor het eerst in de State of the Union aan kli-
maatverandering als groot maatschappelijk pro-
bleem: “America is on the verge of technological 
breakthroughs that will enable us to live our lives less 
dependent on oil. And these technologies will help us 
be better stewards of the environment, and they will 
help us to confront the serious challenge of global cli-
mate change (Applause).” [Bush, 2007]. Gezien de 
grote invloed van religie in het Amerikaanse 
openbare leven en de belangrijke keuzen die de 

komende jaren gemaakt zullen moeten worden 
voor een mondiaal klimaatbeleid, is het interes-
sant om te bezien welke percepties er leven onder 
religieuze gemeenschappen, zowel in de VS als 
elders over het klimaatprobleem en de (tech-
nologische) oplossingsrichtingen.

Dit essay geeft een overzicht van het religi-
euze maatschappelijk debat over klimaatveran-
dering dat zich momenteel vooral in en tussen 
christelijke gezindten in de VS aan het voltrek-
ken is. Het debat en de analyse beperken zich 
echter niet tot de VS en het christendom. Eerst 
komt de perceptie van het klimaatprobleem aan 
bod en vervolgens wordt aandacht besteed aan de 
gewenste oplossingsrichtingen, inclusief de tech-
nologische component daarvan. Tot besluit wordt 
kort vooruitgeblikt waartoe dit debat in de VS 
— en ook daarbuiten — zou kunnen leiden in 
termen van klimaatbeleid.

Wie iS Wie?
In februari 2006 deden evangelische leiders 

in de VS een opvallende ‘Call to Action’ voor kli-
maatverandering [Evangelical Climate Initiative 
(ECI), 2006]. Dit recente initiatief staat niet op 
zichzelf en is ook zeker niet het eerste, al leeft het 
debat op het moment wel op. Vergelijkbare op-
roepen komen vanuit allerlei stromingen, zoals 
evangelischen [NAE, 2007; EEN, 1994; EEN, 
2005], baptisten [ABC, 1991], katholieken [USC-
CB, 2001; USCCB, 2007], quakers [QEW, 2007] 

“
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en koepelorganisaties van verschillende stromin-
gen [NRPE, 2004; WAC, 2004; MCC, 2007a; 
MCC, 2007b]. Echter, niet iedereen in de VS is 
het hiermee eens. Een aantal religieuze groepe-
ringen heeft zich gekeerd tegen de Call to Action 
en een strenger klimaatbeleid in het algemeen 
[ICES, 1999; Spencer et al., 2005; Beisner et al., 
2006; ISA, 2007].

Het debat wordt ook in andere arena’s ge-
voerd. Klimaatverandering is al jaren een thema 
in het ‘algemene’ debat, dat wil zeggen de alge-
mene publieke opinie (waar religieuze visies ui-
teraard ook een rol spelen). Daarnaast besteden 

religieuze groepen in andere landen ook aan-
dacht aan klimaatverandering, bijvoorbeeld in 
Australië [AEA, 2007], Engeland [Black, 2005] 
en Nederland [Klimaatplan, 2006; Nieuws.nl, 
2007], en op internationaal vlak, vooral vanuit de 
World Council of Churches [WCC, 2002; Hall-
man, 2005; Robra, 2006]. Hier lijkt echter veel 
minder sprake te zijn van een openlijk debat tus-
sen religieuze groepen van voor- en tegenstan-
ders van klimaatbeleid. Andere religies laten zich 
ook uit over klimaatverandering. Op internet zijn 
opiniestukken te vinden vanuit bijvoorbeeld het 
jodendom [COEJL, 2001; Stone, 2007], de islam 
[Salaam, 2001; Khalid, 2003; Hassan, 2006], en 

Figuur 1 Religieuze opinies over klimaatverandering.
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inheemse tradities [ICT, 2006]. Joden trekken 
daarnaast veel met de christenen mee, bijvoor-
beeld in ‘interfaith’-initiatieven. Het ‘Forum on 
Religion and Ecology’ biedt een interessant over-
zicht van visies van verschillende religies op eco-
logie in het algemeen [FORE, 2004]. Deze zaken 
zullen waar relevant ter illustratie gebruikt wor-
den.

kLiMaatVeRaNdeRiNg: 
ViSieS OP het PROBLeeM
Klimaatverandering wordt in de religieuze 

discussies gepositioneerd als een morele/ethische 
kwestie. Religieuze gemeenschappen in de VS en 
wereldwijd hebben zich vaker geroerd in het po-
litieke proces rondom dergelijke kwesties. Be-
kende voorbeelden zijn mensenrechten, discrimi-
natie, abortus en euthanasie [Harden, 2005; ECI, 
2006; Ekklesia, 2006; Stults, 2006; Wallis, 2007]. 
Milieu lijkt te verschillen van andere ‘urgente 
morele kwesties’, omdat “het niet draait om de re-
latie tussen mensen, maar tussen mensen en natuur.” 
[McKibben, 1999]. Dit is echter, zeker voor kli-
maatverandering, maar deels het geval. De zorg 
voor de schepping is inderdaad belangrijk, maar 
het zwaartepunt van het debat ligt op de zorg 
voor de naaste.

De tuin: mooie wildernis of strakke paden?
De ‘Evangelical Call to Action’ en veel andere 

opiniestukken beginnen hun verhaal met de stel-
ling dat er wetenschappelijke overeenstemming 
is over door mensen veroorzaakte klimaatveran-
dering, en dat de gevolgen hiervan groot en nega-
tief zijn. Tegenstanders van streng klimaatbeleid 
gaan hier tegenin. Zij zien geen overeen
stemming, beperkte en natuurlijke temperatuur-
stijging, en beperkte en niet alleen negatieve ge-
volgen. Beide partijen verwijzen naar weten-
schappelijke rapporten en instellingen en ont-
plooien gezamenlijke initiatieven met weten-
schappers. Enquêtes en ondertekening van de 
Call to Action door veel (maar niet alle) promi-
nente leiders laten zien dat veel evangelischen de 
aanpak van klimaatverandering belangrijk vinden.

Schadelijke gevolgen van klimaatverandering 
voor de natuur is een van de zaken die als moreel 

onacceptabel beschouwd worden. De Call to Ac-
tion stelt: “Dit is Gods wereld en schade die we 
berokkenen aan Gods wereld is een misdaad tegen 
God zelf.” [ECI, 2006]. De mens is deel van de 
schepping en door God aangesteld als rentmees-
ter om voor de rest van de schepping te zorgen. 
Zorg voor het milieu wordt beschreven als ‘crea-
tion care’ of ‘environmental/climate stewardship’. 
Veel groepen benadrukken ook de onderlinge af-
hankelijkheid van al het leven in de schepping, 
inclusief de mens, en waarschuwen ervoor dat die 
natuurlijke balans in gevaar komt. Dit komt te-
vens naar voren in inheemse religies en lijkt goed 
te passen bij oosterse levensvisies. En ook de is-
lam ziet de mens als onderdeel van de schepping; 
zij legt daarbij de nadruk op de verantwoordelijk-
heid van de mens om voor de wereld te zorgen, 
op het eerste gezicht sterker dan bij het christen-
dom/jodendom.

De tegenbeweging onderschrijft het eige-
naarschap van God en rentmeesterschap van de 
mens, maar stelt de mens meer centraal: “Mensen 
komen eerst in Gods geschapen rangorde, en voorrang 
moet worden gegeven aan mensen en menselijke ont-
wikkeling.” [Hagerty, 2006]. De discussie over de 
verhouding tussen God, mens en natuur is een 
van de meest opvallende verschillen tussen het 
‘religieuze’ en het ‘algemene’ debat. Ook daar zijn 
zorg voor milieu/natuur en de verhouding tussen 
mens en natuur thema’s. Echter, deze punten tre-
den minder op de voorgrond en het draait vooral 
om bewaren voor het nageslacht en minder om 
de moreel-religieuze verantwoordelijkheid en rol 
van de mens [Wardekker, 2004]. Een groep in de 
religieuze tegenbeweging stelt dat de taak van de 
mens is om “de aarde te onderwerpen en vullen” en 
de “wildernis te veranderen in een tuin.” [Spencer 
et al., 2005]. De mens is medeschepper en men-
selijke ontwikkeling is een zegen, geen bedrei-
ging, voor de aarde. Ze stellen dat God de aarde 
nooit zo gemaakt zou hebben dat de mens deze 
gemakkelijk kapot kan maken, en dat God een 
gezonde natuur en menselijke ontwikkeling niet 
als onverenigbaar heeft bedoeld. Anderen stellen 
dat God de aarde “goed” geschapen heeft. Het is 
de taak van de mens deze “tuin van God” (de wil-
dernis) zo goed mogelijk te bewaren. Beide groe-
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pen gebruiken het beeld van een ‘tuin’, maar vul-
len dit radicaal anders in.

In de opiniestukken die streng beleid beplei-
ten, zijn ruwweg twee zienswijzen te zien. De ene 
is meer gericht op ontwikkeling, overconsumptie 
en verspilling als bedreiging. Een enkeling spreekt 
zelfs van “ontschepping” [McKibben, 1999]. De 
andere zienswijze is hoopvoller en stelt (net als de 
sceptici) dat God ontwikkeling en milieu niet als 
onverenigbaar bedoeld heeft. Dit wordt gezien als 
hoop en aansporing dat het beter kan en moet.

Ons afval, hun problemen
Naast beschadiging van natuur baren ook ef-

fecten op mensen zorgen, zoals meer droogten en 
overstromingen, hittegolven, vermindering van 
voedselproductie, hevigere orkanen, hongers-
nood, verspreiding van ziekten, en een toename 
van het aantal slachtoffers, vluchtelingen en ge-
welddadige conflicten als gevolg daarvan. Veel 
bronnen richten zich hierbij vooral op ontwik-
kelingslanden: het wordt als moreel onacceptabel 
gezien dat deze de ernstigste gevolgen te verwer-
ken krijgen van een probleem dat vooral door de 
rijke landen veroorzaakt is. Een belangrijk extra 
punt hierbij is dat ontwikkelingslanden minder 
goed in staat zijn zich aan te passen aan klimaat-
verandering dan ontwikkelde landen. De Call to 
Action stelt: “We worden opgeroepen om onze naas-
te lief te hebben, anderen te behandelen zoals we zelf 
behandeld zouden willen worden, en voor de min-
sten van hen te zorgen en hen te beschermen.” [ECI, 
2006]. Behalve de effecten op ontwikkelingslan-
den is er ook zorg over de gevolgen voor toekom-
stige generaties. De keuzen die we nu maken, 
bepalen in welke wereld zij komen te leven. Dit is 
ook een belangrijk punt in het ‘algemene’ debat 
[Wardekker, 2004]. In het huidige ‘religieuze’ de-
bat ligt hierop iets minder nadruk: ontwikke-
lingslanden lijken moreel urgenter gevonden te 
worden. In dit kader heeft men het over “envi-
ronmental justice”; een zaak van sociale recht-
vaardigheid. Dit lijkt in het recente debat een 
centrale rol te vervullen, nog sterker dan zorg 
voor de schepping. Voor de VS zelf is klimaatver-
andering ook een probleem, bijvoorbeeld vanwe-
ge schade door natuurrampen in eigen land en 

veiligheidsgevolgen van een toename van vluch-
telingen en conflicten door natuurrampen elders. 
Tegenstanders delen de motieven en zorg voor de 
naaste, maar stellen: “Het maakt weinig uit hoe 
goed we iets bedoelen, als wat we doen degenen die 
we willen helpen juist schade berokkent.” [ISA, 
2007]. Streng beleid, zo wordt gesteld, heeft wei-
nig effect op het klimaat, maar is zeer schadelijk 
voor de armen, zowel in ontwikkelingslanden als 
in eigen land.

kLiMaatVeRaNdeRiNg: 
ViSieS OP de OPLOSSiNgeN
De religieuze discussie over klimaatverande-

ring draait vooral om morele aspecten van de 
kwestie. Opiniestukken blijven vaak algemeen 
over welke oplossingen zij zien. Ze gaan zelden 
in op zaken als religieuze aspecten van specifieke 
technologieën. De belangrijkste ethische discus-
sie draait om de interacties tussen klimaat, ont-
wikkeling en klimaatbeleid. Zowel voor- als te-
genstanders van streng beleid zijn begaan met het 
‘lot van de armen’, maar verschillen in mening 
over waarbij zij het meeste baat hebben.

Beleid, technologie en andere initiatieven
De Call to Action begint zijn visie op de op-

lossingen met de stelling dat actie urgent is, om-
dat gevolgen nu al te voelen zijn en omdat keuzen 
de uitstoot voor een lange tijd vastleggen door de 
levensduur van technologieën.

Vrijwel alle bronnen presenteren opties om 
klimaatverandering tegen te gaan. Veel bronnen 
noemen algemene zaken, zoals energie-efficiënte, 
energie uit hernieuwbare bronnen (groene ener-
gie), technologieën die weinig CO2 uitstoten, en 
hybride voertuigen. Anderen presenteren ‘tips’ en 
‘succesverhalen’ van bedrijven, kerken en indivi-
duen, waarin specifiekere opties genoemd worden. 
Opiniestukken bevelen doorgaans een ‘pakket’ van 
aanpakken aan. Het evangelische initiatief bij-
voorbeeld richt zich zowel op overheidsregule-
ring als op technologie en innovatie. De critici 
ervan zien meer in een combinatie van adaptatie 
en economische ontwikkeling en technologie. 
Wat de strategie voor de nationale overheid be-
treft wordt in recente initiatieven vooral gewezen 
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op “kosteneffectieve, marktgebaseerde mechanis-
men” zoals ‘cap-and-trade’ (een plafond stellen 
voor emissies met daarbinnen verhandelbare 
rechten om uit te stoten). De ‘Climate Ste-
wardship and Innovation Act’ [Lieberman et al., 
2007] van de Amerikaanse senatoren McCain en 
Lieberman wordt in het bijzonder genoemd als 
een goede optie. Dit vermindert emissies door 
“een bedrijfsvriendelijk cap-and-trade programma, 
dat investeringen in energie-efficiënte en hernieuw-
bare energie aanspoort, wat de economie van de VS 
efficiënter maakt en onze afhankelijkheid van bui-
tenlandse bronnen van energie vermindert.” [EEN, 
2005]. Religieuze gemeenschappen zien ook een 
belangrijke rol voor zichzelf. Ze kunnen het ‘goe-
de voorbeeld’ geven door te letten op energie-ef-
ficiëntie in het kerkgebouw, het geven van educa-
tie over klimaat en energiebesparing aan hun 
leden, en te pleiten voor duurzaamheid bij bur-
gers, overheid en bedrijfsleven. Interessante voor-
beelden zijn de campagne ‘What Would Jesus 
Drive?’, het aandeelhoudersinitiatief ‘Interfaith 
Center on Corporate Responsibility’ en ‘The Re-
generation Project’ met de ‘Interfaith Power and 
Light’-campagne met veel religieuze groene 
energieleveranciers in de Amerikaanse staten (zie 
bijv. [Stults, 2006]).

Wie krijgt de rekening?
Critici van het evangelische initiatief zijn 

sterk tegen drastische stappen om klimaatveran-
dering tegen te gaan. Ze zijn van mening dat 
streng beleid erg schadelijk kan zijn voor de ar-
men1, bijvoorbeeld omdat het beperken van ener-
gieconsumptie vereist dat de prijs ervan stijgt. Dit 
kan leiden tot stijgende prijzen van andere goe-
deren en een beperking van de economische 
groei. Daarnaast stellen ze dat het Evangelical 
Climate Initiative “de armen vraagt hun claims op 
moderne technologie, die essentieel is voor een betere 
toekomst voor henzelf en hun kinderen, op te geven of 
in ieder geval uit te stellen.” [Beisner et al., 2006]. 
Dit gebeurt dan door het verzet tegen groei in 

het gebruik van goedkope (fossiele) energie en 
een soort van ‘eco-imperialisme’. In eigen land 
krijgen armen het moeilijk door gestegen kosten 
op een toch al beperkt budget, verlies van werk-
gelegenheid en beperking van energiegebruik 
voor essentiële zaken als verwarming en aircon-
ditioning, wat weerbaarheid tegen weersextremen 
kan verminderen. In ontwikkelingslanden ver-
traagt het de ontwikkeling door verslechtering 
van de wereldeconomie en het minder beschik-
baar zijn van goedkope, betrouwbare energie. Ze 
stellen dat ontwikkeling en economische groei 
mensen beter in staat stelt zich aan te passen aan 
de gevolgen van klimaatverandering, en hen te-
gelijk ook weerbaarder maakt tegen allerlei an-
dere problemen en natuurrampen. Hiernaast wij-
zen ze erop dat “rijkere samenlevingen meer in staat 
en bereid zijn om geld uit te geven om de natuurlijke 
omgeving te beschermen en verbeteren dan armere 
samenlevingen.” [ISA, 2007]. Visies onder tegen-
standers van streng beleid variëren van het niet 
hinderen van economische groei en het aanpas-
sen aan de gevolgen van klimaatverandering tot 
het stimuleren van groei en technologische ont-
wikkeling, waardoor mensen zich beter kunnen 
beschermen en de emissies ook omlaag gaan. 
“Door het exporteren van geavanceerde technologie, 
zouden ontwikkelde landen ontwikkelingslanden 
helpen met het verbeteren van hun milieukwaliteit 
en hen in staat stellen om welvarender, gezonder en 
veiliger te worden.” [Spencer et al., 2005]. Voor-
standers van streng beleid lijken deze zorgen te 
delen: “We moeten onderscheid maken tussen de ‘luxe-
emissies van de rijken’ en de ‘overlevingsemissies van 
de armen’.” [Hallman, 2005]. Ze leggen de ver-
antwoordelijkheid bij de rijke landen en stellen 
voor om de milieugevolgen van ontwikkeling te 
beperken door geavanceerde technologie met ont-
wikkelingslanden te delen. Op de gevolgen voor 
de armen in eigen land gaan deze bronnen zelden 
specifiek in, al zijn ze vaak hoopvol over de effec-
ten van duurzame technologie op de economie in 
eigen land. Een optie die wel genoemd wordt is 

1 De bronnen specificeren bij het verwijzen naar ‘de armen’ vaak niet of het gaat om armen in eigen land of elders in 
bijvoorbeeld ontwikkelingslanden. Meestal wordt het begrip door elkaar gebruikt.
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VEILIGE REGIO
‘BOTSENDE BESCHAVINGEN’
CULTURELE VERSCHILLEN
NEW YORK, 11-9-2001

GENIETEN: HET EIGEN GEWETEN IS 
MAATGEVEND. IEDEREEN IS ZELF VERANT-
WOORDELIJK

MONDIALE MARKT
‘END OF HISTORY’
VRIJHANDEL, HI-TECH
BERLIJN, 1989

PRESTEREN: HEBZUCHT EN EERZUCHT ZIJN 
DE MOTOR ACHTER VOORUITGANG EN GELUK, 
BEWEEG MEE

EFFICIËNTIE

ZORGZAME REGIO
‘SMALL IS BEAUTIFUL’
ZELFVOORZIENING
SEATTLE, 1999

OPOFFERING EN LIJDEN ZIJN NODIG OM 
LATER GELUKKIG TE KUNNEN WORDEN

VERDELING SOLIDARITEIT

MONDIALE SOLIDARITEIT
‘OUR COMMON FUTURE’
VN-COÖRDINATIE
RIO DE JANEIRO, 1992
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Tabel 1 Religieuze discoursen in het klimaatdebat.

Figuur 2 Wereldbeelden: verschillende visies en voorkeuren over kwaliteit van leven [naar Rob Maas in Wardekker en 
Van der Sluijs, 2006].

DISCOURS

BEWAREND 
RENTMEESTERSCHAP

ONTWIKKELEND 
RENTMEESTERSCHAP

ONTWIKKELEND BEWAREN

WERELDBEELDEN

MONDIALE SOLIDARITEIT EN 
ZORGZAME REGIO

MONDIALE MARKT EN VEILIGE 
REGIO

MONDIALE MARKT EN MONDIALE 
SOLIDARITEIT

BESCHRIJVING

DE SCHEPPING IS ‘GOED’ 
GESCHAPEN. DEZE ‘TUIN VAN 
GOD’ MOET ZO GOED MOGELIJK 
BEWAARD WORDEN. TECHNO-
LOGIE KAN HIERVOOR EEN 
BEDREIGING ZIJN.

WE MOETEN DE AARDE VULLEN 
EN ONDERWERPEN, EN DE 
WILDERNIS VERANDEREN IN 
EEN TUIN. TECHNOLOGIE EN 
ONTWIKKELING ZIJN HIERVOOR 
NOODZAKELIJK.

DE SCHEPPING IS ‘GOED’ EN 
MOET BEWAARD WORDEN. GOD 
HEEFT ONTWIKKELING EN 
BEWAREN NIET ALS 
ONVERENIGBAAR BEDOELD, 
MAAR ONS DE CREATIVITEIT 
GEGEVEN OM OPLOSSINGEN TE 
VINDEN. TECHNOLOGIE KAN 
ONS HIERBIJ HELPEN.
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het vergroten van fondsen voor het ‘Low Income 
Energy Assistance Program’ [QEW, 2007].

WeReLdBeeLdeN
Het Milieu- en Natuurplanbureau (MNP)

gebruikt al enkele jaren het concept van ‘wereld-
beelden’ om besluitvormers van wetenschappelij-
ke informatie te voorzien en het politieke debat 
over duurzame ontwikkeling te bevorderen. Bij 
MNP wordt duurzame ontwikkeling geanaly-
seerd als ‘het streven naar een rechtvaardig ver-
deelde en continueerbare kwaliteit van leven van 
alle mensen wereldwijd’. Wat ‘kwaliteit van leven’ 
ten diepste bepaalt, raakt aan religieuze en exis-
tentiële vragen (Figuur 2).

De vier wereldbeelden die MNP gebruikt 
zijn ook in de religieuze discussies te herkennen. 
De opiniestukken bevatten oproepen tot sober-
heid, mondiale solidariteit en samenwerking om 
het probleem op te lossen, geloof in de kracht van 
economische groei en nieuwe technologie, en 
vertrouwen in aanpassingsmogelijkheden voor 
klimaatverandering. De meeste zienswijzen be-
vatten elementen uit verschillende wereldbeel-
den. Op zich is dit niet verrassend: de wereld-
beelden zijn stereotypen. Er lijkt echter ook een 
andere reden te zijn: de vorming van coalities. 
Mensen met verschillende visies werken in een 
groep samen, proberen met hun opiniestukken 
anderen (met mogelijk andere meningen) aan te 
spreken, en zoeken aansluiting bij andere interes-
segroepen. Er zijn ruwweg drie zienswijzen te 
zien in het debat, elk op het grensvlak van twee 
wereldbeelden (Tabel 1). Tegenstanders van 
streng beleid richten zich op wat ‘ontwikkelend 
rentmeesterschap’ genoemd kan worden. Voor-
standers variëren van ‘bewarend rentmeester-
schap’ tot ‘ontwikkelend bewaren’. Dit laatste lijkt 
vooral in de recente evangelische initiatieven de 
boventoon te voeren.

ReFLeCtie eN CONCLuSieS
Klimaatverandering lijkt als onderwerp steeds 

meer te leven in de religieuze gemeenschap, zowel 
in de VS als in de rest van de wereld. Vanuit ver-
schillende stromingen komen er oproepen aan de 

politiek om meer aandacht hieraan te besteden. 
Tegengeluid is er ook. In de VS plaatsen enkele 
joods-christelijke groepen kritische kant teke-
ningen bij deze oproepen en bij klimaatbeleid als 
geheel. De discussie is vooral moreel getint en 
draait om vraagstukken als de verhouding tussen 
mens, natuur en God en om de zorg voor de naas-
te. In de standpunten zijn verschillende wereld-
beelden te herkennen. Belangrijke zienswijzen 
zijn: bewarend rentmeesterschap, ontwikkelend 
rentmeesterschap en ontwikkelend bewaren. In 
deze visies is technologie respectievelijk een be-
dreiging, noodzaak of hoop. De meeste opinie-
stukken stellen dat God de aarde als ‘goed’ gescha-
pen heeft en dat de mens de taak gekregen heeft 
deze intact te houden (rentmeesterschap). Kli-
maatverandering bedreigt de schepping en is daar-
om moreel onaanvaardbaar. Daarnaast krijgen de 
armen met de grootste gevolgen te maken, terwijl 
de oorzaak van het probleem bij de rijken ligt. 
Ontwikkelde landen hebben daarom de morele 
plicht dit te voorkomen (sociale rechtvaardigheid). 
Oplossingsrichtingen variëren van gedragsveran-
dering tot stimulering van duurzame technologie 
en gerichte overheidsinitiatieven. In de recente 
stukken lijkt vooral een cap-and-tradeprogramma 
steun te krijgen. Geloofsgemeenschappen nemen 
een actieve rol aan in het geven van het goede 
voorbeeld, het pleiten voor beleid, en door educatie 
van hun leden. Hoewel de visies op de oorzaken, 
ernst en oplossingen van klimaatverandering sterk 
verschillen, zijn er ook overeenkomsten. Een ro-
buuste beleidsstrategie (wat betreft draagvlak in de 
religieuze gemeenschap) zal de effecten van kli-
maatbeleid op armen in eigen land en ontwikke-
lingslanden in het oog moeten houden.

Het religieuze debat vormt een interessante 
toevoeging aan het ‘algemene’ maatschappelijk de-
bat. Het brengt specifiek de morele aspecten boven 
tafel, die in het algemene debat een meer verbor-
gen rol spelen. Daarnaast speelt de verantwoorde-
lijkheid voor de gevolgen van ons handelen in an-
dere regio’s hier een hoofdrol, terwijl in het 
algemene debat de nadruk ligt op zorg voor toe-
komstige generaties. Het eerste is echter bij de 
vorming van (inter)nationaal klimaatbeleid van 
groot belang.
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Hoewel milieu momenteel nog geen door-
slaggevend onderwerp lijkt te zijn bij de voor 
christelijk rechts aansprekende politici, vinden er 
breder in de maatschappij discussies plaats met 
bijdragen vanuit religieuze visies die zullen leiden 
tot een grotere druk op de Amerikaanse politiek 
om mee te doen met een stevig internationaal 
klimaatbeleid. Die druk komt op dit moment uit 
veel hoeken tegelijk [The Economist, 2007a; The 
Economist, 2007b], ook in de vorm van onwaar-
schijnlijke coalities (gezamenlijke spotjes van 
evangelischen met Fortune 500 bedrijven en de 
milieubeweging [Gunther, 2006]). Daarnaast ge-
bruiken progressieve politici in toenemende mate 
een religieus vocabulaire (niet alleen bij klimaat-
verandering). Op federaal niveau zijn inmiddels 
verschillende vergaande voorstellen voor cap-
and-trade-systemen in omloop. De belangrijkste 
presidentskandidaten van beide partijen noemen 
milieu als belangrijk thema en zijn van plan om 
een streng klimaatbeleid te gaan voeren. Het 
blijft natuurlijk de vraag hoe vergaand het Ame-
rikaanse klimaatbeleid in wording daadwerkelijk 
zal zijn. Klimaat is nu vooral een populair thema 
en wordt daarom opgepikt door politici, maar om 
tot maatregelen te komen zullen politici wel de 
druk van lobbygroepen van tegenstanders van 
klimaatbeleid moeten (blijven) weerstaan.
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5.7
Liturgische duurzaamheid en netwerken van  
vertrouwen

Christiaan Hogenhuis

RuiMeNd VaN NOORd NaaR zuid

 

oals we vooral 
sinds de jaren ze-
ventig van de vo-

rige eeuw weten — 
het beroemde rapport 

van de Club van Rome 
— zijn er fysieke en ecolo-

gische grenzen aan de groei. 
Daarop wordt door men-

sen die duurzaamheid 
echt serieus willen 
nemen vaak radi-
caal gereageerd. 
‘Stop de groei!’, of 

zelfs: ‘Laat de economie krimpen’. Als het vraag-
stuk van mondiale gerechtigheid erbij wordt be-
trokken, wordt een dergelijk oproep met nog 
meer kracht gedaan waar het gaat om de economieën 
in het Noorden. ‘Wij’ moeten versoberen om 
ruimte te maken voor mensen in het Zuiden. 
Dergelijke geluiden zijn ook regelmatig te be-
luisteren in een kerkelijk, gelovig of theologisch 
discours en worden dan nogal eens zwaar aan-
gezet in termen van schuld. Hun effect is vaak 

averechts. Ze worden te gemakkelijk weggehoond 
als naïef, onrealistisch en ideologisch.

Hoezeer we de schepping, toekomstige gene-
raties en mensen in het Zuiden ook een goed 
hart toedragen, met alleen een schuldbewuste 
oproep tot versobering komen we er niet. Een 
dergelijke benadering kon wel eens nauw samen-
hangen met de gereserveerde houding ten op-
zichte van technologie die in kerken en in maat-
schappijkritische groepen is waar te nemen.1 Met 
nieuwe technologie kan immers binnen de min 
of meer vaste fysieke grenzen van de natuur meer 
‘nut’ uit de natuur gehaald worden. En dat bete-
kent mondiaal gezien in feite economische groei 
en dus minder noodzaak tot versobering, al blijft 
daarbij nog in het midden in welke termen nut 
en economische groei gemeten worden, hoe 
groot die groei is en hoe die groei over Noord en 
Zuid verdeeld wordt. Omgekeerd wordt in de 
wereld van technologie soms wat meesmuilend 
gedaan over religie en spiritualiteit. In dit essay 
wil ik echter betogen dat technologie en theolo-
gie — of beter: een verantwoorde technologische 

1 In kerken betreft de reserve tegenover nieuwe technologie misschien in de eerste plaats medische technologieën en 
biotechnologie. Maar ook andere technologie wordt soms weggezet als een hoogmoedige machtsgreep op de schepping. 
Dat is overigens niet altijd zo geweest. De geschiedenis van het christendom heeft het een en ander bijgedragen aan de 
opkomst van natuurwetenschap en technologie. Denk aan de rol van verschillende kloosterorden in de introductie van 
nieuwe technieken, hun positieve waardering van handwerk en de bekende bijbeltekst dat de aarde bewerkt en bewaard 
moet worden. Zie ook [Koelega en Drees, 2000].
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praktijk en een serieuze religieuze praktijk — elkaar 
nodig hebben met het oog op mondiale duurzame ont-
wikkeling.2

het kLiMaatPLaN
Laten we eens zo’n praktijk van dichtbij be-

kijken: het Klimaatplan van ICCO en Kerk in 
Actie3. Het Klimaatplan is opgezet om een prak-
tische bijdrage aan de vermindering van het pro-
bleem van klimaatverandering te leveren. Het is 
gebaseerd op de drieslag ‘verminderen’ (van het 
energiegebruik), ‘veranderen’ (van het gebruik 
van fossiele energie naar ‘groene energie’) en ‘ver-
goeden’. De waarden duurzaamheid en gerech-
tigheid worden in het Klimaatplan vertaald in 
ieders gelijke recht — intragenerationeel èn in-
tergenerationeel — op een gelijk aandeel in het 
gebruik van de ‘global commons’ die de atmosfeer 
is. Dit leidt tot een duurzaam en rechtvaardig 
maximum niveau van emissies van broeikasgas-
sen in de orde van 2 ton CO2 per persoon per 
jaar. Mensen in het rijke deel van de wereld zit-
ten echter als gevolg van een excessief gebruik 
van fossiele brandstoffen ruimschoots boven dit 
emissieniveau. Vooral mensen in het Zuiden lij-
den onder de gevolgen van de klimaatverande-
ring die dit veroorzaakt, terwijl zij als gevolg van 
armoede ver onder dit maximale emissieniveau 
blijven en daarmee het Noorden in feite een eco-
logische dienst bewijzen; anders zou de klimaat-
verandering immers nog verder zijn voortge-
schreden. Gerechtigheid vereist nu in de eerste 
plaats dat mensen in het Noorden hun emissies 
omlaag brengen door hun energiegebruik te ver-
minderen en te veranderen, en in de tweede 
plaats dat zij naar de mate dat zij boven het duur-

zame en rechtvaardige emissieniveau zitten, 
mensen in het Zuiden een vergoeding bieden 
voor de dienst die zij leveren. Een vergoeding die 
zij kunnen gebruiken om te investeren in ‘schone 
welvaart’.4

In de onderdelen ‘verminderen’ en ‘verande-
ren’ speelt technologie een belangrijke rol. Er 
wordt immers niet simpelweg alleen opgeroepen 
tot gedragsverandering — het bekende ‘zet de 
thermostaat een graadje lager’ e.d. — maar tot 
investeren in energiezuiniger apparatuur en over-
gang op schonere, hernieuwbare energiebronnen. 
Zonder die inzet van nieuwe technologie is het 
klimaatprobleem realistisch gezien niet hanteer-
baar. Dat geldt in feite voor het hele vraagstuk 
van duurzame ontwikkeling, zeker als men reke-
ning wil houden met mondiale gerechtigheid. 
Zonder technologische vernieuwing staan we 
voor de noodzaak van economische krimp, in het 
Noorden maar al snel ook in het Zuiden. Als we 
grofweg proberen te becijferen waarop een der-
gelijke economische krimp in het Noorden neer-
komt, moeten we al snel concluderen dat het 
weinig realistisch lijkt dat een samenleving daar-
voor min of meer vrijwillig zal kiezen, zelfs niet 
na zware morele appèls zoals die van Al Gore.5

De als het ware religieuze praktijk van het 
Klimaatplan heeft dus technologie en innovatie 
nodig. Omgekeerd vormt het morele en óók reli-
gieuze verhaal van duurzaamheid èn gerechtig-
heid de broodnodige motivatie tot de ‘technolo-
gische praktijk’ van het kiezen voor, en investeren 
in schonere technologie en dito energiebronnen. 
Daarbij komt dat deze verantwoorde technologi-

2 Daarbij vat ik religie — van ‘binnenuit’ gezien, of liever: geloof — op als een zich onontkoombaar aangesproken weten 
door een ervaring van ‘iets’ dat jezelf overstijgt of door een traditie waarin dergelijke ervaringen van andere mensen 
worden overgeleverd. Dat uit zich in rituelen, verhalen e.d. èn in praktijken van goed leven en goed handelen. Waar het 
gaat om de christelijke traditie staan in die praktijken — of laten we voorzichtig zijn in het discours over die praktijken — 
begrippen als gerechtigheid en recenter duurzaamheid centraal.
3 Zie www.klimaatplan.nl
4 De nadruk op emissiereductie vóór betaling èn de nadruk op duurzame ontwikkeling in het Zuiden maakt dat het 
Klimaatplan zich onderscheidt van veel CO2-compensatieschema’s.
5 Zie volgende pagina voor voetnoot.
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sche praktijk onvoldoende is om mondiale duur-
zaamheid en gerechtigheid te bereiken. De praktijk 
van ‘vergoeden’ zoals die in het Klimaatplan is 
opgenomen, vormt daarop een noodzakelijke 
aanvulling. En ook deze praktijk wordt gedreven 
door het morele en religieuze verhaal van duur-
zaamheid en gerechtigheid.

De betekenis van religie voor duurzame tech-
nologie ligt echter nog op een fundamenteler ni-
veau dan het niveau van dit waardendiscours. Om 
dat te verduidelijken moeten we iets preciezer 
kijken naar de verhouding tussen technologie, 
economie, welvaart, welzijn en duurzaamheid. 
En ook in dit vervolg biedt het Klimaatplan een 
goed voorbeeld.

de COMPLexe ReLatie tuSSeN 
teChNOLOgie eN eCONOMie
Technologische innovatie is niet alleen een 

— gedeeltelijke — oplossing voor de spanning 
tussen duurzaamheid en ontwikkeling of econo-
mische groei, maar is ook nauw met economische 
groei verbonden. Technologische innovatie is een 
motor van economische groei omdat ze nieuwe 
productieve activiteiten oproept die economisch 
zijn uit te baten en de productiviteit van bestaan-
de activiteiten vergroot, waarmee kosten bespaard 
en omzet, winsten en marktaandeel vergroot 
kunnen worden. In de tweede plaats stimuleert ze 
economische groei doordat ze vaak nieuwe be-
hoeften uitlokt die de wens tot inkomensstijging 
voeden. Omgekeerd is technologische innovatie 
ook sterk afhankelijk van economische groei; mis-
schien niet noodzakelijk, maar wel in de praktijk. 

Innovatie speelt zich over het algemeen af in een 
context van (financiële) economische groei. Tech-
nologische innovatie vergt immers risicodragende 
investeringen. Dergelijke investeringen zijn in 
een stationaire economie niet onmogelijk, maar 
voor investeerders wel minder aantrekkelijk en 
daardoor minder waarschijnlijk. Mondiale finan-
ciële economische groei (groei van de mondiale 
geldhoeveelheid) is daarom een min of meer on-
vermijdelijk smeermiddel voor technologische 
innovatie; op die manier wordt financiële ruimte 
gemaakt voor de afzet van nieuwe, adequatere en 
vaak duurdere technologie, waarmee de investe-
ring weer kan worden terugverdiend. Fysiek en 
ecologisch gezien is een dergelijke groei geen 
probleem, zoals we zagen, zolang deze zich 
slechts uit in gebruik en of consumptie van de 
nieuwe, schonere en efficiëntere technologie of 
producten in plaats van in consumptie van meer 
van de bestaande ‘vieze’ en materiaalintensieve 
producten.

Of dat gebeurt is geen technologische vraag, 
maar in de eerste plaats een economische, poli-
tieke en sociale vraag. Het is een vraag voor con-
sumenten, producenten, burgers en politici. Prin-
cipieel en kort door de bocht gesteld zijn 
technologische innovatie en economische dyna-
miek veranderbaar in de richting van meer duur-
zaamheid. Het gaat immers in al deze gevallen 
om ‘mensenwerk’. Maar omdat het hier om col-
lectief mensenwerk gaat, waarin talloze actoren 
hun rol spelen, is er net als bij alle complexe pro-
cessen geen sprake van volledige stuurbaarheid 
(vgl. [Hogenhuis en Koelega, 1996]). In feite 

5 Ruwweg bezit de rijke 20% van de wereldbevolking in het Noorden 80% van de welvaart in de wereld (gemeten in 
termen van nationaal inkomen e.d.), zodat de overige 80% ongeveer 20% van de welvaart bezitten. Willen we dat door 
alleen herverdeling gelijktrekken, dan vergt dat een daling van de welvaart met een factor 4 in het Noorden. Verrekenen 
we ook nog een bevolkingsgroei van ongeveer 50% in deze eeuw, dan komen we uit op een daling met een factor 6. Dat 
zou een daling tot het welvaartsniveau van Nederland in de jaren 1920–1940 zijn, even afgezien van het feit dat de 
welvaart sinds die jaren door technologische vernieuwingen óók sterk van karakter veranderd is. Het is niet alleen de 
vraag of een dergelijke daling ook maar enigszins aanvaardbaar is voor mensen in het Noorden, het is ook zeer de vraag 
of mensen in het Zuiden met een dergelijk welvaartspeil op langere termijn genoegen zullen nemen, wetend dat rijke 
landen decennialang een veel hoger welvaartspeil hebben genoten. Vergelijkbare cijfers zijn te geven aan de hand van 
het klimaatvraagstuk.
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staat iedereen aan een klein stuur, en sturen we 
dankzij beperkte kennis en de veelheid van waar-
den en belangen allemaal een andere kant op. 
Wat de resultante daarvan is, is maar moeilijk te 
voorspellen. Daarbij spelen allerlei politieke, eco-
nomische en institutionele weerstanden een rol: 
van politici die voorzichtig zijn om hun draag-
vlak niet te verliezen. Van ondernemers, aandeel-
houders en spaarders die hun rendementen niet 
in gevaar willen brengen. Van nationale en inter-
nationale handelsregels die bij overtreding ervan 
tot allerlei claims kunnen leiden. Van ingeroeste 
verwachtingen van burgers die toch eigenlijk wel 
rekenen op een jaarlijkse inkomensstijging.

exiSteNtiëLe ONzekeRheid
Of duurzame technologie tot stand komt en 

in hoeverre deze een verzoening tot stand brengt 
tussen de fysieke en ecologische grenzen waar-
mee we te maken hebben, èn het gerechtvaar-
digde verlangen naar ontwikkeling in het Zuiden, 
hangt dus af van de mate waarin we deze weer-
standen weten te overwinnen.

Deze weerstanden hangen echter samen met 
wat Van der Wal het ‘uitwendig welzijnsbegrip’ 
noemt [Van der Wal, 2006]. In die opvatting ont-
lenen we ons welzijn in de eerste plaats aan het 
maken, hebben en kopen van — steeds weer 
nieuwe — producten en aan het verwerven van 
geld dat daarvoor nodig is, in plaats van aan de 
persoonlijke beleving van minder maakbare za-
ken als respect, aandacht, zorg, vriendschap, zin 
e.d.6 Dat welzijnsbegrip is bovendien geen vrije 
keuze die we als persoon van moment tot mo-
ment kunnen maken, maar ligt diep verankerd in 
een cultureel denkkader dat van alle kanten op 
ons afkomt: via opvoeding en onderwijs, media, 
reclame, in de vorm van normen uit de omgeving 
en verwachtingen van anderen, culturele uitingen 
met een grote C, en uiteraard de stortvloed van 
producten waarmee we dagelijks geconfronteerd 

worden en zelfs de diensten die ons daarbij wor-
den aangeboden. Dat denkkader wordt geken-
merkt door [Van der Wal, 2006]: onttovering 
(een boom is een boom, geen god), activisme (ge-
luk, dat is een keuze!), antropocentrisme (het gaat 
om de mens zelf en niets of niemand anders) en 
instrumentalisme (alles is middel en vervang-
baar). Dit denkkader hangt nauw samen met de 
ontwikkeling van (natuur)wetenschap en techno-
logie, waarbij echter moeilijk is uit te maken wat 
oorzaak en gevolg is. Duidelijk is wel dat natuur-
wetenschap en technologie een uitwendig wel-
zijnsbegrip kùnnen ondersteunen door de hele 
wereld voor te stellen als onbezield, al dan niet 
bruikbaar materiaal en zo onze aandacht te rich-
ten op het belang van bezit ervan.

Met de combinatie van dit denkkader, de 
daarop gebaseerde welvaartsopvatting en de er-
mee samenhangende technologie hebben we de 
ervaring van begrenzing, beperking, gebrek, lij-
den èn zin op veel punten naar de marge gescho-
ven. Giddens spreekt in dit verband van se-
questratie van de ervaring [Giddens, 1991]. De 
vooral psychische gevolgen ervan zijn ingrijpend: 
verveling (gebrek aan uitdaging en zin), wegval-
len van een gevoel van inbedding (dankzij de 
steeds veranderende technologische mogelijkhe-
den hebben we geen vanzelfsprekende relatie met 
en dus plaats in de wereld meer), een afnemend 
gevoel van bestemming (zin). Deze laatste twee 
elementen brengen een gevoel van onzekerheid 
en gebrek aan vertrouwen met zich mee: onze-
kerheid over onze plaats in de wereld, onze be-
stemming, onze toekomst, de zin van ons bestaan, 
de doelen die wij ons moeten stellen, de waarden 
die we vooropstellen, de invloed die we op ons 
eigen leven en de wereld daaromheen hebben, de 
reacties van mensen om ons heen en de risico’s 
die op ons afkomen en die we deels zelf produce-
ren. De omgeving verschijnt ondertussen zowel 
als saai en getemd (door de technologie) als be-

6 Dit uitwendig welzijnsbegrip vormt ook de belangrijkste verklaring achter een aantal sociale grenzen en paradoxen die 
met economische groei samenhangen en de sociale duurzaamheid van de samenleving op het spel zetten [Goudzwaard, 
2006]. Deze paradoxen zijn daarmee ‘oplosbaar’ voor zover we ons kunnen losmaken van het uitwendig welzijnsbegrip.



364

dreigend, schaars en karig (vanwege de risico’s en 
begrenzingen die zich ondanks alles toch zo nu 
en dan opdringen en dankzij de concurrentie om 
steeds die middelen die iedereen wil). Dat gevoel 
van schaarste versterkt op haar beurt de onder-
linge concurrentie en onzekerheid, de eis tot ef-
ficiëntie en productiviteit, de rusteloosheid en 
haast. En de combinatie van verveling en onzeker-
heid maakt dat we ons richten op een paradoxale 
combinatie van avontuur èn veiligheid: een volle-
dig verzekerde, hightech uitgeruste, tot in de punt-
jes verzorgde ‘avontuurlijke reis’ in het Verre Oos-
ten, het warme Zuiden of het hoge Noorden.7

Die onzekerheid manifesteert zich zowel op 
het niveau van de burger/consument als op het 
niveau van de politiek en de onderneming. Bin-
nen het bestek van dit artikel gaat het vooral om 
de onzekerheid van het loslaten van de bekende 
welvaart zonder precies te weten welke duurzame 
kwaliteit van leven daarvoor in de plaats zal ko-
men, hoe andere mensen daarop zullen reageren 
(zullen zij ook voor duurzaamheid kiezen?) en 
wat een dergelijke keuze betekent voor een natio-
nale economie in een globaliserende wereld 
waarin (nog) niet alle landen deze keuze maken. 
Uit angst welvaart en invloed te verliezen houden 
allerlei partijen in de samenleving elkaar zo ge-
vangen in een traditioneel economisch groeibe-
leid, waarbij voor duurzaamheid en ontwikkeling 
in het Zuiden alleen in de marge nog wat ruimte 
overblijft. Ten diepste gaat het hier om een exis-
tentiële onzekerheid: onzekerheid over de vraag 
hoe ons leven eruit zal zien binnen de randvoor-
waarden van duurzaamheid en mondiale gerech-
tigheid.

Die existentiële onzekerheid vormt een fun-
damentele belemmering voor verandering van 
onze welvaartsopvatting en daarmee, zoals we za-

gen, voor het verduurzamen van de samenleving. 
Verandering van onze welvaartsopvatting — en 
voor zover nodig het achterliggende culturele 
denkkader — zal alleen voldoende draagvlak 
krijgen als tegelijkertijd een antwoord wordt ge-
geven op deze existentiële onzekerheid. En juist 
op dat niveau hebben kerken en religies een be-
langrijke bijdrage te leveren, die wordt opgespan-
nen door begrippen als ‘eeuwig leven’, spirituali-
teit, gemeenschap en vertrouwen.

eeN PRaktiSChe 
SPiRituaLiteit 
VaN eeuWig LeVeN
Echte economen, zegt de econoom Heertje, 

spreken over welvaart als de mate waarin wordt 
voorzien in behoeften van mensen door de voort-
brenging, inzet en verdeling van schaarse midde-
len [Heertje, 2006]. Welvaart is uiteindelijk be-
doeld om bij te dragen aan een kwaliteit van leven 
die mensen gezamenlijk menswaardig vinden en 
waarmee zij tevreden, dan wel gelukkig zijn. Na-
tuurlijk, geld is nodig in een samenleving die ge-
baseerd is op een sterke arbeidsdeling en de uit-
wisseling van diensten en goederen met behulp 
van geld. Maar zijn het niet juist ook de kwaliteit 
van de leefomgeving en de sociale relaties, de be-
leving daarvan, gezondheid, etc. waarom het wer-
kelijk gaat als we het hebben over kwaliteit van 
leven? De Spanjaarden drukken dat mooi uit. 
Zoals wij nuchter ‘proost’ zeggen, toosten zij met 
‘Salud, dinero y amor. Y tiempo para gustarlo’, 
ofwel: gezondheid, geld en liefde. En tijd om er-
van te genieten. Een evenwichtige wens, omdat 
geld nodig is om (goed) te kunnen leven, maar 
alleen zinvol is als het is ingebed in een leven van 
gezondheid en liefde. En wijs wegens het inzicht 
dat je aan dat alles niets hebt, als je geen tijd hebt 
om ervan te genieten.

7 Ondertussen handhaaft en versterkt het genoemde denkkader zich door psychologische mechanismen zoals 
gewenning aan een bepaalde levensstandaard, waardoor onze tevredenheid erover afneemt en we weer ‘iets nieuws’ 
willen. Dat geldt ook voor onderlinge vergelijking en nabootsing, die enerzijds misschien diep in onze genen verankerd 
ligt, maar anderzijds voortkomt uit de onzekerheid dat we de boot missen als we niet net zo doen als de anderen 
(‘Keeping up with the Jones’s’); en verdringing van ‘ongemakkelijke waarheden’.
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We kunnen dit een meer ‘inwendig’ of inclu-
sief welzijnsbegrip noemen. Ten diepste draait 
het hier om het bijbelse begrip ‘eeuwig leven’. 
Eeuwig leven is niet eindeloos of perfect leven, 
maar heilzaam leven. Een leven dat aan zijn doel 
beantwoordt, cirkelt rondom de zaken die het le-
ven werkelijk waardevol maken. Zeker, duurzame 
ontwikkeling is een zaak van economie en tech-
nologie, van natuurwetenschap, geld en beleid. 
Maar duurzaam leven is uiteindelijk alleen te be-
reiken als we het meer leren benaderen als dit 
aardse ‘eeuwig leven’. Leven alsof het niet óp kan, 
genietend van wat werkelijk van waarde is, zon-
der somberheid, maar ook zonder op te grote 
voet te leven [Hogenhuis, 2006].

Daarmee zijn welvaart, kwaliteit van leven en 
duurzaamheid een heel spirituele zaak. Spiritua-
liteit is immers — even los van specifieke religi-
euze tradities — in de kern te omschrijven als 
(leren) leven vanuit opmerkzaamheid en ontvan-
kelijkheid [Hogenhuis, Koelega en Noordegraaf, 
1998; Elzinga en Hogenhuis, 2000; Hogenhuis, 
2006]. Spiritualiteit is daarbij geen naar binnen 
gerichte zweverigheid, maar een combinatie van 
naar buiten gerichte aandacht en activiteit met 
opmerkzaamheid voor wat dat bij jezelf teweeg-
brengt. Hierin draait het in de eerste plaats om 
aandacht en ontvankelijkheid voor en verwonde-
ring over ieders eigenheid, de schoonheid van de 
natuur en zelfs het ‘geheim van de dingen’ [Van 
den Beukel, 1990]. Juist die aandacht brengt je op 
het spoor van wat je werkelijk van waarde vindt 
en doet je er des te meer van genieten. Ze brengt 
bovendien een verbinding tot stand met andere 
mensen, de natuur, de dingen, en uiteindelijk met 
God. En die verbinding vormt de noodzakelijke 
voorwaarde voor vertrouwen. Dat vertrouwen, 
stelt de theoloog Borgman, behoort tot de kern 
van het christelijk geloof en hangt samen met een 
open, hoopvolle houding naar elkaar en de toe-
komst tegenover apocalyptisch doemdenken en 
de illusie dat we de aarde in een grote machts-
greep kunnen en moeten redden [Borgman, 
2006]. Bijbels gesproken kunnen we nooit zeg-
gen dat het te laat is, maar ook niet dat utopia 
voor de deur staat. “Het gaat er niet om de apocalyps 

af te wenden, het gaat erom in de — onophefbaar 
— gebroken wereld te leven als in een ruimte van 
redding en daarin de concrete momenten van red-
ding die zich altijd voordoen te zien en te verster-
ken.” Gods ooit gegeven vertrouwen in de mens 
als ‘herscheppende rentmeester’ vormt de basis 
voor vertrouwen van mensen in het experiment 
van de schepping: mens, natuur en dingen.

Het gaat erom vanuit dat vertrouwen kleine 
maar concrete stappen te zetten, deze aan elkaar 
te laten zien. Dan gaat het bijvoorbeeld om aan-
dachtige ontmoeting met andere mensen en de 
natuur rond ingrijpende gebeurtenissen zoals ge-
boorte, dood, verlies, scheiding, verliefdheid. Om 
concrete zorg voor een ander of de praktische in-
zet voor ‘natuurmonumenten’. Om ‘duurzame’ 
keuzes die we maken in ons alledaagse leven als 
kiezer en consument, werknemer en ouder, part-
ner en collega. Waar het gaat om de grotere 
vraagstukken moeten deze kleine stappen wor-
den opgenomen in een praktische strategie.

LituRgiSChe NetWeRkeN
Dat alles kan ook gevierd worden en daarbij 

kunnen rituelen een belangrijke rol spelen. Dan 
spreken we over liturgie. Liturgie kennen we als 
‘programma’ voor de kerkdienst. Maar daarmee is 
liturgie in feite methodisch ruimte maken voor 
de spirituele ervaring van God of het transcen-
dente en het vieren ervan. Die ervaring kan 
plaatsvinden in een kerkdienst, maar evengoed in 
en door de ontmoeting met anderen en met de 
natuur. Zo kan het gaan om ‘pelgrimages in eigen 
omgeving’: aandachtige wandelingen met de ge-
meente en ieder die wil meedoen, waarin ieder-
een weer ‘thuiskomt’ en waarin vooral de ont-
moetingen onderweg, met elkaar, de omgeving en 
de natuur centraal staan. Waar het om gaat is dat 
juist dat methodische en het herhalingskarakter 
van rituelen mensen met elkaar verbinden en de 
grond vormen voor gerechtvaardigde verwach-
ting en vertrouwen. Zo bieden spiritualiteit en 
liturgie een tegenwicht tegen het ‘uitwendig wel-
zijnsbegrip’ en de onzekerheid die daarmee sa-
menhangt. Zo scheppen ze de grond voor een 
daadwerkelijke verandering naar mondiale duur-
zame ontwikkeling. Eigenlijk zouden we moeten 
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zeggen dat het voor een mondiale duurzame ont-
wikkeling van belang is dat het dagelijks leven 
liturgie wordt: ruimte scheppend voor de geza-
menlijke ervaring van ‘eeuwig leven’. Overigens 
sluit dat goed aan bij de oorspronkelijke beteke-
nis van liturgie: dienst aan de publieke zaak (ver-
gelijk het essay van Egbert Schroten ‘Beeld 
Spraak’).

Uit die spirituele aandacht en rituele herha-
ling kunnen gemeenschappen of ‘netwerken van 
toewijding’ groeien waarin mensen elkaar met 
onderlinge afspraken, regels, gebruiken en ritue-
len ondersteunen in het maken van de omslag 
naar duurzaamheid en daarmee een liturgische 
functie hebben. Die gemeenschappen of netwer-
ken zullen in een moderne, geseculariseerde en 
geïndividualiseerde verstedelijkte samenleving 
zoals de onze over het algemeen andere (moeten) 
zijn dan de lokale kerkelijke gemeente, de dorpse 
gemeenschappen van vroeger of de hechte ge-
meenschappen zoals die van de Amish in Ame-
rika, al valt daarvan veel te leren. (zie het essay 
van Martine van Meekeren-Vonk ‘Reflectieve 
modernisering: leren van de Amish’ over de 
Amish).

 We moeten eerder denken aan ‘lichte ge-
meenschappen’ en netwerken dichter bij huis (vgl. 
[Duivendak e.a., 2004]). Een goed voorbeeld 
daarvan biedt de ecologische wijk Lanxmeer in 
Culemborg: een open gemeenschap waar mensen 
gezamenlijk en in overleg met architecten, aan-
nemers en de lokale overheid de wijk, de criteria 
daarvoor en de huizen hebben ontworpen, waar 
ze op basis van vrijwilligheid de gemeenschap-
pelijke ruimte meebeheren en voorzieningen de-
len etc. [Hogenhuis, 2006]. Ook kunnen we den-
ken aan ‘ruilkringen’ of LETS: ‘local exchange 
trading systems’: netwerken waarin mensen el-
kaar hun diensten aanbieden op basis van ieders 
kracht en capaciteiten en elkaar ondersteunen in 
ieders zwakte en beperkingen, op basis dus van 
gelijkwaardigheid en niet vanuit een vernederend 
beeld van eenzijdige hulpbehoevendheid.

Op dit punt kunnen we ook weer terugkeren 
naar het eerdergenoemde Klimaatplan. Rond dit 

Klimaatplan ontstaan zowel lokale groepen en 
landelijke netwerken in Nederland als internatio-
nale netwerken waarin groepen in Nederland 
zich verbinden met gemeenschappen in het Zui-
den. In deze netwerken ondersteunt men elkaar 
in het vormgeven aan duurzame ontwikkeling: 
financieel via het genoemde Klimaatfonds; en 
met raad en daad. Omdat de onduurzame leefstijl 
van mensen in het Noorden de levens van men-
sen in het Zuiden direct bedreigt, hebben men-
sen in het Noorden niet het recht om zware con-
dities te stellen aan de besteding van de gelden in 
het Zuiden. Er kan hooguit sprake zijn van een 
dialoog over de invulling van duurzame ontwik-
keling dáár. Om dezelfde reden is het niet meer 
dan redelijk dat mensen uit het Zuiden meepra-
ten over de vormgeving van duurzame ontwikke-
ling in het Noorden. Tegelijk bieden deze inter-
nationale contacten op lokaal niveau de 
mogelijkheid om over en weer te leren wat leven 
in ‘netwerken van onderlinge toewijding’ in een 
moderne samenleving kan inhouden. Dat kan op 
basis van het uitwisselen van ervaringen met ‘le-
ven in de gemeenschap’ zoals dat in het Zuiden 
nog bestaat, en de ervaring in het Noorden met 
de eisen die de moderne samenleving stelt. “Wij 
stellen een groot vertrouwen in de familiegemeen-
schap, die ons steeds ondersteunt. Als je je baan ver-
liest, of gewoon verhuist, richt je je in eerste instantie 
op de familie voor ondersteuning of om weer aan 
contacten te komen.”, stelt Barthelemy Honfoga uit 
Benin bijvoorbeeld. Omgekeerd stelt Marjam 
Perez uit Costa Rica: “Ik was onder de indruk van 
de aandacht [in Nederland] voor sociale woning-
bouw, participatie van burgers, gemeenschapsont-
wikkeling, ontmoeting en uitwisseling in de publieke 
ruimte.” (zie [Hogenhuis, 2006]).

LituRgie eN teChNOLOgie:
eeN duBBeLe uitdagiNg
Kerken en religieuze tradities kunnen bij de 

oefening in deze ‘spirituele duurzaamheid’ een 
belangrijke rol spelen. Niet omdat deze tradities 
nu per se uitblinken in natuurvriendelijkheid of 
duurzaam denken. Het tegenovergestelde is 
evengoed verdedigbaar. Maar wel omdat er in 
deze tradities ervaring is met spirituele aandacht 
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voor ‘het geheim’ van de schepping, los van haar 
puur instrumentele nut; ervaring met aandacht 
voor de zorg voor elkaar. Ervaring ook met leven 
vanuit vertrouwen op en in gemeenschap met el-
kaar, God en de rijkdom van de schepping. Zo 
krijgt de liturgie van het religieuze leven een heel 
directe betekenis voor héél het leven en wordt ze 
daartoe uitgebreid. Religieus leven en duurzaam 
dagelijks leven worden als het ware geïntegreerd. 
Daarmee kan deze gemeenschappelijke beoefe-
ning van duurzaam leven over de grenzen van 
ruimte en levensovertuiging heen het leven van 
de Geest voor velen op een nieuwe manier rele-
vant en aantrekkelijk maken, praktisch en zin-
vol. Een metamorfose, om met Erik Borgman te 
spreken [Borgman, 2006]. Het is onder andere 
aan godsdienststudies, theologie en sociologie te 
onderzoeken hoe een dergelijke hoop- en ruim-
tegevende liturgische duurzaamheid en netwer-
ken van onderlinge toewijding kunnen bestaan 
en functioneren in een sterk geseculariseerde en 
geïndividualiseerde moderne samenleving.

In het voorgaande heb ik laten zien dat zon-
der dit geestelijk leven van de wind de omslag 
naar een mondiale duurzame en rechtvaardige 
samenleving waarschijnlijk niet (snel genoeg) 
plaatsvindt. De ‘wind van de Geest’ kan veel 
mensen stimuleren de omslag te durven maken 
naar duurzaam leven en daarmee ook ruimte te 
maken voor duurzame welvaart in het Zuiden. 
Omgekeerd kunnen we van de wind alleen niet 
leven, maar hebben we daarvoor de technologi-
sche middelen nodig; heel concreet bijvoorbeeld 
windturbines. Het gaat kennelijk om religie èn 
technologie. Geestkracht en daadkracht [Hogen-
huis, Koelega en Noordegraaf, 1998].

In feite, kunnen we nu zeggen, heeft de tech-
nologie daarbij zelf tot op zekere hoogte een li-
turgische functie. De technologie creëert ruimte 
voor een verzoening van mondiale duurzaamheid, 
gerechtigheid en welvaart en legt daarmee een 
basis voor het vertrouwen dat ‘leven alsof het niet 
óp kan’ voor iedereen mogelijk is. Waar het om 
gaat is deze mogelijkheid goed te gebruiken door 
zoals gezegd duurzame technologie in te bedden 

in een meer ‘inwendig welzijnsbegrip’. Daarbij is 
echter wel meer nodig dan alleen ecologisch 
duurzame technologie. Zoals we al stelden kan 
technologie immers zelf een inwendig welzijns-
begrip bedreigen door onze aandacht te richten 
op het ‘nuttige’ karakter van de wereld om ons 
heen. Nodig is daarom een meer inclusieve tech-
nologie [Hogenhuis en Koelega, 1996] die bij-
voorbeeld de schoonheid van de natuur eerder 
toont dan verbergt, die persoonlijke zorg eerder 
ondersteunt dan vervangt, die sociale relaties eer-
der versterkt dan blokkeert, die eerder helpt onze 
tijd zinvol te vullen dan routinematig te doden of 
efficiënt te sparen, en die eerder stimuleert tot 
onderhoud en modulaire updating van onze ap-
paraten dan tot snelle dumping en vervanging 
[Hogenhuis, 1997; Hogenhuis e.a., 2001; Ho-
genhuis, 2006]. Dat is een uitdaging aan ingeni-
eurs en industriële ontwerpers.
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Prof.dr. Peter Nij-
kamp (1946) stu-
deerde econometrie 
aan de Erasmus 
Universiteit Rot-
terdam en hij pro-
moveerde cum lau-
de aan dezelfde uni-
versiteit. In 1975 
werd hij benoemd 
tot hoogleraar Re-
gionale Economie 

en Economische Geografie aan de Vrije Universiteit 
Amsterdam. In 1996 krijgt hij de meest prestigieuze 
wetenschappelijke erkenning, de NWO-Spinozapre-
mie. Nijkamp is een productief publicist in de inter-
nationale wetenschappelijke tijdschriften en meer 
dan tachtig promovendi schreven onder zijn leiding 
een dissertatie. Hij vervult een wetenschappelijke 
ambassadeursrol in binnen- en buitenland en is 
veelvuldig als adviseur opgetreden voor diverse mi-
nisteries en internationale organisaties. Hij was een 
aantal jaren voorzitter van de Afdeling Letterkunde 
van de Koninklijke Nederlandse Academie van We-
tenschappen en tevens vice-president van deze orga-
nisatie. Sinds 2002 is hij voorzitter van de Neder-
landse Organisatie voor Wetenschappelijk Onderzoek 
(NWO).

Religie is voor mij meer dan godsdienst. Re-
ligie is een generiek onderwerp in de zin dat ie-
dereen een persoonlijk ‘belief ’ heeft. Het zijn de 

niet wetenschappelijk verdedigbare uitgangspun-
ten, vooronderstellingen en gewoonten waarmee 
een mens leeft. We zouden het over mijn calvi-
nistische achtergrond kunnen hebben of over 
specifieke persoonlijke religieuze overtuigingen. 
Ik vind het echter interessanter om het fenomeen 
religie als zodanig te bespreken, zeker ook vanuit 
mijn disciplinaire achtergrond als econoom. Het 
maakt ook de link met technologie inzichtelijker 
en interessanter.

eNdOgeNe gROeitheORie
Lange tijd werd de economie onderzocht als 

een gesloten systeem en vielen zaken als techno-
logie en religie buiten het systeem. Voor de eco-
nomische wetenschappen waren het religieus 
handelen, denken en geloven van mensen exo-
gene factoren. Daarmee werden technologie en 
religie wel erkend als gegevens die invloed had-
den op de economie, maar ze werden beschouwd 
als niet economisch te beïnvloeden of te bestude-
ren factoren. Het waren black boxes waarmee 
economen weinig konden en deden. In de tradi-
tionele economische modellen en onderzoeken 
vielen technologie en religie onder de noemer 
‘ceteris paribus’, ze waren hoogstens een exogene 
grootheid, maar nooit een te beïnvloeden variabele.

Klassieke economen als Adam Smith en 
Thomas Malthus hadden al wel interesse in de 
temporele en geografische verschillen in welvaart, 
maar ze hadden daarbij weinig oog voor de soci-

de eCONOMiSChe MOgeLiJkhedeN VaN 
ReLigieuze BePeRkiNgeN

Interview met Peter Nijkamp

Michiel van Well
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aal-culturele en daarmee technologische achter-
gronden daarvan. Joseph Schumpeter was in de 
jaren veertig van de vorige eeuw een van de eer-
sten die aandacht vroeg voor de gevolgen van 
technologische innovatie en ondernemerschap 
voor de lange termijn van economische ontwik-
kelingen. En in het kielzog daarvan ontstond de 
centrale vraag van de groeitheorie: waarom ver-
schillen de groeitempo’s van landen en regio’s? In 
plaats van te zoeken hoe de economische cake 
verdeeld moest worden, kwam de vraag centraal 
te staan hoe de omvang van de cake vergroot kon 
worden. Daarmee werd de zoeker gericht op mo-
toren van economische vooruitgang en ontstond 
er aandacht voor tot dan toe als exogeen be-
schouwde krachten.

Zo ontwikkelde zich de endogene groeitheo-
rie. Daarin werden de traditioneel als exogeen 
beschouwde krachten voor groei, zoals technolo-
gie, als te verklaren endogene variabelen opgeno-
men. Technologische vooruitgang was geen exo-
geen gegeven meer, maar werd door gedrag in 
het economische systeem bepaald door doelbe-
wuste actie, zoals uitgaven aan onderwijs, mense-
lijk kapitaal en R&D. Technologische vooruit-
gang kan gecreëerd worden door bewuste 
investeringen in kennisinfrastructuur. Kennis is 
dus geen manna uit de hemel, maar het resultaat 
van doelbewuste keuzen. Bijvoorbeeld door nu 
minder geld uit te geven aan consumptie en in 
plaats daarvan te investeren in scholing. In plaats 
van de ‘invisible hand’ van Adam Smith, wordt 
daarmee het ‘human capital’, de mens, de cen-
trale factor in de economie. In bedrijven en in-
stellingen is er dan ook terecht veel aandacht 
voor human resource management en bevorde-
ring van kennispotenties. Die aandacht voor 
kennis maakt het ook van belang om het onder-
scheid te maken tussen ‘tacit knowledge’, beli-
chaamd in mensen en hun creatieve vaardighe-
den, en ‘codified knowledge’, belichaamd in 
goederen, diensten en procedures. Codified 
knowledge is vaak het resultaat van R&D in te-
genstelling tot tacit knowledge dat door onder-
wijs, training en ervaring wordt bevorderd.

Omgekeerd beïnvloeden economische maat-
regelen ook de richting van technologische ont-
wikkelingen. Patentering en licensering bescher-
men innovatieve vindingen en kennis, waardoor 
het de moeite waard wordt daarin te investeren. 
Ook instituties kunnen van groot belang zijn 
voor technologische ontwikkelingen. Met steun 
van STW (Stichting Technische Wetenschap-
pen) werd de klapschaats ontwikkeld. Die ont-
wikkeling vond zijn inspiratie in technologische 
nieuwsgierigheid, maar blijkt nu ook een econo-
mische en sportieve hit te zijn. In veel econo-
misch en innovatieonderzoek wordt tegenwoor-
dig dan ook gebruik gemaakt van een zogenaamd 
triple helix-model: universiteiten, bedrijven en 
overheden draaien als drie strengen om elkaar 
heen en zijn onlosmakelijk met elkaar verstren-
geld. Gezamenlijk zijn ze de motor achter eco-
nomische ontwikkeling en innovatie.

WeBeR ReViSited
Met de aandacht voor de rol van human ca-

pital in de economie is er ook weer ruimte ont-
staan om aandacht te besteden aan de rol van 
religie in de economie. De mens is een religieus 
wezen en de manier waarop hij vorm geeft aan 
religie in zijn leven is onlosmakelijk verbonden 
met de andere aspecten van het leven zoals werk 
en financiën.

Om na te denken over de relatie tussen eco-
nomie en religie is het dan ook goed om terug te 
grijpen naar de twee grondleggers van de socio-
logie, Karl Marx en Max Weber, uit het begin 
van de vorige eeuw. Zij besteden allebei aandacht 
aan de relatie tussen religie en economie, maar 
kwamen tot tegenovergestelde conclusies. Marx 
was ervan overtuigd dat religie opium voor het 
volk was, maar dat ze feitelijk los stond van eco-
nomische ontwikkeling. Max Weber was een an-
dere mening toegedaan. Economie en religie 
waren voor hem onlosmakelijk verbonden. Aan 
het begin van de vorige eeuw was Weber dan ook 
een van de eerste wetenschappers die op een con-
structieve manier aandacht besteedde aan de 
wisselwerking tussen economie en religie. Hij 
bestudeerde de wereldreligies en het economi-
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sche leven in de verschillende culturen. Zo ver-
klaarde hij het succes van het westerse kapitalis-
me met behulp van wat hij noemde de ‘protestant 
ethic’, de protestantse moraal. Volgens Weber 
leefden de protestanten in de orthodoxe bevinde-
lijke hoek van het protestantisme altijd in onze-
kerheid over hun uitverkiezing. Zouden ze wel in 
de hemel komen? Dat was voor hen een belang-
rijke vraag. Ze zochten daarvoor naar zekerhe-
den. Een van die zekerheden was de mate van 
succes op aarde. Als God de vruchten van je han-
delen hier op aarde zegende, dan vond je klaar-
blijkelijk genade in zijn ogen en was de kans 
groot dat er ook in de hemel een plaats voor je 
gereserveerd was. Die gedachte inspireerde de 
protestanten om hier op aarde al hard te werken 
aan succes. Ze waren geïnspireerd om te onder-
nemen en te innoveren, niet zozeer om hier rijk 
te worden of te genieten van geld en status. Veel 
meer ging het hen om een bewijs van goedkeu-
ring en genade van God. Dat komt soms overeen 
met het beeld dat wij in Nederland hebben van 
het protestantisme: hard werken en sober leven.

Op Weber is veel kritiek geweest en er valt 
ook wel het een en ander af te dingen op zijn 
theorie en empirisch materiaal. Zo gaat hij uit 
van wat economen zouden noemen een neoklas-
siek mensbeeld: individuen zijn rationele wezens 
die gericht zijn op hun eigenbelang. Waarbij het 
individuele eigenbelang voor de bevindelijke pro-
testant dan ligt in het verkrijgen van een toe-
gangsbewijs voor de hemel. Dat neemt niet weg 
dat het uitgangspunt van Weber dat economie, 
technologie en religie met elkaar samenhangen 
origineel was en interessant is.

De Amerikaanse econoom Brian J. Osaba 
heeft onlangs statistisch en modelmatig aange-
toond dat religie een significante invloed heeft op 
macro-economische groei [Osaba, 2008]. Hij 
heeft de verschillende staten in de VS vergeleken 
naar hun religieuze achtergrond en hun macro-
economische prestaties. Na correctie voor andere 
variabelen, zoals kapitaal, grondstoffen en arbeid 
vond hij significante verbanden tussen economi-
sche groei en religie. De aanwezigheid van vrij-

zinnige protestanten had een negatief effect op 
de groei. De aanwezigheid van Joden had een po-
sitief effect op de economische groei. Het ver-
band dat Osaba legt is een kwantitatief empirisch 
verband op basis van een uitgebreide database.

Verschillende kwalitatieve aspecten kunnen 
een verklaring zijn voor dergelijke verbanden tus-
sen economie en religie. De sociale netwerken die 
religie met zich meebrengt kunnen de economi-
sche efficiëntie vergroten of belemmeren. Exclu-
sieve toegang kan een voordeel zijn, maar isolatie 
van een netwerk weer een nadeel. In Nederland 
was het vroeger heel gebruikelijk om bij je religi-
eus eigen bakker of slager te kopen.

De leer van een religie kan de technologische 
ontwikkeling beïnvloeden. Religie kan de inves-
tering in kapitaal beïnvloeden. Zevende-dags 
Adventisten behoren vanwege hun geloof voor 
een jaar voorraad in huis te hebben. Dat geeft ze 
minder mogelijkheden om in andere zaken te in-
vesteren, maar het kan bijvoorbeeld ook ten goe-
de komen aan hun vermogen om efficiënt te wer-
ken en een goed voorraadbeheer te voeren. Religie 
is vaak onlosmakelijk verbonden met de vorm en 
inhoud van ondernemerschap, management en 
innovatie.

het WONdeR VaN WateRLOO
Een mooie illustratie daarvan is het economi-

sche succes van de Mennonieten (in Nederland 
doopsgezinden genoemd) in Waterloo, Canada. 
Mennonieten of Mennisten danken hun naam 
aan de Friese priester Menno Simons, die in 1540 
een belangrijke voorvechter werd van de doops-
gezinde stroming. In Nederland waren deze do-
persen in de Gouden Eeuw recht in de leer, maar 
verworven ook een grote welvaart. De Vecht-
streek met zijn vele weelderige buitens werd ook 
wel de ‘Mennistenhemel’ genoemd. Ook nu in de 
VS en Canada blijkt hun leer hen geen windeie-
ren te leggen.

De Mennonieten in Waterloo zijn orthodoxe 
protestanten, zoals we die in Nederland van de 
Bible Belt kennen. Bij de Canadese Mennonieten 
uit zich dat onder andere in zeer terughoudend 
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gebruik van technologie. Op zondag rijden ze 
bijvoorbeeld geen auto, ze gaan met paard en wa-
gen naar de kerk over de onverharde paden die 
naast de brede geasfalteerde wegen liggen die ze 
door de week gebruiken. Ook in hun landbouw- 
en veeteeltbedrijven gebruiken de Mennonieten 
principieel weinig technologie. De overheid heeft 
geen principiële bezwaren daartegen, maar ver-
wacht wel van de Mennonieten dat ze voldoen 
aan de normen voor hygiëne en volksgezondheid 
die past bij grootschalige bedrijven. Over de af-
weging van godsdienstvrijheid tegenover volks-
gezondheid en hygiëne hebben de Mennonieten 
en overheden diverse rechtszaken gevoerd tot aan 
het Supreme Court toe. Uiteindelijk hebben de 
Mennonieten die verloren, omdat volksgezond-
heid voor godsdienstvrijheid ging. Ze moesten 
voldoen aan de overheidsstandaarden en techni-
sche eisen om zich te kunnen aansluiten bij een 
grootschalige, hoogtechnologische wereldmarkt. 
De Mennonieten besloten om daarvan af te zien 
en zelf kleinschalig en zelfvoorzienend te gaan 
werken. Ze bleven trouw aan hun eigen traditie 
en productiemethoden en verkochten hun na-
tuurproducten op hun eigen markten voor eigen 
gebruik. Het religieus nadeel werd echter een 
economisch voordeel. De markten zijn een groot 
succes geworden. Mensen komen van heinde en 
verre om onbespoten aardbeien, biologische yo-
ghurt, niet gemanipuleerde maïs, zuivere koffie 
en jam volgens grootmoeders recept te kopen. 
Het economisch succes van deze Mennonieten is 
groter dan ooit. Door hun religieuze principes 
waren ze bereid zich af te zonderen en hun verlies 
te nemen. Uiteindelijk blijken ze daarmee een 
succesvolle nieuwe markt te hebben aangeboord 
en grote winst te maken.

iSLaMitiSChe iNNOVatie
In Nederland zie je een vergelijkbaar ver-

schijnsel bij immigranten. Vanuit een andere cul-
tuur hebben ze als het ware een sprong gemaakt 
in het diepe van de Nederlandse cultuur. Het kost 
een mens tijd om na zo’n sprong in een nieuwe 
cultuur te wortelen. Het grootste deel van de im-
migranten in Nederland is grootgebracht in een 
andere religieuze traditie en cultuur dan de joods-

christelijke traditie en het vooruitgangsmodel 
waarin ze in Nederland zijn terechtgekomen. Zij 
zijn niet zo vertrouwd met het conventionele Ne-
derlandse patroon en dat geeft ze een achterstand 
op de Nederlandse arbeidsmarkt. Het is lastig om 
een goede baan te vinden als je weliswaar getalen-
teerd en misschien zelfs hoog opgeleid bent, maar 
desondanks de finesses van een taal en cultuur 
niet kent. Het zorgt ervoor dat immigranten vaak 
niet in loondienst werken, maar een eigen bedrijfje 
of onderneming beginnen. Het is een bekend fe-
nomeen in de economie: ‘the stranger is the trader’.

Het ondernemen sluit vaak ook goed aan bij 
het doorzettingsvermogen dat deze immigranten 
hebben. Ze hebben het lef gehad om volk en va-
derland te verlaten en ergens anders op de wereld 
opnieuw te beginnen. Ze willen zich juist hier 
bewijzen, zowel voor familie en vrienden in hun 
land van herkomst als in het land van aankomst. 
Ze willen een plek verwerven in de Nederlandse 
samenleving door zich hier waar te maken en 
hun succes als het ware door te sturen naar hun 
land van herkomst. Dat maakt ze ambitieus, in-
novatief en minder risicomijdend dan de gemid-
delde Nederlander. Het midden- en kleinbedrijf 
zou in Amsterdam niet meer bestaan als alloch-
tonen daarin niet zouden durven investeren en 
innoveren. Bakkertjes, kleermakers en kruide-
niers, ze worden grotendeels gerund door alloch-
tonen en we mogen ze daarvoor dankbaar zijn. 
Met Albert Heijn is niets mis, maar de variëteit, 
levendigheid en specialiteit komen toch van de 
kleine speciaalzaak. In de macro-economische 
analyses is dat niet altijd zichtbaar, maar we mer-
ken het direct als we door de stad lopen en daar 
de bedrijvigheid zien.

Met de immigranten komt ook een andere 
manier van met geld omgaan naar Nederland. 
Hans Visser, hoogleraar Economie aan de VU, 
gaf daarvan een mooi voorbeeld in zijn afscheids-
college [Visser, 2008]. Hij gaat daarin in op het 
rentevrij financieren. Dat is weliswaar ook be-
kend in het christelijke en seculiere denken, maar 
staat nu weer in de belangstelling vanwege het 
Islamitische verbod op het heffen van rente.
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Visser laat mooi zien dat de kerk lange tijd 
moeite heeft gehad met het verschijnsel rente. In 
het Oude Testament staan teksten die rente ver-
bieden. Ze lijken te maken te hebben met het 
beschermen van mensen die in financiële proble-
men zaten. Calvijn vond dan ook dat consump-
tieve leningen rentevrij moesten zijn, maar zag 
tegelijkertijd in dat een commerciële samenleving 
niet zonder rente kon. In de Koran staan verge-
lijkbare teksten, waarin een verbod wordt uitge-
sproken op ‘riba’, letterlijk toename of vermeer-
dering; op ‘gharar’, het nemen van onnodig risico 
en ‘maysir’, gokken of speculeren. Ze zijn volgens 
de religieuze wetgeving ‘haram’, verboden. In het 
islamitisch denken mag geld geen geld maken. 
Wel is het toegestaan om door te investeren winst 
te maken. Een financier mag delen in de winst, 
maar moet dan ook bereid zijn het risico van het 
ondernemerschap te delen. Beleggen (in correcte 
bedrijven) is dan ook geen probleem, maar het is 
wel problematisch om te speculeren.

Op basis van dergelijke principes wordt in het 
islamitisch financieren gezocht naar halal-oplos-
singen en bruikbare alternatieven voor conventi-
onele financieringsvormen. Religieuze beperkin-
gen leiden hier dus tot economische innovaties. 
Die innovaties kennen een grote verscheiden-
heid. Een bekende vorm is dat de bank een goed, 
bijvoorbeeld een auto, koopt voor de klant. Die 
auto wordt vervolgens aan de klant doorverkocht 
met een opslag en toestemming voor een gesprei-
de terugbetaling. In verschillende Arabische lan-
den is er een religieus verbod op het westerse 
bankieren. Volgens Visser is islamitisch bankie-
ren dan ook niet zozeer erop gericht om Fortis 
van de markt te verdrijven, maar de behoefte om 
de religieuze plicht te vervullen is veel meer de 
inspiratie voor innovatie. Moslimgeleerden en 
bankwezen werken samen aan oplossingen die 
voldoen aan zowel de economische als religieuze 
wetten. In die landen, maar gegeven de wereld-
economie ook daarbuiten, zijn er allerlei innova-
tieve oplossingen om toch te kunnen participeren 
in het bankwezen en in de wereldeconomie met 
zijn beleggingen, leningen en beurshandel. Het is 
niet eenvoudig om buiten een islamitische bank 

bankproducten te lanceren in een niet-islamitisch 
land, want je moet dan voldoen aan de eisen van 
de centrale bank en andere lokale regelingen. Zo 
is een halal-hypotheek in Nederland niet aftrek-
baar van de belasting en daarmee nauwelijks con-
currerend met reguliere hypotheken. In Neder-
land biedt volgens Visser alleen de Rabobank op 
dit moment een speciale regeling voor moslim-
cliënten, de rente van hun tegoeden wordt daarbij 
overgeboekt naar moskeeën of andere charitatieve 
instellingen.

tiNBeRgeNS OVeRtuigiNg
Ik ben vanaf mijn studietijd geïnspireerd door 

de macro-econoom en Nobelprijswinnaar Jan 
Tinbergen. Hij was een eminente wetenschapper 
die ervan overtuigd was dat we met kennis een 
positieve bijdrage konden leveren aan de wereld. 
Die overtuiging deel ik nog steeds. Om aan ken-
nisontwikkeling en dus aan een betere wereld te 
blijven werken is onderzoek essentieel. Het is 
mijn overtuiging dat we daarom ook steeds moe-
ten blijven werken aan meer onderzoek, maar 
vooral ook aan nieuw onderzoek.

Tinbergen wordt wel de eerste econometrist 
genoemd en was een innovatief wetenschapper. 
De verbanden tussen economie, innovatie en re-
ligie zijn boeiend, maar niet volledig in econome-
trische getallen te vangen. De huidige individua-
lisering en globalisering vragen om nieuwe 
innovaties, want op nationaal niveau verlies je al 
snel het zicht op de rol van technologie en religie 
in de economie. Je moet er dieper voor in de com-
plexe werkelijkheid duiken, onderzoek naar regi-
onale en lokale economie is daarvoor een mooie 
aanzet. Deze tijden van individualisering, multi-
culturaliteit en globalisering vragen om nieuw 
onderzoek en dat vraagt om nieuwe onderzoeks-
vaardigheden en nieuwe onderzoeksinstrumen-
ten. Multidisciplinariteit is essentieel. Onderzoek 
naar economie, technologie en religie vraagt om 
antropologische economen die oog hebben voor 
het sociale gedrag van mensen, hun overtuigin-
gen en uitgangspunten, maar ook voor hun ge-
bruik van technologie en materialen. Het vraagt 
om een brede blik en oog voor detail om te zien 
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dat technologie, religie en economie vaak onver-
wachte, maar bij nadere beschouwing allerminst 
ondoorgrondelijke wegen gaan.
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en ingenieur is nooit 
alleen ingenieur. Ie-
der mens kent ver-
schillende rollen in zijn 
leven. Een ingenieur 
kan zo bijvoorbeeld 
ook echtgenote, mos-
lima en violiste zijn. 
Die rollen verenigen 
zich in één mens en 
staan zo met elkaar in 
verbinding. Ze voe-
den, beïnvloeden en 
beperken elkaar.

De ingenieurs in dit deel geven een inkijkje 
in hun werk en leven. Ze laten zien hoe hun er-
varingen, achtergronden en overtuigingen on-
derdeel zijn van hun werk. Voorafgaande aan 
deze verhalen geeft Ton Meijknecht een histori-
sche introductie over de spiritualiteit van het in-
genieursberoep.

Voor Ton Meijknecht is de professionele spiri-
tualiteit van de ingenieur een inherent onderdeel 
van het beroep. Ingenieurs zijn geen beroepsbe-
oefenaren die eventueel nog iets geloven, het zijn 
professionele gelovigen. Ze worden niet alleen 
technisch opgeleid, maar krijgen ook een profes-
sionele moraal aangereikt in beroepscodes en in 
de maatschappelijke verantwoordelijkheid van 
hun werk.

Mark Steen laat zien hoe mensen als Steve 
Jobs van Apple in hun mediapresentaties allerlei 
religieuze aspecten en lagen verbinden aan hun 
werk en producten. Maar hij gaat ook op zoek 
naar zijn eigen geloof als ingenieur. Hij beschrijft 
het zelf zo: “ik ben dan een homo ludens: ik speel en 
neem mijn eigen spel uiterst serieus. Mijn geloof is 
een zeker weten van de dingen die ik nog niet kan 
zien, die ik in mijn fantasie voor me zie.”

De principes en inspiraties van de individuele 
ingenieur zijn ook terug te vinden op het niveau 
van bedrijven en instellingen. Tini Colijn-Hooy-
mans vertelt dat bij TNO duurzaamheid een rich-
tinggevend begrip is. “Het inspireert en zet aan tot 
actie, het leidt tot nieuwe organisatieverbanden en 
staat centraal in nieuwe rituelen en werkvormen.”

Inspiratiebronnen liggen voor ingenieurs 
soms ook buiten de organisatie of de techniek. 
Dat vraagt om een vertaling van de inspiratie 
naar de transpiratie van het ingenieurswerk. Peter 
Joore schrijft over zijn persoonlijke zoektocht 
naar de verbinding tussen technologie en zijn 
christelijk geloof. Zijn geloof is belangrijk, maar 
hij heeft ook veel belangstelling en talent voor 
techniek. Zijn voorlopige conclusie is: “Wellicht is 
de beste weg als ‘gelovig ingenieur’ om de technische 
mogelijkheden zo te ontwikkelen dat ze de grootheid 
van God op een mooie manier weerspiegelen. Geen 
tegenstelling tussen technologie en religie, maar een 
zoektocht naar de synergie…”

Introductie
Over het geloof van de ingenieur
iNSPiRatie VOOR iNNOVatie

Michiel van Well
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Soms stuit een ingenieur op een technisch 
bouwwerk dat een andere religieuze achtergrond 
heeft. Wat doet bijvoorbeeld een “architect uit een 
zwaar protestants nest, opgegroeid met een wan-
trouwen tegen alles dat katholiek is”, als hij de op-
dracht krijgt om het St. Jozefklooster in Deven-
ter, ontworpen door een van de leerlingen van de 
katholieke Granpré Molière, te verbouwen? 
Matthijs Bouw bestudeerde het werk en het ge-
dachtegoed van Molière. Hij pleegt vervolgens 
een “zwaar protestantse interventie” en vindt juist 
op die manier aansluiting bij het klooster en het 
gedachtegoed daarachter. Dat heeft niet alleen 
consequenties voor het klooster, maar levert ook 
uitgangspunten op waarmee Bouw en zijn kan-
toor vervolgens kunnen werken. Als het om 
technologie en religie gaat, is dit misschien wel 
het mooiste: “Het is er al”.

In het vakgebied Industrial Ecology worden 
methoden uitgewerkt om industriële processen 
op ecologische wijze te ontwerpen. De natuur is 
daarbij het voorbeeld. In het algemeen gaat het 
dan om pragmatische visies op de relatie tussen 
mens, natuur en technologie. Voor Gijsbert Ko-
revaar zijn er echter meer fundamentele redenen 
om de natuur als voorbeeld een aansprekend idee 
te vinden. Hij formuleert het zelf zo: “Mijn be-
trokkenheid … wordt gevoed door mijn geloof in 
God als onze Schepper.” Voor hem is de bijbelse 
opdracht tot rentmeesterschap een extra motivatie 
om de lessen uit de natuur ter harte te nemen.

Toen de verhouding tussen God, mens en 
technologie ter sprake kwam in het interview 
met Rein Willems citeerde hij Psalm 8. Die psalm 
verwoordt voor hem dat “de door God gegeven 
Schepping aan onze voeten ligt. We mogen er iets 
van maken.” Technologie en religie zijn twee ver-
schillende aspecten van het leven, die je echter 
nooit geïsoleerd maar altijd in verband met el-
kaar vindt. Rein Willems heeft voor Shell over 
de hele wereld gewerkt en constateert dat we in 
Nederland niet gemakkelijk over God of geloof 
praten. Wat hem betreft is het echter zeer de 
moeite waard om elkaar juist ook op dat niveau 
te leren kennen en begrijpen.
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6.1
Een historische benadering van de spiritualiteit  
van de ingenieur in zijn beroep

de iNgeNieuR aLS PROFeSSiONeLe geLOVige

ngenieurs reageren meestal met verba-
zing op de vraag naar de geschiedenis van 
hun spiritualiteit. Het is hun beroep de 
wereld te veranderen. Daarmee is hun 
blik op de toekomst gericht en is het 
verleden in hun ogen vaak niet meer 
dan de verzameling van achterhaalde en 
verworpen mogelijkheden.
Bovendien hoort het begrip spirituali-
teit niet tot het repertoire waarvan ze 
zich in de uitoefening van hun beroep 
vaak bedienen. Hun omgangstaal is een 
wiskundige taal, een exacte taal en spiri-
tualiteit laat zich niet daarin nu eenmaal 

moeilijk uitdrukken.
Toch bezitten zij in hun beroep een duidelij-

ke spirituele identiteit en vertoont deze een even 
duidelijk historisch karakter. Ingenieurs lijken op 
ingenieurs, in het heden en in het verleden. Ze 
vertonen door de tijden heen bepaalde gedragin-
gen, bepaalde patronen van reageren die door 
anderen snel als typisch worden herkend. En dit 
is geen gevolg van een scherpe selectie aan de 
poort van de opleiding. Aan de poort van de 
technische universiteiten van Nederland ver-
schijnen gewone jonge vrouwen en mannen met 
in hun eindexamen een bepaald vakkenpakket 
dat wijst op een bepaalde specifieke belangstel-
ling en een specifieke ontwikkeling. Maar dat is 

nog geen spirituele identiteit.
In dit essay gaat het erom zicht te krijgen op 

de ontwikkelingen van die identiteit. Deze iden-
titeit leidt een raadselachtig bestaan. Er is weinig 
historische onderzoek gedaan naar het patroon 
van gedragingen en opvattingen van ingenieurs. 
Dat verbaast me telkens weer. Ik wil proberen 
een overzicht te geven van het weinige dat over 
de historische ontwikkeling van de spiritualiteit 
van het ingenieursberoep is geschreven. Het is 
een onderzoek op basis van literatuuronderzoek, 
literatuur die ik in mijn ruim dertigjarige praktijk 
als studentenpastor aan de Technische Universi-
teit van Delft heb verzameld om de wereld waar-
in ik verkeer beter te kunnen begrijpen.1

Bij dit alles hanteer ik de stelling dat ingeni-
eurs mensen zijn die een inherent geloof bezit-
ten. Het zijn geen beroepsbeoefenaren die daar-
naast ook nog in iets geloven en bepaalde 
uitspraken over de werkelijkheid voor hun reke-
ning nemen. Het zijn geen gelovige professio-
nals. Het zijn professionele gelovigen. Geloof is 
een inherent onderdeel van hun professie. Ze 
moeten over een sterk geloof beschikken om hun 
beroep goed te kunnen uitoefenen. Dat is wat ik 
in de titel van dit essay kort en goed wil uitdruk-
ken. Zonder lange adem en een diepe verbon-
denheid met hun opgave worden ze geen echte 
ingenieurs. Daarom zou ik hun professionele 

1 Het studentenpastoraat in Delft voert de publieksnaam MoTiv en is bereikbaar onder www.motiv.tudelft.nl

Ton Meijknecht

“Philosophy builds cathedrals before workmen have moved a stone, and it destroys them before the elements have worn down  
their arches.” [Alfred North Whitehead, Science and the Modern World]



381

identiteit, bij alle onvermijdelijke vaagheid van 
begrippen, het liefst omschrijven in de woorden 
van een essay dat ik samen met een collega van 
MoTiv heb geschreven.

Hier komt iets ongrijpbaars naar voren, de 
identiteit van een ingenieur. Los van de identiteit 
van de persoon is er een identiteit van de be-
roepsgroep. Een lid van de groep weet van zich-
zelf wat dat is. De andere leden weten het ook 
van elkaar. En het publiek heeft eveneens gerich-
te verwachtingen van de beroepsgroep. Ingeni-
eurs hebben als beroepskenmerk dat ze de pu-
blieke veiligheid boven alles stellen. Niemand is 
teleurgesteld of verontwaardigd, wanneer een di-
recteur het belang van zijn bedrijf bovenaan stelt. 
Dat past bij de algemene verwachting. Maar van 
een ingenieur verwacht iedereen dat hij het alge-
mene belang in het oog heeft wanneer hij tot een 
uitspraak komt. Een ingenieur heeft verplichtin-
gen die hij niet zou hebben wanneer hij een an-
der beroep uitoefende; hij is gebonden aan het 
morele ideaal van zijn beroepsgroep (zie [Dron-
gelen, 2007, pp. 73-74; Borgman, 2004; Meij-
knecht, 1999; Meijknegt, 2001; Davis, 1998]).

Het beroep van ingenieur heeft een geschie-
denis die parallel loopt aan de geschiedenis van 
West-Europa. Omstreeks het jaar duizend, wan-
neer uit de brokstukken van de beschavingen uit 
de oudheid een nieuwe wereld ontstaat die we 
West-Europa zijn gaan noemen, zijn tevens de 
eerste ontwikkelingen te bespeuren van dit be-
roep. De Amerikaanse historicus Lynn White Jr. 
heeft hiernaar als eerste onderzoek verricht. Niet 
alleen heeft hij de geschiedenis van artefacten 
beschreven die de ontwikkelingen van West-
Europa grondig bepaald hebben zoals de stijg-
beugel, de ploeg en de molen. Daarmee heeft hij 
een nieuw genre in de historiografie geïntrodu-
ceerd, de geschiedenis van de technologie. Dat is 
zijn blijvende verdienste, al wordt in de literatuur 
op onderdelen van zijn werk kritiek uitgeoefend. 
Maar hij heeft meer gedaan. Hij heeft in een 
postuum verschenen artikel uit 1988 ook belang-
rijke opmerkingen gemaakt over de wortels van 
het beroep van de ingenieur. Hij definieert die 

wortels theologisch [White, 1988; Noble, 1997].
In de twaalfde eeuw worden in West-Europa 

op grote schaal woeste gronden ontgonnen: wou-
den, moerassen en kwelders. Ze worden geschikt 
gemaakt als akkers voor de productie van voedsel, 
waaraan de groeiende bevolking grote behoefte 
heeft. Cisterciënzer en Norbertijner monniken 
hebben een belangrijk aandeel in deze werken. 
Ze hebben vanuit Vlaanderen op Walcheren 
kloosters en buitenposten gevestigd, van waar ze 
de indijking en de drooglegging van de aange-
slibde gronden op dit eiland hebben onderno-
men. De abt van het Norbertijnerklooster van 
Middelburg gaf leiding aan het grote werk van 
de ontginning van Walcheren en fungeerde als 
dijkgraaf voor dit eiland.

Vanuit deze constatering is het nog maar één 
logische stap om de vraag te stellen naar wat die 
vernuftige monniken geloofden en waar ze het 
vertrouwen vandaan haalden om aan dit werk te 
beginnen. De geestelijke leider van deze monas-
tieke beweging, Bernardus van Clairvaux, stond 
bekend om zijn mystieke geschriften die getui-
gen van grote schoonheid en verbluffende diep-
gang. Met zijn onbuigzame geestdrift is hij on-
miskenbaar een van de geestelijke vaders van 
West-Europa. Bij hem zie je de grauwe koor-
monniken staan, in wisselzang de Gregoriaanse 
psalmen zingend of gebogen over hun lessenaar 
met de pen in de hand, bezig met het kopiëren 
van weer een foliant.

Maar zij waren niet de werkers in het slik. 
Onze vraag is dan ook niet wat zij vonden, maar 
wat de blauweboordenmonniken vonden, de ‘fratres 
conversi’ die het harde buitenwerk verrichtten. 
Ook monniken kenden maatschappelijk standen. 
Wat dreef de handwerkers die met hun houten 
schoppen en emmers en geen andere energiebron 
dan hun eigen kracht het getij te lijf gingen? Mag 
je aannemen dat ze hetzelfde geloofden als Ber-
nardus? Alleen omdat hij af en toe hun zware 
arbeid met hen deelde?

Het is de verdienste van White dat hij hun 
overtuiging woorden verschaft. In zijn opstel 
komt voor het eerst een geestelijke bezinning op 
de techniek tot stand. Technische vooruitgang is 
de uitdrukking van Gods liefde voor zijn schep-
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selen. Benedictijnen en Cisterciënzers laten ons 
in hun handwerk zien dat tijd en arbeidsparende 
vindingen van de techniek bijdragen aan de red-
ding van zielen [White, 1988, p. 663].2 Ze ver-
lengen en verbeteren de tijd van leven en daarmee 
de kans op bekering. In de ogen van deze mon-
niken is techniek deel van Gods opdracht om 
mededogen te hebben met de mensheid. Ze be-
schouwen zich als medescheppers in een godde-
lijke orde die erop is aangelegd dat mensen zich 
kunnen richten op het goede leven.

Ik ken in de literatuur geen pogingen om het 
innerlijk van het ingenieursberoep uit de Renais-
sance of Vroegmoderne Tijd te beschrijven. De 
toewijding van Brunelleschi bij het overkoepelen 
van de dom van Florence in de eerste helft van de 
vijftiende eeuw is evident voor wie dit gebouw 
betreedt en zich een voorstelling probeert te ma-
ken van de problemen die deze ontwerper ont-
moette en overwonnen heeft. Maar deze toewij-
ding zelf is voor zover ik weet nooit onderwerp 
van onderzoek geweest. Het blijft allemaal impli-
ciet: iedereen voelt het aan en niemand zegt het 
hardop. Omstreeks het jaar 1600 geldt hetzelfde 
voor mannen als Simon Stevin en Jan Leeghwa-
ter. Ze hebben grote technische doorbraken tot 
stand gebracht. Simon Stevin heeft in de kriti-
sche jaren 1588 tot 1598 van de oorlog tegen de 
Spanjaarden als militair adviseur voor prins Mau-
rits gewerkt aan de constructie of de belegering 
van vestigingen, al naar gelang het uitkwam. Hij 
was de technische man achter de militaire roem 
van de prins. Wiskundige die hij was, werkte hij 
aan een theoretische manier om vestingen be-
stand te maken tegen vuurwapens in plaats van 
de oude kruisboog. Deze ervaring heeft hij te 
boek gesteld in ‘De Stercktenbouwing’ (1594).

Stevin beoefende als een van de eersten zijn 
beroep op wetenschappelijke wijze en leidt daar-

mee dit beroep binnen in de Nieuwe Tijd. Taal-
purist als hij was, verzon hij een eigen Neder-
duitse aanduiding: ‘vernufteling’. Dit neologisme 
heeft het in onze taal niet gehaald en het is hier 
zoals elders ‘ingenieur’ geworden [Davis, 1998, p. 
10].3 Stevin droeg deze titel als eervolle bijnaam: 
de ingenieur, kort en goed. Van Dale geeft bij het 
woord vernuftig, en ook bij het woord ingenieus, 
de betekenis van scherpzinnig en vindingrijk. 
Daarmee wijst de term op een betekenis die ver-
der reikt dan een probleemoplossend vermogen 
alleen. Er spreken instemming en bewondering 
mee in het woord. Waarmee zijn tijdgenoten in-
stemden en wat ze in hem bewonderden, blijft 
echter onduidelijk.

Het kenmerkt Stevin dat zijn diepere over-
tuiging verborgen blijft achter zijn daden. De 
Delftse faculteit voor Civiele Techniek ligt aan 
een straat die zijn naam draagt. Hij leeft voort als 
een groot voorbeeld in de gedachten van zijn 
verre opvolgers. Maar hoe hij daar voortleeft, 
wordt nergens expliciet gemaakt. Ingenieurs ui-
ten zich gewoonlijk door middel van hun artefac-
ten en laten de interpretatie aan anderen over. 
Het blijft raden naar de bijdrage die De Ingeni-
eur heeft geleverd aan de spirituele vorming van 
latere generaties van ingenieurs.

Het duurt tot de negentiende eeuw, voordat 
we weer sporen vinden van deze innerlijke drijf-
veren. Harry Lintsen, zelf ingenieur, heeft in zijn 
proefschrift uit 1980 de worsteling beschreven 
van ingenieurs uit de negentiende eeuw in hun 
streven naar maatschappelijke erkenning en 
macht. Daarmee heeft hij het genre techniekge-
schiedenis in Nederland geïntroduceerd. In dit 
proefschrift beschrijft hij een ontwikkeling in 
drie fasen. Allereerst is er de traditionele of am-
bachtelijke fase. Omstreeks het jaar 1800 zijn al-
leen bepaalde takken van het militaire bedrijf, 

2 “By using time well to serve God and our neighbors, we achieve our final reward in Abraham’s bosom. It follows that every 
new means of speeding travel or production, or of increasing the output of a worker in a given time, has a spiritual implication. 
Saving time and labor helps save souls, as Benedictines and Cistercians have told us by their actions.”
3  Davis voert de term ingenieur terug op het Frankrijk van Lodewijk XIV en diens ‘corps du génie’, opgericht in 1676. 
Stevin droeg de titel ruim twee generaties eerder.
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zoals de genie en de artillerie op wetenschappe-
lijke basis geschoeid. De overige takken van tech-
niek worden beoefend op basis van ervaring en 
traditie. Aan het begin van de nieuwe eeuw komt 
de tweede fase tot ontwikkeling, de fase van een 
militaire invloed op de opleiding en de vormge-
ving van het beroep. In deze fase en met de nieu-
we wetenschappelijke instrumenten weet vooral 
de waterstaatkundige ingenieur zich te ontwik-
kelen en zich sociaal te verheffen. Het zijn vooral 
ambtelijke functies die voor deze nieuwe ingenieur 
openstaan bij de aanleg van waterwerken en later ook 
van de spoorwegen. Tegen het einde van de negen-
tiende eeuw treedt weer een nieuwe, de derde fase 
in, die van de maatschappelijke ingenieur. De opko-
mende chemische, werktuigbouwkundige of elek-
trotechnische industrie wordt nu de werkgever.

Tegelijkertijd schetst Lintsen een proces van 
voortgaande fragmentarisering. Er is niet langer 
sprake van slechts een enkel technisch beroep, 
maar er bestaan tegelijkertijd vele technische be-
roepen. Dit gaat zover dat hij zich afvraagt of er 
nog wel gesproken kan worden van hèt techni-
sche beroep en of we niet beter kunnen spreken 
van een verzameling van beroepen, elk met hun 
eigen traditie. Dan staan de civiele ingenieur, de 
scheikundige technoloog, de mijnbouwer, de werk-
tuigbouwer en de elektrotechnicus naast elkaar.

Lintsen constateert aan het einde van de ne-
gentiende eeuw een groeiende gevoeligheid voor 
opkomende sociale vraagstukken, vooral bij de 
maatschappelijke ingenieurs, de vertegenwoordi-
gers van de jongste ontwikkelingsfase van het 
beroep. Het zijn deze ingenieurs die enthousiast 
reageren op de eerste voorstellen voor een sociale 
wetgeving, ingenieurs als J.C. van Marken die 
verbeteringen doorvoeren in de omstandigheden 
waaronder arbeiders moeten werken. Dit zijn ook 
de ingenieurs die de drijvende kracht zijn achter de 
aanleg van riolen en drinkwaterleidingen, een niet 
te onderschatten bijdrage aan de volksgezondheid.

Wat drijft de ingenieur om zich hiervoor in te 
zetten? Over de motieven achter deze gevoelig-
heid laat Lintsen zich in zijn boek ook uit. Naast 
deelnemen aan een brede maatschappelijke ge-
voeligheid voor dergelijke vraagstukken, die ook 
in andere beroepsgroepen als die van juristen te 
bespeuren is, suggereert Lintsen een tweede mo-
tief, namelijk dat de beroepsgroep langs deze weg 
voor zichzelf erkenning en macht wil verwerven. 
Sociale verantwoordelijkheid gaat hier samen 
met “de verbetering van de eigen maatschappelijke 
positie of de bevordering van het eigen belang.” 
[Lintsen, 1980, p. 317].

Dit antwoord past goed binnen de opzet van 
zijn onderzoek dat immers handelt over hun 
maatschappelijke positie. Toch sluit hij een ander, 
spiritueel motief niet uit. Hij citeert de onderne-
mende ingenieur J.C. van Marken die stelt dat de 
sociale ingenieur doordrongen moet zijn “van op-
recht en warm geloof aan zijne roeping.” [Lintsen, 
1980, p. 315]. Dit motief laat Lintsen verder rusten.

Andere auteurs gaan wel in op deze innerlijke 
drijfveer. Michael Davis schreef een studie over 
de karakteristieke wijze van denken van Ameri-
kaanse ingenieurs als grondslag voor de ontwik-
keling van hun professionele gedragscodes. ‘Thin-
king like an Engineer’ heet dit boek: ingenieurs 
onderscheiden zich in hun manier van denken 
van andere beroepsgroepen. Davis stelt dat dit 
onderscheid hierin bestaat dat ingenieurs van 
oudsher de verheffing van mensen hebben nage-
streefd. Hun werk is toegelegd op menselijk wel-
zijn. Of, zoals de meest algemeen aanvaarde be-
roepscode uit de VS het uitdrukt, ingenieurs 
gebruiken hun kennis en kunde voor “the enhan-
cement of human welfare.” [Davis, 1998, p. 15].4

Professionele gedragscodes zijn in zijn opvat-
ting voorschriften van moreel toelaatbaar gedrag 
waaraan leden van een beroepsgroep elkaar wil-
len houden, zelfs als dat zou betekenen dat ze zelf 
ook eraan gehouden zullen worden. In deze bete-

4 Winner [Winner, 1986, p. 4] betoont zijn scepsis ten opzichte van dergelijke uitspraken, maar geeft voor deze scepsis 
geen redenen: “Engineers have shown little interest in filling this void [philosophical questions about technology]. Except for 
airy pronouncements in yearly presidential addresses at various engineering societies, typically ones that celebrate the contributi-
ons of a particular technical vocation to the betterment of humankind, engineers appear unaware of any philosophical questions 
their work might entail.”
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kenis beschikken ingenieurs uit de VS pas sinds 
het begin van de vorige eeuw over gedragscodes.

In deze codes wordt de oude waarden op-
nieuw geformuleerd als normen waaraan de leden 
van de beroepsgroep elkaar kunnen en mogen 
houden. Vanaf dat moment kunnen deze alge-
meen aanvaarde waarden ook worden afgedwon-
gen. “While engineers generally seem to have valued 
human welfare since early in the history of enginee-
ring, failing to treat the public welfare as paramount 
in their work could not be unethical... until engineers 
adopted a standard of conduct requiring them to 
treat the public welfare as paramount.” [Davis, 
1998, p. 16]. De sociale drijfveer van ingenieurs 
als Van Marken was zeker niet hun hoogst per-
soonlijke opvatting. Er is een lange geschiedenis 
van inspiratie, die uiteindelijk uitmondt in juridi-
sche formuleringen. Het is niet toevallig dat het 
moment van codificatie in de VS eerder valt dan 
in ons land. Maar in beide gevallen is de morele 
onderstroom dezelfde. De moderne ingenieur 
ziet zich staan in een lange, humanistische traditie.

Erkenning van deze oude spirituele grond-
slag lag in de Gouden Eeuw van de technologie, 
in de jaren tussen 1850 tot 1950, aanzienlijk ge-
makkelijker dan in de periode daarna [Florman, 
1994, p. 6]. Er komt een periode van innerlijke 
twijfel op en van maatschappelijk verwijt aan het 
adres van ‘de’ techniek. Dat is de tijd dat Samuel 
Florman zijn eigen beroepservaring als ingenieur 
op papier heeft gesteld in bundels met program-
matische titels als ‘The Existential Pleasures of 
Engineering’ en ‘The Introspective Engineer’ 
[Florman, 1996]. Hij is civiel ingenieur en onder-
nemer bij een groot bouwbedrijf in New Jersey. 
Daarnaast heeft hij een graad in de Engelse taal 
en literatuur. Deze combinatie maakt hem bij-
zonder geschikt om als schrijver het veld van zijn 
eigen ervaring als ingenieur te betreden. Hij kiest 
daarin, en zeer in overeenstemming met zijn ei-
gen tijd, voor een existentiële benadering van het 
verschijnsel beroepstrots. Het is de moeite waard 
hem uitvoerig te citeren uit een essay uit zijn 
bundel uit 1976.

“Engineers are proud of their profession, anxious 
to sing its praises. But they cannot seem to get beyond 

perfunctory and nonpersonal expressions of the satis-
factions they derive from their work. Many of them 
are ‘turned on’ by what they do. But they are unwil-
ling or unable to reveal their inner emotions to an 
audience.
The fact that engineers are inarticulate does not sig-
nify that engineering does not evoke strong emotions. 
The fact that engineers lack poetic flair does not prove 
— not by any means — that engineering has no 
soul.” [Florman, 1994, p. 98]

Florman bezit beslist deze ‘poetic flair’. Maar 
dat laat de regel onverlet. Ingenieurs beschikken 
over weinig taal om de loyaliteit aan hun beroep 
uit te drukken. Hun articulatie geschiedt vaak 
meer door middel van getallen, beelden en schet-
sen. En verder door gebaren. Taal is niet het com-
municatiemiddel van hun voorkeur.

Er is een buitenstaander nodig om ze een 
passende taalkundige articulatie te verlenen. Dat 
heeft Michael Davis gedaan in zijn eerder ge-
noemde boek. Michael Davis is hoogleraar filo-
sofie en ethiek aan het Illinois Institute of Tech-
nology in Chicago. De kern van zijn boek wordt 
gevormd door empirisch onderzoek naar de 
denkwereld van de ingenieur. Hij heeft twee vra-
genlijsten opgesteld en de ene voorgelegd aan 29 
ingenieurs en de andere aan 31 managers. Met 
behulp van deze vragenlijsten verkent hij de on-
derlinge verhoudingen tussen de twee beroeps-
groepen. Een sprekend voorbeeld van de methode 
die hij hanteert is de laatste vraag die hij stelt: 
“What questions should a manager (resp. an engi-
neer) ask you to get the information he needs to make 
the right decision? Which, if any, of these questions is 
a manager (resp. an engineer) least likely to ask?”

De antwoorden van beide groepen heeft hij 
met elkaar vergeleken. Op basis van zijn onder-
zoek komt hij tot de conclusie dat managers van 
ingenieurs verwachten dat ze een sterk punt ma-
ken van veiligheid en van kwaliteit, terwijl omge-
keerd ingenieurs van managers verwachten dat ze 
op het aspect van kosten en tijd de nadruk leggen. 
Meestal leiden deze tegengestelde verwachtingen 
niet tot grote problemen en komen de twee groe-
pen er in onderhandelingen goed uit.

Het vernieuwende van de studie van Davis is 
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dat hij verder gaat dan deze sociologische vast-
stelling. Hij is tenslotte filosoof. Hij introduceert 
het begrip ‘professionele autonomie’. Hij onder-
scheidt in de nadruk die ingenieurs leggen op 
veiligheid en kwaliteit een professionele houding 
die verder reikt dan de individuele. Een ingenieur 
die manager wordt, neemt de houding van een 
manager aan en geeft meer aandacht aan het kos-
tenaspect dan hij vroeger zou hebben gedaan 
toen hij nog als ingenieur werkte. Toen hadden 
veiligheid en kwaliteit nog zijn eerste aandacht. 
Het is niet zijn individuele autonomie, maar zijn 
professionele autonomie die hier in het geding is. 
En bedrijven doen er goed aan om deze autono-
mie te respecteren, als ze tenminste van de dien-
sten van de leden van deze beroepsgroep willen 
kunnen blijven profiteren.

Die professionele autonomie omschrijft Da-
vis vervolgens als een vrijwillige onderwerping 
aan de morele standaard van de professie. Deze 
standaard is niet willekeurig, maar ontworpen “to 
serve the moral ideal to which the profession is com-
mitted.” [Davis, 1998, p. 168]. Dit is het wat een 
lid onderscheidt van een niet-lid. Leden van de 
beroepsgroep zijn lid geworden juist omdat ze dit 
ideaal willen dienen. Boven de wettelijk vastge-
legde normen die voor ieder individu gelden, gel-
den voor de leden van een beroepsgroep speci-
fieke normen die voor anderen niet gelden. Er 
rust op ingenieurs een morele plicht die ze niet 
zouden hebben als ze geen ingenieur waren. Dan 
komt Davis aan het slot van zijn betoog tot de 
volgende kernachtige uitspraak: “To be a ‘true pro-
fessional’ is to act as the employer orders insofar as the 
orders are consistent with the profession’s standards.” 
[Davis, 1998, p. 170].

De ingenieur is dus gehouden aan een stan-
daard die een ruimer belang vertegenwoordigt 
dan het belang van het bedrijf waarvoor hij werkt. 
Deze standaard is een morele standaard die niet 
in de wet zijn grondslag vindt en ook niet door 
een rechter wordt getoetst. De kracht van deze 
standaard ligt in de vrijwillige aanvaarding. Zelf 
is deze ingenieur niet de ontwerper van deze 
standaard. Het is niet zijn individuele keuze of hij 
bepaalde handelingen verricht of weigert te ver-
richten. De groep waartoe hij toetreedt, is de ont-

werper en handhaver van deze standaard. Hij 
voegt zijn beroepsmatige bestaan in een moreel 
lichaam van oude datum. Kortom, hij treedt toe 
tot een gemeenschap van professionals die in de-
zelfde idealen geloven.

In een ontwikkelingsgang van theologisch in 
de vroege Middeleeuwen via humanistisch in de 
Moderne Tijd naar existentieel en moreel in de 
Laatmoderne Tijd zijn er minstens twee lijnen 
aan te wijzen in de ontwikkeling van de spiritua-
liteit van de ingenieur.

De eerste lijn is — onder instemming met de 
laatste woorden uit het lange citaat van Florman 
hiervoor — dat ingenieurs kennelijk een profes-
sionele ziel hebben. Expressie daarvan is in de 
loop van de tijd steeds wisselend en tegelijkertijd 
ook vaak problematisch afwezig. Maar de bele-
ving van bezieling blijkt een merkwaardige con-
stante door de eeuwen heen.

De tweede lijn is dat een nadere beschouwing 
van die bezieling weliswaar nog niet tot een 
scherp beeld leidt. Veeleer zijn er perioden te 
ontdekken in die spiritualiteit, die niet vloeiend 
in elkaar overlopen. Schaarste aan goede bronnen 
en vernieuwende studies is hieraan zeker ook de-
bet. Maar het ziet ernaar uit dat ingenieurs zich 
door de tijden heen tegenover hun beroep heb-
ben verhouden zoals andere professionals dat ook 
doen. Van theologisch via humanistisch naar mo-
reel en existentieel komt hier de hele geschiede-
nis van de menselijke spiritualiteit aan bod. Inge-
nieurs zijn overtuigd van de geestelijke betekenis 
van hun beroep. Ze geloven beroepshalve.
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6.2 Marc Steen, Louis Neven, Ton Meijknecht

OVeR het geLOOF 
VaN eeN iNgeNieuR

k ben Marc en ik mag de ik-persoon 
spelen in dit essay. Ik ben opgeleid als 
industrieel ontwerper aan de TU Delft 
en ik werk sinds 1995 als onderzoeker 
en ontwerper in de hightechsector. Ik 
heb gewerkt bij Philips, en KPN Research 
en werk momenteel bij TNO Informatie- 
en Communicatietechnologie. Ik werk 
in projecten waarin we de behoeften en 
wensen van eindgebruikers onderzoe-
ken en producten voor hen ontwikkelen. 
Mijn specialisme is het uitvoeren van 
‘human-centred design’ [ISO, 1999]: 
ontwerpen in samenwerking met toe-

komstige eindgebruikers. Ik speel weliswaar een 
hoofdrol, maar de tekst is gezamenlijk ontwik-
keld tijdens gesprekken met mijn medeauteurs1. 
Ons essay gaat over geloof en technologie. Dat is 
een veel te breed onderwerp, en daarom spitsen 
we ons verhaal toe op het geloof in technologie 
van één ingenieur, van mijzelf. “Je hebt het dan toch 
zeker niet over echt ‘Geloof ’, maar over ‘geloof ’ met een 
kleine letter”, kregen we vaak als commentaar. Dat 
vind ik prima. Dat past ook beter bij de bood-
schap van dit essay. Ik wil namelijk laten zien dat 
ik het moeilijk vind om te spreken over wat mij 
drijft als ingenieur: over mijn geloof als ingenieur.

geLOOF iN teChNOLOgie
Als ik met een bepaalde blik rondom me kijk 

in onze hightechsamenleving zie ik op allerlei 
plaatsen een geloof in technologie. Bijvoorbeeld 
de geloofsartikelen die de missionarissen van de 
ICT uitdragen in hun reclameboodschappen. 
Nokia belooft ons ‘Connecting People’: een ge-
meenschap van mensen die aan elkaar verbonden 
zijn via hun mobieltjes. Vodafone spoort ons aan 
tot carpe diem met ‘Make the most of now’: je 
moet ieder moment optimaal benutten, zowel 
voor werk als voor ontspanning. En KPN moe-
digt ons aan met ‘Sluit je aan’ op een technisch 
netwerk en op een sociaal netwerk. Het geloof 
dat wordt verkondigd is een geloof in een won-
derbaarlijke combinatie van individualiteit en 
collectiviteit, van aan elkaar verbonden indivi-
duen, en van een combinatie van hier-en-nu en 
overal-en-altijd: ‘Connected anywhere, anytime, 
anyhow’. Het geloof is gebaseerd op maakbaar-
heid en vooruitgang dankzij wetenschap en tech-
nologie — een geloof dat we kunnen terugvoeren 
op de utopie ‘The New Atlantis’ van Francis Ba-
con uit 1627. Dat verhaal bevat een soort blauw-
druk voor onze huidige, hightechsamenleving.

Naast deze geloofsartikelen doen de hoge-
priesters van de ICT ons ook in praktische zin 
voor hoe we moeten leven. Steve Jobs, van Apple, 

1 De drie auteurs hebben op 25 april 2007 te Delft een gesprek gevoerd; de eerste auteur heeft hiervan een audio-opna-
me gemaakt, daarna een transcript gemaakt en dit bewerkt tot de weergegeven tekst in overleg met de medeauteurs.
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vierde — ‘celebreerde’ — onlangs de introductie 
van de iPhone2. Hij stond daar als een priester 
voor een grote groep gelovigen en ging ons voor 
in de consumptie van de iPhone. Bij iedere ont-
hulling van weer een spectaculaire ‘feature’ juich-
ten de gelovigen. En de Nederlandse kranten 
brachten de marktintroductie in de VS op de 
voorpagina’s.

Figuur 1 Steve Jobs: “It’s an iPod, a phone and an internet device. 
And these are not three seperate devices. Are you getting it?”

In schril contrast met deze helden staat het 
voetvolk: de onderzoekers en ontwerpers in de 
ICT-sector. Zij zijn de monniken die het hand-
werk doen, de nerds. Zij worden niet gezien als 
helden en zij worden genegeerd. Het is ook rela-
tief gemakkelijk om te gniffelen om hen: hoe ze 
zich verstoppen achter hun computerschermen, 
hoe ze het liefst erin zouden verdwijnen. Hoe ze 
friemelen aan hun gadgets, hoe sociaal onhandig 
ze zijn.

eeN geSPRek 
Met eeN iNgeNieuR
Ik hoor bij dat voetvolk. En ik wil vertellen 

over wat ik doe, over wat mij drijft — met als 
doel meer te begrijpen van het geloof van één in-
genieur. Louis Neven, onderzoeker in het vakge-
bied Science and Technology Studies, en Ton 
Meijknecht, geschiedkundige, theoloog en stu-
dentenpastor in Delft, helpen mij daarbij tijdens 
een driegesprek.

Louis Neven: Vertel eens over een project waar-
aan je nu werkt. Liefst een project dat veel voor je 
betekent.
Marc Steen: Ik werk in een project waarin we 
twee nieuwe telecommunicatieproducten ont-
wikkelen. We proberen om dat samen met toe-
komstige eindgebruikers te doen. Het ene pro-
duct ontwerpen we voor wijkagenten en nood -
hulpagenten. Het andere product ontwerpen we 
voor mantelzorgers die zorgen voor hun partner 
of ouder die dementie heeft en thuis woont. In 
beide projecten vinden we de huidige situatie 
voor verbetering vatbaar. Wij vinden dat die po-
litieagenten onvoldoende samenwerken en daar-
om hebben we samen met enkele politieagenten 
een telecomproduct ontworpen om hen te hel-
pen beter te communiceren en samen te werken. 
En we vinden dat veel mantelzorgers vaak zwaar 
belast worden met hun zorgtaak. Daarom ont-
wikkelen we samen met enkele mantelzorgers 
een telecomproduct dat hen kan helpen hun ta-
ken met anderen te delen.
Louis Neven: Als ik dat zo hoor, dan krijg ik de 
indruk dat je de wereld kunt verbeteren, en wilt 
verbeteren. Je wilt mensen helpen.
Ton Meijknegt: Daarover kunnen we straks ver-
der praten. Ik wil straks ook meer horen over dat 
project. Nu wil ik je vragen om wat verder terug 
te gaan in je eigen geschiedenis. Kun je vertellen 
waarom je techniek bent gaan studeren?
Marc Steen: Ik heb industrieel ontwerpen gestu-
deerd. Ik heb ook over natuurkunde gedacht en 
over biologie. Biologie viel af omdat ik daarbij 
een koeienoog moest opensnijden, dat vond ik 
eng. En bij natuurkunde leek de wiskunde mij te 
moeilijk. Ik heb voor industrieel ontwerpen ge-
kozen, omdat dat ook creatief is. En het heeft te 
maken met mensen, met eindgebruikers van pro-
ducten en met de mensen met wie je samenwerkt 
in projecten. Ik heb dus gekozen voor techniek 
èn voor een creatieve studie èn voor een menswe-
tenschappelijke studie.
Ton Meijknegt: Mag ik je vragen eens wat verder 
terug te blikken?

2 Zie www.apple.com en www.youtube.com/watch?v=ScJMBhgb790
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Marc Steen: Als er vroeger grofvuil was, dan zocht 
ik op straat naar elektrische apparaten. Die haal-
de ik uit elkaar. Ik nam de printplaten mee naar 
huis en legde die onder mijn bed. Voor het geval 
ik daarvan ooit iets moois zou kunnen bouwen. 
En ik herinner me een keer dat ik met Lego zat 
te spelen. Die scharniertjes kun je voor driekwart 
buigen, niet helemaal rond. Dan stoppen ze. 
Maar ik drukte ze door. Klang! Dat is er één. En 
toen nog één. En zo heb ik er een stuk of twintig 
gedaan. Totdat mijn vader of moeder — ik weet 
niet meer wie van de twee — binnenkwam en 
geschrokken vroeg: “Wat doe je nou?!”
Ton Meijknegt: Dat ‘leek’ misschien destructief 
onderzoek. Maar misschien was je nieuwsgierig. 
Ik denk dat het ook gaat over ‘macht’.
Marc Steen: Dat woord macht geeft mij een on-
gemakkelijk gevoel. Alsof ik erop uit zou zijn om 
macht uit te oefenen.
Louis Neven: Misschien vind je dat ‘beheersing’ 
beter bij je past. Het woord macht suggereert dat 
je erop uit bent en dat je die macht wilt gebrui-
ken. Of misbruiken. Terwijl beheersing, dat kan 
ontstaan door spelen. Met Lego bijvoorbeeld. Je 
begint met een paar blokjes en daarmee bouw je 
een kip. En vijf jaar later bouw je huisjes en laser-
kanonnen. Al doende heb je een beheersing over 
die blokjes ontwikkeld.
Marc Steen: Ik zou wat ik deed met die printpla-
ten en scharnieren ook het ontwikkelen van ‘kun-
digheid’ willen noemen. En kundigheid kan dan 
leiden tot beheersing. Maar ik wil nog wat verder 
vertellen over mijn project. Het product dat we 
hebben gemaakt voor die politieagenten is be-
doeld om op een bepaalde, constructieve manier 
in te gaan tegen hun huidige manier van werken. 
Momenteel werken die wijkagenten en noodhul-
pers soms langs elkaar heen. En in de politieorga-
nisatie wordt ook steeds meer top-down aange-
stuurd. Wij willen daar enigszins tegenin gaan en 
politieagenten op de werkvloer, en op straat meer 
zelfsturend laten werken, en meer laten samen-
werken. Ons telecomproduct is een systeem dat 
suggesties geeft op de mobiele telefoons van 
agenten om met elkaar samen te werken. Bijvoor-
beeld: Als noodhulper A de oproep krijgt om 
naar een bepaald adres te gaan, dan krijgt hij bij-

voorbeeld de tip: Bel eens met wijkagent B, want 
die was onlangs op dat adres voor iets vergelijk-
baars. Een systeem zoekt in de database naar ver-
gelijkbare meldingen en kan zo die suggestie au-
tomatisch overnemen.
Louis Neven: Jij kunt transistors en printplaten 
beheersen. En daarmee kun je het werk van de 
politie, of het leven van mantelzorgers beïnvloe-
den. Technieksociologen kijken er zo tegenaan: 
in een product dat ontworpen wordt, wordt een 
visie op de wereld gematerialiseerd. Jij, als ont-
werper, maakt een representatie van de gebruiker 
in diens context [Akrich, 1995], maar het pro-
bleem is dat de gebruikers van de technologie die 
je aan het maken bent natuurlijk nog niet bestaan. 
Hoe kun je dan weten wie die gebruikers zijn, 
wat zij willen, wat goed voor hen is? Waar haal je 
dat vandaan? Je kunt natuurlijk op allerlei manie-
ren informatie over die gebruiker verzamelen. Ik 
denk dat als je als ingenieur gelooft in je techno-
logie, als je de wil hebt om dingen te maken en 
daarmee mensen te helpen, als je de overtuiging 
hebt ‘goede’ technologie te willen maken, dan 
heeft die geloofsdimensie invloed op hoe je na-
denkt over de gebruiker en hoe je vorm geeft aan 
de technologie. Maar goed, dat is dus zoals ik het 
zie.
Marc Steen: Het klinkt plausibel. Maar op de een 
of andere manier vind ik het toch lastig om daar-
over te praten. Ik ben ingenieur en praat toch 
liever over techniek, merk ik. Laat ik nog wat ver-
tellen over dat andere telecomproduct dat we 
ontwerpen. Dat maken we voor mantelzorgers. 
Sommige mantelzorgers ervaren het zorgen voor 
diegene met dementie als emotioneel en licha-
melijk zeer zwaar. Ze komen vaak in een sociaal 
isolement terecht en staan er vaak helemaal al-
leen voor. Zo’n mantelzorger durft niet altijd om 
hulp te vragen. En anderen zouden misschien wel 
willen helpen, maar weten bijvoorbeeld niet dat 
ze zouden kunnen helpen, of niet hoe ze kunnen 
helpen. Of ze durven geen hulp aan te bieden. 
Mantelzorgers kunnen op zo’n manier helemaal 
opbranden. Het telecomproduct is een website, 
ook voor mobiele telefoons, met daarop een soort 
prikbord en een agenda waarop mensen ‘hulp ge-
vraagd’ en ‘hulp aangeboden’ kunnen melden, en 
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daarna aan elkaar kunnen worden gekoppeld. De 
ene persoon krijgt een berichtje dat een ander 
persoon kan komen helpen.
Louis Neven: Jullie willen stimuleren dat mensen 
elkaar meer gaan helpen.
Marc Steen: Ja, dat klopt. Maar toen ik over dat 
product laatst vertelde, reageerde iemand zo: Met 
jullie product ontmoedig je dat mensen elkaar 
opbellen en met elkaar spreken. Dat is natuurlijk 
helemaal niet onze bedoeling. Als een bepaalde 
groep mensen elkaar al opbelt en dingen af-
spreekt, hebben ze ons product niet nodig. Dat is 
juist bedoeld voor groepen die dat onvoldoende 
doen. Dan kan ons product ze stimuleren om wel 
te bellen.
Louis Neven: De redenering ‘techniek ontmoe-
digt een sociaal proces’ wordt vaak gehanteerd. 
Los van of dat daadwerkelijk zo is, heb je het dan 
feitelijk over het ‘script’ van de technologie. Het 
gaat dan om welke handelingsmogelijkheden de 
technologie toestaat of verbiedt, aanmoedigt of 
ontmoedigt. En op dit punt kan, mijns inziens, de 
geloofsdimensie van het beroep van ingenieur 
een rol gaan spelen. Als het zo is dat er in het 
beroep van ingenieur allerlei (quasi)religieuze 
elementen verborgen liggen, dan is het zeer aan-
nemelijk dat deze noties ook invloed hebben op 
en ‘verwerkt’ worden in de ontwerpen die ingeni-
eurs maken. Enfin. Ik wil nog graag één vraag 
stellen: Waarom wil jìj ontwerpen? Bijvoorbeeld 
een iPod. Je kunt ook zeggen: “Fijn als anderen 
een iPod ontwerpen, ik koop hem wel in de win-
kel als ‘ie af is.”
Ton Meijknegt: Ja, waarom wil jìj die rol op je ne-
men om de wereld te verbeteren?
Marc Steen: Dat doet me denken aan de ‘jet test’ 
[Cooper, 1999]. Stel: Je loopt door zo’n slurf heen 
een vliegtuig in. De bemanning heet je welkom. 
Welke kant wil je dan op? Jij mag kiezen: linksaf 
naar de cockpit, of rechtsaf bij de passagiers? Dat 
is het verschil tussen een iPod willen ontwerpen 
en een iPod willen kopen. Ik kies er in veel geval-
len voor om rechtsaf te gaan zitten, als passagier. 
Ik hoef niet zo nodig aan de knoppen te zitten. 
Maar ik wil me wel bemoeien met wat er in de 
cockpit gebeurt. Dat is ook mijn rol in veel pro-
jecten. Ik ben vaak consultant, ik probeer het ont-

werpproces te beïnvloeden. En ik probeer kritisch 
te reflecteren op ontwerpprocessen waarin ik zelf 
werk. Ik schrijf bijvoorbeeld een proefschrift 
waarin ik het ontwikkelen van die twee telecom-
producten ( samen met en voor politieagenten en 
samen met en voor mantelzorgers) via human-
centred design kritisch onderzoek. Ik heb daar-
over nog weinig verteld, maar ik vind zo’n proces 
boeiend, in een bepaald opzicht boeiender dan 
het resultaat, het product dat eruit komt. We 
hebben met die politieagenten een dag meegelo-
pen, we hebben verschillende keren workshops 
met ze gedaan. We hebben heel veel mantelzor-
gers geïnterviewd en workshops met ze gedaan. 
Die politieagenten en mantelzorgers konden in 
die workshops hun eigen ideeën inbrengen en het 
is dus, in een bepaald opzicht, een proces van sa-
men onderzoeken en samen ontwerpen. Als ik 
naar dat proces kijk, dan zie ik in ‘ontwerpen sa-
men met eindgebruikers’ een dubbele beweging. 
Ik wil creëren èn ik wil helpen. Human-centred 
design hinkt op die twee gedachten. Ik ga naar je 
luisteren èn ik ga iets voor je verzinnen.

eeN VeRBORgeN diMeNSie
Louis, Ton en ik hebben gepraat over kundig-

heid, beheersing en macht. Over hoe een inge-
nieur zijn of haar voorstelling van een toekom-
stige situatie via ‘scripts’ in producten stopt, en 
daarmee invloed probeert uit te oefenen op het 
leven van mensen. Over het ontwerpen van pro-
ducten in samenwerking met eindgebruikers, 
over de ambitie om tegelijkertijd te creëren en te 
helpen. Of eigenlijk spraken Ton en Louis over 
macht en over scripts.

Het zijn interessante perspectieven die leiden 
tot beter begrip, maar ik merkte dat ik als ingeni-
eur vooral over de techniek, over de concrete pro-
jecten wilde praten. Daardoor praatten we soms 
langs elkaar, hetgeen maar aangeeft dat het een 
lastige vertaalslag is om te maken.

Ik wil dus vooral vertellen over mijn projec-
ten, over de producten die we ontwerpen. Ik wil 
graag vertellen over human-centred design, en 
over mijn rol in zulke processen: hoe ik enerzijds 
anderen wil helpen en anderzijds iets wil creëren. 
Ik zie onderwerpen als macht, scripts, helpen en 
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creëren als onderdelen van een verborgen dimen-
sie van het werk van een ontwerpende ingenieur, 
als onderdelen van een geloof. Die geloofsdimen-
sie komt — althans bij mij — moeizaam ter spra-
ke. Ik ben niet gewend om zo over mijn werk te 
praten en ik hoef dat ook nooit in mijn werk. Ik 
wordt daar nooit op aangesproken: “Zeg Marc, 
vertel eens wat meer over jouw ideeën die ten grond-
slag liggen aan dit ontwerp?” Echter, ik denk dat 
het belangrijk is om daarover te spreken. En ik 
denk dat de ingenieurs dat zelf moeten leren 
doen. Ik denk dat het belangrijk is dat ontwerpers 
nadenken en spreken over ‘de plek van technologie 
in de samenleving’ (vergelijk [Winner, 1993; Rip 
et al, 1995]): over de politieke en ethische dimen-
sies van het ontwikkelen van technologie en over 
hun geloof, hun willen-helpen en willen-creëren. 
Ingenieurs zouden bij uitstek hierover kunnen 
praten vanuit hun concrete ervaringen en speci-
fieke contexten [Van de Poel e.a., 2006]. Als in-
genieurs leren om zelf op zo’n manier te spreken 
over hun werk zou dat volgens mij een waarde-
volle aanvulling zijn op wat sociaalwetenschappe-
lijke en filosofische studies vertellen òver ingeni-
eurs.

MeNSeN eN teChNOLOgie
Ingenieurs zouden interessante bijdragen 

kunnen leveren aan de discussie over de relatie 
tussen mensen en technologie. In die discussie 
kun je, zeer grofweg, drie posities onderscheiden. 
Je kunt denken vanuit een sociaal determinisme: 
dat mensen het ontwikkelen en toepassen van 
technologie kunnen bepalen — technologie is 
dan een instrument en deze positie gaat vaak sa-
men met optimisme. Of je kunt denken vanuit 
een technologisch determinisme: dat technologie 
bepalend is voor wat mensen doen — dit kan sa-
mengaan met pessimisme over technologie als 
autonoom verschijnsel dat de mens bedreigt. Een 
derde positie is die van het constructivisme of de 
‘co-constructie’ van technologie en samenleving/

gebruikers (bijv. [Oudshoorn e.a., 2003]: de stel-
ling is dan dat mensen en technologie elkaar we-
derzijds beïnvloeden, vaak op manieren die niet 
van tevoren te voorzien zijn.3 Een voorbeeld is 
sms: dat was oorspronkelijk bedoeld voor tech-
nici die aan het netwerk werken om korte be-
richtjes aan elkaar te versturen of om commerci-
ele berichten aan abonnees te versturen. Maar 
zogenaamde ‘eindgebruikers’, bijvoorbeeld tie-
ners, ontdekten dat je sms ook kunt gebruiken 
om met elkaar te kletsen. Ze zijn dan geen eind-
gebruikers, maar medeontwikkelaars. Dit toont 
aan dat ontwerpers niet alleen kunnen voorschrij-
ven wat mensen met hun product moeten doen, 
maar dat zowel ontwerpers als gebruikers op al-
lerlei creatieve manieren met technologie kunnen 
omgaan.

Echter, wanneer we gedetailleerd kijken naar 
het werk van één ontwerpende ingenieur, dan 
kunnen we het ook beschrijven als het afwisse-
lend innemen van die eerste twee posities. Op 
sommige momenten handel ik als sociaal deter-
minist: bijvoorbeeld als ik me de verschijnings-
vorm van een product voorstel. Op andere mo-
menten handel ik als technologisch determinist: 
bijvoorbeeld als ik me voorstel hoe dat product 
het gedrag van mensen kan bepalen. Je zou kun-
nen zeggen dat een ontwerpende ingenieur in die 
afwisseling het idee van ‘co-constructie’ uitvoert 
in praktische zin.

Terwijl ‘co-constructie’ meestal wordt toege-
past om de relatie tussen mensen en dingen te 
beschrìjven, moet de ontwerpende ingenieur 
hàndelen. Tijdens het proces van productontwik-
keling moet ik allerhande beslissingen nemen, 
terwijl er nog geen tastbaar product is en terwijl 
er dus ook nog geen mensen zijn die het gebrui-
ken. Daarom moet ik mijn fantasie gebruiken. Ik 
moet prescriptief te werk gaan — ik kan mijn on-
derwerp niet descriptief benaderen. Ik moet me 
een voorstelling maken van een toekomstige situ-
atie: een toekomstig product en een toekomstige 

3 Het idee van (sociaal) constructivisme en het co-constructieperspectief zijn afkomstig uit de Science and Technology 
Studies (STS). Dit vakgebied is ongeveer dertig jaar oud en kan inmiddels bogen op een grote hoeveelheid empirische 
studies die het idee van de co-constructie van technologie en samenleving ondersteunen en uitwerken.
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eindgebruiker. Tijdens dat proces moet ik mijn 
fantasie uiterst serieus nemen. Ik ben dan een 
homo ludens: ik speel en neem mijn eigen spel 
uiterst serieus. Mijn geloof is een zeker weten van 
de dingen die ik nog niet kan zien, die ik in mijn 
fantasie voor me zie.

Het geloof van een ingenieur is een geloof in 
technologie, in maakbaarheid en vooruitgang, 
een willen scheppen en een willen helpen, een 
zich een voorstelling maken van mensen en din-
gen in de toekomst. Louis, Ton en ik vinden het 
geloof van ingenieurs — de verborgen geloofsdi-
mensie in hun werk — een belangrijk onderwerp. 
De rol van technologie is groot in onze hightech-
samenleving en het zou goed zijn als ingenieurs 
leren spreken over hun geloof. Dat zou een wel-
kome bijdrage zijn aan de discussie over techno-
logie. Immers — zonder te vervallen in een van 
de soorten van determinisme — willen we stellen 
dat het geloof van ingenieurs invloed heeft op het 
tot stand komen van technologie en, via die tech-
nologie, ook invloed heeft op het doen en laten 
van mensen.

Referenties
Akrich, M. (1995). User Representations: Practices, 
Methods and Sociology. In: A. Rip, Th.J. Misa, J. Schot 
(eds.). Managing Technology in Society. Pinter Publishers, 
London. pp. 167-184
Cooper, A. (1999). The Inmates Are Running the Asylum: 
Why High-Tech Products Drive us Crazy and How to 
Restore the Sanity. SAMS Publishing
ISO (1999). ISO 13407: Human-Centred Design Processes 
for Interactive Systems. ISO, Geneva
Oudshoorn, N., T. Pinch (2003). How Users Matter: The 
Co-Construction of Users and Technology. MIT Press, 
Cambridge
Poel, I. van de, P.-P. Verbeek (2006). Ethics and 
Engineering Design. Science Technology & Human Values 
31 (3), pp. 223-236
Rip, A., Th.J. Misa, J. Schot (1995). Constructive 
Technology Assessment: A New Paradigm for Managing 
Technology in Society. In: A. Rip, Th.J. Misa, J. Schot 
(eds.). Managing Technology in Society. Pinter Publishers, 
London. pp. 1-12
Winner, L. (1993). Upon Opening the Black Box and 
Finding it Empty: Social Constructivism and the 

Philosophy of Technology. Science Technology & Human 
Values 18 (3), pp. 362-378



394

Mevr. dr. Tini Co-
l i j n - Hooy m a n s 
(1951) studeerde bio-
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biochemie aan de 
Rijksuniversiteit 
Leiden. Ze promo-
veerde aan de Vrije 
Universiteit, facul-
teit Wiskunde en 
Natuurwetenschap-
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naar de chloroplast biogenese in Petunia hybrida. 
Daarna was zij onder andere werkzaam als direc-
teur onderzoek van Plant research International, als 
algemeen directeur vaan het Rijkskwaliteitsinsti-
tuut voor Land en Tuinbouwproducten (RIKILT-
DLO), als algemeen directeur van Praktijkonder-
zoek Plant en Omgeving B.V. en als lid van de 
Directie Plant Sciences van Wageningen Universiteit 
en Researchcentrum. Sinds 2002 is mevrouw Colijn 
lid van de raad van bestuur van TNO.

iMPLiCiete kRaCht
Religie is vaak een impliciet onderdeel van 

het leven. Dat is technologie ook in de hightech-
samenleving waarin we leven, het is een vanzelf-
sprekend verschijnsel waaraan we weinig aan-
dacht besteden als we eten, werken of ontspannen. 
Technologie heeft echter het voordeel dat het 
meer zichtbaar en daarmee een meer aanwijsbaar 
en herkenbaar onderdeel van de samenleving is. 

Tegelijkertijd krijgt technologie steeds meer 
onzichtbare vormen. Heel concreet kan je daarbij 
denken aan onzichtbare chips of implantaten, 
maar ook aan een genetisch gemodificeerde 
appel of tomaat. De techniek is daarin niet meer 
zichtbaar, zoals ook de al dan niet religieuze 
motivaties en idealen die aanleiding waren om 
een dergelijke appel te ontwikkelen niet meer 
zichtbaar zijn. Via etikettering wordt inzicht 
gegeven in de technische componenten van een 
dergelijke appel. Via reclame, voorlichting en 
promotie communiceren we de idealen: snoep 
verstandig, eet een appel.

Omdat religie zo impliciet aanwezig is en 
vaak niet te onderscheiden van de bredere cul-
tuur, is religie bij TNO niet expliciet een factor 
om mee te werken. Maar zonder dat we het ons 
bewust zijn houden we er echter wel degelijk im-
pliciet rekening ermee. Gezien het feit dat TNO 
steeds meer internationaal opereert wordt van 
TNO-medewerkers in toenemende mate gevoe-
ligheid voor sociaal-culturele achtergronden en 
communicatieve vaardigheden gevraagd. Ze 
moeten in staat zijn om bij wijze van spreken in 
de schoenen van de klant te gaan staan, en zijn of 
haar gevoeligheden, voorkeuren en problemen te 
doorleven en zo optimaal te kunnen aansluiten 
bij de behoefte. Problemen zijn nooit alleen tech-
nische problemen, ze dragen altijd een sociaal-
culturele component in zich.

duuRzaMe iNSPiRatie
Interview met Tini Colijn-Hooymans

Michiel van Well
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We werken er bij TNO ook hard aan om de 
personeelssamenstelling een afspiegeling van de 
samenleving te laten zijn. Het diversiteitsbeleid 
richt zich bijvoorbeeld op zaken als leeftijdsop-
bouw, gender en Europeanen. Diversiteit kan een 
kracht zijn in innovatieve teams. De variatie aan 
ervaringen, gewoonten en invalshoeken werkt 
vaak verrassend inspirerend. De diversiteit helpt 
ons ook om onze klant beter te begrijpen. TNO 
wil haar blik en reikwijdte verbreden van Neder-
land naar Europa en dat gaat het beste door 
Europa in huis te halen. Dat geeft ons bijvoor-
beeld meer inzicht en gevoeligheid voor de rele-
vantie van religie en andere culturele aspecten 
dan welke studie ook ons kan geven.

gReNSOVeRSChRiJdeNd
Dat is overigens niet alleen van belang voor 

het Europa buiten Nederland. Ook in Nederland 
beïnvloeden technologische ontwikkelingen en 
religieuze tradities elkaar. Toen het poliovaccin 
technisch was uitontwikkeld en werd geïntrodu-
ceerd in Nederland was niet iedereen bij voor-
baat enthousiast. Voor een groot deel van de or-
thodox-protestanten was dit vaccin geen zegen. 
Dat lijkt nu misschien vreemd, maar tegelijker-
tijd moeten we wel beseffen dat het ontdekken 
van het poliovaccin grensoverschrijdend was. 
Het was een van de eerste vormen van gezond-
heidszorg, die verder ging dan de bestaande ge-
neeskunde. Het was preventieve zorg in plaats 
van curatieve geneeskunde. Niet langer werd een 
ziekte genezen, met het vaccin werd een ingreep 
gedaan in een gezond lichaam en in de toekomst, 
in de loop der dingen. Tot dan toe was de loop 
der dingen een zaak van de voorzienigheid. De 
grens tussen het terrein van God en van de men-
sen werd overschreden. De mens ging op de stoel 
van God zitten, dat kon niet de bedoeling zijn 
volgens de orthodox-protestanten. Religie is dan 
ook niet zozeer irrationeel, ze redeneert eerder 
vanuit een eigen rationaliteit of ordening. Dat 
kader komt niet altijd overeen met wat voor we-
tenschappers geaccepteerde kaders zijn. Soms 
botst dat, soms inspireren ze elkaar. Technologie 
en religie vormen elkaar. Het internet is naast 
porno en haat ook een belangrijk kanaal voor re-

ligieuze gemeenschappen. Dezelfde orthodox-
protestanten die we net al tegen kwamen, hebben 
gezocht naar mogelijkheden om te onderzoeken 
hoe het goede te behouden en onwenselijke za-
ken af te schermen op het internet. Zo zijn filter-
technologieën ontwikkeld, en die dragen bij aan 
en profiteren van de ontwikkeling van privacybe-
scherming en netwerkbeveiliging.

Technologie is vaak grensoverschrijdend, ze 
opereert aan het front van onze mogelijkheden 
en onze kennis, ze verlegt grenzen. Tijdens mijn 
promotieonderzoek onderzocht ik plantencellen. 
De gedachte was dat bacteriën niet fuseren of te 
kruisen zijn met plantencellen en daarmee dus 
geen bacterieel DNA overdragen aan planten. 
Tijdens mijn onderzoek merkte ik dat DNA-
overdracht wel mogelijk was. De door mij veron-
derstelde natuurlijke barrière werd dus door mijn 
wetenschappelijk onderzoek bijgesteld.

Grensoverschrijdingen zijn niet altijd proble-
matisch, ze zijn ook niet bij voorbaat goed of 
slecht, maar het is wel iets dat de aandacht vraagt. 
De nieuwe mogelijkheden moeten vertaald wor-
den naar de samenleving. We moeten besluiten 
of en hoe we nieuwe technologische mogelijkhe-
den willen toepassen. Het heeft de biotechnolo-
gie bijvoorbeeld geen goed gedaan dat het bedrijf 
Monsanto als eerste toepassing van biotechnolo-
gie genetisch gemodificeerde gewassen introdu-
ceerde die resistent waren tegen Roudup, het be-
strijdingsmiddel van Monsanto. Dat was een 
puur commerciële toepassing. Knap gemaakt, maar 
voor veel mensen niet voldoende reden om een 
dergelijke grensoverschrijdende technologie te 
gebruiken. Het heeft de biotechnologie een 
slechte naam gegeven, het werd gezien als een 
speeltje van het grootkapitaal om meer geld te 
verdienen en macht te krijgen. De mogelijkheden 
voor de derde wereld en de gezondheidszorg 
werden uit het oog verloren. De sociaal-culturele 
inbedding van technologie is essentieel voor het 
slagen van innovatieprocessen. De maatschappe-
lijke debatten over klonen, georganiseerd door 
het Rathenau Instituut toen het gekloonde 
schaap Dolly volop in het nieuws was, waren wat 
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dat betreft een mooi voorbeeld. In die debatten 
werd heel duidelijk dat kloneren een waardevolle 
techniek is om geneesmiddelen te produceren, 
maar dat het onacceptabel is als voortplantings-
technologie om mensen te klonen.

duuRzaaMheid
Vandaag de dag is duurzaamheid het thema 

waarover iedereen zich druk maakt. Het stelt gren-
zen aan ons handelen en inspireert ons om op een 
goede manier met natuurlijke bronnen om te gaan 
en de wereld goed achter te laten voor komende 
generaties. Ook voor TNO is duurzaamheid een 
belangrijk thema. Ons onderzoek wordt altijd ge-
voed door het thema duurzaamheid. We proberen 
ook onze eigen bedrijfsprocessen duurzaam in te 
richten. We denken bijvoorbeeld over energiezui-
nige auto’s en zorgen dat we efficiënt met energie 
en materialen omgaan. Technologie kan daarin 
veel betekenen, maar dat betekent niet dat het een 
eenvoudige oplossing is. We moeten tijd, aandacht 
en energie erin steken. Duurzaamheid kan ook 
nooit gerealiseerd worden door een enkeling. We 
delen de wereld met elkaar en moeten dus ook we-
reldwijd aan een duurzame wereld werken. Dat 
vraagt om nieuwe concepten en benaderingen. Re-
ligies en technologieën kunnen daaraan op hun 
eigen manier bijdragen: rentmeesterschap, voor-
zorgsprincipe en industriële ecologie zijn inspire-
rende termen. Duurzaamheid vraagt meer dan 
ooit om holistische benaderingen in de zin dat ge-
drag, ecologie en techniek op elkaar afgestemd 
zijn. We zeggen niet voor niets dat duurzaamheid 
gaat om ‘people, planet and profit’.

Met de globalisering is ook ons idee van het 
milieu wereldwijd geworden. Het gaat steeds min-
der over ‘not-in-my-backyard’ en steeds meer over 
‘Spaceship Earth’. Dat betekent niet dat we het al-
lemaal met elkaar eens zijn over de oplossingen. 
Ondanks alle politieke en culturele verschillen en 
ondanks de oorlogen, lijkt de gedachte wereldwijd 
post te vatten dat we één wereld delen. Duurzaam-
heid is daarmee misschien wel de grootste gemene 
deler op deze wereld. Het inspireert en zet aan tot 
actie, het leidt tot nieuwe organisatieverbanden en 
staat centraal in nieuwe rituelen en werkvormen. 
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6.3 Peter Joore

het ReBOuNd-eFFeCt

eer, wat wilt U 
dat ik met mijn 
leven ga doen?” 
Dit vroeg ik 
toen ik rond 
mijn 18e moest 
kiezen wat ik 
zou gaan stu-
deren. Mijn ge-
loof in God was 
de jaren daar-
voor steeds be-
langrijker ge-

worden, en ik was van mening dat de echt 
belangrijke dingen in het leven uiteindelijk om 
de geestelijke en eeuwige onderwerpen gaan, in 
tegenstelling tot de materiële en tijdelijke dingen 
van elke dag. Ik overwoog daarom een ‘geestelij-
ke’ studie zoals theologie of psychologie te gaan 
doen. Lastig punt daarbij was wel dat de theolo-
gen die ik kende een vrij relativerend en in mijn 
ogen bijna atheïstisch wereldbeeld hadden, wat 
niet goed aansloot bij mijn eigen geloofsbeleving. 
Bovendien sloten mijn interesses en talenten lo-
gischer aan bij een meer technische studie, wat 
bovendien een veel grotere kans op een betaalde 
baan zou bieden. Weliswaar een vrij aardse over-
weging, maar halverwege de jaren tachtig van de 
vorige eeuw toch niet geheel onbelangrijk. Het 
werd dus een soort tweesporenbeleid, met tech-
niek voor overdag en op mijn werk, en mijn ge-
loof meer voor daarnaast en in mijn vrije tijd. De 

zogeheten numerus fixus van de studie Industri-
eel Ontwerpen bood nog een laatste kans voor 
God om me een andere weg te laten inslaan, aan-
gezien daarbij door loting werd bepaald wie zou 
worden toegelaten en wie niet. Maar toen ook 
deze drempel was genomen, kon ik vol enthousi-
asme beginnen aan mijn studie aan de Techni-
sche Universiteit Delft, gericht op een combinatie 
van techniek en de meer creatieve en menselijke 
kanten van innovatie.

Na twee jaar studeren begint de twijfel echter 
toe te slaan. Is dit wat ik mijn hele leven wil 
doen? Nog meer nieuwe producten ontwikkelen 
om de consumptiemaatschappij draaiende te 
houden in een wereld die al vol staat met onno-
dige materie? Nog meer spullen, dingen, rom-
mel? Misschien heb ik het toch niet zo goed be-
grepen, en is het tijd voor bezinning. Met een 
draai van 180 graden besluit ik om een half jaar 
lang een soort Bijbelschool bij een interkerkelijke 
zendingsorganisatie te volgen. Het motto van de 
school is ‘God kennen, en Hem bekendmaken’. 
Geen diepgaande theologische theorie, maar 
meer gericht op praktisch geloof voor elke dag. 
En evangelisatie. Andere mensen vertellen over 
je geloof in God, geïnspireerd op het bijbelboek 
Mattheus, waarin Jezus tegen zijn leerlingen zegt 
dat “dit evangelie van het koninkrijk over de hele 
wereld verkondigd zal worden, voordat de zoon des 
mensen zal terugkomen.” Dat Hij ooit terug zal 
komen, is een hoopvol toekomstbeeld: vrede op 



399

aarde, gerechtigheid, een nieuwe wereld zonder 
oorlog en ellende. Met hernieuwde motivatie 
maak ik hierna mijn studie in Delft alsnog af. Je 
moet immers ook als zendeling je brood verdie-
nen, en een technisch beroep is daarvoor een 
prima mogelijkheid. Net als Paulus, die als ten-
tenmaker zijn brood verdiende, terwijl hij rond-
reizend het goede nieuws over Jezus vertelde. Als 
net afgestudeerd ingenieur probeer ik hierna een 
tijd lang mijn carrière als zendeling uit te bou-
wen, met wisselend succes. Een klein jaar in Al-
banië is het verste waar ik kom, en na een paar 
jaar zoeken besluit ik voorlopig toch maar aan de 
slag te gaan in een normale baan als ingenieur, en 
God in de avonduren ernaast te doen.

Zo ga ik eind jaren negentig van de vorige 
eeuw aan het werk bij een onderzoeksafdeling 
van TNO die zich richt op de ontwikkeling van 
milieuvriendelijke producten. Ik maak kennis 
met een groep gedreven onderzoekers en ont-
werpers, die zich helemaal inzetten voor het rea-
liseren van een betere wereld. Een belangrijke 
inspiratie hiervoor is het VN rapport ‘Our Com-
mon Future’ uit 1987 waarin aandacht wordt ge-
vraagd voor de dramatische ontwikkelingen op 
het gebied van armoede en het milieu. Het rap-
port is een ‘Call For Action’: Als alle partijen zich 
samen inzetten voor verandering, is het mogelijk 
het tij te keren en alsnog een duurzame samen-
leving te realiseren. En omdat veel van de proble-
men veroorzaakt wordt door technische ontwik-
kelingen, lijkt het logisch dat techniek de pro -
blemen dan ook moet oplossen. De gedrevenheid 
en visie van mijn collega’s is erg inspirerend, en 
het is geweldig om te werken aan producten als 
een overkapte elektrische fiets als vervanging van 
de auto en een lantaarnpaal op zonne-energie. 
Ook ontwikkelingen van andere organisaties 
spreken me erg aan, zoals het ‘Honderd Dollar 
Laptop’-project van MIT, het Massachusetts 
Institute of Technology. Deze supergoedkope 
computer krijgt energie door het aanzwengelen 
van een interne dynamo, en is bedoeld om ar-
moede te bestrijden door de gebruikers te verbin-
den met het wereldwijde netwerk van computer-
gebruikers. Ik ontdek dat ik het erg leuk vind om 

zo een praktische bijdrage te leveren aan een 
betere wereld.

Een van de methoden die we toepassen om 
veelbelovende innovatierichtingen te bepalen is 
door het bedenken van zogenoemde ‘toekomst-
beelden’, een visie van een gewenste situatie die 
10 tot 25 jaar verder in de tijd ligt. Deze werk-
wijze helpt om na te denken over mogelijke op-
lossingen, zonder dat de beperkingen van de he-
dendaagse stand der techniek de creativiteit te 
veel beperken. Op basis van de visie op de toe-
komst wordt vervolgens teruggeredeneerd naar 
het heden om zicht te krijgen op kortetermijn-
stappen die de gewenste situatie dichterbij kunnen 
brengen. Een voorbeeld kan worden gevonden in 
het boek ‘Nederland 2027. Het toekomstbeeld 
van het Innovatieplatform’ waarin voor een aan-
tal thema’s zo’n 20 jaar vooruit is gedacht. Onder 
het kopje ‘Gezondheid en ouderen: iedereen ac-
tief ’ lezen we: “De mogelijkheden van vooral pre-
ventieve zorg zijn enorm toegenomen. De toegeno-
men kennis van de mens (genen) heeft een rijk 
aanbod van op maat gesneden activiteiten, voeding 
en (preventieve) geneesmiddelen mogelijk gemaakt. 
Het resultaat van deze uitgebreide aandacht voor — 
en mogelijkheden tot — gezondheid is dat we langer 
in goede gezondheid kunnen leven. Veel ziekten en de 
daarbij behorende pijn en kosten worden voorkomen. 
De toegenomen gezondheid en levensduur maken het 
mogelijk dat mensen langer actief blijven. Het werk 
biedt ook veel mogelijkheden voor ouderen om — in-
dien nodig in aangepaste vorm — actief te blijven. 
Daarnaast is de omvangrijke groep ouderen ook een 
belangrijke producent van sociale samenhang, cul-
tuur en zorg.” [Innovatieplatform, 2005, p. 15].

In een recent onderzoeksproject heb ik met 
mijn collega’s een vertaling gemaakt van een ver-
gelijkbare visie naar innovaties die deze toekomst 
een stapje dichterbij kunnen brengen. Bij de ge-
signaleerde kansrijke ontwikkelingen gaat het on-
der andere over het meten van allerlei lichaams-
functies zoals hartslag, bloeddruk en temperatuur 
met behulp van kleine sensoren die in kleding zijn 
geïntegreerd. Met behulp van deze informatie 
kan men continu iemands gezondheid in de gaten 
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houden, en bijvoorbeeld advies geven over de 
juiste dosering van medicijnen. Contact tussen arts 
en patiënt gebeurt op afstand, via een televisie 
met webcam, en de verwachting is dat men door 
deze innovaties straks steeds langer zelfstandig 
thuis kan blijven wonen, hetgeen in verband met 
de demografische ontwikkelingen zeer gewenst 
is. Ook het bepalen van de locatie van personen 
met behulp van GPS wordt hierbij aangemerkt 
als belangrijke ontwikkeling, omdat veel ouderen 
niet meer naar buiten durven uit angst om te vallen 
en daarna niet teruggevonden te worden. Mensen 
die vergeetachtig worden gaan zelfs spontaan 
’s nachts dwalen met als gevolg dat familie of zorg-
personeel ze moet gaan zoeken, en preventief de 
deur op slot doet. Om dat te voorkomen ontwik-
kelen we een klein draagbaar apparaatje waarmee 
iemands locatie eenvoudig op een computer-
scherm is op te roepen. Op die manier kan de part-
ner of verzorger van de dwalende persoon gerust 
zijn, omdat de drager eenvoudig is terug te vinden.

Lastig punt is wel dat mensen het apparaatje 
nogal eens vergeten mee te nemen. Een van de 
ideeën om het dragen te bevorderen is het idee 
om het straks onderhuids bij de gebruiker te im-
planteren. Zo hoeft deze zich nergens meer druk 
om te maken, en kan ook de verzorger gerust zijn 
dat er nooit iets mis kan gaan. Vergelijkbare im-
planteerbare chips worden al gemaakt, onder an-
dere door het Amerikaanse bedrijf Verichip. Ze 
hebben het formaat van een rijstkorrel en bevat-
ten een identificatienummer dat extern kan wor-
den uitgelezen. Nu wordt het systeem vooral voor 
beveiligingsdoeleinden gebruikt, maar in de na-
bije toekomst verwacht het bedrijf onder andere 
een onderhuidse glucosesensor voor diabetes-
patiënten te kunnen leveren. Zo wil men een bij-
drage leveren aan de veiligheid en het comfort 
van gebruikers, bijvoorbeeld voor mensen die 
bang zijn dat ze na een ongeluk niet meer kunnen 
vertellen wie ze zijn, of voor bezorgde ouders met 
de angst dat hun pasgeboren kind met een ander 
wordt verwisseld. Zo kunnen wij als ingenieurs 
met concrete innovaties de ideale toekomst stapje 
voor stapje dichterbij brengen. Wat een mooi be-
roep heb ik toch gekozen!

Helaas loopt niet altijd alles zoals gepland. 
Ondanks de goede bedoelingen van de ontwer-
pers heeft technologie soms de neiging om ‘terug 
te kaatsen’ en effecten te creëren die niet bedoeld 
en niet voorzien zijn. Innovaties die met een po-
sitieve doelstelling zijn ontwikkeld kunnen soms 
juist een averechts effect hebben. Dit wordt het 
zogenaamde ‘rebound’-effect genoemd. Als goed 
ontwerper probeer je dit zoveel mogelijk te voor-
zien, maar niet altijd genoeg: Met de zuinige 
douchekop gaan mensen extra lang douchen, de 
energiezuinige lampen laat men langer branden, 
omdat het toch zo weinig kost. Met veilige voer-
tuigen gaat men plotseling veel harder rijden, 
omdat er toch niets kan gebeuren. En zal de 
‘Honderd Dollar Laptop’ inderdaad de wereldar-
moede tegengaan, of zal deze juist de spanning 
tussen mensen doen toenemen, doordat kinderen 
in een dorp in India dezelfde luxe willen als hun 
MSN-vriendjes in Nederland?

Ook bij de door ons ontwikkelde systemen 
die bijhouden waar iemand zich bevindt en hoe 
het met zijn gezondheid gaat, spelen dergelijke 
vragen op de achtergrond. Willen mensen echt 
continu weten wat hun bloeddruk en hartritme 
is, of gaan ze zich daardoor juist steeds zieker 
voelen? En willen mensen echt dat iemand an-
ders steeds weet waar ze zijn als een alwetend 
alziend oog dat altijd voor ons zorgt, of krijgen 
we daarbij toch een wat onrustig ‘Big Brother’-
gevoel? Tijdens het testen van het nieuwe sys-
teem bleken gebruikers vrij weinig moeite hier-
mee te hebben. “Als je niets te verbergen hebt, heb je 
toch niets te vrezen” was een vaak gehoorde uit-
spraak. Het concept met de geïmplanteerde chip 
sprak de gebruikers een stuk minder aan, maar 
kreeg juist aan de kant van de verzorgers een po-
sitieve respons. Sommige ouderen zijn nogal ver-
geetachtig, dus is het maar de vraag of ze het ap-
paraatje met zich meedragen. “Als we het straks 
onderhuids kunnen implanteren, kan men het ten 
minste niet vergeten, dat scheelt een hoop gedoe.”

Ondanks de relatief positieve reacties bij ge-
bruikers en zorgpersoneel merk ik bij mijzelf een 
niet goed benoembare weerstand tegen het voor-
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uitzicht van de geïmplanteerde chip. In gesprek-
ken met collega’s krijg ik de indruk dat veel van 
hen van mening zijn dat het niet de vraag is òf 
deze zal worden ingevoerd, maar wanneer en on-
der welke randvoorwaarden dit zal gebeuren. 
Voor honden schijnt het binnenkort al verplicht 
te worden, dus zo ver is het inderdaad niet meer. 
Maar willen we dit echt? Wil ik dit echt? Soms 
ben ik wel eens bang dat ik meewerk aan de ont-
wikkeling van het ‘teken van het beest’ zonder 
welke je niets kan kopen of verkopen, zoals be-
schreven in Openbaringen 13. Of is dat weer een 
technologische uitleg van een geestelijk bedoelde 
bijbeltekst? Wellicht heeft de film ‘Als een dief in 
de nacht’ vroeger te veel indruk gemaakt. Daarin 
wordt door een nieuwe wereldregering een uni-
verseel registratienummer ingevoerd, een geta-
toeëerd merkteken op ieders hand of voorhoofd, 
zonder welke men niets kan kopen of verkopen. 
Deze gedachte maakt de mogelijke invoering van 
de Verichip of vergelijkbare technologie toch een 
minder aantrekkelijk vooruitzicht.

Het bezorgde gevoel dat ik kreeg bij die be-
wuste film komt trouwens redelijk overeen met 
het gevoel dat sommige sciencefictionboeken ge-
ven met 1984 van George Orwell als meest be-
kende voorbeeld. Een almachtige overheid die 
alles wat men doet of laat kan volgen ten behoeve 
van een stabiele maatschappij. Individuele vrij-
heid die moet wijken voor het collectief belang. 
En technologie als middel om dit te realiseren. In 
de vorm van het telescherm, een tv met inge-
bouwde camera waarmee bij iedereen naar bin-
nen kan worden gekeken. Alwetend en alomte-
genwoordig. Zoiets als onze gezondheids moni-
toring, maar dan anders. Zo is het natuurlijk niet 
bedoeld. En technologie kan toch ook juist ul-
tieme vrijheid brengen in plaats van dictatuur? 
Het ‘iedereen gelukkig’-scenario is uitgewerkt in 
die andere beroemde roman, ‘Heerlijke nieuwe 
wereld’ van Aldous Huxley. Met behulp van de 
biotechnologie is iedereen hier zo geconditio-
neerd dat men altijd tevreden is. Moeite en pro-
blemen zijn uitgebannen, en alles is zo georgani-
seerd dat er nooit enige reden is tot ontevredenheid. 
Om de economie goed te laten draaien moet men 

zichzelf altijd alles gunnen, en dat niet doen is 
zelfs uiterst ongepast. Het middel Soma (een 
soort Prozac plus, zonder bijwerkingen) helpt aan 
de ene kant om eventuele onbestemde gevoelens 
te onderdrukken, en aan de andere kant om op 
gewenste tijden de meest passionele emoties op 
te roepen met behulp van het Heftige-Harts-
tocht-Surrogaat. Hierbij doorloopt men eens per 
maand het hele spectrum van angst en woede. 
‘Christendom zonder tranen — dat is soma.’ 
Toch lijkt ook deze ideale wereld van ultieme 
vrijheid en genot niet te voldoen, zo blijkt uit de 
ervaring van De Wilde. Deze bezoeker kan of wil 
zich niet conformeren aan de regels van de nieu-
we maatschappij waarin hij terecht is gekomen. 
In een discussie met overheidsvertegenwoordiger 
Mustapha Mond geeft hij uiting aan zijn gevoel: 
“‘Ik wil geen comfort. Ik wil God, ik wil gedichten, ik 
wil echt gevaar, ik wil vrijheid, ik wil goedheid, ik 
wil zonde.’ ‘Het komt er op neer’, zei Mustapha 
Mond, ‘dat u het recht eist om ongelukkig te zijn.’ 
‘Goed dan’, zei De Wilde uitdagend, ‘ik eis het recht 
om ongelukkig te zijn.’ ‘Om maar te zwijgen van het 
recht om oud te worden, en lelijk, en impotent; het 
recht om syfilis en kanker te krijgen; het recht om te 
weinig te eten te hebben; het recht om vergeven te 
zijn van de luizen; het recht om te leven in voortdu-
rende angst voor wat er morgen kan gebeuren; het 
recht om tyfus te krijgen; het recht om gekweld te 
worden door alle mogelijke onzegbare pijnen.’ Het 
bleef lang stil. ‘Al die rechten eis ik op,’ zei De Wilde 
ten slotte.” [Huxley, 1932].

Het opeisen van het recht om ongelukkig te 
zijn lijkt in tegenspraak met onze logica en met 
ons beeld van een ideale toekomst, zoals in het 
voorbeeld van het Innovatieplatform. Hierin wor-
den ziekten en pijn immers voorkomen, zodat we 
straks allemaal altijd gelukkig zullen zijn. Het 
bouwen aan de ideale toekomst lijkt toch lastiger 
dan gedacht, en ook de meer dagelijkse frustra-
ties van welwillende ingenieurs zijn wel eens ont-
moedigend. We doen zo ons best goede dingen te 
bedenken, maar mensen weten altijd wel een ma-
nier te vinden om het op een slechte manier te 
gebruiken. Het lijkt er op dat het uiteindelijk 
toch gaat om de houding van de mens, en niet om 
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de techniek eromheen. Om dat deel dat in ons 
zit, het deel waarop God en geloof invloed kun-
nen hebben, maar waar technologie niet bij kan 
komen. Wellicht is het toch zinniger om weer te 
zoeken naar een uitdaging als zendeling, gericht 
op mensen en niet op techniek. Of zijn deze twee 
uitersten toch te combineren en is er een alterna-
tief voor deze blijkbaar niet te overbruggen te-
genstelling tussen techniek en geloof?

Hoe zou God zelf over deze tegenstelling 
denken? Hij heeft deze wereld tenslotte gemaakt, 
is in die zin in feite ook zelf een soort ingenieur, 
die allerlei tegengestelde eisen in zijn ontwerp 
heeft gecombineerd. En ook al weet Hij als geen 
ander dat deze schepping tijdelijk is, en slechts 
een afspiegeling van de eeuwige werkelijkheid, 
toch heeft Hij iets geweldig moois ervan ge-
maakt. Eerlijk gezegd verslaat de schepping de 
meeste uitvindingen die wij tot nu toe hebben 
bedacht: De sonar van dolfijnen, de radar van de 
vleermuis, de structuur van spinnenwebdraad en 
zoiets simpels als de zaadbol van het kliskruid dat 
als inspiratie diende voor het ontwerp van Vel-
cro-klittenband. (Die zaadbollen bleven zo lastig 
haken in de haren van de hond van een Zwitserse 
ingenieur, die trouwens na het idee gepatenteerd 
te hebben multimiljonair is geworden met het 
product.)

Maar misschien heeft God dan toch een ont-
werpfout gemaakt toen Hij de mens ontwikkel-
de? Als Hij die lastige vrije wil nu gewoon had 
weggelaten, hadden we die ideale wereld hier 
toch al lang gehad? Waren de val van Adam en 
Eva in de tuin van Eden, en alle slechte keuzen 
die wij mensen in de jaren daarna hebben ge-
maakt, wellicht één groot en onvoorzien rebound-
effect, waarvan we nu nog steeds de zure vruchten 
plukken? Of zou Hij als een goed ontwerper dit 
rebound-effect al hebben voorzien, en ervoor ge-
zorgd hebben dat de oplossing al klaar was, nog 
voordat Hij de wereld schiep? Ik denk het laatste. 
Zoals Jezus zegt in Johannes 17: “Ik heb op aarde 
uw grootheid getoond door het werk te volbrengen 
dat u mij opgedragen hebt. Vader, verhef mij nu tot 
uw majesteit, tot de grootheid die ik had voordat de 
wereld bestond.”

Terug naar mijn keuze tussen geloof en tech-
niek. Wellicht is de beste weg als ‘gelovig inge-
nieur’ om de technische mogelijkheden zo te ont-
wikkelen dat ze de grootheid van God op een 
mooie manier weerspiegelen. Geen tegenstelling 
tussen technologie en religie, maar een zoektocht 
naar synergie waarbij de ontwikkelde technologie 
een reflectie is van de schoonheid van Zijn schep-
ping. Niet met het idee dat technologie de wereld 
kan redden. Dat gaat niet werken, en moeten we 
overlaten aan de ontwerper van het geheel. Maar 
wel met het idee dat technologie in deze materi-
ele en tijdgebonden wereld een afspiegeling kan 
zijn van de geestelijke wereld die voor eeuwig zal 
bestaan. Leven in het heden, maar wel met de 
blik gericht op een eeuwig perspectief, in de ver-
wachting dat Hij spoedig komt!

Referenties
Huxley, A. (1932). Heerlijke nieuwe wereld. Amsterdam, 
Rainbow Essentials
Innovatieplatform (2005). Nederland 2027. Het 
toekomstbeeld van het Innovatieplatform
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6.4 Matthijs Bouw

aRChiteCt eN dOMiNee, 
tWee haNdeN OP eeN Buik

eligie is op veel 
vlakken een in-
spiratiebron voor 
architectuur, zo-
als voor veel kun-
sten. Zelfs Chis-
topher Hitchens, 
religiehater bij 
uitstek en auteur 
van het boek ‘God 
is not great’, kan 
niet anders dan 
al zijn bedenkin-
gen over de islam 

even aan de kant te zetten als hij de Gouden 
Dome van het grafmonument van de Iman Reza 
in Mashad voor het eerst ziet. Het zou eenvoudig 
zijn een artikel vol te schrijven over bouwwerken 
die gemaakt zijn voor een god, en de ongeloof-
lijke pracht die de makers in een combinatie van 
piëteit en extase aan deze bouwwerken hebben 
meegegeven. Zowel bij de traditionele als de 
nieuwe wereldwonderen zijn bijna de helft zon-
der meer als religieus te beschouwen. Net als de 
liefde, zoals bij de Hangende Tuinen en de Taj 
Mahal, brengt het goddelijke de bouwheer en 
zijn architect in vervoering.

De relatie tussen religie en architectuur is 
echter veel diverser en complexer. Het esthetisch 
moment, het moment waarop iets kunst wordt 
(en dus ook het moment waarop een bouwwerk 

Figuur 1 Grafmonument van de Iman Reza in Mashad. 

bouwkunst wordt), het moment waar de kunste-
naar vanuit zijn eigen gevoel vorm geeft aan de 
werkelijkheid, wordt vaak als iets goddelijks ge-
zien, iets religieus [Wending, p. 657]. Kunst kan 
dus heel goed met god, maar, zo zullen veel 
(bouw-)kunstenaars zeggen, het kan ook zonder, 
omdat kunst zelf al goddelijk is.

deLFtSe SChOOL
De belangrijke architect en hoogleraar aan de 

TH Delft, prof.ir. Granpré Molière, omschreef 
het in een rede in 1949 zo: “Het is aan U, niet om 
de materiële techniek te doen zegevieren, maar juist 
om die te leren beheersen. Waardoor? Door het na-
tuurlijke complement, en dat is de schone kunst. Het 
is aan U, technici zowel als cultuur-dragers, om een 
nieuw huwelijk te sluiten tussen de tastbare wereld 
van het nut en de zinrijke beelden van de geest.” 1

“Zodra men de techniek als een goed op zichzelf gaat zien, als een wezen met een ziel, als een stijlvormend beginsel, dan is  
men waarlijk dieper dan ooit vervallen in bijgeloof en afgoderij.” [Granpré Molière, 1935]
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En dat brengt ons meteen naar de volgende 
wijze waarop religie en architectuur zich verhou-
den. Granpré Molière (1883-1972) was, zal ik 
maar zeggen, de voorganger van de Delftse 
School, de stroming in de architectuur die tijdens 
de Wederopbouw met een andere stroming, de 
Nieuwe Zakelijkheid, streed om het primaat in 
de vormgeving van de samenleving. In tegenstel-
ling tot de sociaaldemocraten van de Nieuwe Za-

kelijkheid kwam de Delftse School uit confessio-
nele, vooral katholieke hoek (Molière zelf 
bekeerde zich op latere leeftijd tot het katholi-
cisme). Hun architectuuropvatting kwam voort 
uit de overweging dat de architectuur als toege-
paste kunst vorm geeft aan de cultuur. En omdat 
de Nederlandse cultuur christelijk is en zou moe-
ten blijven, zou ook de architectuur vanuit dat 
perspectief gemaakt moeten worden.

1 Rede prof.ir. Granpré Molière, uitgesproken in de afdeling Bouwkunde van de TH Delft op 7 januari 1949, 
gepubliceerd in [Molière, 1949, p. 40].

Figuur 2 R.K. Kerk in Groesbeek.
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“Ut in omnibus glorificetur Deus”, zo besluit 
Granpré Molière zijn tekst ‘Verantwoordelijk-
heid’ in het jaarboek van het Delfts Bouwkundig 
Studentengezelschap Stylos in 1947 [Molière, 
1949, p. 100]. Omdat — in een sneer naar de 
Nieuwe Zakelijkheid — als de mens zich afkeert 
van God “slechts het spel of het nut rest”, ontwikkelt 
Granpré Molière een gedachtegoed (in woord en 
geschrift, alsmede in zijn ontwerpen waarvan de 
bekendste het Tuindorp Vreewijk, de dorpen en 
het landschap in de Wieringermeer, de R.K. Kerk 
in Groesbeek, en het niet uitgevoerde ontwerp 
voor de Grote Markt in Groningen zijn) dat ge-
baseerd is op christelijke waarden als liefde, ge-
meenschap en dienstbaarheid, en zich keert tegen 
de anonymisering, de individualisering en het 
materialisme van de maatschappij. In zijn voor-
drachten aan de TH Delft stelt hij dat deze laat-
ste ontwikkelingen komen, doordat de techniek 
los wordt gezien van de cultuur.

De stedenbouw is voor hem dan ook een be-
langrijk aandachtspunt, want “aan de stedenbouw 

bouwt de samenleving […] de samenhang van enke-
ling en gemeenschap.” [Molière, 1949, p. 15]. En in 
die stedenbouw windt hij zich al vroeg op over 
het tuindorp, zeg maar de VINEX-en van die 
tijd, onder andere aan de hand van het mede door 
hem ontworpen Tuindorp Vreewijk in Rotter-
dam. Al in 1921 maakt hij zich zorgen dat de 
motor achter de omhelzing van de tuinstad, het 
verlangen naar persoonlijke vrijheid, mobiliteit in 
de natuur en materiële zaken resulteert in het 
verloren gaan van cultuur en gemeenschappelijk-
heid door een ‘vlucht uit de samenleving’.2 Hij 
beschrijft het Engelse tuindorp als een “geveinsde, 
geschematiseerde idylle.” De woningbouw, snel en 
goedkoop gebouwd met “gebrekkig materiaal en 
lusteloze arbeidskrachten”, resulteert in een “onge-
hoorde roofbouw op de natuurlijke bronnen.” Hij 

Figuur 4 Parliament in London van Pugin.Figuur 3 Tuindorp Vreewijk in Rotterdam.

2 Het is misschien daarom niet verwonderlijk dat Vreewijk nu op de lijst van 40 probleemwijken van Ella Vogelaar staat.
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stelt hiertegenover een stedenbouw waar het sa-
menleven een duidelijke plek krijgt, en een architec-
tuur die aansluit op de maatschappelijke waarden 
en een zorgvuldige bouw zonder dat deze steunt 
op de “suffe gang van de traditie” [Molière, 1949, 
p. 25-30].

PugiN
De houding van Granpré Molière ten op-

zichte van de relatie tussen christelijke cultuur en 
architectuur kan eerder aangetroffen worden bij 
de architect W.G. Pugin over wie recentelijk het 
prachtige boek ‘God’s Architect’ is verschenen 
[Hill, 2007]. Pugin, de architect van onder andere 
het Parliament in London, bekeerde zich in 1835 
tot het katholicisme en verzette zich tegen de in 
zijn ogen goddeloze architectuur van het zuivere 
utilitarisme en of de lege en aan Engeland we-
zensvreemde vormen van architectuur als het 
classicisme en het puur decoratieve. Pugin pro-
beerde het schone en het morele te verenigen in 
zijn bouwwerken en in geschriften, zoals ‘The 
True Principles of Pointed or Christian Archi-

tecture’ uit 1841. En waar de religieuze essentie 
van de bloemrijke ornamenten in zijn bouwwer-
ken werd bejubeld door de modernistische criti-
cus Ian Nairn toen deze schreef: “There are many 
ways to heaven and this is one of them”, is ook de 
maatschappelijke dimensie later invloedrijk ge-
weest. De modernistische criticus William Morris 
begreep Pugin’s werk door te stellen: “It is not 
possible to dissociate art from morality, politics and 
religion.”

Pugin’s Gothische revival is net als de traditi-
onalistische architectuur van de Delftsche School 
te begrijpen als een zoektocht naar het ware ka-
rakter en de maatschappelijke relevantie van de 
architectuur. Het is niet verwonderlijk dat deze 
doelen eigenlijk naadloos overeenkomen met de 
socialistisch geïnspireerde architectuur van het 
Modernisme.

Ook Granpré Molière’s houding ten opzichte 
van de architectuur kan nooit als louter conserva-
tief bestempeld worden. Hoewel veel van de 
maatschappelijke vraagstukken ons nu weer bekend 

Figuur 5 Gewijde kunst.
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in de oren klinken, is zijn receptuur niet zomaar 
over te nemen, zo kunnen we uit zijn werk opma-
ken. Vernieuwing is wenselijk, zolang we ons 
maar realiseren dat “alle ware vernieuwing niet 
van mensen, maar van God komt […].” [Molière, 
1949, p. 100].

De verbinding tussen het Goddelijke en het 
nieuwe is bijna symmetrisch met de houding van 
de Modernen ten opzicht van de sacrale kunst. 
Geert Bekaert, belangrijk theoreticus van de mo-
derne architectuur, betoogt in 1961 in de be-
schrijving van de moderne religieuze bouwwer-
ken van die tijd, dat de relatie tussen christelijke 
waardigheid en Moderne Kunst een natuurlijke 
is, en dat ook hier de kunst niet als iets volkomen 
nieuws gezien moet worden: “Het geloofsleven im-
mers schept geen nieuwe vormen. Het vindt ze met 
de mens, verlicht ze, zuivert ze uit. Het geloofsleven 
stoot de menselijke religie door tot onbereikbare hoog-
ten, waar ze de eigenlijke Werkelijkheid op een unieke 
wijze raakt. Het geloofsleven is een diepere eis tot 
menselijke verantwoordelijkheid, geen vluchtheuvel 
voor menselijke ontoereikendheid. […] De kunst im-
mers staat ten midden van de menselijke opdracht.” 
[Nieuwe Stemmen, 1961].

hOWaRd ROaRk SyNdROOM
Zowel bij de Traditionelen als bij de Moder-

nen heeft — behalve de religie als inspiratiebron 
en religiositeit als kenmerk — religie als culturele 
voedingsbodem zijn effect op de bouwkunst. Te-
zamen, over elkaar heen buitelend, vormen ze een 
vierde manier waarop architectuur en religie met 
elkaar te maken hebben, de interessantste en mis-
schien ook de meest verontrustende: de architect 
als god zelf (of in het geval van geloof in God de 
architect als dominee).

Het is verleidelijk voor de architect zich als 
een god te zien. Hij schept immers de wereld 
naar eigen inzicht. Deze positie van de architect 
is sterk verbeeld in Ayn Rand’s ‘Fountainhead’. 
In dit boek wijkt de hoofdpersoon, de architect 
Howard Roark, losjes gemodelleerd naar Frank 

Lloyd Wright en Le Corbusier, geen millimeter 
af van zijn ideeën en laat zich niet leiden door 
wat de omgeving van hem verwacht. Gestoeld in 
Rand’s ‘objectivisme’ wordt de architect het per-
fecte vehikel om aan te geven hoe de schrijfster 
over zelfzuchtigheid denkt, namelijk als het 
trouw blijven aan de eigen idealen. Howard 
Roark bouwt niet alleen compromisloos en over-
tuigd van zijn gelijk; als aan het einde van het 
boek een gebouw niet gemaakt is volgens zijn 
specificaties, dan blaast hij het op. God geeft, en 
God neemt.

Vaak wordt architecten verweten een ‘Ho-
ward Roark Syndroom’ te hebben, wat zich ver-
taald in grote arrogantie gecombineerd met een 
minachting voor alles wat niet binnen hun ideeën 
past. Het voorbeeld van Frank Lloyd Wright is 
legendarisch. Toen een klant hem belde dat het 
dak lekte bovenop een gast tijdens een diner, ant-
woordde Wright: “Tell him to move his chair”.3 En 
waar Ayn Rand’s Roark geen god nodig had om 
precies te weten hoe de wereld eruit zou moeten 
zien, laat de architectuur van vooral de laatste 
honderd jaar legio voorbeelden zien van architec-
ten die hun maatschappelijke ideeën, vaak gekop-
peld aan ideologieën als het fascisme of het soci-
alisme, zonder veel gevoel voor nuance, even radicaal 
als Howard Roark gestalte geven. Bekende voor-
beelden zijn natuurlijk de Cités en de Bijlmer. 
Geloof, geloof in het vermogen van de architec-
tuur de maatschappij te organiseren en geloof in 
het eigen kunnen, zijn vaak nauw verbonden.

De radicaliteit van veel moderne architecten 
heeft weliswaar interessante projecten opgele-
verd, maar bij nader inzien misschien geen betere. 
En met het wegvallen van veel van de ideologi-
sche zingeving is vaak slechts een kant van het 
Howard Roark Syndroom overgebleven met de 
architect als bouwer van egomonumenten (een 
positie die overigens wordt ondersteund door de 
behoefte van de huidige commerciële cultuur aan 
sterarchitecten).

3 Zie ook www.doityourself.com/stry/howardroark.
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Granpré Molière’s theorieën van gemeen-
schappelijkheid, harmonie en dienstbaarheid zijn 
daarom een inspiratiebron voor een vakbeoefe-
ning waarin de architect zichzelf en zijn ideeën 
niet boven alles stelt. Gebaseerd op het neotho-
misme, worden geloof en werkelijkheid als ver-
schillende lagen van dezelfde werkelijkheid ge-
zien. De relatie tussen de metafysica en het 
ontwerp wordt door Granpré Molière genuan-
ceerd, en kan volgens hem, de architect, dus gene-
reuzer zijn ten opzichte van maatschappelijke 
ontwikkelingen zonder zich louter te laten leiden 
door enkelvoudig nut en noodzaak. Granpré 
Molière’s waarschuwing dat “[de architect] kent 
zijn bijzondere roeping als bouwmeester, voor het 
hele maatschappelijke en culturele leven, al beseft hij 
niet de Opperbouwmeester te zijn, […].” [Molière, 
1949, p. 98] toont vooral ook zijn bescheidenheid.

PRieSteR eN dOMiNee; 
eeN ePiLOOg
Ik ben mij in Granpré Molière gaan verdie-

pen toen ik de opdracht kreeg het St. Jozefkloos-
ter in Deventer, ontworpen door een van zijn 
leerlingen, te verbouwen tot gezondheidscen-
trum. Als architect uit een zwaar protestants nest, 
opgegroeid met een wantrouwen tegen alles wat 
katholiek is, is ook mijn architectonische inter-
ventie zwaar protestants. Het plan bestaat er uit 

het klooster, dat bestaat uit een betonnen skelet 
vermomd in baksteen, weer haar ‘ware’, moderne 
(het gebouw dateert uit 1956) karakter te geven 
door het beton weer vanachter het baksteen te 
laten verschijnen. Het ontwerp is zo een instinc-
tieve reactie op de Delftse School, die in de pe-
riode dat ik aan de TU Delft studeerde, de pe-
riode van het onderwijzersmodernisme [Van 
Dijk, 1990], op zijn minst suspect was.

Deze initiële reactie laat echter onverlet dat 
er een aantal aspecten zijn aan Granpré Molière 
die juist nu waardevol zijn, en die ik herken in de 
diepere vraagstukken (dieper dan een kritiek op 
het historiserende gebruik van baksteen) die het 
project oproepen. Voorbeelden zijn de wijze waar-
op medische praktijken in het gezondheidscen-
trum samenwerken en waarmee vervolgens ‘een 
plek in de buurt’ wordt gecreëerd. De door Gran-
pré voorgestane dienstbare houding van de archi-
tect, die ik ook als protestant goed herken, maakt 
het eenvoudiger de ruimte te geven die nodig is 
om gemeenschappelijkheid te bevorderen.

Er is sinds de tijd van Granpré veel veranderd 
in de positie van de architect. De tijd dat de 
maatschappij voornamelijk werd vormgegeven in 
steen, beton en glas ligt ver achter ons. Nieuwe 
technologie heeft onze maatschappij veel com-

Figuur 6 Ontwerp voor St. Jozefklooster, Deventer.
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plexer gemaakt, en de rol van de architect minder 
centraal. De architect werkt nu in een context 
waar de markteconomie, informatietechnologie, 
communicatiemiddelen, veiligheid, het milieu, 
priva  tisering, het verdwijnen van instituties en 

hiërarchieën, en de ontwikkeling van de ‘gebrui-
ker’ tot ‘participant’ en consument ertoe leiden 
dat de blauwdruk obsoleet is geworden en dat de 
architect veel meer in concert moet werken met 
zijn omgeving.

Figuur 7 St. Jozefklooster, glas in loodraam van Berend Strik.
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Figuur 9 Les Halles in Parijs. Bron: One Architecture, O.M.A., XDGA.

Figuur 8 Bollen Garden view.
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Het zijn vooral Granpré’s pleidooi voor dienst-
baarheid en zijn overtuiging dat architectuur niet 
autonoom is en dat deze niet los gezien kan wor-
den van culturele of sociale vraagstukken (‘postau-
tistisch’, zouden economen het nu noemen) die 
daarom van belang zijn in de hedendaagse archi-
tectuur- en stedenbouwpraktijk.

Vanuit een analyse van bovenstaande ont-
wikkelingen, gecombineerd met mijn eigen reli-
gieuze achtergrond, heeft mijn bureau zich erop 
toegelegd om zowel een aantal nieuwe rollen op 
zich te nemen, alsook om op een aantal vlakken 
veel bescheidener te opereren.

We noemen dat een ‘conversational practice’. 
One Architecture organiseert de participatie-
processen en probeert zo de verschillende stake-
holders in een vroeg stadium erbij te betrekken. 
Wij helpen partijen om het publieke domein te 
borgen en de rol van de markt te minimaliseren, 
hetgeen leidt tot hogere kwaliteit en hogere op-
brengsten bij de grondeigenaar, zoals bij de her-
ontwikkeling van de ziekenhuisterreinen in De-
venter. In Tbilisi richten we zelfs een NGO op 
om het publieke debat te entameren (en organi-
seren we zo onze eigen oppositie). En aan de an-
dere kant laten we de keuze van de architectuur-
stijl soms afhangen van de klant, zoals bij een 
villa waarbij deze een catalogus van mogelijke 
voorbeelden te zien kreeg en kon kiezen (hij koos 
het Farnsworth House van Mies van der Rohe).

We werken in onze ontwerpen op basis van 
het principe ‘het is er al’, waarbij we niet alles op-
nieuw vanuit een tabula rasa willen uitvinden 
maar juist op basis van bestaande waarden iets 
nieuws willen maken. Een tegelijkertijd radicaal 

als bescheiden ogend ontwerp als voor Les Halles 
in Parijs (met O.M.A. en XDGA) is gebaseerd 
op de aanwezige draagstructuur en de ambitie tot 
menging van Parijs en haar ‘banlieues’.4

Wij vinden dat in deze tijd, waarin kwaliteit 
van leven gepredikt wordt en gemeenschap een 
centrale plaats inneemt  in het maatschappelijk 
debat, maar waarin de architectuur gemarginali-
seerd wordt tot een ‘brand’ of ondergeschikt 
wordt gemaakt aan de andere belangen in de 
bouwsector, deze werkwijze een handvat biedt 
tegen de verschraling.

Het bestuderen van Granpré Molière was 
daarom een openbaring. In het algemeen wordt 
de Delftse School gezien als louter traditionalis-
tisch5 en bekrompen. De architectuuropvatting 
van Granpré Molière is echter juist nu interes-
sant, omdat ze niet alleen op de economie of op 
de technologie gebaseerd is, maar omdat ze van-
uit het neothomisme ook minder ideologisch is. 
Zo is ze opener en biedt ze meer mogelijkheden 
voor vernieuwing dan vaak gedacht.6
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6.5 Gijsbert Korevaar

de NatuuR aLS VOORBeeLd

n het najaar van 2006 werd een Tegen-
lichtdocumentaire uitgezonden op de 
Nederlandse televisie onder de titel 
‘Waste = Food’. Deze documentaire van 
VPRO-programmamaker Rob van Hat-
tum heeft ondertussen al veel mensen 
aan het denken gezet en bedrijven tot 
actie aangezet. In het programma ont-
moetten we de architect William Mc-
Donough en de chemicus Michael 
Braungart, de bedenkers van het concept 
‘Cradle to Cradle’ (van wieg tot wieg). 
Het boek uit 2002 met de gelijknamige 
titel is ondertussen een bestseller en in-

spireert wetenschappers en bedrijfsleven tot een 
meer duurzame bedrijfsvoering [McDonough, 
2002].

De basis van het Cradle to Cradle-denken is 
dat elk technologisch product in onze samenle-
ving (van vloerbedekking tot computers en van 
gebouwen tot kinderspeelgoed) gemaakt moet 
zijn van grondstoffen die bij het weggooien weer 
kunnen worden opgenomen door de natuur. Of 
in het geval dat dit te complex is, dan moeten 
deze materialen na gebruik zo zorgvuldig moge-
lijk worden afgebroken en hergebruikt voor 
nieuwe producten.

De gedachte hierachter is dat de natuur op 
dezelfde manier omgaat met materiaalstromen: 
alles wordt ooit weer afgebroken en in een an-
dere vorm opnieuw gebruikt. We vinden dat heel 
vanzelfsprekend voor ons eten, maar veel minder 

vanzelfsprekend voor onze dagelijkse gebruiks-
voorwerpen. Het Cradle to Cradle-concept le-
vert een heel verfrissende kijk op technologie en 
bedrijfsvoering en er zijn dan ook al heel aan-
sprekende voorbeelden te vinden van de toepas-
singen in de praktijk.

Het is geen op zichzelf staand nieuw concept, 
het past heel goed in een bredere ontwikkeling 
waarin de natuur expliciet als voorbeeld voor 
duurzame (technologische) ontwikkeling wordt 
genomen. Andere concepten die gelijksoortige 
doelen nastreven zijn ‘Biomimicry’ (letterlijk: het 
na-apen van de biologie), ‘Deep Ecology’, of ‘In-
dustrial Ecology’.

In het zogenaamde vakgebied Industrial 
Ecology (Industriële Ecologie) zijn tal van we-
tenschappelijke methoden uitgewerkt waarmee 
industriële processen en productieketens op een 
ecologische manier kunnen worden ontworpen. 
Vanwege mijn eigen kennis en ervaring in dit 
vakgebied zal ik daaraan in het vervolg van deze 
verkenning steeds refereren. Dat neemt niet weg 
dat de hoofdlijn van dit essay over de ‘natuur als 
voorbeeld’ ook zeker van toepassing is op de an-
dere hiervoor genoemde benaderingen.

dOeLSteLLiNg
In kunst, cultuur en wetenschap werden en 

worden mensen altijd weer geïnspireerd door de 
natuurlijke omgeving. De natuur bepaalt de 
randvoorwaarden voor de mens en zijn samenle-
ving, maar de mens zet ook de natuur naar zijn 
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hand. Juist het laatste heeft een hoge vlucht ge-
nomen als gevolg van de wetenschappelijke en 
industriële revoluties na de zeventiende eeuw. De 
natuur is niet langer meer een grootheid om be-
zorgd over te zijn. Ziekte, overstromingen, ge-
boorte en onweer: we weten hoe het werkt en 
weten meestal ook hoe we de gevolgen kunnen 
verminderen en zelfs voorkomen of beheersen.

De keerzijde kennen we: vanaf de jaren zestig 
van de vorige eeuw is er een maatschappijbrede 
bewustwording op gang gekomen dat de natuur 
kwetsbaar is. Dat de mens niet alleen geschapen 
is om de natuur te overwinnen en te domineren, 
maar juist om voor de natuur te zorgen en deze te 
bewaren. In die verschuiving van perspectief past 
ook dat de natuur op een explicietere wijze als 
voorbeeld of model kan worden genomen voor 
wetenschappelijke en technologische ontwikke-
lingen.

In deze verkenning zal ik een kritische reflec-
tie geven op het gebruik van de natuur als model 
voor duurzame technologische ontwikkeling. 
Een directe aanleiding daarvoor wordt geboden 
door het ontstaan van het al genoemde vakge-
bied Industrial Ecology, waarin de natuur na-
drukkelijk deze rol krijgt.

NatuuR aLS VOORBeeLd — 
eeN aaNSPRekeNd idee
Het is een aansprekend idee om de natuur als 

voorbeeld te nemen. In bijbels opzicht heeft de 
Schepper de mens geroepen en gekwalificeerd 
om de schepping te bewaren. Daarnaast be-
schrijft de bijbel de schepping als goed en vol-
maakt. Of zoals sinds Augustinus in de christe-
lijke kerk de algemene opvatting is: de natuur is 
een boek waarin over God gelezen kan worden. 
De ervaring leert daarom dat dit idee van de na-
tuur als voorbeeld op veel sympathie kan rekenen 
bij christenen, omdat het redelijk klinkt en ook 
aansluit bij een bijbelse natuurvisie.

Dat neemt niet weg dat in het traditionele 
milieudenken de bijbelse visie niet of nauwelijks 
aanwezig is. Het is juist meer gangbaar om het 
christendom in de hoogkerkelijke Middeleeu-
wen, in het Humanisme en aan de vooravond van 
de wetenschappelijke revolutie te zien als een van 

de hoofdoorzaken van de milieuproblemen. Zo-
als Lynn White heeft beschreven in zijn ‘The 
Historical Roots of Our Ecologic Crisis’ [White, 
1967]:
• De bijbel benadrukt de heerserspositie van de 
mens over de natuur en geeft daarmee de 
grondslag voor het antropocentrisme.
• Het christendom maakt een onderscheid tussen 
de mens (geschapen naar Gods beeld) en het  
overige van de schepping die minderwaardig is 
omdat het geen ‘ziel’ of ‘rede’ bezit.

Het ecologische denken van de jaren zestig 
en zeventig van de vorige eeuw heeft daarom op 
verschillende cruciale momenten expliciet af-
stand genomen van de joods-christelijke hoofd-
stroom in de westerse cultuur. Holistisch denken, 
zoals verwoord in de ‘Gaia-theorie’ of de stro-
ming van Deep Ecology [Naess, 1973; Naess, 
1989] zijn voorbeelden daarvan.

In het vakgebied Industrial Ecology is er over 
het algemeen een pragmatische visie op de rela-
ties tussen mens, natuur en technologie zonder 
diepgaande reflectie op die relaties. Zo is de 
Gaia-hypothese, geïntroduceerd door James 
Lovelock [Lovelock, 1965] voor sommige on-
derzoekers de reden om de natuur als voorbeeld 
te nemen. Terwijl anderen zich baseren op een 
meer wetenschappelijke benadering als ‘Systems 
Ecology’, geïntroduceerd door Howard Odum 
[Odum, 1983].

iNduStRiaL eCOLOgy
De term Industrial Ecology werd in 1989 ge-

introduceerd voor een breed publiek in een artikel 
in Scientific American van Frosch en Gallopou-
los [Frosch, 1989]. In dit beroemd geworden ar-
tikel stellen zij de vraag of bedrijvennetwerken te 
ontwerpen zijn in analogie met natuurlijke eco-
systemen. De aanleiding voor deze vraag is het 
gegeven dat er in de natuur een prachtig en bij-
zonder complex evenwicht bestaat tussen de ver-
schillende elementen in dat systeem. Ecosyste-
men zijn echter niet statisch, maar voortdurend 
aan verandering onderhevig. Elk onderdeel van 
het systeem bezit een bepaalde flexibiliteit, waar-
door het geheel bijzonder veerkrachtig is voor 
externe veranderingen.
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Figuur 1 laat een aantal kernconcepten zien 
van het werkveld van Industrial Ecology en hun 
onderlinge relaties. ‘De natuur als voorbeeld’ is te 
zien als een fundamenteel uitgangspunt dat sa-
men met de basisdoelstelling en de onderwerpen 
van studie een wetenschappelijke benadering 
biedt voor het ontwikkelen van een duurzamere 
samenleving.

Figuur 1 Schematisch overzicht van concepten in het werk -
veld van Industrial Ecology.

Industrial Ecology is het meest uitgewerkt in 
de methoden om bedrijven intensief te laten sa-
menwerken. De energiestromen tussen bedrijven 
worden bijvoorbeeld uitgewisseld of de afval- en 
bijproducten van het ene bedrijf zijn grondstof-
fen voor een ander bedrijf. In Nederland loopt er 
nu een demonstratieproject waarin koolstofdi-
oxide van de Shell-raffinaderij per pijpleiding 
naar de kassen in het Westland wordt geleid om 
gebruikt te worden voor de voedselproductie. Een 
ander voorbeeld is de kweek van garnalen waarbij 
afvalwarmte van een energiecentrale wordt ge-
bruikt om de vijvers warm te houden.

Industrial Ecology is een zeer interdiscipli-
nair vakgebied. Oplossingen zoals in de genoem-
de voorbeelden hebben wel een technologisch 
proces als basis, maar er is veel kennis nodig van 
milieuwetenschappen, wetgeving en bedrijfsvoe-
ring om ze te realiseren. En om ervoor te waken 
dat de nieuwe oplossing uiteindelijk niet meer 
vervuilend is of meer kwetsbaar in economische 
zin dan het oorspronkelijke proces. Daarom zijn 
de pretenties van het vakgebied veelomvattender 

dan alleen de studie naar en het ontwerpen van 
bedrijvennetwerken.

WiSSeLWeRkiNg tuSSeN 
iNduStRie eN eCOLOgie
De wisselwerking tussen industrie en ecolo-

gie, zoals die in Industrial Ecology wordt voorge-
steld is tweeledig:
• De industrie vormgeven in analogie met de 
ecologie en op die manier de industrie beter en 
milieuvriendelijker inpassen in de natuurlijke 
omgeving.
• De ecologie op een industriële wijze beheren, 
zodat mogelijke verstoringen technologisch 
kunnen worden hersteld en voorkomen.
Een voorbeeld van het eerste is een stoomnet-
werk in Rijnmond, waarbij het gehele gebied 
energieneutraal kan opereren. Een voorbeeld van 
het tweede is de Oosterscheldekering waarbij een 
innovatieve en complexe technologische oplos-
sing de ecologie weer heeft teruggebracht naar 
een meer oorspronkelijke staat. De tweede wis-
selwerking die hiervoor wordt genoemd is veel 
minder expliciet uitgewerkt in de breedte van het 
Industrial Ecology-veld, maar levert juist voor 
een kleine groep wetenschappers inspiratie voor 
Earth Systems Engineering and Management.

eaRth SySteMS 
eNgiNeeRiNg aNd MaNageMeNt
Earth Systems Engineering and Manage-

ment (ESEM) is een discipline die erop gericht is 
om complexe milieusystemen te analyseren, te 
ontwerpen en aan te sturen. Daarom is het vakge-
bied sterk multidisciplinair en bevat onderwerpen 
als antropologie, technologie, milieuwetenschap-
pen, ethiek en filosofie. Per definitie is ESEM 
een poging om mens-natuursystemen op een ge-
integreerde manier te laten samenwerken en te 
besturen.

ESEM is een exponent van Industrial Eco-
logy en in die zin illustratief voor een uiterste 
consequentie van het samengaan van natuur, mi-
lieu en technologie. ESEM streeft naar een we-
reldwijde, planeetomvattende, technologische 
benadering van de natuur. Door de aanhangers 
van deze benadering wordt dat als volgt berede-

CORE IDEA:
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ECOLOGICAL SYSTEMS
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neerd: de mens heeft op dit moment een alsmaar 
groeiende invloed op de natuurlijke omgeving. 
Ecosystemen worden steeds meer onderdeel ge-
maakt van technologische systemen. Meestal ge-
beurt dit op grond van concrete problemen, waar 
dan een technologisch ingrijpen noodzakelijk is 
(bijv. the Everglades in de VS, of onze eigen Oos-
terschelde). De invloed van de mens op de eco-
systemen is groot en onomkeerbaar. Daarom zou 
het voor milieu en maatschappij veel beter zijn 
om de beheersing van de ecologie geleid en we-
tenschappelijk te laten plaatsvinden in plaats van 
hier en daar, afhankelijk van de problemen die 
zich voordoen [Allenby, 2005].

De ideeën van ESEM worden zeer kritisch 
ontvangen in de wetenschappelijke literatuur. Ze 
worden omschreven als te gevaarlijk, te ambitieus, 
onethisch en onwetenschappelijk. In het vervolg 
zal ik ESEM daarom gebruiken als voorbeeld van 
een extreme technologische dominantie over de 
natuur.

WeReLdBeeLdeN iN ReLatie
tuSSeN MeNS, NatuuR, 
teChNOLOgie eN SaMeNLeViNg
De benaderingen van Deep Ecology en 

ESEM vormen elkaars tegenpolen in de relatie 
tussen mens en natuur. In Deep Ecology wordt 
technologie beperkt tot het hoogst noodzakelijke 
en is het ideaal dat mensen samenleven in kleine 
autarkische gemeenschappen, waarin techniek en 
ontwikkeling alleen mogen plaatsvinden als die 
onomstreden zijn en geen bedreiging vormen 
voor de natuur. ESEM staat juist voor een ex-
treem technologische beheersing, waarbij de na-
tuur volledig geïntegreerd is in de technologische 
ontwikkeling; de enige oplossing om mens en na-
tuur duurzaam te laten samengaan. Industrial 
Ecology is tussen de twee extremen te zien als 
een benadering waarbij de natuur een intrinsieke 
waarde heeft, maar waar technologie wel een cru-
ciale rol speelt om natuur en samenleving te inte-
greren.

De verschillende genoemde voorbeelden la-
ten zien dat een discussie over de natuur als mo-
del zich toespitst op de relaties tussen natuur, 
technologie en samenleving. Een dergelijke dis-

cussie wordt sterk bepaald door de achterliggende 
wereldbeelden. Als we daarom willen begrijpen 
waaruit de verschillende standpunten in deze on-
derlinge relaties voortkomen, is het nuttig om 
een overzicht te maken van de wereldbeelden in 
onze westerse en van oorsprong joods-christelijke 
samenleving. In Tabel 1 (zie volgende pagina) zijn 
de meest belangrijke wereldbeelden in de westerse 
samenleving samengevat (vrij naar [Achterberg, 
1994]).

In een ecocentrisch wereldbeeld staat de na-
tuur centraal en de mens wordt gezien als een van 
de levende wezens, onderdeel van de gehele na-
tuur. Er is geen enkele grond voor de veronder-
stelling dat de mens het recht heeft om meer in-
vloed op de natuur uit te oefenen dan andere 
organismen. Natuurlijk is dit in de lange geschie-
denis van de menselijke beschaving wel zo ge-
groeid, maar de intrinsieke waarde van de natuur 
zal de mensheid moeten beperken, en niet an-
dersom (zie onder andere [Lovelock, 2006]).

In een theocentrisch wereldbeeld is de natuur 
geschapen door God, en Hij geeft als Schepper 
de mensheid de morele capaciteit en verantwoor-
delijkheid om zo goed mogelijk te zorgen voor de 
schepping. De mens is het meest belangrijke 
schepsel, maar zijn daden zijn begrensd door 
goddelijke openbaring. De mens is tussenpersoon 
tussen God en de natuur en zo als een rentmees-
ter verantwoordelijk voor het behoud van de na-
tuur (zie onder andere [Daly, 1989]).

In een antropocentrisch wereldbeeld staat de 
mens centraal. De natuur is er om de mens te 
voorzien van grondstoffen. Technologie en na-
tuur zijn er samen om de menselijke ontwikke-
ling te ondersteunen. Er is geen intrinsieke waar-
de van de natuur, maar het gebruik van de natuur 
is wel beperkt in de zin dat de menselijke ontwik-
keling niet in gevaar mag komen. Het meest dui-
delijk is dit verwoord in het Brundtland-rapport 
(zie onder andere [Brundtland, 1989]).

Uit een dergelijk wereldbeeld volgt dat de 
hoofdgedachte van duurzame ontwikkeling vol-
gens de oorspronkelijke definitie van Brundtland 
antropocentrisch is: de natuur is er ten nutte van 
de mens en mag gebruikt worden zolang de toe-
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komstige generaties daardoor niet beperkt wor-
den. Deze gedachte is toonaangevend in veel 
technologische ontwikkelingen in en buiten de 
milieuwetenschappen. Dit idee veronachtzaamt 
echter dat onze samenleving een diversiteit aan 
wereldbeelden kent. In de westerse samenleving 
zijn na de milieubeweging van de jaren zestig de 
genoemde drie wereldbeelden te onderscheiden. 
En zouden we een analyse maken van andere tra-
ditionele beschavingen (zoals in Zuid-Amerika 
of Oceanië), dan zijn er zeker meer categorieën te 
bedenken.

aFSLuitiNg
In Tabel 1 neemt het theocentrische wereld-

beeld een tussenpositie in. De religieuze overtui-
ging die hieraan ten grondslag ligt, zorgt ervoor 
dat niet de natuur of de mens centraal staan als 
we ervan uitgaan dat theocentrisch verwijst naar 
de God van de bijbel, die van de mens rentmees-
terschap en barmhartigheid vraagt. Dit rent-
meesterschap en de liefde voor God als de Schep-
per motiveert de gelovigen om voor de natuur te 
zorgen zonder haar intrinsieke waarde hoger te 
stellen dan het menselijk welzijn.

Deze zorg voor de natuur geeft ook een be-

TECHNOLOGIE
VERSUS NATUUR

TECHNOLOGIE 
VERSUS 
SAMENLEVING

NATUUR VERSUS 
SAMENLEVING

ECOCENTRISCH

DE TECHNOLOGIE PAST 
IN DE NATUUR. ER IS 
GEEN UITPUTTING VAN 
GRONDSTOFFEN EN ER 
WORDT GESTREEFD NAAR 
EEN ZO VOLLEDIG 
MOGELIJK HERSTEL VAN 
REEDS ONTSTANE 
MILIEUSCHADE.

DE TECHNOLOGIE 
VOORZIET ALLEEN IN 
DE BASISBEHOEFTEN. 
ONTWIKKELING VAN DE 
TECHNOLOGIE VINDT 
ALLEEN PLAATS ALS 
VOLDOENDE BEKEND IS 
OVER DE MOGELIJK 
GEVOLGEN VOOR NATUUR 
EN SAMENLEVING.

DE NATUUR HEEFT EEN 
INTRINSIEKE WAARDE 
EN ER IS GEEN 
PRINCIPIEEL WAARDE-
ONDERSCHEID TUSSEN 
DE VERSCHILLENDE 
LEVENSVORMEN. ALLES 
WAT DE NATUUR KAN 
SCHADEN, MOET WORDEN 
VERMEDEN. HET 
VOORZORGSPRINCIPE IS 
LEIDINGGEVEND VOOR 
TECHNOLOGISCHE 
ONTWIKKELING.

THEOCENTRISCH

TECHNOLOGIE VERBETERT 
DE KWALITEIT VAN HET 
MENSELIJK LEVEN EN 
IS OOK EEN INSTRUMENT 
OM DE AARDE TE 
BEWAREN. DE NATUUR 
WORDT ZOVEEL MOGELIJK 
IN HAAR OORSPRONKE-
LIJK STAAT BEHOUDEN 
TOT EER VAN DE 
SCHEPPER.

MATERIALISTISCHE 
VOORUITGANG IS NIET 
ALS ENIGE BEPALEND 
VOOR DE KWALITEIT 
VAN LEVEN. DE 
ONTWIKKELING VAN DE 
TECHNIEK VINDT 
PLAATS BINNEN MORELE 
EN RELIGIEUZE 
GRENZEN.

RENTMEESTERSCHAP EN 
ZORG VOOR DE SCHEP-
PING IS EEN OPDRACHT. 
DE NATUUR MOET 
RESPECTVOL EN MET 
VERANTWOORDELIJK-
HEIDSBESEF WORDEN 
GEBRUIKT. ONTWIKKE-
LING VAN TECHNOLOGIE 
EN SAMENLEVING MAG 
GEEN SCHADE TOEBREN-
GEN AAN DE SCHEPPING 
EN MOET DIENEN TOT 
EER VAN DE SCHEPPER.

ANTROPOCENTRISCH

DE TECHNOLOGIE WORDT 
ZO OPTIMAAL MOGELIJK 
GEBRUIKT BINNEN DE 
BESTAANDE NATUURLIJKE 
GRENZEN. DE NATUUR 
KAN BEDREIGEND ZIJN 
VOOR DE MENSELIJKE 
VOORUITGANG EN WORDT 
IN DAT GEVAL ZOVEEL 
MOGELIJK AANGEPAST.

DE TECHNOLOGIE IS ER 
OM ZO VLUG EN 
EFFICIËNT MOGELIJK 
IN DE MENSELIJKE 
BEHOEFTEN TE VOOR-
ZIEN. BEGRENZING VAN 
TECHNOLOGISCHE 
ONTWIKKELING VINDT 
PLAATS OP BASIS VAN 
DE WENSEN VAN DE 
GEBRUIKERS VAN DE 
TECHNOLOGIE.

DE NATUUR HEEFT GEEN 
INTRINSIEKE WAARDE. 
DE NATUUR IS EEN 
NUTTIGE BRON VOOR 
HET VERVULLEN VAN 
MENSELIJKE BEHOEFTEN. 
TECHNOLOGISCHE 
ONTWIKKELING MOET ZO 
INGERICHT ZIJN DAT 
EEN TOEKOMSTIGE 
GENERATIE MENSEN 
DEZELFDE OF MEER 
KANSEN HEEFT DAN DE 
HUIDIGE GENERATIE.

Tabel 1 De houding van verschillende wereldbeelden ten opzichte van natuur, samenleving en technologie (vrij naar [Achterberg, 
1994]).
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grenzing aan de technologie. De waarde van het 
leven wordt niet alleen bepaald door materialisti-
sche vooruitgang. De ontwikkeling van de tech-
niek vindt plaats binnen morele en religieuze 
grenzen. Dit leidt ook tot een tussenpositie tussen 
de tegenpolen Deep Ecology en ESEM.

Mijn betrokkenheid bij duurzame ontwikke-
ling en Industrial Ecology wordt gevoed door 
mijn geloof in God als onze Schepper. Voor mij-
zelf zijn de genoemde morele en religieuze be-
grenzingen een belangrijke motivatie om positie 
te kiezen tegen de benadering van ESEM. Ook 
kan ik niet zo goed meegaan in de gedachten van 
Deep Ecology, omdat zij een te nadrukkelijke rol 
geeft aan de natuur boven de mens. In het vakge-
bied Industrial Ecology kan ik een positieve bij-
drage leveren aan duurzaamheid en op die ma-
nier een persoonlijke invulling geven aan 
rentmeesterschap en liefde tot God en de naaste.

Het nemen van de natuur als voorbeeld is een 
eyeopener. Zoals in het begin van dit essay werd 
beschreven dat de Cradle-to-Cradle-benadering 
mensen onmiddellijk motiveert en aan het werk 
zet. Zo moet duurzame ontwikkeling zich niet 
alleen toespitsen op begrenzing van mogelijkhe-
den (beperken van consumptie, beperken van 
energiegebruik), maar juist ook op het open staan 
voor de natuurlijke lessen. Een wandeling langs 
de zee of in de bergen heeft meerwaarde door de 
ervaring van de grootsheid van de natuur.

En behalve de indruk van de grootsheid van 
de natuur, is er meer. Er valt nog heel veel te leren 
van de complexiteit van de schepping, de schoon-
heid van de natuurlijke systemen, de uitzonder-
lijke veerkracht, de harmonie, de onderlinge af-
stemming, het aanpassingsvermogen. Het geloof 
dat dit alles zo gevormd is door de Schepper zal 
voor velen met mij des te meer een motivatie zijn 
om de lessen uit de natuur ter harte te nemen.
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Ir. Rein Willems 
(1945) werd gebo-
ren in een gerefor-
meerd gezin in 
Geleen. Hij groeide 
op in Curaçao waar 
zijn vader werkte 
bij de toenmalige 
Shell-raff inaderij. 
In 1960 keerde het 
gezin terug naar 
Nederland. Willems 

studeerde chemische technologie aan de Technische 
Universiteit Delft. In 1969 trad hij in dienst bij 
Shell en hij zou het bedrijf tot zijn pensionering in 
2007 niet meer verlaten. Hij begon zijn loopbaan in 
Australië en werkte verder in Groot-Brittannië, 
Nederland en Brazilië. Hij werd in 1993 president 
van Shell Philippines en in 1997 executive vice-
president bij Shell Chemical in Londen en later Sin-
gapore. Van 2003 tot en met 2007 was Willems 
president-directeur van Shell Nederland. Hij was 
lid van het Innovatieplatform en voorzitter van de 
werkgroep ‘Sneller Beter’ die de overheid adviseerde 
over de invoering van veiligheidssystemen in de ge-
zondheidszorg. Op dit moment is hij senator voor 
het CDA in de Eerste Kamer, lid van de Raad van 
Toezicht van de Vrije Universiteit/Windesheim, 
voorzitter van de Regiegroep Chemie en bestuurslid 
van STT (Stichting Toekomstbeeld der Techniek) en 
heeft hij enkele commissariaten.

VaN RieSSeN
Rein Willems herkent het lijvige boekwerk 

‘Techniek en filosofie’ direct. Kijk eens aan, het 
proefschrift van oom Hendrik. Mijn slimme 
oom, hij is tot op hoge leeftijd helder geweest en 
is in 2000 overleden. Mijn vrouw en ik gingen 
regelmatig een kopje thee bij hem drinken. Hij 
heeft altijd geclaimd dat hij mijn vrouw en mij 
38 jaar geleden bij elkaar gebracht heeft. Hij 
kende namelijk de familie van mijn vrouw, maar 
wist niet dat onze kennismaking andere wegen 
kende.

Hendrik van Riessen stond in de familie be-
kend als de ingenieur die nog geen peertje kon 
verwisselen. Hij was cum laude afgestudeerd als 
elektrotechnicus. Dat was nog voor de Tweede 
Wereldoorlog. In de oorlog heeft hij toen in het 
verzet gezeten. Na de oorlog heeft hij filosofie 
gestudeerd bij de grondleggers van de Reforma-
torische Wijsbegeerte Dooyeweerd en Vollenho-
ven en is cum laude gepromoveerd op dit proef-
schrift. Het is een van de eerste boeken waarin 
aandacht besteed wordt aan de wisselwerking 
tussen technologie en religie.

In de Reformatorische Wijsbegeerte wordt 
gewerkt met de zogenaamde wijsbegeerte der 
wetsidee. Het idee is dat er veertien wetskringen 
of aspecten zijn waaruit de wereld is opgebouwd, 
bijvoorbeeld het religieuze, het sociale, het fysieke. 
Die aspecten kennen oorspronkelijk een hiërarchie. 

de aSPeCteN VaN het LeVeN
Interview met Rein Willems

Michiel van Well
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Ik neig echter eerder naar een nevenschikking. 
Geloof, recht, techniek en samenwerking zijn allen 
belangrijke aspecten waarmee we kunnen wer-
ken aan een goede wereld. Ik heb daarover ook 
veel gesproken met mijn oom. Toen ik in Delft 
studeerde, woonde hij daar ook. Ik liep dan nog 
wel eens langs en bleef dan regelmatig tot diep in 
de nacht schaken.

Nadat ik mijn eerste twee jaar Chemische 
Technologie goed doorlopen had, heb ik een jaar 
in het bestuur van de gereformeerde studenten-
vereniging CSR, Civitas Studiosorum Reforma-
torum gezeten. Ik heb dat jaar weinig aan de TU 
gestudeerd. Ik las veel, vooral theologie en filoso-
fie, en volgde theologiecolleges in Kampen. Ik 
twijfelde over mijn studie chemische technolo-
gie, dacht erover om theologie te gaan studeren 
en dominee te worden. Theologie en filosofie fas-
cineren me nog steeds enorm. Bestaat God of 
niet? Juist in ons land is die vraag de afgelopen 
decennia geladen en interessant. Maar voor mij 
was het pastorale aspect van het domineesvak 
minstens zo belangrijk. Het praten en omgaan 
met mensen sprak me erg aan. Ik heb daarover 
toen uitgebreid met mijn oom Hendrik gepraat. 
Tot mijn verrassing adviseerde hij me om in 
Delft te blijven en mijn bètastudie af te maken. 
Het menselijke aspect vind je ook in de techni-
sche wereld, zei hij en hij had gelijk. Ook in de 
techniek vind je mensen met hun geloof en over-
tuigingen, zoals je in de kerk techniek en inge-
nieurs vindt. We kunnen daarbij zo teruggrijpen 
op de Reformatorische Wijsbegeerte: de be-
noemde veertien aspecten vind je altijd in ver-
band met elkaar en nooit geïsoleerd. Ik ben blij 
dat ik mijn studie chemische technologie heb af-
gemaakt, want die had ik nooit meer kunnen in-
halen. Na mijn studie heb ik me echter niet ver-
der verdiept in de technische kanten van techniek. 
Ik heb me gericht op de mensen en het manage-
ment, op mijn nachtkastje ligt altijd een theolo-
gisch of filosofisch werk en het christelijk geloof 
is onlosmakelijk verbonden met mijn leven.

eeN geReFORMeeRde iNgeNieuR
Ik heb over de hele wereld als manager ge-

werkt aan technologische projecten. Waar mijn 
vrouw en ik ook terecht kwamen steeds zochten 
we een kerkgemeente waar we ons thuis voelden 
en ons geloofsleven een plek kon krijgen. Voor 
een dergelijke gemeente zet ik me dan vervol-
gens ook graag in. In Nederland was ik ouderling 
in de gemeente waar we kerkten, maar soms kan 
ik met mijn professionele ervaring ook een an-
dere rol spelen. Op de Filippijnen heb ik gehol-
pen bij de bouw van een protestantse kerk in 
Manilla. Het bestaande gebouw werd te klein, 
want de gemeente groeide. De gemeente had 
met de eigenaar, de familie Ayala, een contract 
voor het pachten van de grond dat nog 25 jaar 
doorliep. Maar zowel voor de familie Ayala als 
voor de gemeente was dat geen ideale situatie. 
De familie was groot geworden als projectont-
wikkelaar en kon de grond goed gebruiken om 
appartementen op te bouwen. De gemeente had 
wel een eigen kerkgebouw, maar geen eigen 
grond wat een onzekere situatie opleverde. Ik 
heb toen namens de gemeente uitonderhandeld 
dat de familie een nieuw groter kerkgebouw zou 
bouwen op een derde van de grond. De kerk 
heeft nu een mooi groot gebouw op eigen grond 
en de projectontwikkelaar kreeg snel alle ruimte 
om appartementen te bouwen.

Omgekeerd wordt mijn doen en laten ook in 
mijn werk sterk beïnvloed door mijn christelijk 
geloof. Ik ben daarover ook heel open. In Neder-
land hebben we vaak de neiging om ons geloof 
niet te laten zien, terwijl ik het heel plezierig vind 
om mensen daarover te spreken en mezelf daarin 
graag laat kennen. Dat ik christen ben, betekent 
ook allerminst dat Shell een christelijk bedrijf 
zou moeten worden, maar vanuit mijn geloof 
hecht ik wel veel waarde aan rechtvaardigheid, 
duurzaamheid en eerlijkheid. Die waarden zijn 
niet uniek christelijk, maar voor mij zijn ze on-
losmakelijk ermee verbonden. Van de president-
directeuren die Shell Nederland gehad heeft, 
behoor ik waarschijnlijk tot de maatschappelijk 
meer actieve directeuren. Vanuit mijn levens-
overtuiging voel ik me daartoe geroepen. Ik vind 
het waardevol en belangrijk om te helpen een sa-
menleving mee op te bouwen. Ik zet me graag in 
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voor het maatschappelijk belang als senator voor 
het CDA en in de Raad van Toezicht van de Vrije 
Universiteit/Windesheim. Het was een van de 
meerwaarden van mijn werk op de Filippijnen, 
want je kon daar echt een verschil maken. Ik was 
daar onder andere ook bestuurslid bij een ont-
wikkelingsbank die microkredieten avant la lettre 
verstrekte. Het opbouwen van een samenleving 
gebeurt echter niet alleen in opbouwprojecten en 
goede doelen. Het is ook werken aan algemene 
culturele ontwikkeling en betrouwbaarheid. Op 
de Filippijnen werden we nog wel eens met po-
gingen tot omkoping geconfronteerd. Een be-
langrijk politicus die ons de goedkeuring van de 
aankoop van een gasveld garandeert, als de Oil 
Search Firm van zijn broer een participatie in het 
veld kan krijgen. Een rechter die een rechtszaak 
in ons voordeel zal beslissen, als wij voor zijn 
zoon een pompstation regelen. Shell doet daar-
aan principieel en van het hoogste tot het laagste 
niveau niet mee. Onrechtmatige declaraties, hoe 
klein ook leiden bij ons tot ontslag. Ik sta daar 
met volle overtuiging achter en een van mijn 
mooiste successen was dan ook dat Ramos, de 
toenmalige president, in gesprek met sir John 
Jennings, de president van Shell Transport and 
Trading, meldde dat hij graag volgens de Shell 
Business Principles wilde werken. Zo’n ontwik-
keling stemt me hoopvol, ze maken me trots op 
Shell, maar ook op de Filippijnse samenleving die 
een dergelijke stap weet te zetten.

tWee aSPeCteN: 
teChNOLOgie eN ReLigie
Mijn buitenlandse ervaringen hebben me ook 

op een andere manier naar Nederland leren kij-
ken. Nederland doet buitengewoon ingewikkeld 
over religie. Als de minister-president op per-
soonlijke titel in de kerkdienst op RTL 5 ‘Hour 
of Power’ komt en daar geen politieke uitspraken 
doet en slechts vertelt over zijn persoonlijke in-
spiratie, dan worden daarover de volgende dag 
Kamervragen gesteld en grote thema’s als kerk en 
staat uit de kast getrokken. Ik verbaas me daar-
over. Iedereen weet dat Balkenende christelijk is 
en dat Plasterk atheïst is, en het is juist heel ple-
zierig dat zij daarover open zijn en zich durven 

uit te spreken over hun drijfveren. We hebben ge-
kozen voor een christelijke premier, maar dat be-
tekent niet dat de kerk nu het land bestuurt. Re-
ligie is voor veel mensen onlosmakelijk verbonden 
met hun leven en samenleven in deze samenle-
ving. Tegelijkertijd doen we allemaal, gelovigen 
en niet-gelovigen, ontzettend ingewikkeld als het 
woord God of religie valt. Dat is jammer, want zo 
schieten we in een kramp in plaats van dat we 
elkaar ook op dat niveau leren kennen en begrijpen.

Die aarzeling om over geloof te praten zie ik 
ook terug in de kerken. Uiteraard wordt er in de 
kerken nog volop over God en geloof gepraat. 
Maar de kerken treden weinig meer naar buiten. 
Bij de jonge evangelische kerken zie je nog wel 
een missionaire ambitie. Ze stralen hoop en ver-
wachting uit. Bij de traditionele kerken zie je dat 
veel minder. Ze nemen een voornamelijk defen-
sieve houding aan en sluiten zich daarmee af van 
de samenleving. Dat is jammer. Die kerken zijn 
zonder meer waardevol voor het individu en de 
gemeente, maar ze kunnen ook een maatschap-
pelijke meerwaarde hebben. Niet door op de stoel 
van de premier te gaan zitten, maar door te parti-
ciperen in het maatschappelijk debat en mee te 
denken en te debatteren over maatschappelijke 
kwesties. Aandacht voor voedselvraagstukken, 
kernenergie, stamcelonderzoek is maatschappe-
lijk van belang en de kerken kunnen daarin een 
rol spelen. Ze hoeven niet tot een eensluidend 
oordeel te komen, maar ze kunnen wel de ge-
dachtevorming in huis op gang brengen en daar-
over vervolgens naar buiten treden.

Religie wordt in onze samenleving steeds 
minder herkend en erkend. Technologie echter 
wordt steeds zichtbaarder en belangrijker, maar 
desondanks ook een afstandelijker fenomeen in 
onze samenleving. In mijn jeugd was er het tijd-
schrift ‘Arend’. Op de middenpagina daarvan 
stonden grote tekeningen over de werking van 
een machine of apparaat. Het was toen nog een 
avontuur om een dergelijk technologisch wonder 
te doorgronden. Tegenwoordig zien we overal 
apparaten en techniek, maar de belangstelling om 
daaraan aandacht te besteden is minimaal. Tech-
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nologie is vermaak en gemak. We willen graag 
ermee spelen en gebruik ervan maken, maar ver-
der vooral geen aandacht eraan besteden. Net als 
de kramp rondom religie, is ook de desinteresse 
in technologie jammer. Want het begrijpen van 
techniek is ook een voorwaarde voor het denken 
over en het beoordelen van techniek.

Waar de kerk zich terug trekt, lijkt de techno-
logie juist op te rukken. Ik kan me dan ook wel 
voorstellen dat de indruk ontstaat dat technolo-
gie in plaats van religie komt. Ik heb daarover 
regelmatig discussies met Egbert Schuurman, 
hoogleraar Reformatorische Wijsbegeerte en col-
lega-senator namens de Christen Unie. Schuur-
man maakt zich serieuze zorgen over de techno-
logische cultuur waarin we leven. Technologie 
wordt in zijn idee bijna een levensovertuiging, 
een manier van denken en in het leven staan die 
steeds minder te verenigen is met andere levens-
overtuigingen. De technologische cultuur ver-
zelfstandigt als het ware, waardoor één aspect van 
het leven — de technologie — de andere aspec-
ten — waaronder het religieuze — gaat overheer-
sen. Ik deel zijn observatie dat we tegenwoordig 
leven in een technologische cultuur. Bij alles wat 
we doen gebruiken we technologie. Maar ik ben 
daarover minder somber. Uiteraard zijn er scha-
duwkanten aan technologie en wordt technologie 
op allerlei manieren misbruikt. Schuurman wijst 
terecht daarop, maar ik zie toch ook de meer-
waarde van technologie. De mogelijkheden die 
technologie ons biedt om de problemen in deze 
wereld te lijf te gaan. Willen we bijvoorbeeld het 
klimaatvraagstuk oplossen, dan is technologie es-
sentieel. Ik ben tegelijkertijd ervan doordrongen 
dat technologie niet voldoende is, we moeten ook 
werken aan een mentaliteitsverandering om tot 
een duurzame samenleving te komen. Ik geloof 
dat we op die manier op termijn het klimaatspro-
bleem kunnen oplossen. Ik ben daarover hoop-
vol.

Technologie kan de mens dienen. Op die ma-
nier wil ik ook op zoek gaan naar de manier van 
omgaan met gentechnologie, waarover we bin-
nenkort in de Eerste Kamer debatteren. Het is 
wat mij betreft een technologie die nieuwe mo-

gelijkheden biedt, vaak ook religieuze grenzen 
doet vervagen en oude waarden hun vanzelfspre-
kendheid doet verliezen. Daarmee moet je niet 
lichtvaardig omgaan, tegelijkertijd moet je ook 
niet bij voorbaat ervoor terugschrikken, dan doe 
je de mogelijkheden om een bijdrage te leveren 
aan een goede samenleving tekort. Technologie 
kan de mensen dienen. Ik geloof dat de mens nog 
steeds de macht heeft over technologie, in plaats 
van andersom. Als het gaat om de verhouding 
tussen God, mens en technologie komt vaak dit 
deel van Psalm 8 bij me naar boven:

Zie ik de hemel, het werk van Uw vingers,
de maan en de sterren door U daar bevestigd,
wat is dan de sterveling dat U aan hem denkt,
het mensenkind dat U naar hem omziet?

U hebt hem bijna een god gemaakt,
hem gekroond met glans en glorie,
hem toevertrouwd het werk van Uw handen
en alles aan zijn voeten gelegd.

De door God gegeven schepping ligt aan onze 
voeten. Wij mogen er iets van maken. In dat op-
zicht verbaast het me ook niet dat technologie een 
grote aantrekkingskracht heeft op christenen. Het 
percentage christelijke studenten is relatief hoog 
aan de technische universiteiten. Dergelijke cor-
relaties vind ik boeiend. Het zou de moeite waard 
zijn om verder onderzoek daarnaar te doen. Welke 
inspiratie voor innovatie leeft er bij mensen? Hoe 
verschilt dat per religie? Dat hangt vast samen met 
het mensbeeld en toekomstbeeld dat een religie 
een mens meegeeft, maar echt goed uitgezocht is 
dat idee niet. Daar ligt een mooie uitdaging voor 
verder onderzoek. Met de resultaten kunnen on-
derwijs, onderzoek, ondernemers en overheid ver-
volgens hun voordeel doen in deze multireligieuze 
samenleving en technologische cultuur.
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n dit boek hebben we het onontgonnen 
terrein van de verwevenheid van tech-
nologie en religie verkend. Dat terrein is 
hiermee zeker nog niet volledig in kaart 
gebracht, maar met de essays en inter-
views zijn alvast een paar piketpaaltjes 
geslagen waarop we ons bij verder on-
derzoek kunnen oriënteren. In dit laat-
ste deel van het boek blikken we terug 
op de essays en interviews. We leggen 
daarbij enkele dwarsverbanden tussen 
de bijdragen, presenteren inzichten die 
dat oplevert en stellen enkele vragen die 
daaruit voortvloeien. We volgen daarbij 

grofweg de opzet van het boek. De slotbeschou-
wing is verder georganiseerd aan de hand van 
verschillende verbanden tussen technologie en 
religie en daaraan gekoppelde thema’s en vragen 
voor verder onderzoek. 

gRiP OP de VeRWeVeNheid 
VaN teChNOLOgie eN ReLigie
Technologie vervangt religie
Het lijkt er soms op dat de mens met techno-

logie het heft in eigen handen heeft genomen en 
de religieuze kanten van het leven achter zich ge-
laten heeft. De rationele mens zou met behulp 
van technologie zelf vorm geven aan de wereld, 
het leven en het lichaam. Religie speelt daarbij 
nog nauwelijks een rol. In een moderne maat-
schappij lijken rationaliteit en technologie de rol 
van religie soms te hebben overgenomen en 

wordt er slechts één verband tussen technologie 
en religie voor mogelijk gehouden: technologie 
vervangt religie.

Dat beeld komt voort uit de gedachte dat 
technologie bestaat uit objecten die ontwikkeld 
zijn op basis van kennis van de natuurlijke wereld 
en dat religie zich uit in verhalen die gebaseerd 
zijn op geloof in de bovennatuur. Die tegenstel-
ling tussen technologie en religie in termen van 
kennis tegenover geloof en objecten tegenover 
verhalen blijkt bij nadere beschouwing maar zeer 
ten dele houdbaar. Ze gaat uit van een beperkt 
beeld van zowel technologie als van religie, waar-
mee geen recht gedaan wordt aan de praktijk.

De essays en interviews in dit boek laten zien 
dat er allerlei andere verbanden zijn tussen tech-
nologie en religie. Omdat er vooralsnog weinig 
aandacht werd geschonken aan het denken over 
en beschrijven van dergelijke verbanden, bleek 
het nog niet altijd eenvoudig om die verbanden 
te verwoorden. Vooral in Deel 1 ‘Technologie en 
Religie’ zien we dat verschillende auteurs een po-
ging doen om de verwevenheid van technologie 
en religie te conceptualiseren. Ze doen dat vanuit 
verschillende disciplinaire achtergronden, waar-
door een interessante waaier van elkaar aanvul-
lende perspectieven ontstaat.

Religieuze ruimte
Met het idee dat de mens met de technologi-

Michiel van WellSlotbeschouwing
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sche ontwikkeling steeds minder afhankelijk 
wordt van de grillen van de goden of de natuur, 
en religie zo als het ware terrein aan de opruk-
kende technologie verliest, zetten we ons zelf op 
het verkeerde been. Erik Borgman constateert 
dat technologie onze wereld weliswaar verrijkt, 
maar haar daarmee niet minder tot een mysteri-
eus geschenk maakt. We zijn ondanks alle tech-
nologie onontkoombaar afhankelijk van de wer-
kelijkheid, daarvan kunnen we niet loskomen. 
De mens kan niet autonoom bestaan. Voor Borg-
man is religie het antwoord op die afhankelijk-
heid die ons te boven gaat. Technologie is een 
manier om met die afhankelijkheid om te gaan 
en deze naar eigen inzicht vorm te geven, ze is 
een antwoord op de situatie waarin we leven. In 
dat opzicht is technologie niet slechts een instru-
mentele, functionele praktijk, ze is ook een bete-
kenisgevende praktijk. We laten ermee zien hoe 
we ons tot de werkelijkheid waarvan we afhanke-
lijk zijn, verhouden. Met plastische chirurgie res-
pecteren we bijvoorbeeld de natuurlijke orde 
door haar onzichtbaar in stand te houden en te 
perfectioneren. Door ons haar groen te verven 
maken we het statement dat we die orde door-
breken. Met technologie zijn er dus meer ant-
woorden mogelijk als reactie op onze afhanke-
lijkheidsrelatie met de wereld. Dat antwoord is 
echter nooit slechts instrumenteel in de wereld; 
met het technologisch antwoord geven we ook 
betekenis aan de wereld. In dat opzicht is tech-
nologie te zien als een religieuze praktijk en staat 
het technologisch handelen in wat Borgman 
noemt een religieuze ruimte.

Religieuze grondlagen
Hoewel Bronislaw Szerszynski de term reli-

gieuze ruimte niet gebruikt, zouden we wel kun-
nen zeggen dat hij een beeld geeft van hoe men-
sen in verschillende tijdperken met deze 
religieuze ruimte zijn omgegaan. In zijn essay 
laat hij zien dat de mens steeds weer zoekt naar 
manieren om zijn omgeving te beheersen. Hoe 
de mens dat doet, blijkt steeds opnieuw af te 
hangen van religieuze ideeën over natuur en 
technologie. In archaïsche samenlevingen was de 
gedachte dat de harmonie tussen de goden, de 

natuur en mens vooral niet verstoord mocht wor-
den, en technisch ingrijpen lag dan ook niet voor 
de hand. Voor de Grieken was techné (ambach-
telijkheid) ondergeschikt aan reflecties op het 
goede leven. In de Renaissance was er met de be-
langstelling voor oude teksten ook een hernieuw-
de belangstelling voor magische beheersing. Via 
Francis Bacon zien we bij mensen als Newton en 
Boyle een verandering in het denken optreden. 
De natuur is niet bezeten of goddelijk, maar mag 
onderzocht worden om zo Gods schepping te 
doorgronden en terug te brengen in de staat van 
voor de zondeval. In het denken van de moderne 
samenleving is God vaak helemaal verdwenen en 
is de mens zelf het heilige der heiligen geworden 
waarop we ons met technologie richten. Szers-
zynski laat zien dat de vorm en richting van tech-
nologische ontwikkelingen verbonden zijn met 
de religieuze kern van een cultuur, hoe profaan of 
seculier die ook kan zijn.

Mediatie
De techniekfilosoof Peter-Paul Verbeek on-

derzoekt in zijn essay hoe technologie van in-
vloed is op het religieuze. Religie krijgt vorm in 
een materiële wereld, waarin technologie een 
cruciale rol speelt. Verbeek introduceert het be-
grip mediatie om de relatie tussen de mens en de 
wereld, en vervolgens tussen technologie en reli-
gie beter te begrijpen. Technologie is wat hem 
betreft geen ‘neutraal’ middel waarom we ons 
vooral niet druk moeten maken, noch een abso-
luut gevaar of redding voor de mens. Technologie 
medieert, bemiddelt tussen de mens en de wereld 
waarvan hij afhankelijk is. Technologie biedt 
nieuwe mogelijkheden en creëert daarmee nieu-
we relaties tussen de mens en zijn wereld. De 
ontwikkeling van de echoscopie is daarvan een 
goede illustratie. Met de ontwikkeling van de 
echoscopie werd het mogelijk een ongeboren 
kind te zien in de baarmoeder van zijn moeder. 
Daardoor ontwikkelden mensen een relatie met 
het ongeboren kind die eerder op die manier niet 
mogelijk was. De vorm en de aard van die relatie 
wordt zowel bepaald door de technologische 
mogelijkheden als door de religieuze context. In 
sommige Aziatische culturen wordt een zoon 
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hoger gewaardeerd dan een dochter. Echoscopie 
wordt daar gebruikt om het geslacht van het kind 
vast te stellen om op basis daarvan al dan niet te 
besluiten tot abortus. In de Nederlandse christe-
lijke-humanistische traditie is het geslacht niet 
statusbepalend en staat het individuele mensen-
leven centraal. Echoscopie is hier vooral een mid-
del om de gezondheid van het kind te monitoren 
en zo nodig in te grijpen.

De technologische mediatie tussen mens en 
wereld is van invloed op religieuze ideeën en 
praktijken. Beamers, orgels en kerktelefoons 
maakten nieuwe vormen van religieuze vieringen 
en betrokkenheid daarbij mogelijk. Ze geven op 
nieuwe wijze vorm aan religieuze ervaringen, 
praktijken en verbanden en zorgen voor religi-
euze innovatie. Omgekeerd zorgt de religieuze 
context ook voor de manier waarop technologie 
wordt ingebed.

Belevingsvormen
Waar Verbeek als techniekfilosoof langs de 

lijn van technologie naar de verwevenheid van 
technologie en religie kijkt, kijkt de godsdienst-
antropologe Birgit Meyer vanuit de religieuze 
praktijk naar hetzelfde fenomeen. Ze laat zien 
hoe technologie verweven is in zowel religieuze 
vormen als ook in de religieuze organisatie en het 
religieus gedachtegoed. Vooral communicatie-
technologie is geen Fremdkörper, maar een in-
trinsiek onderdeel van de communicatie tussen 
mensen en het transcendente. De mediatechno-
logieën die in de communicatie tussen mensen en 
het transcendente gebruikt worden, worden vaak 
gesacraliseerd, waardoor het contact onbemid-
deld lijkt te zijn. In het katholicisme bemiddelt 
een icoon de aanwezigheid van God. Daarmee 
wordt het transcendente zichtbaar en overstijgt 
het artefact zijn materialiteit. Tijdens de Beel-
denstorm werd door de protestanten een nieuw 
medium gelanceerd: de bijbel, terwijl beelden 
door de protestanten als mensenwerk werden af-
gedaan. De nadruk in het religieus handelen 
kwam daarmee te liggen op het individueel lezen, 
schrijven en bidden. De verwevenheid tussen 
mediatechnologie en religieuze bemiddelings-

praktijken ontstaat door wat Meyer ‘belevings-
vormen’ noemt, die het transcendente op een spe-
cifieke manier benaderbaar maakt, afhankelijk 
van het samenspel tussen een religieuze traditie 
en de gebruikte technologieën.

In dit boek wordt vanuit verschillende disciplines en langs 
verschillende lijnen gekeken naar de verwevenheid van 
technologie en religie. De verschillende benaderingen 
staan in dit boek zonder veel problemen naast elkaar, en 
lijken elkaar vooral aan te vullen. Een volgende stap zou 
zijn om de verschillende benaderingen verder te integreren 
en te combineren. Naast een completer beeld mogen we 
verwachten dat er daarmee nieuwe vragen en inzichten 
ontstaan.

COMMuNiCatieteChNOLOgieëN 
eN ReLigieuze tRaNSFORMatieS
Religie is niet alleen een geestelijke bezig-

heid, ze kan niet zonder een materiële infrastruc-
tuur en technische middelen. Kathedralen, mos-
keeën en tempels zijn daarvan de meest in het 
oog springende voorbeelden. Maar er valt ook te 
denken aan gebedsmolens, wierookvaten, avond-
maaltafels of aan heilige boeken als de koran en 
de bijbel. In Deel 2 ‘Communicatie’ focussen ver-
schillende auteurs op de rol die communicatie-
technologie speelt in de religieuze praktijk.

Religieuze en seculiere technologie
Juist communicatietechnieken zijn interes-

sant in het denken over de verwevenheden van 
technologie en religie, omdat communicatie es-
sentieel is voor religie. Religie krijgt mede vorm 
door de mogelijkheden die ze biedt om te com-
municeren met de goden, met geloofsgenoten en 
met de samenleving. Peter van der Veer spreekt in 
zijn essay naast religieuze technieken over secu-
liere technieken die in religieuze communicatie 
gebruikt worden. Er is een grote variatie aan reli-
gieuze communicatietechnieken. Rituelen be-
staan uit specifieke handelingen, protocollen en 
technieken. Ze moeten in technische zin zeer 
zorgvuldig en met de juiste technische middelen 
worden uitgevoerd, willen ze in religieuze zin 
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werkzaam en geldig zijn. De religieuze technie-
ken zijn vooral gericht op communicatie met de 
bovennatuur. Seculiere technieken zijn in het al-
gemeen meer gericht op de communicatie tussen 
gelovigen onderling en de samenleving. Te den-
ken valt aan de boekdrukkunst, maar ook aan 
moderne communicatiemiddelen als televisie en 
internet. Het zal blijken dat dergelijke communi-
catietechnologieën geen neutrale technologieën 
zijn die slechts een boodschap doorgeven. Ze ge-
ven mede vorm aan de inhoud en de context van 
de boodschap.

Technologie voor religieuze 
ervaringen en organisaties
Maarten Verkerk laat zien hoe religieuze 

boodschappen via media als bioscoop en dvd op 
een andere plaats en in een andere vorm worden 
uitgedragen. Religie lijkt zich door middel van 
films, zoals The Matrix, te vertalen in een op het 
eerste gezicht seculiere vorm en naar het seculiere 
domein.

Omgekeerd worden seculiere technieken ook 
ingezet om een meer traditionele religieuze erva-
ring te creëren in een nieuwe context. Joke Lit-
jens vertelt hoe bij de uitzending van kerkdien-
sten op tv met behulp van technische middelen 
religieuze ervaringen worden gefaciliteerd.

Anemone van Zijl laat zien hoe bij het Maas-
trichtse festival Musica Sacra iets vergelijkbaars 
gebeurt, maar dan buiten een vooraf gedefinieer-
de religieuze traditie. Via een samenspel van mo-
derne compositie en techniek ontstaat muziek 
die aan een religieuze ervaring appelleert.

Technologie speelt ook op andere dan erva-
ringsniveaus een rol in religieuze tradities. Paul 
Sollie vertelt hoe het internet nieuwe communi-
catiemogelijkheden biedt voor een kerkgemeen-
schap zowel in haar interne communicatie als in 
haar missionaire activiteiten.

Religieuze vragen en
technologische mogelijkheden
Nieuwe technologieën geven nieuwe moge-

lijkheden, plaatsen religieuze gemeenschappen 
en leiders tegelijkertijd ook voor nieuwe vragen. 

Die vragen kunnen theologisch van aard zijn. In 
de rooms-katholieke kerk leefde de vraag of de 
zegening ook werkzaam is als de dienst via ‘Uit-
zending gemist’ niet op zondag, noch in de kerk 
maar op een andere plaats en tijd meebeleefd 
wordt. Een dergelijke vraag geeft aan hoe in een 
religie de verwevenheid van technologie en reli-
gie in de leer vorm krijgt. Uiteraard kan de bele-
ving van de kijker daarin anders zijn, en daardoor 
kan een andere praktijk ontstaan en kunnen an-
dere lagen van verwevenheid ontstaan. Dat alles 
heeft echter zowel gevolgen voor het technolo-
giegebruik (en vaak ook voor de ontwikkeling 
van de technologie in de religieuze context) en de 
religieuze ontwikkeling. Birgit Meyer laat in haar 
essay zien hoe de pinksterkerken in Ghana de 
moderne media inzetten om hun spirituele kracht 
te openbaren. Wonderen, special effects en effect-
bejag gaan daarbij hand in hand. De protestantse 
kerken en traditionele religies in Ghana maken 
weliswaar ook gebruik van moderne media, maar 
zijn terughoudend met het tonen van hun religi-
euze en spirituele praktijken via die media. De 
ware kracht onttrekt zich voor hen aan het oog en 
gaat op tv dus verloren. Het effect daarvan is dat 
de pinksterdominees en hun gemeenten een gro-
te zichtbaarheid hebben, aan invloed winnen en 
groeien ten koste van de in dat opzicht meer be-
scheiden traditionele religies en protestantse ker-
ken. De keuzes in technologiegebruik en de me-
diastrategieën van een religieuze gemeenschap 
hebben effect op het maatschappelijke succes van 
een religie. Dergelijke keuzes hebben echter ook 
effect op de religieuze vorm en inhoud van een 
religieuze traditie.

Nieuwe technologie, nieuwe religie
René Munnik beschrijft welke enorme in-

vloed de overgang van orale religie naar schriftre-
ligies heeft gehad op het religieuze leven. Wie 
schrijft die blijft, gaat ook op voor religies. De 
uitvinding van het schrift maakte het mogelijk 
om verhalen, wetten en regels vast te leggen en 
vast te houden. Daarnaast komen ze los van een 
(vertellend) persoon, de boodschap wordt een op 
zichzelf staande tekst, waarover het mogelijk is te 
reflecteren. Zo veranderde niet alleen het medium, 
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maar ook de inhoud en organisatie van de religie. 
Revoluties in media brengen vaak ook revoluties 
in religieus opzicht met zich mee. Zo zijn boek-
drukkunst, Beeldenstorm en Reformatie onlos-
makelijk met elkaar verbonden. De boekdruk-
kunst maakte het mogelijk dat iedere gelovige 
zelf de bijbel las en zo zelf een relatie met God 
opbouwde. Bemiddeling door de kerk was daar-
mee niet meer vanzelfsprekend. Het nieuwe me-
dium voor verspreiding van de bijbel maakte de 
oude beelden minder noodzakelijk en met de 
nieuwe media ontstond ook een reformatie of re-
organisatie van het geloof en de kerkorganisatie. 
De interessante vraag voor dit moment is hoe de 
nieuwe media van vandaag van invloed zijn op 
het religieuze leven.

Religieuze transformaties 
in het medialandschap
Hoe houden de schriftreligies zich in de he-

dendaagse multimediacultuur? Jan van de Stoep 
en Martijn de Koning lichten een tipje van de 
sluier op.

De Koning laat zien hoe moslimjongeren via 
het internet hun eigen beeld vormen van wat de 
zuivere islam is, hun verbondenheid met andere 
moslims vorm geven en betekenis geven aan hun 
relatie met Allah. Ze oriënteren zich veel minder 
op de imam uit de moskee om de hoek, waardoor 
de autoriteitsrelaties veranderen en ze een meer 
individuele islam construeren.

De informatiesamenleving heeft niet alleen 
effect op de islam of de moslimjongeren. Ook de 
christelijke orthodoxie is in de informatiesamen-
leving aan verandering onderhevig. Het gaat 
daarbij niet om aanpassing of verzet, veel meer 
worden de technologische mogelijkheden inge-
zet waarbij ze verweven raken met religieuze ont-
wikkelingen. De nadruk is komen te liggen op de 
autonomie van de individuele gelovige. De bele-
ving is daarbij belangrijker geworden dan de leer. 
Het is dan ook niet verwonderlijk dat de evangeli-
cale en orthodoxe protestanten elkaar ontmoeten 
in de EO die een koploper is in het op tv in beeld 
brengen van persoonlijke verhalen en emoties.

Stef Aupers ziet die nadruk op beleving ook 
terugkomen in de online computergames. In de 

authentieke individuele beleving van het virtuele 
spel worden door de spelers spirituele lagen her-
kend. Dat sluit goed aan bij een ontwikkeling 
waarin niet de waarheid van de religieuze leer, 
maar de authenticiteit van de spirituele ervaring 
centraal staat. De computerspellen prikkelen de 
spirituele verbeelding en zijn nauw verbonden 
met New Age-opvattingen.

Louis Neven geeft vier scenario’s voor de mo-
gelijke religieuze impact van ‘ambient intelligen-
ce’ (AmI). AmI kan het gevoel dat je erbij bent 
versterken, waardoor de onderlinge betrokken-
heid bij elkaar en de diensten groter wordt zon-
der dat fysieke aanwezigheid noodzakelijk is. 
Doordat ervaring echter steeds meer uit de tech-
nologie komt, kan men zich ook terugtrekken op 
het eigen kunstmatige religieuze eiland. AmI kan 
in zo’n situatie als alwetende en alomtegenwoor-
dige technologie een sublieme ervaring voor haar 
gebruiker creëren, maar ook als religieus toe-
zichthouder worden ontwikkeld en zorgen voor 
afgedwongen religieuze discipline.

Communicatietechnologie is essentieel voor een religieuze 
traditie. Innovatie op het gebied van communicatie zorgt 
voor religieuze transformatie. Dat roept twee vragen op:
Welke invloed hebben andere innovaties op religieuze tra-
dities? Veranderen bijvoorbeeld met de biomedische mo-
gelijkheden ook de religieuze ideeën over de mens, de na-
tuur en misschien zelfs de goden?
Wat betekent het voor religieuze tradities dat zaken zo veel en 
snel veranderen op het gebied van communicatietechnologie?

VeRgeLiJkeN VaN 
teChNOLOgie eN ReLigie
Technologie en religie ontmoeten elkaar ook 

in de gezondheidszorg. Het gesprek tussen beide 
gebieden komt daar vaak moeizaam op gang. Ze 
lijken eerder concurrenten dan collega’s. Vaak 
wordt gedacht dat dat komt door hun (al dan niet 
grote) verschillen. Er valt echter ook iets voor te 
zeggen dat dat komt door de overeenkomsten.

Sipko Vellenga vergelijkt in zijn essay de ge-
nezingspraktijken in het Antonie van Leeuwen-
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hoek Ziekenhuis (Amsterdam) en de genezings-
diensten van De Levensstroom Gemeente (Lei  -
derdorp). Naast de onmiskenbare verschillen zijn 
er tussen beide ook grote overeenkomsten. In 
beide praktijken wordt zeer instrumenteel of 
technisch gewerkt, ze zijn beide gericht op gene-
zing en niet op acceptatie van de ziekte of het 
compenseren van het tekort. Men neemt geen 
genoegen met de bestaande situatie. In beide 
praktijken gaat de mythe voor de rite: de zieken 
stemmen eerst in met behandeling door middel 
van de ‘altar call’ of ‘informed consent’. Ook 
wordt het onbeheersbare op het terrein van ziekte 
en genezing in verband gebracht met het mense-
lijk tekort. Er is een gebrek aan kennis of aan ge-
loof, en schuldbelijdenis of wetenschappelijk on-
derzoek zijn daarvoor de oplossing.

Annika den Dikken laat zien dat zowel een 
medisch-technologische praktijk als een religi-
euze praktijk rond een ziekbed het beste voor de 
patiënt nastreven en dat ze op veel fronten ver-
wantschap kennen. Beide postuleren axioma’s 
over het menselijk bestaan, kennen rollen en ritu-
elen en zijn erop gericht het lijden te verlichten. 
Niet in de tegenstelling maar juist door de ver-
wantschap lijken conflicten te ontstaan. Ze heb-
ben overlappende functies, maar de mensbeelden, 
vooronderstellingen en daarmee de praktijken 
kunnen sterk uiteenlopen.

Bij ziekte, lijden en sterven grijpt de mens vaak terug naar 
zowel technologie als religie. In de gezondheidszorg ont-
moeten technologie en religie elkaar dan ook regelmatig. 
Vaak wordt verondersteld dat die ontmoeting gepaard gaat 
met enige animositeit. Gezondheidsproblemen en de ge-
zondheidszorg zijn echter beide zeer divers. Welke over-
eenkomsten en verschillen er zijn tussen de ontmoetingen 
van technologie en religie in de verschillende praktijken 
van de gezondheidszorg? Bijvoorbeeld tussen de palliatie-
ve verpleeghuiszorg, de hightechneurologie, de op inter-
ventie gerichte voortplantingsgeneeskunde, de zorg voor 
chronisch zieken, de lichaamsgeoriënteerde interne ge-
neeskunde en de psychiatrie.

ReLigieuze ReFLeCtie 
OP teChNOLOgiSChe 
ONtWikkeLiNgeN
Vooral vanuit de geïnstitutionaliseerde we-

reldreligies wordt regelmatig gereflecteerd op 
technologische ontwikkelingen [Koelega et al., 
2000], [Koslowski, 2001]. Dergelijke reflecties 
worden wel reflecties vanuit een binnenperspec-
tief genoemd, omdat ze vanuit een religieuze po-
sitie een reflectie geven op een technologie of 
technologische ontwikkeling. Anders dan vaak 
gedacht blijkt uit dergelijke reflecties dat religi-
euze kritiek op en waardering voor technologi-
sche mogelijkheden vaak hand in hand gaan. Re-
ligie staat niet noodzakelijk negatief tegenover 
technologie. In de bundel geven diverse auteurs 
vanuit een binnenperspectief een reflectie op 
technologie. Egbert Schroten ontwikkelt aan de 
hand van de bijbelverhalen over de ark van No-
ach, de toren van Babel en het nieuwe Jeruzalem 
een christelijk perspectief op de rol van technolo-
gie in deze wereld. Han Wilmink verhaalt over 
de Joodse symboliek en techniek van voedsel en 
voedselbereiding vroeger en nu. Erik Baars geeft 
een antroposofische reflectie, waarin op basis van 
een holistisch mensbeeld wordt nagedacht over 
de betekenis en ontwikkelingsrichting van tech-
nologie.

In de bundel zijn ook verschillende essays op-
genomen waarbij vanuit de christelijke filosofie 
en ethiek gereflecteerd wordt op technologische 
ontwikkelingen. Daarnaast maakt Egbert Schuur-
man een vergelijking tussen de christelijke en is-
lamitische techniekkritiek. Hij betoogt dat beide 
in een technologische cultuur zoeken naar een 
transcendente verankering van de huidige hoge 
technologische vlucht.

Taede Smedes verslaat een fictief gesprek 
over de overeenkomsten en verschillen tussen 
christelijke theologie en het transhumanisme dat 
ernaar streeft de menselijke tekorten met behulp 
van technologie te overwinnen.

Henk Jochemsen is in zijn essay terughou-
dender over de ambitie om de mens technolo-
gisch te verbeteren. Zijn bezwaar is dat de balans 
in de mens verstoord wordt als de gegeven beper-
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kingen en ordening doorbroken wordt. Zijn uit-
gangspunt is dat veranderingen van menselijke 
capaciteiten moeten kunnen worden geïntegreerd 
in de ontwikkeling van een persoon, zodat deze 
zichzelf voor zijn rekening kan blijven nemen.

Zowel technologie als religie kennen een grote verschei-
denheid. Hoe wordt vanuit de verschillende religieuze tra-
dities op verschillende technologische ontwikkelingen? 
Het wordt al snel duidelijk dat er een grote verscheiden-
heid aan benaderingen te vinden is afhankelijk van de reli-
gieuze stroming of technologische ontwikkeling. De chris-
telijke reflecties in dit boek tonen bijvoorbeeld verschillende 
visies op technologie. Hoe gaan religieuze tradities om met 
de diversiteit in de leer? Het Vaticaan is een enthousiast en 
vooruitstrevend gebruiker van internet, maar zeer terug-
houdend tegenover biomedische technologieën. Hoe wor-
den verschillende technologieën beoordeeld in een traditie?
De reflecties in dit boek komen allemaal uit monotheïsti-
sche religies. Geven ook niet-monotheïstische religies re-
flecties op technologie? Waarin liggen de overeenkomsten 
en hoe onderscheiden ze zich?

ReLigie iN 
deBatteN OVeR teChNOLOgie
Religieuze reflecties dragen bij aan het den-

ken over technologie en daarmee ook aan het 
maatschappelijk debat over nieuwe technologie. 
Dat betekent echter niet altijd dat dergelijke be-
schouwingen vanzelfsprekend tot hun recht ko-
men. In Nederland is het soms lastig om religieuze 
argumenten, ideeën en benaderingen een plek te 
gegeven in het maatschappelijk debat [Swierstra, 
2000] en publiek domein [Donk, 2006].

Barend van der Meulen laat zien dat het ge-
bruik van religieuze beelden in debatten niet 
noodzakelijk betekent dat we dichter bij oplos-
singen komen. In het debat over de varkenshou-
derij bedienen seculiere voor- en tegenstanders 
van de intensieve veehouderij zich van religieuze 
beelden om hun positie kracht bij te zetten. De 
varkensflat wordt dan wel afgeschilderd als een 
varkenshemel of -hel. Technologische oplossin-
gen kunnen echter weinig met dergelijke religi-

euze interpretaties van problemen. Dergelijke 
beelden schetsen wel de problemen en idealen, 
maar geven weinig houvast voor oplossingen. 
Technologie en religie zijn in het debat wel aan-
wezig, maar lijken langs elkaar heen te praten.

Het is echter evenmin vruchtbaar om de reli-
gieuze lagen in het debat te negeren. In 2001 or-
ganiseerde een commissie onder leiding van Jan 
Terlouw namens de overheid het debat ‘Eten en 
Genen’. Michiel van Well laat zien dat de vraag-
stelling, uitgangspunten en organisatie van dat 
debat praktisch geen ruimte laten voor religieuze 
inzichten of aspecten. Dat maakt het debat ech-
ter niet zozeer rationeel, eerder ontstaan daardoor 
blinde vlekken en een ‘nut-en-noodzaak’-debat 
waarin weinig ruimte is voor reflectie.

Grietje Dresen geeft in haar analyse van de 
beleidsvorming over voortplantingstechnologie 
aan dat juist religie kan blijven uitdagen tot be-
zinning op de vraag wat we in ons eigen leven en 
de samenleving waardevol en beschermwaardig 
vinden. Mensen sleutelen al eeuwen aan hun be-
staansvoorwaarden en de kwaliteit van leven, 
maar de menselijke waardigheid daarin bestond 
er voor Dresen juist in dat sleutelen niet los te 
zien is van fundamentele vragen naar zin, vrijheid 
en rechtvaardigheid.

In de VS speelt religie een meer vanzelfspre-
kende en meer zichtbare rol in het maatschap-
pelijk debat dan in Nederland. Arjan Wardekker 
en Arthur Petersen laten zien dat daar verschil-
lende religieuze geluiden te horen zijn in het kli-
maatdebat. Het zijn vooral de christelijke organi-
saties die zich sterk roeren in het debat. Dat 
betekent echter allerminst dat zij een eenduidig 
geluid laten horen. Christenen blijken het in het 
klimaatdebat net zo oneens als andere burgers, 
wat niet weg neemt dat ze daarvoor wel nieuwe 
argumenten inbrengen.

Debatten over nieuwe technologie worden gevoerd in alle 
technologische culturen. Die technologische culturen zijn 
in religieus opzicht vaak zeer verschillend. Dat roept de 
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vraag op wat de betekenis daarvan is voor de vorm en in-
houd van debatten over technologische ontwikkelingen en 
de daaraan gekoppelde juridische en beleidsmatige inbed-
ding van nieuwe technologie? Een vergelijking op dit ter-
rein tussen de technologische culturen van bijvoorbeeld 
Nederland, de VS en Japan zou in dat kader waardevolle 
inzichten kunnen opleveren.

iNBeddiNg VaN teChNOLOgie 
iN eeN ReLigieuze CuLtuuR
Technologie werkt niet zomaar overal en al-

tijd. Technologie werkt pas als ze is ingebed in de 
maatschappelijke context, zo weten we uit tech-
nologieonderzoek [Bijker et al., 1987], [Bijker et 
al., 1992]. Hoewel aan religie in het technologie-
onderzoek nog weinig tot geen aandacht besteed 
is, laten verschillende essays in deze bundel zien 
dat maatschappelijke inbedding ook religieuze 
inbedding omvat.

Als we religie beschouwen als een fundamen-
tele vorm van ordening van de wereld, wordt be-
ter zichtbaar waarom inbedden van nieuwe tech-
nologie om aandacht vraagt.  Elk ordeningssysteem 
brengt niet-classificeerbare fenomenen met zich 
mee. Michiel van Well laat in zijn essay zien dat 
bijvoorbeeld genetisch-gemodificeerde voeding 
een dubbelzinnig niet-classificeerbaar fenomeen 
is. De fundamentele dubbelzinnigheid van een 
dergelijke innovatieve en dus grensoverschrij-
dende technologische ontwikkeling is zowel de 
kracht als de zwakte van een nieuwe technologie. 
Ze kan fascinatie maar ook angst oproepen en 
een innovatie maken of breken.

De wijze van ontvangst van nieuwe technolo-
gie wordt bepaald door de ontvanger en niet door 
de technologie. Kees van der Geest beschrijft bij-
voorbeeld hoe de Papoea’s, toen ze werden gecon-
fronteerd met de wonderen van de westerse tech-
nologie, concludeerden dat de westerlingen over 
betere rituelen beschikten dan zij zelf. Ze pakten 
een stok en voerden dezelfde handelingen uit die 
een westerling met een geweer deed. Ze verdiep-
ten zich allerminst in wat de westerling de techni-
sche kant van de techniek zou noemen. Technolo-

gie wordt klaarblijkelijk niet vanzelfsprekend in 
elke cultuur op dezelfde manier begrepen of ge-
waardeerd. Inbedding van technologie vindt dan 
ook niet plaats omdat de technologie werkt, het 
omgekeerde is eerder het geval: technologie werkt 
pas als ze goed is ingebed in een cultuur.

Zo vertelt Nijkamp in zijn interview over een 
ontwikkeling bij de Mennonieten waarin de ene 
technologie niet ingebed raakte en er daardoor 
ruimte ontstond voor een andere technologie. De 
Mennonieten vormen een protestantse stroming 
in Canada die zeer terughoudend is in het ge-
bruik van technologie, zeker als ze die niet als 
noodzakelijk of nuttig beschouwen. Zo maken ze 
op zondag geen gebruik van hun gemotoriseerde 
voertuigen, maar gaan met paard en wagen naar 
de kerk. Het gevolg van deze houding ten op-
zichte van technologie en modernisering is dat ze 
ook niet vanzelfsprekend mee gaan in de voort-
gaande technologisering van landbouw en vee-
teelt. Die houding heeft de Mennonieten uitein-
delijk en onbedoeld geen windeieren gelegd. De 
biologische landbouw groeit en bloeit er. Het 
heeft er echter ook voor gezorgd dat de moderne 
veeteelt- en landbouwtechnologie bij de Menno-
nieten niet werkt. Die technologie vindt daar let-
terlijk geen aansluiting.

Martine van Meekeren-Vonk laat zien dat de 
Amish zeer reflectief zijn over de inbedding van 
nieuwe technologie in hun samenleving. Waar in 
de meeste westerse culturen technologie vaak van-
zelfsprekend geassocieerd wordt met vooruitgang, 
is dat voor de Amish veel minder vanzelfsprekend. 
Zij zijn zeer nauwkeurig met het inbedden van 
technologie en hebben expliciete principes waar-
mee de plaats van een technologie in hun samen-
leving wordt bepaald. Zo maken ze wel gebruik 
van de telefoon, maar bezitten ze meestal geen in-
dividuele telefoon. De telefoon staat in ieder geval 
niet midden in de huiskamer, maar bijvoorbeeld in 
een onverwarmd hok op het plein. Daar blijft het 
een zakelijk instrument en wordt het geen appa-
raat dat afleidt van de sociale activiteiten in en om 
het huis. Zo zijn de Amish zeer bewust bezig tech-
nologie een plek te geven in hun samenleving.
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Niet alleen ontvangers van nieuwe technolo-
gie maar ook aanbieders van nieuwe technologie 
moeten aandacht besteden aan de inbedding. 
Niet alleen bij de introductie maar ook al eerder 
bij de ontwikkeling van technologie. Pia de Wit 
geeft in haar essay aan hoe Unilever voedings- en 
verzorgingsproducten ontwikkelt die wereldwijd 
en grootschalig kunnen worden afgezet, maar te-
gelijkertijd aansluiten bij de wensen van de lokale 
consument en zijn religieuze context.

Volgens Harry Starren kunnen bedrijven die 
operen op ‘the global market’ alleen succesvol 
zijn, als ze trouw zijn aan zichzelf en oog hebben 
voor de religieuze cultuur waarin ze hun produc-
ten willen maken of verkopen. Een bedrijf moet 
authentiek zijn en door zorgvuldig handelen een 
‘license to operate’ verwerven. Het is bijvoorbeeld 
niet behoorlijk om in een islamitisch land alco-
holische dranken te verkopen. De uitdaging ligt 
er wat Starren betreft juist in om je door een der-
gelijk gegeven te laten inspireren. Ontwikkel een 
alcoholvrij drankje dat daarmee, en desondanks, 
aantrekkelijk is voor de doelgroep.

Religieuze inbedding van nieuwe technologie 
is niet alleen van belang in oude culturen of verre 
landen. Ook in Nederland speelt ze een rol. De-
batten over nieuwe technologieën zijn vaak zeer 
religieus geladen. De religieuze laag blijft echter 
vaak impliciet en als ze al ter sprake komt, wordt 
er afhoudend mee omgegaan. Dat is een gemiste 
kans. De moeite die Nederland heeft om bio-
technologie een plek te geven in de samenleving 
hangt wellicht samen met het ontkennen van de 
religieuze connotaties in het denken en spreken 
over deze ontwikkeling. Religie staat niet tegen-
over technologie, zoveel mag duidelijk zijn na het 
lezen van de essays in dit boek. De uitdaging is 
om de verbindingen tussen technologie en religie 
nu te benutten en daarmee zowel religie als nieu-
we technologie goed in te bedden in de Neder-
landse samenleving en technologische cultuur.

Het is vooral het bedrijfsleven dat innovatieve producten 
op de markt brengt en introduceert in een samenleving. 
Multinationals doen dat zelfs wereldwijd en dus in ver-

schillende religieuze culturen. Zij hebben dus grote prakti-
sche ervaring in het omgaan met technologie en religie, 
maar lijken aan de impliciete vaardigheid weinig aandacht 
te besteden. Ze zijn onbewust vaardig. Deze vaardigheden 
zouden we beter moeten leren kennen en expliciteren. Dat 
maakt haar overdraagbaar en actief inzetbaar. Daarmee 
kunnen zowel een innovatieve samenleving als het innova-
tieve bedrijfsleven hun voordeel doen.

tRaNSitieMaNageMeNt 
eN ReLigie
Een stevig in de samenleving ingebedde 

technologie kan tegen een stootje, de technologie 
is immers naadloos verweven met de technische 
infrastructuur, juridische kaders en religieuze tra-
dities en vormt een groter systeem. Keulartz en 
Balali laten in hun essay mooi zien hoe het wa-
termanagement via qanats in Iran verweven is 
met de islamitische traditie. De sociale structu-
ren, de technische vormgeving en de ideeën over 
water die daarvoor nodig waren, kregen vorm 
door een samenspel tussen islam en quanats en 
vormen een uitgestrekt systeem.

Dergelijke techno-religieuze systemen vra-
gen om continu onderhoud op alle niveaus en 
ook dan kunnen ze tegen hun grenzen aanlopen. 
Dat is in Iran gebeurd maar vindt op het gebied 
van watermanagement ook in Nederland plaats.

Er is een transitie nodig van het bestaande 
systeem naar een nieuwe innovatief systeem. 
Transities vergen tijd om het complex van maat-
schappelijke kaders, bestaande grenzen, verhou-
dingen, kortom de bestaande ordening en struc-
tuur te doorbreken [Rotmans, 2005]. Het is van 
groot belang om systemen en achterliggende mo-
tivaties te onderzoeken en te ontdekken welke 
onderdelen daarvan universeel zijn en waar ver-
schillen liggen, geworteld in de lokale geschiede-
nis, traditie en de natuurlijke omgeving. Daar 
hoort religie zonder meer bij als waardepatroon, 
structuur en motivatie en daarmee als drijvende 
kracht in het leven van veel mensen en culturen.

In het Nederlandse watermanagement vindt 
er een transitie plaats die we zouden kunnen om-
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schrijven als: van water keren naar water accom-
moderen [Rotmans, 2007]. Josee van Eijndhoven 
geeft in haar interview aan dat om tot een transi-
tie naar duurzaam watergebruik te komen we ons 
bewust moeten zijn van de bestaande economi-
sche, sociale maar ook religieuze structuren. Reli-
gie speelt in transities een bijzondere rol. Religie 
is zowel een kracht voor verandering als voor be-
houd. Religie biedt ordening en structuur, maar 
er is ook ruimte en inspiratie voor verbetering en 
ontwikkeling. Als systemen vastlopen en een 
transitie nodig is, zoals in de Nederlandse om-
gang met water, dan kan religie daarin zowel 
‘enabling’ als ‘obstructing-factor’ zijn.

Op dit moment is religie nog nauwelijks een aandachtspunt 
in transitiemanagement (of systeeminnovaties en infra-
structurele transformaties). Vragen als ‘welke rol religie 
speelt in transities?’, ‘hoe verschilt die rol tussen systemen?’, 

en ‘hoe kan daarmee in het transitiemanagement worden 
omgegaan?’ zijn dan ook nog niet te beantwoorden. Dat is 
zowel theoretisch als praktisch een lacune in het transitie-
management en daarmee een gemiste kans voor de ont-
wikkeling van duurzame systemen en het vormgeven van 
een duurzame samenleving.

iNSPiRatie VOOR iNNOVatie
Religieuze achtergronden en ideeën hebben 

invloed op het ontwikkelingsproces van techno-
logie. In het verleden hebben verschillende inge-
nieurs al beschreven hoe hun geestelijk leven ver-
bonden is met hun technisch werk [Beukel, 
1990], [Davidse, 1999]. Opvallend in die verha-
len is dat de auteurs religie daarbij primair opvat-
ten als een geestelijk gedachtegoed en technolo-
gie vooral als sleutelen aan de materiële praktijk. 
Veel minder aandacht hebben ze voor de techni-
sche en sociale kanten van religie en omgekeerd 
evenmin voor de levensbeschouwelijke ideeën en 
culturele context waarin technologie wordt ont-
wikkeld. Het beeld dat daardoor ontstaat, is dat 
technologie en religie elkaar weliswaar niet uit-
sluiten, maar wel dat ze tegenovergesteld zijn. 
Technologie is rationeel en aards, religie is gees-
telijk gedachtegoed en spiritueel.

Ton Meijknecht probeert in zijn essay een 
nieuwe benadering te ontwikkelen. Hij verkent 
het idee dat het ingenieursberoep een eigen spiri-
tualiteit kent en dat techniek op te vatten is als 
gecondenseerde religie. Religie ziet hij daarbij bre-
der dan godsdienst.

Mark Steen legt in het verlengde van zijn werk 
bij TNO zijn ingenieursziel bloot en verkent zijn 
eigen inspiratie voor innovatie. Voor hem heeft het 
technisch ontwerpen een geloofsdimensie: een ge-
loof in technologie, maakbaarheid en vooruitgang 
om zo te scheppen en te helpen.

Inspiratie voor innovatie is niet noodzakelijk 
een individuele ingenieursinspiratie, ze is ook te-
rug te vinden bij innovatieve en hoogtechnologi-
sche organisaties. Tini Colijn-Hooijmans vertelt 
bijvoorbeeld dat duurzaamheid op dit moment bij 
TNO een belangrijke inspiratie is in de organisatie 
en mede richtinggevend is voor vormgeving en 
uitvoering van hun innovatieve werkzaamheden.

INSTITUTIES

CULTUUR

TECHNOLOGIE

ECONOMIE

ECOLOGIE

ENERGIE
WATER

RELIGIE

ECOLOGISCH
KAPITAAL

SOCIAAL-CULTUREEL
KAPITAAL

ECONOMISCH
KAPITAAL

Figuur 1 Transitie als elkaar versterkende tandwielen (vrij 
naar [Rotmans, 2005]).
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Veel technologische ontwikkelingen hebben 
zich de afgelopen eeuwen voltrokken in een voor-
namelijk christelijke cultuur. Technologie en reli-
gie trokken samen op. Rein Willems merkt op 
dat vanuit het christendom valt te betogen dat de 
door God gegeven schepping aan onze voeten 
ligt. Wij mogen er iets van maken. In dat opzicht 
verbaast het hem niet dat technologie een grote 
aantrekkingskracht heeft op christenen en het is 
ook niet verwonderlijk dat technologie in een 
christelijke cultuur goed gedijt. Dat is nog steeds 
terug te zien op de TU Delft. Het percentage 
christelijke studenten is daar relatief hoog. Tech-
nologie en religie staan voor Willems dan ook 
allerminst tegenover elkaar, het zijn verschillende 
aspecten van het leven die naast elkaar staan en 
elkaar ondersteunen.

Peter Joore die als christelijke ingenieur bij 
TNO werkt, vindt het daarbij essentieel dat ze 
elkaar op de juiste manier ondersteunen, zodat ze 
tot hun recht komen en bijdragen aan een goede 
wereld. Technologie heeft volgens hem vaak een 
rebound effect: ondanks de positieve intenties 
van ingenieurs, kunnen technologische vindingen 
leiden tot negatieve resultaten. Joore beschrijft 
aan de hand daarvan zijn worsteling met geloof 
en techniek in zijn leven. Een tegenstelling tus-
sen beide is voor hem niet vanzelfsprekend, maar 
er is ook geen vanzelfsprekende coherentie. Het 
is voor hem een voortdurende zoektocht naar sy-
nergie tussen door mensen ontwikkelde techno-
logie en Gods schepping.

Gijsbert Korevaar van de TU Delft vindt in 
zijn christelijk geloof een uitdaging tot goed 
rentmeesterschap en een zorgvuldig beheer van 
de schepping. Dat is voor hem ook de inspiratie 
om te werken aan duurzame ontwikkeling en in-
dustriële ecologie, waarbij de schepping als voor-
beeld dient voor te ontwikkelen technologische 
systemen.

Matthijs Bouw, afgestudeerd bij Bouwkunde 
aan de TU Delft, beroept zich minder op ge-

loofsleer of bijbel. Desondanks ziet hij zichzelf 
als protestants architect. Zijn interventies in het 
St. Jozefklooster, ontworpen door de katholieke 
architect Granpré Molière, zijn naar zijn eigen 
zeggen ‘zwaar protestants’. Dat betekent echter 
allerminst dat hij zich niet thuis voelt bij het werk 
van Molière. Hij herkent de dienstbare houding 
en het creëren van ruimte, zodat de gemeen-
schappelijkheid wordt bevorderd. Het werk van 
Molière leidde bij hem tot een herwaardering 
van de Delftse School, die niet alleen minder 
economisch en technologisch, maar vanuit het 
Neothomisme1  ook minder ideologisch was in-
gestoken.  Het werk van Molière was open en 
dienstbaar, en die spirit inspireert tot meer ver-
nieuwing dan vaak gedacht.

De vier ingenieurs die hier inzicht geven in hun inspiratie 
voor innovatie zijn allemaal mannen geboren in Nederland 
tussen 1967 en 1974 en vertrouwd met de christelijke tra-
ditie. In zo’n kleine homogene groep is echter toch een 
aardige variatie in inspiratie te vinden. Het maakt echter 
ook nieuwsgierig naar de eventuele inspiraties van mensen 
met andere achtergronden. Rein Willems geeft een in-
kijkje in de inspiratie van een ingenieur uit een oudere 
generatie, maar hoe zit dat bij bijvoorbeeld met moslim-
meisjes die nu exact kiezen of bij de zo succesvolle IT-
ondernemers met een hindoeachtergrond in India?

ReLigieuze VaaRdighedeN 
VOOR het ONtWikkeLeN 
VaN teChNOLOgie
Religieus gedachtegoed of een religieuze tra-

ditie kunnen inspireren tot innovatie en techno-
logische richtingwijzers zijn. Religie kan ook een 
manier zijn om los te komen van het technolo-
gisch werk. Peter van der Veer vertelt in zijn essay 
dat Indiase IT-ingenieurs vaak hun heil zoeken 
bij religieuze vormen van spiritualiteit die aan-
sluiten bij hun stressvolle bestaan. Omgekeerd 

1 Het Neothomisme is een door de rooms-katholieke Kerk aanbevolen filosofisch en theologisch leerstelsel, in 
hoofdzaak gebaseerd op de werken van Thomas van Aquino (Thomisme), en sinds het midden van de 19e eeuw 
vernieuwd en aan eigentijds denken aangepast.
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zetten ze hun technische en managementvaar-
digheden in voor de verspreiding van religieuze 
tradities en zijn ze vaak actief in nationalistische 
vormen van hindoeïsme.

Religie kan naast ontspanning en inspiratie 
ook op een meer praktische manier van waarde 
zijn bij het werken aan technologische ontwikke-
lingen of in een technologische praktijk. Bijzonder 
interessant in dit kader is de observatie van Van 
der Veer dat de meerderheid van de IT-ingenieurs 
in India uit de Brahmaanse priesterkaste komen.

Brahmanen mogen geen handwerk doen, 
maar behoren de Veda’s, de heilige geschriften 
van het Hindoeïsme te bestuderen en zijn kenners 
van de rituelen. Brahmanen verrichten daarom 
vooral geestelijke arbeid door abstracte teksten te 
doorgronden. Deze vaardigheden worden binnen 
de kaste van generatie op generatie doorgeven. 
Daarmee is binnen deze kaste een basis gelegd 
voor de bijzondere wiskundige en technologische 
aanleg van deze kaste. Op dit moment leveren ze 
daarmee een belangrijke bijdrage aan het succes 
van de Indiase IT-sector in Bangalore en Hydera-
bad.

Het verband tussen traditioneel religieuze 
vaardigheden en technologische aanleg lijkt ook 
een verklaring te kunnen zijn voor het succes van 
een andere high-tech hotspot in de wereld: Tel 
Aviv en omgeving, ook wel Silicon Wadi ge-
noemd [Boer, 2008]. Het Weizmann Institute en 
het Technion, Israel Institute of Technology zijn 
wetenschappelijke en technologische topinstitu-
ten waar veel religieuze joden werken. Het is dan 
ook zowel in technische als religieuze zin niet 
verwonderlijk dat het juist medewerkers van het 
Technion waren die eind 2007 als eersten in staat 
waren om de volledige Thora (300.000 woorden) 
op een chip te zetten die kleiner was dan een 
speldenknop.

In de joodse traditie is het ‘lernen’, het bestu-
deren van de Thora, al eeuwenlang een belangrijk 
onderdeel van de religieuze opvoeding en scho-
ling. Ook in het Jodendom is het op een abstract 
niveau kunnen bestuderen van heilige teksten een 

belangrijke vaardigheid die van jongs af aan 
wordt aangeleerd. In aansluiting bij de Indiase 
situatie lijkt de Israëlische situatie de hypothese te 
onderbouwen dat religieuze vaardigheden zoals 
het kunnen hanteren van abstracties van waarde 
kunnen zijn in een technologische cultuur.

In de religieuze praktijk geleerde tekstuele vaardigheden 
blijken van pas te kunnen komen in de IT-sector. Dat 
maakt nieuwsgierig naar andere religieuze technieken die 
in een technologische cultuur van pas kunnen komen. 
Hebben ook andere religieuze technieken die fysieke 
(yoga, tai chi) en of geestelijke vaardigheden trainen meer-
waarde voor het ontwerpen, bouwen of onderhouden van 
technologie?

LeVeN We iN eeN 
teChNO-ReLigieuze WeReLd?
Technologie en religie zijn belangrijke onder-

delen van de Nederlandse en mondiale samenle-
ving. Na lezing van de essays kunnen we conclu-
deren dat er volop wisselwerking of verwevenheid 
is tussen beide. Dat inzicht is zonder meer winst, 
maar het roept nog een laatste nieuwe vraag op.

Uit de essays van bijvoorbeeld Aupers, Van 
der Stoep en De Koning zien we hoe culturele 
ontwikkelingen als globalisering, individualise-
ring en verinnerlijking zowel de oorzaak als het 
gevolg zijn van religieuze transformaties en tech-
nologische innovaties. Een meer verinnerlijkte 
individuele religieuze beleving is slechts mogelijk 
dankzij de nieuwe communicatietechnologie; 
omgekeerd maakt juist die religieuze verinnerlij-
king en individualisering technologieën als email, 
internet en mobiele telefonie interessant en rele-
vant. De vraag naar de kip of het ei in de relatie 
tussen technologie en religie is hier niet de juiste 
vraag. Technologie en religie zijn hier geen con-
currenten, noch zijn ze strikt gescheiden van el-
kaar te zien of te begrijpen. Technologie en religie 
versterken elkaar, trekken samen op en geven sa-
men vorm aan de ontwikkeling van een cultuur.

We gaven in de inleiding al aan dat technolo-
gie en religie niet in algemene zin te definiëren 
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zijn. Na deze verkenning zouden we daaraan wil-
len toevoegen dat ze geen van beide in hun zui-
vere vorm te vinden zijn. Om terug te grijpen 
naar het TOP-model: teksten, objecten en men-
sen zijn nooit zuiver technologisch of religieus, 
maar altijd samengesteld uit technische en religi-
euze elementen. Steeds als we het onderscheid 
tussen technologie en religie denken te zien en 
willen grijpen, glipt het als water tussen onze vin-
gers door en verdwijnt het voor onze ogen. Tech-
nologie, religie en het onderscheid tussen beide 
zijn niet aanwijsbaar en ongrijpbaar. We kijken 
niet naar een technisch of religieus gebouw als we 
een kerk, moskee, synagoge of tempel bekijken, 
maar naar een techno-religieus gebouw. En zo 
zijn ingenieurs altijd geïnspireerde ingenieurs en 
zitten zelfs in de meest technische teksten nog 
elementen die je niet kunt overzien en waarop je 
– al is het maar even – moet vertrouwen.

We kunnen het nog niet scherp verwoorden, 
maar krijgen de indruk dat het denken over tech-
nologie en religie meer oplevert, als we het onder-
scheid tussen technologie en religie los durven te 
laten. We sluiten af met een hypothese die uit-
daagt tot een verdere verkenning van de techno-
religieuze wereld waarin we leven.

Technologie en religie bestaan alleen in de vorm van tech-
no-religieuze hybriden, want religie kan niet zonder tech-
nologie en technologie werkt niet zonder religie.
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e vragen en aan-
dachtspunten uit 
de slotbeschou-
wing laten zien 
dat de verweven-
heid van techno-
logie en religie 
een wetenschap-
pelijk gezien on-
ontgonnen, maar 
interessant veld 
is. Inzicht in de 

verwevenheid van techniek en religie is echter niet 
slechts interessant vanuit wetenschappelijk oog-
punt, ze lijkt ook relevant voor actuele maat-
schappelijke kwesties. In de verkenning hebben 
we aan dergelijke maatschappelijke kwesties nog 
geen expliciete aandacht besteed. Gegeven het 
belang voor de toekomst stippen we ze hier kort 
aan. We sluiten af met een agenda waarmee we 
door middel van intellectuele investeringen en 
nieuwe institutionele kaders verdere inzichten in 
de verwevenheid van technologie en religie kun-
nen ontwikkelen en benutten.

MaatSChaPPeLiJke kWeStieS
We leven in Nederland in een technologische 

cultuur. Technologie is niet meer weg te denken 
uit de samenleving en zonder technologie zou 
het leven en samenleven in Nederland er funda-
menteel anders uit zien. Bij alles wat we doen en 
laten maken we gebruik van technologie. Tech-

nologie geeft vorm aan onze voeding, mobiliteit 
en ons werk, aan de gezondheidszorg, de media 
en het onderwijs. In Nederland, en in andere 
westerse landen, kunnen we niet om technologie 
heen. Technologie is een van de grootste gemene 
delers in de Nederlandse samenleving. Religie is 
door zijn pluriformiteit minder zichtbaar in de 
Nederlandse samenleving, maar desalniettemin 
nog steeds van groot belang. Dat wordt bijvoor-
beeld zichtbaar in vraagstukken over de multi-
culturele samenleving, maar ook in de internati-
onale ‘global village’ waar we in contact komen 
met andere religieuze culturen. In de technologi-
sche cultuur, multiculturele samenleving en glo-
baliserende wereld vinden volop ontmoetingen 
plaats tussen technologie en religie. Hieronder 
schetsen we er daarvan enkele.

Debat
In Nederland worden binnen en buiten het 

parlement regelmatig debatten gevoerd over 
nieuwe technologische ontwikkelingen of toe-
passingen. Religie speelt vaak een belangrijke rol 
in dergelijke debatten, maar blijkt tegelijkertijd 
vaak niet eenvoudig te agenderen of expliciteren. 
Een samenleving heeft er baat bij om inzicht te 
verwerven in de rol van religie in debatten over 
technologie, en methoden te ontwikkelen om deze 
bespreekbaar te maken.

Michiel van WellAgenda
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Embryoselectie
In het voorjaar van 2008 woedde er in Nederland een hef-
tig debat over het al dan niet toestaan van prenatale gene-
tische diagnostiek op erfelijke borstkanker (PGD) (zie 
essay Grietje Dresen). De ChristenUnie, anders dan coa-
litiepartner PvdA wilde deze toepassing niet vanzelfspre-
kend toestaan. Dat was zowel binnen als buiten de Kamer 
aanleiding voor een kort maar hevig debat, waarin de 
ChristenUnie door een groot deel van de oppositie verwe-
ten werd dat ze haar religieus geïnformeerde ideeën teveel 
opvoerde in het debat. Tegelijkertijd claimde de PvdA dat 
de ChristenUnie geen monopolie heeft op principe en ge-
weten.

Het resultaat van het debat was dat PGD (voor borstkan-
ker) werd toegestaan, maar alleen onder strikte voorwaar-
den. Het effect hiervan is nu niet alleen dat PGD formeel 
is goedgekeurd, maar ook dat er expliciet over de inbed-
ding gesproken en besloten is. Voor de technologie en de 
samenleving is dat winst, het debat heeft de technologie 
verder ingekaderd en richting gegeven in de Nederlandse 
samenleving.

ß-tekort
De belangstelling voor techniek en techni-

sche vakken neemt in Nederland al jaren af. De 
overheid en het bedrijfsleven vrezen dat er de ko-
mende jaren een tekort aan ingenieurs zal ont-
staan. Aandacht voor de ‘inspiratie voor innova-
tie’ van scholieren, studenten en ingenieurs kan 
in dat kader nieuwe handelingsperspectieven op-
leveren. 

Multiculturele samenleving
De multiculturele samenleving wordt mede 

mogelijk gemaakt door de technologische cul-
tuur. Als iemand zijn volk en vaderland verlaat en 
zijn heil elders beproeft, betekent dat tegenwoor-
dig allerminst dat zo iemand ook het bezielende 
verband van zijn geloof achter laat. Het moderne 
vliegverkeer maakt het mogelijk om geregeld 
even terug te keren. Daarnaast is met de ontwik-
keling van goedkope internationale telefonie, sa-
telliettelevisie en het internet tegenwoordig de 
religieuze context overal oproepbaar en in ieder 

geval virtueel aanwezig. De huidige multicultu-
rele samenleving krijgt in Nederland vorm door 
zowel technologie als religie. 

Technologie, kerk en staat
De opkomst van internet, email en andere 

moderne communicatiemiddelen heeft een groot 
effect op religieuze tradities en zorgt er zelfs voor 
dat nieuwe religieuze bewegingen ontstaan. 
Dat maakt het tegenwoordig minder eenvoudig 
om het religieuze geluid te betrekken in debatten 
en de religieuze dimensies van ontwikkelingen te 
agenderen. De WRR constateerde in haar ver-
kenning ‘Geloven in het publiek domein’ al dat er 
sprake was van een dubbele transformatie, name-
lijk zowel een transformatie van het publieke do-
mein als een religieuze transformatie. Beide 
transformaties zijn onlosmakelijk verbonden met 
technologische ontwikkelingen met name  op 
het terrein van de media. De scheiding tussen 
kerk en staat is in een technologische cultuur niet 
goed te begrijpen zonder aandacht te besteden 
aan de rol van technologie en de verwevenheid 
ervan met zowel de huidige vormen van religie 
als het publieke domein. 

Europa
Het openen van de Europese grenzen zorgt 

met een vrij verkeer van goederen en personen 
ook voor een nieuwe uitwisseling van religie. 
EU-landen als Polen, Ierland en Italië zijn door 
en door religieus en dat heeft onmiskenbaar ge-
volgen voor hun houding ten opzichte van Eu-
ropa. De islamitische achtergrond van het secu-
liere Turkije speelt een rol in de toetreding van 
Turkije tot de EU. Wat betekent deze religieuze 
diversiteit van Europa voor haar eenwording? 
Bijvoorbeeld op het gebied van grensoverschrij-
dende of gedeelde infrastructuren voor mone-
taire stromen, mobiliteitssystemen en informa-
tienetwerken? Technologie en religie verbinden 
en verdelen Europa. Brussel en Den Haag zou-
den er goed aan doen daaraan aandacht te beste-
den en er rekening mee te houden in politiek en 
beleid.
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Globalisering
Globalisering is naast een economische ont-

wikkeling, steeds de uitkomst van een boeiend 
samenspel tussen technologie en religie. Waar de 
technologie de wereld enerzijds steeds verder lijkt 
te standaardiseren, doet ze ons tegelijkertijd ken-
nis maken met een variëteit aan religieuze tradi-
ties en culturen. Technologie en religie zijn be-
langrijke onderdelen van de mondiale samenleving. 
Ze krijgen beide veel aandacht, maar worden ook 
hier nauwelijks met elkaar in verband gebracht. 
Dat is jammer, want die verwevenheid draagt de 
belofte in zich dat ze een boeiend en waardevol 
perspectief op het globaliseringproces en internati-
onale ontwikkelingen kan geven. De economische 
opkomst van China en India, maar ook de War on 
Terror en de strijd van Al Qaida, de wereldwijd ge-
deelde zorgen over het klimaat en de effecten van 
ontwikkelingssamenwerkingsprojecten lijken niet 
goed te begrijpen als we geen oog hebben voor de 
verwevenheid van technologie en religie. 

ageNda
Wetenschappelijk is het de moeite waard om 

aandacht te besteden aan de verwevenheid van 
technologie en religie en ook maatschappelijk ge-
zien lijken er genoeg aanleidingen te zijn om in 
deze thematiek te investeren. Hieronder geven 
we een agenda voor een dergelijke investering. 
Deze agenda voor ‘verwevenheid van technologie 
en religie’ bestaat uit drie punten:
• Onderzoek om inzichten te verbreden en 
verdiepen.
• Institutionele verankering.
• Benutten van inzichten in de maatschappelijke 
praktijk.

Onderzoek om inzichten
te verbreden en verdiepen
In het Nederlands onderzoek is er serieuze 

aandacht voor zowel technologie als religie. Naar 
de dynamiek tussen technologie en religie wordt 
in Nederland en daarbuiten echter nauwelijks 
onderzoek gedaan. Er is over deze dynamiek dan 
ook nauwelijks kennis aanwezig. De beschikbare 
literatuur steunt in veel gevallen nog op het idee 
dat technologie en religie culturele concurrenten 

zouden zijn. Hierdoor blijft de rol van religie in 
innovatie- en transitieprocessen onderbelicht. 
Tevens ontstaat er een blinde vlek voor de tech-
nologische aspecten van transformaties van reli-
gie. Met een gerichte investering kan Nederland 
op dit gebied een vernieuwend multidisciplinair 
onderzoeksprogramma ontwikkelen en interna-
tionaal een wetenschappelijke voortrekkersrol 
vervullen. 

Het is nuttig om het wetenschappelijk on-
derzoek vanaf het begin te laten voeden door de 
maatschappelijke praktijk. In de samenleving is 
veel praktische ervaring en impliciete kennis aan-
wezig over dit terrein De verbinding van weten-
schap en samenleving zorgt maatschappelijk ge-
zien voor draagvlak en aansluiting bij de actuali-
  teit, maar is ook wetenschappelijk gezien zeer waar-
devol. Bedrijven, overheden en religieuze organi-
saties hebben zowel internationaal als ook in het 
hoogtechnologische en multiculturele Nederland 
zelf ruime ervaring opgedaan met het inbedden 
en ontwikkelen van hun werkzaamheden in tech-
nologische en religieuze praktijken. Die kennis is 
weliswaar veelal impliciet en niet wetenschappe-
lijk verantwoord, dat maakt ze echter niet minder 
interessant en relevant.

In de STT-verkenning bleek de uitwisseling 
van kennis, ervaring en perspectieven in de trans-
disciplinaire werkgroepen voor zowel onderzoe-
kers als professionals uit andere vakgebieden zeer 
stimulerend en vruchtbaar. Ondanks de intellec-
tuele en institutionele verkaveling van technolo-
gie en religie in de samenleving was het relatief 
eenvoudig om een interessant en breed netwerk 
te formeren rond het thema technologie en reli-
gie. Veel mensen blijken gefascineerd door de 
thematiek. Daarnaast is er een grote professio-
nele belangstelling voor de verwevenheden van 
technologie en religie. In de Nederlandse techno-
logische cultuur heeft vrijwel iedereen die be-
trokken is bij innovatie, technologie en/of religie 
belang bij het verwerven van inzicht in de verwe-
venheden van technologie en religie.

Om maatschappelijk relevant te kunnen zijn 
wordt steeds vaker van wetenschappers gevraagd 
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de ivoren toren te verlaten. Transdisciplinair on-
derzoek sluit daarbij aan, maar maakt daartoe een 
omgekeerde beweging. Wetenschappers zouden 
hun ivoren toren moeten openstellen en deskun-
digen en professionals uit andere velden moeten 
uitnodigen te participeren in hun onderzoek. Dat 
is een effectieve werkwijze om inzichten in de 
verwevenheid van technologie en religie te ver-
diepen en heeft maatschappelijke meerwaarde.

De thematiek in combinatie met de transdis-
ciplinaire opzet maakt het mogelijk om partijen 
en disciplines die elkaar niet vanzelfsprekend 
treffen bij elkaar te brengen. Op wetenschappe-
lijk niveau kan daarbij gedacht worden aan een 
combinatie van geesteswetenschappen en techni-
sche wetenschappen. Maatschappelijk gezien kan 
een dergelijk onderzoeksprogramma een innova-
tieve publiek-private samenwerking geven waarin 
overheden, bedrijven en wetenschappen tot een 
gezamenlijk project komen. De geschiedenis laat 
zien dat dergelijke nieuwe coalities vaak verras-
send creatief en innovatief kunnen zijn. Gegeven 
de nauwe banden tussen wetenschap en maat-
schappelijke partijen zullen dergelijke transdisci-
plinaire inzichten, eerder dan de resultaten van 
wetenschappelijk onderzoek, leiden tot nieuwe 
handelingsperspectieven en de toepassing daar-
van door maatschappelijke partijen.

Institutionele verankering
Naast inhoudelijke aandacht vraagt het on-

derzoeken van de verwevenheden tussen techno-
logie en religie en het maatschappelijk benutten 
van de inzichten ook om institutionele verande-
ringen. Technologie en religie zijn lange tijd ge-
zien als van elkaar onafhankelijke factoren. De 
verwevenheid van beide heeft daardoor inhoude-
lijk weinig aandacht gekregen. Dat heeft ook 
voor een institutionele scheiding tussen techno-
logie en religie gezorgd. Er zijn praktisch geen 
instellingen of organisaties waar op een gelijk-
waardige manier aandacht besteed wordt aan 
technologie en religie, laat staan dat er aandacht 
is voor de verwevenheden tussen beide. Dat bete-
kent dat er op dit moment in Nederland geen 
geschikte plek is om deze aandacht onder te 

brengen. Gegeven de relevantie van het onder-
werp is het verstandig om te investeren in een 
platform voor de verwevenheden van technologie 
en religie. Daarnaast is aandacht nodig voor de 
vraag hoe bestaande organisaties en instellingen 
die verwevenheden een plaats kunnen geven.

Platform
Een Platform voor Technologie en Religie 

biedt Nederland de mogelijkheid om technologie 
en religie een plaats en adres te geven in de sa-
menleving. Overheid, bedrijfsleven, wetenschap 
en maatschappelijke organisaties hebben in de 
STT-verkenning belangstelling getoond voor de 
thematiek en daaraan invulling gegeven door te 
participeren in het verkenningsproces. Om de 
thematiek verder te verankeren in de samenleving 
zou het goed zijn, als deze partijen gezamenlijk 
ook steun zouden geven aan een op te richten 
platform. Het op te richten platform is een maat-
schappelijke diepte-investering, die het beste 
rendeert als er een brede participatie is.

Een dergelijk platform zou erbij gebaat zijn 
als ze in de wetenschap verankerd en op de maat-
schappij gericht zou zijn. Ze kan functioneren als 
een netwerk, denktank en communicator op het 
gebied van technologie en religie. Door het initi-
eren van transdisciplinair onderzoek, het facilite-
ren van netwerkvorming en het toegankelijk ma-
ken en verspreiden van kennis kan het platform 
de thematiek agenderen en een plek geven in de 
samenleving.

Benutten van inzichten 
in de maatschappelijke praktijk
In tijden van globalisering komen we de ver-

wevenheden van technologie en religie op veel 
terreinen tegen, zeker in de technologische cul-
tuur en multiculturele samenleving van Neder-
land. Duurzaamheid, ontwikkelingssamenwer-
king, Europese eenwording en innovatie zijn 
gebaat bij aandacht voor de verwevenheid van 
technologie en religie. Ze levert een bijdrage aan 
het doorgronden van de thematiek en het ont-
wikkelen van nieuwe handelingsperspectieven.
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Voor de meeste bedrijven, organisaties en in-
stellingen is de combinatie van technologie en 
religie geen vanzelfsprekend aandachtspunt. Als 
er voor beide gebieden al aandacht is, dan worden 
ze zowel inhoudelijk als organisatorisch vaak eer-
der van elkaar gescheiden dan met elkaar in ver-
band gebracht. De thematiek is daardoor vaak 
een vreemde eend in de bijt, die niet eenvoudig te 
verwerken is in strategie, beleid of organisatie.

Om de kennis en inzichten maatschappelijk 
te benutten is de aanwezigheid van deze kennis 
alleen niet genoeg. Kennis en inzichten moeten 
zichtbaar en toegankelijk zijn. Instellingen zullen 
eerst bekend moeten worden met de inzichten en 
daarvan de relevantie voor hun activiteiten moe-
ten herkennen. Pas dan ontstaat de behoefte om 
kennis te implementeren, te vertalen naar de ei-
gen situatie en activiteiten te ontplooien.

Het platform kan in dit proces een belang-
rijke rol spelen. Om het thema ‘verwevenheid van 
technologie en religie’ maatschappelijk zichtbaar 
te maken en te agenderen is het van belang dat 
het platform informatie zichtbaar maakt en be-
schikbaar stelt voor belangstellenden en belang-
hebbenden. Dat kan bijvoorbeeld via publicaties, 
media en websites. Daarnaast zijn vormen van 
interactie waardevol, bijvoorbeeld door de orga-
nisatie van workshops en door de participatie in 
onderwijsactiviteiten bij relevante studies of on-
derwijsinstellingen. Voor het bereik van een bre-
der netwerk kunnen lezingen en bijeenkomsten 
rondom actuele thema’s worden georganiseerd.

Ook kan het platform de maatschappelijke 
vertaling en verankering van kennis en inzichten 
bevorderen. Het eerder besproken transdiscipli-
naire onderzoek is in dit kader interessant. Uit-
wisseling van vragen, kennis en inzichten tussen 
wetenschap en samenleving is een intrinsiek on-
derdeel van transdisciplinair onderzoek. Ze be-
vordert daarmee de afstemming tussen weten-
schappelijk onderzoek en maatschappelijke 
vragen en is daarmee ook vanuit maatschappelijk 
perspectief een waardevolle onderzoeksstrategie.

Op basis van de zo ontwikkelde kennis, in-
zichten en methoden kan zich een expertiseveld 
ontwikkelen waarmee Nederland op veel terrei-
nen haar voordeel kan doen. Gaandeweg zal niet 
alleen de thematiek van de verwevenheid van 
technologie en religie of het wetenschappelijk 
onderzoek leidend zijn. Ze zal zich moeten ont-
wikkelen tot een expertise waarmee we, met be-
hulp van vraaggestuurd onderzoek, participatie en 
advies, kunnen reageren op vragen en problemen 
van bedrijven, overheidsinstellingen of maatschap-
pelijke organisaties.

De technologische cultuur, multiculturele sa-
menleving en globaliserende wereld waarin we 
leven zal de komende decennia daarvoor genoeg 
interessante, problematische en ambitieuze tech-
no-religieuze vragen oproepen. De voorliggende 
agenda helpt ons om die vragen straks adequaat 
te beantwoorden.
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duurzame energie in de gebouwde omgeving en 
de rol van ethiek in het technisch ontwerpen. Hij 
studeerde scheikundige technologie aan de Tech-
nische Universiteit Delft en rondde daar ook zijn 
proefschrift af met als titel: ‘Sustainable Chemi-
cal Processes and Products; New Design Metho-
dologies and Design Tools’ (Eburon, Delft, 2004). 
Gijsbert Korevaar is ook voorzitter van het be-
stuur van het Instituut voor CultuurEthiek en 
weet zich daardoor sterk verbonden met de tradi-
tie van de reformatorische wijsbegeerte.

Contactgegevens: E-mail: g.korevaar@tudelft.nl

MaRtiNe VaN MeekeReN-VONk
Drs. M.A. van Meekeren-Vonk (1974) werkt 

aan de afronding van een proefschrift aan de 
Vrije Universiteit Amsterdam over de relatie tus-
sen levensbeschouwing, duurzaamheid en kwali-
teit en heeft daarvoor veldonderzoek verricht bij 
Amish, Hutterieten, Benedictijnen en Francisca-
nen. Een van de onderwerpen daarbij is de reflec-
tieve omgang met technologie. Daarnaast werkt 
zij bij CLM Onderzoek en Advies aan projecten 
over landbouw, milieu en natuur in relatie tot de 
samenleving. Zij werkte eerder onder andere bij 
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Time to Turn, een christelijke jongerenbeweging 
over leefstijl, milieu en ontwikkelingsvraagstuk-
ken. Zij heeft sociaal-wetenschappelijke milieu-
kunde gestudeerd in Nijmegen.

Contactgegevens:
E-mail: martine_vonk@hotmail.com

Piet MeeuSe
P. Meeuse (1947) studeerde filosofie aan de 

UvA. Hij was redacteur van literaire tijdschriften 
(De Revisor en Raster) en vertaalde werk van on-
der andere Paul Valéry, Francis Ponge, Hermann 
Broch, Günther Anders en H.M. Enzensberger. 
Daarnaast publiceerde hij diverse essaybundels. 
In zijn essays verkende hij de raakvlakken tussen 
literatuur en filosofie (‘De slang die in zijn staart 
bijt’, 1987; ‘De jacht op Proteus’, 1992; ‘Oud 
Nieuws’, 1999). Ook schreef hij over de werking 
van beelden, over beeldvorming en beeldende 
kunst (‘Doorkijkjes’, 1995; ‘Betoveringen’, 2006). 
In 2003 verscheen ‘De droom van de kennis’, 
waarin een reeks essays is opgenomen over de 
beeldvorming rond techniek.

Contactgegevens: p.meeuse@hetnet.nl

tON MeiJkNegt
Dr. T. Meijknecht (1944) werkt sinds 1975 

bij MoTiv, het studentenpastoraat aan de Tech-
nische Universiteit van Delft. Hij studeerde ge-
schiedenis in Nijmegen (doctoraal 1969), theologie 
in Amsterdam (doctoraal 1983) en promoveerde in 
1982 in Leiden op een kerkhistorisch onderwerp. 
Zijn werk noopt hem voortdurend om de reli-
gieuze dimensie van techniek en vooral van het 
beroep van de ingenieur te onderzoeken.

Contactgegevens: 
Email: t.meijknecht@motiv.tudelft.nl. 
Website: www.motiv.tudelft.nl

BaReNd VaN deR MeuLeN
Dr. B.J.R. van der Meulen (1964) is universi-

tair hoofddocent aan de Universiteit Twente aan 
de Faculteit Management en Bestuur. Zijn onder-
zoek is gericht op de relatie tussen wetenschaps-

beleid, wetenschapsontwikkeling en de dynamiek 
van wetenschapssystemen. Daarnaast is hij be-
trokken bij de evaluatie van onderzoeksprogram-
ma’s en onderzoeksorganisaties. Recent evalueer-
de hij het door het Ministerie van Landbouw, 
Natuurbeheer en Voedselkwaliteit gefinancierde 
programma ‘Maatschappij Geaccepteerde Vee-
houderij’. Barend van der Meulen studeerde 
scheikunde aan de Vrije Universiteit Amsterdam 
en wetenschapsdynamica aan de Universiteit van 
Amsterdam (UVA) en promoveerde aan de Uni-
versiteit Twente op een proefschrift naar de ont-
wikkeling van en evaluatie van onderzoek.

Contactgegevens: 
Email: b.j.r.vandermeulen@utwente.nl. 
Website: www.mb.utwente.nl/stehps

BiRgit MeyeR
Prof.dr. B. Meyer (1960) is hoogleraar Cultu-

rele Antropologie aan de afdeling Sociale and 
Culturele Anthropologie aan de Vrije Universi-
teit Amsterdam. Zij studeerde godsdienstweten-
schap en (ortho)pedagogiek aan de Universität 
Bremen en culturele antropologie aan de Univer-
siteit van Amsterdam (UvA). Tussen 2000 en 
2006 gaf zij leiding aan het NWO Pionier pro-
gramma ‘Modern Mass Media, Religion and the 
Imagination of Communities’ (www.pscw.uva.nl/
media-religion). Haar voornaamste publicaties 
zijn ‘Translating the Devil. Religion and Moder-
nity Among the Ewe’ (1999), ‘Globalization and 
Identity’ (geredigeerd met Peter Geschiere, 1999), 
‘Magic and Modernity’ (geredigeerd met Peter 
Pels, 2003) en ‘Religion, Media and the Public 
Sphere’ (geredigeerd met Annelies Moors).

Contactgegevens: 
E-mail: b.meyer@fsw.vu.nl

ReNé MuNNik
Prof.dr.ing. R.P.H. Munnik (1952) is univer-

sitair docent wijsbegeerte aan de Faculteit Ka-
tholieke Theologie van de Universiteit van Til-
burg en bijzonder hoogleraar vanwege de Rad-
boud stichting aan de Universiteit Twente. Hij 
studeerde scheikunde, theologie en filosofie en 
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promoveerde in 1987 op de metafysica van de 
mathematicus Alfred North Whitehead. Nadat 
hij zich in zijn onderzoek vooral richtte op de 
kentheoretische verhouding van religieus geloof 
en natuurwetenschap, gaat zijn interesse momen-
teel vooral uit naar de cultuurfilosofische reflectie 
op de plaats en de betekenis van religie en kunst 
binnen de huidige technologische cultuur. Hij 
publiceerde over die onderwerpen ongeveer vijftig 
artikelen.

Contactgegevens: E-mail: r.p.h.munnik@uvt.nl

LOuiS NeVeN
Drs. L.B.M. Neven (1978) is promovendus 

aan de Universiteit Twente. Hij doet als onder-
zoeker in het interdisciplinaire veld Science & 
Technology Studies (STS) onderzoek naar de 
relatie tussen ontwerpers en gebruikers van Am-
bient Intelligence technologie. Hij studeerde cul-
tuur- en wetenschapstudies in Maastricht.

Contactgegevens: 
E-mail: L.B.M.Neven@utwente.nl.
Website: www.mb.utwente.nl/stehps/about/
staff/phdst/neven.doc/

aNNeke VaN OtteRLOO
Dr. A.H. van Otterloo (1942) is cultuursocio-

loog bij de afdeling Sociologie en Culturele An-
tropologie (Soca) aan de Faculteit der Maatschap-
pij- en Gedragswetenschappen van de Universiteit 
van Amsterdam (UVA). Eind oktober 2007 ver-
liet ze formeel de UvA, maar ze blijft verbonden 
met Soca en ASSR (Amsterdam School of So-
cial Science Research) als gastonderzoeker met 
behoud van (email)adres. Zij deed onder andere 
onderzoek naar religie en spiritualiteit, eetge-
woonten en -cultuur (‘Eten en eetlust in Neder-
land 1840-1990. Een historisch-sociologische 
studie’, Bert Bakker, Amsterdam, 1990) en was 
redacteur voeding in het Tinproject (‘Techniek in 
Nederland in de twintigste eeuw’, Walburgpers, 
Zutphen, 1998-2003).

Contactgegevens: 
E-mail: A.H.vanOtterloo@uva.nl

aRthuR PeteRSeN
Dr. A.C. Petersen (1970) is senior-onderzoe-

ker en programmaleider Methodologie en Mo-
dellering bij het Milieu- en Natuurplanbureau 
(MNP). Hij houdt zich daar voornamelijk bezig 
met onderzoek en advisering op de gebieden 
‘omgaan met onzekerheden’ en ‘methodologie 
voor duurzaamheidsassessment’. Hij studeerde 
theoretische fysica en wetenschapsfilosofie aan 
de Vrije Universiteit Amsterdam en promoveerde 
vervolgens in de atmosferische fysica en chemie 
(Universiteit Utrecht, 1999) en in de weten-
schapsfilosofie (Vrije Universiteit Amsterdam, 
2006). Hij werkt sinds 2001 bij het MNP. Hij is 
co-redacteur van vijf boeken: ‘Sharing the Planet’ 
(2003), ‘Niet bang voor onzekerheid’ (2003), ‘Re-
member Your Humanity’ (2005), ‘A World wit-
hout War’ (2006) en ‘Omgaan met onzekerheid 
in beleid’ (2007).

Contactgegevens: E-mail: arthur.petersen@mnp.nl

egBeRt SChROteN
Prof.dr. E. Schroten (1939) studeerde theolo-

gie en filosofie in Utrecht en Straatsburg. Hij was 
enige tijd parttime predikant  in de toenmalige 
Nederlandse Hervormde Kerk en was van 1969–
1987 wetenschappelijk (hoofd)medewerker gods-
dienstfilosofie en ethiek aan de theologische fa-
culteit van de Universiteit Utrecht. Daarna was 
hij  tot zijn emeritaat in 2004 hoogleraar Chris-
telijke Ethiek aan de kerkelijke opleiding vanwege 
de Nederlandse Hervormde Kerk aan de Theolo-
gische Faculteit van de Universiteit Utrecht. Daar-
naast was hij directeur van het universitaire Cen-
trum voor Bio-ethiek en Gezondheidsrecht (nu 
Ethiek Instituut). Van 2000-2003 was hij rector 
van het Hervormd Theologisch Wetenschappe-
lijk Instituut. Hij maakt(e) deel uit van verschei-
dene commissies van advies op het gebied van de 
bio-ethiek in binnen- en buitenland en is nu nog 
voorzitter van de Commissie Biotechnologie bij 
Dieren (CBD) en de Stichting Biowetenschap-
pen en Maatschappij (BWM).

Contactgegevens: E-mail: eschroten@freeler.nl
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egBeRt SChuuRMaN
Prof.dr.ir. E. Schuurman (1937) is emeritus 

hoogleraar in de Reformatorische Wijsbegeerte 
van de universiteiten van Delft, Eindhoven en 
Wageningen. Hij is sinds 1983 fractievoorzitter 
van de ChristenUnie in de Eerste Kamer. Hij 
studeerde civiele techniek aan de Technische 
Universiteit Delft (cum laude) en filosofie aan de 
Vrije Universiteit Amsterdam. Hij promoveerde 
in 1972 op het proefschrift ‘Techniek en toe-
komst confrontatie met wijsgerige beschouwin-
gen’. Hij publiceerde op het gebied van de filoso-
fie en ethiek van de techniek. In 1994 werd hem 
een ere-doctoraat toegekend in de technische 
wetenschappen aan de Universiteit van Noord-
West, Zuid Afrika. In 1995 kreeg hij de Templeton 
Award voor onderwijs in wetenschap en religie.

Contactgegevens: E-mail: e_schman@euronet.nl. 
Website: www.egbert-schuurman.nl.tt

taede SMedeS
Dr. T.A. Smedes (1973) is postdoc bij de Fa-

culteit Godgeleerdheid van de Katholieke Uni-
versiteit Leuven (België). Hij werkt daar aan een 
theologisch onderzoek naar de inhoud en reik-
wijdte van evolutionaire verklaringen van religie. 
Ook is hij ‘scientific programme officer’ van de 
European Society for the Study of Science and 
Theology (ESSSAT). Smedes is gespecialiseerd 
in de relatie tussen theologie en natuurweten-
schap, en publiceert ook regelmatig over de rela-
tie tussen technologie en religie. Hij is vooral 
geïnteresseerd in de relatie tussen een religieus 
mensbeeld en moderne technologieën waarin het 
onderscheid tussen mens en machine wordt op-
geheven. Eerder was Smedes werkzaam aan de 
Faculteit Godgeleerdheid (nu Faculteit der 
Godsdienstwetenschappen) van de Universiteit 
Leiden en aan de Faculteit Godgeleerdheid en 
Godsdienstwetenschap van de Rijksuniversiteit 
Groningen (waar hij theologie heeft gestudeerd 
en in 2004 is gepromoveerd).

Contactgegevens: E-mail: tasmedes@tasmedes.nl. 
Website: www.tasmedes.nl

PauL SOLLie
Drs. P. Sollie (1976) is docent en promoven-

dus bij het Ethiek Instituut van de Universiteit 
Utrecht. Hij studeerde theologie aan de Universi-
teit Utrecht met als specialisatie toegepaste 
ethiek. Na zijn studie is hij gaan werken bij het 
Centrum voor Bio-ethiek en Gezondheidsrecht 
(nu het Ethiek Instituut) op het gebied van sport-
ethiek en techniekethiek. Op dit moment is hij 
bezig met een proefschrift over techniekethiek, 
dat handelt over de vraag hoe we vanuit de ethiek 
nieuwe complexe technologische ontwikkelingen 
moeten waarderen die omgegeven worden door 
onzekerheid. In zijn vrije tijd is hij onder andere 
webmaster van de Jacobikerk te Utrecht (www.
jacobikerk.nl).

Contactgegevens: E-mail: p.sollie@uu.nl. 
Website: www.ethics.uu.nl / 
www.ethicsoftechnology.com

MaRC SteeN
Ir. M.G.D. Steen (1967) werkt bij TNO In-

formatie- en Communicatietechnologie als con-
sultant en projectleider op het gebied van gebrui-
kersonderzoek en productontwikkeling. Zijn 
specialisme is human-centred design of user in-
volvement: het organiseren van samenwerking 
tussen enderzijds onderzoekers/ontwerpers en 
anderzijds eindgebruikers in innovatieprojecten. 
Over dit onderwerp schrijft hij een proefschrift 
aan de Universiteit voor Humanistiek, gebaseerd 
op reflectie op projecten waarin hij zelf werkt. Hij 
volgde opleidingen industrieel ontwerpen en 
marketing en werkte eerder onder andere bij Phi-
lips en bij KPN.

Contactgegevens: E-mail: marc.steen@tno.nl. 
Website: www.tno.nl / www.marcsteen.nl 

JaN VaN deR StOeP
Dr.ir. J. van der Stoep (1968) is postdoc on-

derzoeker aan de Faculteit der Wijsbegeerte van 
de Vrije Universiteit Amsterdam en directeur van 
het Instituut voor CultuurEthiek te Amersfoort. 
In 2005 promoveerde hij op het onderwerp ‘Pier-
re Bourdieu en de politieke filosofie van het mul-
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ticulturalisme’ (Kok, Kampen). Tevens speciali-
seerde hij zich in de techniekfilosofie en sociale 
theorieën over globalisering en de netwerksa-
menleving. Hij publiceerde diverse internationale 
wetenschappelijke artikelen en was een van de 
auteurs van ‘Denken, ontwerpen, maken. Basis-
boek techniekfilosofie’ dat in 2007 verscheen bij 
Uitgeverij Boom te Amsterdam.

Contactgegevens: 
E-mail: j.van.der.stoep@ph.vu.nl

BRONiSLaW SzeRSzyNSki
Dr. B. Szerszynski (1957) is senior onderzoe-

ker bij de Faculteit Sociologie, en directeur van 
het Centre for the Study of Environmental 
Change, een sociaal-wetenschappelijk onder-
zoeksinstituut dat zich bezig houdt met milieu en 
technologie, beide aan de Universiteit van Lan-
caster. De laatste 15 jaar heeft hij zich bezigge-
houden met het ontwikkelen van nieuwe inzich-
ten in de veranderende relaties tussen mens, 
milieu en technologie. Hij is de auteur van het 
boek ‘Nature, Technology and the Sacred’ 
(Blackwell, 2005) en medeauteur van het boek 
‘Risk, Environment and Modernity: Towards a 
New Ecology’ (Sage, 1996), Re-Ordering Nature: 
Theology, Society and the New Genetics (T&T 
Clark, 2003) and Nature Performed: Environ-
ment, Culture and Performance (Blackwell, 2003). 
Zijn centrale aandachtsgebieden zijn op dit mo-
ment landbouwkundige biotechnologie en pu-
blieke participatie.

Contactgegevens: E-mail: bron@lancaster.ac.uk

gOVeRt VaLkeNBuRg
Drs.ir. G. Valkenburg (1977) is promovendus 

aan de Universiteit Twente. Zijn onderzoek richt 
zich op het grensgebied tussen techniekfilosofie 
en politieke filosofie. Daarbij kijkt hij naar de 
manier waarop ontwikkelingen in de genetica 
nieuwe moeilijkheden opwerpen voor de inrich-
ting van het politieke systeem. Een belangrijke 
hypothese daarbij is dat technologie zich onaf-
hankelijk beweegt ten opzichte van dat politieke 
systeem, en zich dus als het ware weinig van poli-

tiek aantrekt. Ook de bijzondere positie die reli-
gie in dat politieke systeem inneemt, wordt zo op 
de spits gedreven. Valkenburg studeerde zowel 
elektrotechniek als wijsbegeerte van wetenschap, 
technologie en samenleving aan de Universiteit 
Twente, en klassiek solozang aan het ArtEZ 
Conservatorium te Enschede.

Contactgegevens: 
E-mail: g.valkenburg@alumnus.utwente.nl

PeteR VaN deR VeeR
Prof.dr. P.T. van der Veer (1953) is sinds 

2003 universiteitshoogleraar aan de Universiteit 
Utrecht. Daarvoor was hij achtereenvolgens hoog-
leraar Culturele Antropologie aan de University 
of Pennsylvania in Philadelphia (USA) en hoog-
leraar Godsdienstwetenschappen aan de Facul-
teit Maatschappijwetenschappen van de Univer-
siteit van Amsterdam (UVA). Zijn onderzoek 
heeft betrekking op religie en nationalisme in In-
dia en China. In 2001 ontving hij de Hendrik 
Muller Prijs voor zijn baanbrekende onderzoek 
naar de maatschappelijke effecten van religie. 
Over de relatie religie en technologie heeft hij 
onderzoek gedaan onder software-ingenieurs in 
Bangalore (India).

Contactgegevens: E-mail: p.t.vanderveer@uu.nl

SiPkO VeLLeNga
Dr.ing. S.J. Vellenga (1956) is docent Gods-

dienstsociologie bij de leerstoelgroep Religiestu-
dies van de Universiteit van Amsterdam (UVA). 
Hij studeerde chemische techniek aan HTS te 
Leeuwarden, sociologie aan de Rijksuniversiteit 
Groningen en godsdienstsociologie aan de Vrije 
Universiteit Amsterdam. Hij houdt zich onder 
andere bezig met de verhouding tussen religie en 
techniek op het terrein van de (reguliere en alter-
natieve) gezondheidszorg.

Contactgegevens: E-mail: s.j.vellenga@uva.nl

PeteR-PauL VeRBeek
Dr.ir. P.P.C.C. Verbeek (1970) is universitair 

hoofddocent Wijsbegeerte en directeur van de 
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masteropleiding Philosophy of Science, Techno-
logy, and Society aan de Universiteit Twente. Hij 
doet onderzoek naar de relaties tussen mens en 
technologie en de implicaties daarvan voor de 
ethiek, de wijsgerige antropologie en het techno-
logisch ontwerpen. Hij publiceerde onlangs 
‘What Things Do: Philosophical Reflections on 
Technology, Agency, and Design’ (Penn State 
University Press, 2005), over de manieren waarop 
technologieën vorm geven aan menselijke erva-
ringen en praktijken. Momenteel werkt hij aan 
een studie naar de morele lading van technologie 
en de implicaties daarvan voor de ethische theo-
rie en de ontwerppraktijk.

Contactgegevens: 
E-mail: p.p.c.c.verbeek@wmw.utwente.nl

MaaRteN VeRkeRk
Prof.dr.ir. M.J. Verkerk (1953) is bijzonder 

hoogleraar Reformatorische Wijsbegeerte aan de 
Technische Universiteit Eindhoven. Tot 1 juli 
2007 was hij tevens Raad van Bestuur van het 
psychiatrisch ziekenhuis Vijverdal in Maastricht. 
Verkerk studeerde chemie aan de Rijksuniversi-
teit Utrecht. Hij promoveerde in 1982 aan de 
Universiteit Twente op een materiaalkundig on-
derzoek. Daarna werkte hij als onderzoeker op 
het Natuurkundig Laboratorium van Philips. 
Vervolgens gaf hij ruim vijftien jaar leiding aan 
ontwikkelgroepen en fabrieken in binnen- en 
buitenland. In 2004 promoveerde hij aan de Uni-
versiteit Maastricht op een proefschrift getiteld 
‘Trust and Power on the Shop Floor’. In dit 
proefschrift heeft hij mede onderzoek gedaan 
naar de betekenis van christelijke noties over 
mens en arbeid voor de organisatie van processen 
op de werkvloer.

Contactgegevens: E-mail: m.j.verkerk@tm.tue.nl. 
Website: www.maartenverkerk.nl

Mathieu WageMaNS
Dr.ir. M.C.H. Wagemans (1947) houdt zich 

als stafmedewerker bij InnovatieNetwerk Agro 
en Groen bezig met systeeminnovaties op 
institutio neel terrein. Na zijn studie landbouw-

economie in Wageningen was hij werkzaam in 
diverse beleidsfuncties bij het Ministerie van 
Landbouw, Natuurbeheer en Visserij. Zijn proef-
schrift handelde over vormen van ambtelijke op-
positie bij dit ministerie. Hij voerde op verzoek 
van de Wereldbank verschillende missies uit 
(Rusland, Moldavië, China, Vietnam) over trans-
formatie van overheidsorganisaties. Hij is raads-
lid voor de plaatselijke partij Ronduit Open in de 
gemeente Leudal. Vragen rond zingeving bij de 
overheid hebben zijn bijzondere belangstelling. 
Hij publiceerde hierover in 1998: ‘Geregeld Mis, 
gedachten over zingeving en reductie binnen het 
publieke domein’.

Contactgegevens:
Email: m.c.h.wagemans@innonet.agro.nl. 
Website: www.agro.nl/innovatienetwerk

aRJaN WaRdekkeR
Drs. J.A. Wardekker (1981) is onderzoeker 

bij het Copernicus Instituut voor Duurzame 
Ontwikkeling en Innovatie aan de Universiteit 
Utrecht. Tot november 2007 was hij adviseur/on-
derzoeker bij het Milieu- en Natuurplanbureau. 
Hij houdt zich bezig met het omgaan met com-
plexe milieukwesties en onzekerheden in beleid 
en beleidsadvies, vooral op thema’s als klimaat, 
duurzaamheid en luchtkwaliteit. Zijn interesse 
gaat onder andere uit naar communicatie en per-
ceptie/beleving van risico’s en onzekerheden, 
waaronder ook de ethische aspecten. Hij studeer-
de chemie aan de Universiteit Utrecht en stu-
deerde af binnen het masterprogramma Natural 
Resources Management.

Contactgegevens: E-mail: J.A.Wardekker@uu.nl. 
Website: http://www.chem.uu.nl/nws/www/
general/personal/wardekker_a.htm

MiChieL VaN WeLL
Drs. M.D.J. van Well (1969) is projectcoördi-

nator bij STT. Hij was daar onder andere verant-
woordelijk voor de verkenning ‘Deus et Machina’. 
Daarnaast werkt hij ook aan een proefschrift over 
dit onderwerp. Eerder was hij werkzaam bij het 
Rathenau Instituut en de Universiteit van Am-
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sterdam. Daar hield hij zich bezig met technolo-
gie en samenleving. Hij werkte onder andere aan 
projecten over biomedische technologieën, ICT 
en het wonen in Nederland. Hij studeerde che-
mie aan de Universiteit Utrecht en wetenschaps- 
en technologiedynamica aan de Universiteit van 
Amsterdam.

Contactgegevens: E-mail: vanwell@stt.nl. 
Website: www.stt.nl/deusetmachina

haN WiLMiNk
Ds.drs. J.J.N. Wilmink (1960) is predikant 

van de protestantse Adventskerkgemeente in 
Zwolle Zuid. Daarvoor was hij predikant op 
Texel en in Zuidlaren. Hij  studeerde (2 jaar) po-
liticologie en theologie aan de Vrije Universiteit 
in Amsterdam. Werkte in zijn studententijd voor 
het Joods Maatschappelijk Werk in Amsterdam 
en is vanaf die tijd zeer geïnteresseerd in wijnen 
en eetcultuur. Sinds 1997 is hij organisator van 
Bijbels culinaire workshops. Hij is auteur van het 
boek ‘Bijbels Culinair’. Hij werkte mee aan di-
verse radio- en tv programma’s over dit onder-
werp.

Contactgegevens: E-mail: hanwilmink@home.nl. 
Website: www.Bijbelsculinair.nl

Pia de Wit
Drs. P. de Wit (1956) werkt bij het Unilever 

Food & Health Research Institute in Vlaardin-
gen. Bij de afdeling Consumer Perception & Be-
haviour richt zij zich vooral op methode-ontwik-
keling, advisering en begeleiding van kwalitatief 
consumentenonderzoek in multinationale pro-
jecten. Zij studeerde voeding & dietetiek, heeft 
enige achtergrond in psychologie en ruime erva-
ring met marktonderzoek.

Contactgegevens:
 E-mail: Pia-de.Wit@unilever.com

aNeMONe VaN ziJL
Drs. A.G.W. van Zijl (1984) behaalde haar 

Bachelor of Arts in Cultuurwetenschappen en 
Master of Philosophy in Cultures of Arts, Sci-

ence and Technology aan de Faculteit der Cul-
tuur- en Maatschappijwetenschappen van de 
Universiteit Maastricht. In het kader van deze 
Master liep zij stage bij STT. Als onderdeel van 
de verkenning naar technologie en religie organi-
seerde zij een workshop over het thema ‘Muziek, 
Religie en Technologie’. Momenteel volgt zij een 
Master of Science in Music Psychology aan de 
Keele University in het Verenigd Koninkrijk. 
Anemone is drie jaar hoofdredacteur geweest van 
het Interdisciplinair Cultuurwetenschappelijk 
Tijdschrift Mosaïek. Naast haar studie is zij als 
(alt)hoboïste actief in diverse orkesten.

Contactgegevens: Anemone@home.nl
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de VeRkeNNiNg
Het STT-bestuur besloot in 2005 om een ver-
kenning uit te voeren naar de wisselwerkingen 
tussen technologie en religie. Michiel van Well 
werd aangesteld als projectleider met de opdracht 
een startnotitie te schrijven en een stuurgroep 
samen te stellen.

Stuurgroep en projectleiding besloten de wissel-
werkingen tussen technologie en religie te ver-
kennen aan de hand van vier thema’s:
Communicatie – verbindingen tussen hemel  
en aarde
Mens – van voorkomen en genezen naar  
verbeteren
Voeding – oude tradities en novel foods
Wereld – een wereld vol technologie en religie.
Voor iedere thema werd een transdisciplinaire 
werkgroep samengesteld met daarin mensen met 
verschillende achtergronden, kennis en ervaring 
op het gebied van technologie en of religie.

De werkgroepleden doorliepen gezamenlijk een 
gestructureerd proces van workshops en bijeen-
komsten:
september 2006:  Startbijeenkomst in de Gla-  
  zen Zaal van de Portugese   
  Synagoge, Den Haag
oktober 2006: Workshop voor iedere werk- 
  groep, Utrecht
december 2006: Workshop voor iedere werk- 
  groep, Utrecht

februari 2007: 24-uursbijeenkomst in kloos-  
  ter/hotel Willibrordhaeghe,   
  Deurne
april 2007: Workshop voor iedere werk- 
  groep, Utrecht
september 2007: Workshop voor iedere werk- 
  groep, Utrecht

De werkgroepleden zijn na de 24-uursbijeenkomst 
uitgenodigd om op basis van de gedachtewisseling 
in de bijeenkomsten en hun eigen professionele, 
persoonlijke of disciplinaire achter -
grond een essay te schrijven over de wisselwerkin-
gen tussen technologie en religie. Ongeveer ne-
gentig procent van de deelnemers heeft daaraan 
gehoor gegeven. Deze essays aangevuld met elf 
interviews zijn samengebracht in het voorliggende 
boek.

Het boek werd op 22 oktober 2008 gepresenteerd 
tijdens een symposium in de Glazen Zaal van de 
Portugese Synagoge in Den Haag. Daarnaast 
worden de resultaten van de verkenning ook via de 
website www.deusetmachina.nl gepresenteerd.

daNkWOORd
De verkenning en deze publicatie zijn tot stand 
gekomen met de actieve medewerking van tiental-
len deskundigen. STT is veel dank verschuldigd 
aan al diegenen die belangeloos veel tijd en ener-
gie aan dit project hebben besteed. Speciale dank 
gaat uit naar de volgende personen. Op de eerste 

Michiel van Well

Organisatie 
van de verkenning
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plaats danken we de leden van de stuurgroep voor 
hun betrokkenheid en deskundige sturing. Rose-
marijke Otten en Annette Potting worden be-
dankt voor hun onmisbare steun bij de organisatie 
van de verkenning en de redactie van dit boek. Bas 
van Schoonhoven heeft als stagiair een waarde-
volle eerste verkenning naar ICT en religie gedaan. 
Anemone van Zijl verzorgde de workshop ‘Mu-

ziek, Religie en Technologie’ en schreef daarover 
een mooi essay. Sterre van Beek heeft in de laatste 
fase van de verkenning een essentiële bijdrage ge-
leverd aan de website en de communicatiestrategie 
en –uitvoering. Bianca Enthoven en Laura de 
Jongh van Roquefort Ontwerpers hebben gezorgd 
voor de vormgeving van de website en de publi-
catie.
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drs. C. Veldhuysen   Forum, Instituut voor Multiculturele Ontwikkeling, Utrecht
dr.ir. M.C.H. Wagemans  InnovatieNetwerk, Utrecht
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SaMeNWeRkiNgSPaRtNeRS

           

Deze verkenning is mede gefinancierd door de Commissie van Overleg Sectorraden (COS). De COS 
is in februari 2008 opgeheven. De directie Kennis van het Ministerie van OCW functioneert als 
rechtsopvolger van de COS en vormt de interimvoorziening voor voortzetting van de nationale en 
Europese Horizonscantaken van de commissie. Het streven is om begin 2009 voor de horizonscans 
een permanente voorziening buiten het ministerie te realiseren. Websites: www.horizonscan.nl / 
www.toekomstverkennen.nl 
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Alle publicaties waarbij het ISBN is vermeld, zijn verkrijgbaar via STT of via de boekhandel.

De overige publicaties zijn alleen te verkrijgen bij
STT
Postbus 30424
2500 GK Den Haag
Telefoon +31 70 302 98 30
Fax +31 70 361 61 85
E-mail info@stt.nl
Website www.stt.nl

De meest recente publicatielijst is op de homepage te vinden: www.stt.nl
 

74 Bargaining Norms — Arguing Standards. Negotiating Technical Standards
Editors: Judith Schueler, Andreas Fickers, Anique Hommels, 2008 (ISBN 978 90 809613 4 0)

73 Brain Visions. How the Brain Sciences Could Change the Way we Eat, Learn, 
Communicate and Judge 
Edited by Ira van Keulen, 2008 (ISBN 978 90 809613 6 4)

72 Deus et Machina. De verwevenheid van technologie en religie
Redactie: drs. Michiel D.J. van Well, 2008 (ISBN 978 90 809613 5 7)

71 Converging Technologies: Innovation Patterns and Impacts on Society
Edited by Maurits Doorn, 2006 (ISBN-10: 90 809613 3 7 / ISBN-13: 978-90-809613 3 3)

70 Genomics 2030: Part of Everyday Life
Edited by Mark de Graef, 2005 (ISBN-10: 90 809613 2 9/ISBN-13: 978 90 809613 2 6)

69 Techniek als menselijk ontwerp; nieuwe opleidings- en loopbaanroutes voor jongeren
Redactie: dr.ir. Remke M. Bras-Klapwijk, 2005 (ISBN 90 809613 1 0)

STT Publicaties
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68 Beter bouwen en bewonen. Een praktijkgerichte toekomstverkenning
Redactie: drs. Michiel D.J. van Well, 2004 (ISBN 90 804496 9 5)

67 Zee in zicht, zilte waarden duurzaam benut
Redactie: dr. Esther Luiten, 2004 (ISBN 90 804496 8 7)

66 Zorgtechnologie, kansen voor innovatie en gebruik
Redactie: dr.ir. Jessika van Kammen, 2002 (ISBN 90 804496 7 9)

65 Dealing with the data flood, mining data, text and multimedia
Edited by Jeroen Meij, 2002 (ISBN 90 804496 6 0) (incl. cd-rom)

64 Betrouwbaarheid van technische systemen, anticiperen op trends
Redactie: dr. M.R. de Graef, 2001 (ISBN 9084496 5 2)

63 Toekomst@werk.nl, reflecties op economie, technologie en arbeid
Redactie: drs. Rifka M. Weehuizen, 2000 (ISBN 9084496 4 4)

62 Vernieuwing in productontwikkeling, strategie voor de toekomst (verkrijgbaar als cd-rom)
Redactie: ir. Arie Korbijn, 1999

61 Stroomversnelling, de volgende elektrische innovatiegolf
Redactie: ir. J.M. Meij, 1999 (ISBN 90 804496 2 8)

60 Nanotechnology, towards a molecular construction kit (verkrijgbaar als cd-rom)
Edited by Arthur ten Wolde, 1998

59 Bouwwijs, materialen en methoden voor toekomstige gebouwen
Redactie: ir. Annemieke Venemans, 1997 (ISBN 90 6155 816 6)

58 Gezonde productiviteit, innoveren voor betere arbeidsomstandigheden
Redactie: ir. Arie Korbijn, 1996 (ISBN 90 6155 744 5)

57 Digitale leermiddelen in beroepsopleidingen (incl. cd-i en samenvatting)
Redactie: dr. A. ten Wolde, 1996

56 Microsystem technology: exploring opportunities
Edited by Gerben Klein Lebbink, 1994 (ISBN 90 14 05088 7)

55 Schone kansen, denkbeelden over ondernemerschap en milieumanagement
Redactie: ir. E.W.L. van Engelen, J. van Goor, 1994 (ISBN 90 14 04929 3)

54 Goederenvervoer over korte afstand
Redactie: ir. M.J. Venemans, 1994 (ISBN 90 14 04928 5)

53 Elektriciteit in perspectief, ‘energie en milieu’
Redactie: ir. E.W.L. van Engelen, 1992
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52 Inspelen op complexiteit
Redactie: drs. M.J.A. Alkemade, 1992 (ISBN 90 14 03883 6)

51 Plantaardige grondstoffen voor de industrie
Redactie: drs. W.G.J. Brouwer, 1991 (ISBN 9014 03882 8)

50 Opleiden voor de toekomst: onderdeel van bedrijfsbeleid
ir. H.B. van Terwisga en drs. E. van Sluijs, 1990

49 Grenzen aan techniek
Redactie: ir. A.J. van Griethuysen, 1989 (ISBN 90 14 03880 1)

48 Kennissystemen in de industrie
Redactie: ir. J.J.S.C. de Witte en drs. A.Y.L. Kwee, 1988

47 Kennissystemen in de dienstensector
Redactie: drs. A.Y.L. Kwee en ir. J.J.S.C. de Witte, 1987

46 Kennissystemen en medische besluitvorming
Redactie: ir. J.J.S.C. de Witte en drs. A.Y.L. Kwee, 1987

45 Kennissystemen in het onderwijs
Redactie: ir. J.J.S.C. de Witte en drs. A.Y.L. Kwee, 1987

44 Onderhoudsbewust ontwerpen nu en in de toekomst
Redactie: ir. G. Laurentius, 1987

43 Nieuwe toepassingen van materialen
Redactie: ir. A.J. van Griethuysen, 1986

42 Techniek voor ouderen
Redactie: ir. M.H. Blom Fuhri Snethlage, 1986 (ISBN 90 14 03822 4)

41 De toekomst van onze voedingsmiddelenindustrie
Redactie: drs. J.C.M. Schogt en prof.dr.ir. W.J. Beek, 1985

40 Bedrijf, kennis en innovatie
Redactie: ir. H. Timmerman, 1985

39 De kwetsbaarheid van de stad; verstoringen in water, gas, elektriciteit en telefonie
Samensteller: ir. G. Laurentius, 1984

38 Man and information technology: towards friendlier systems
Edited by J.H.F. van Apeldoorn, 1983

37 Nederland en de rijkdommen van de zee: industrieel perspectief en het nieuwe zeerecht
Redactie: ir. J.F.P. Schönfeld en mr.drs. Ph.J. de Koning Gans, 1983
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36 Informatietechniek in het kantoor; ervaringen in zeven organisaties
Samensteller: drs. F.J.G. Fransen, 1983

35 Automatisering in de fabriek; vertrekpunten voor beleid
Redactie: ir. H. Timmerman, 1983

34 Flexibele automatisering in Nederland; ervaringen en opinies
Redactie: ir. G. Laurentius, ir. H. Timmerman en ir. A.A.M. Vermeulen, 1982

33 Toekomstige verwarming van woningen en gebouwen
Eindredactie: ir. A.C. Sjoerdsma, 1982

32 Micro-elektronica voor onze toekomst; een kritische beschouwing
Samenstellers: burggraaf E. Davignon e.a., 1982

31 Micro-elektronica in beroep en bedrijf; balans en verwachting
Samensteller: ir. H.K. Boswijk, 1981

30 Biotechnology; a Dutch perspective
Edited by J.H.F. van Apeldoorn, 1981

29 Wonen en techniek; ervaringen van gisteren, ideeën voor morgen
Redactie: ir. J. Overeem en dr. G.H. Jansen, 1981

28 Distributie van consumentengoederen; informatie en communicatie in perspectief
Redactie: ir. R.G.F. de Groot, 1980

27 Steenkool voor onze toekomst
Eindredactie: ir. A.C. Sjoerdsma, 1980

26 Bos en hout voor onze toekomst
Redactie: ir. T.K. de Haas, ir. J.H.F. van Apeldoorn, ir. A.C. Sjoerdsma, 1979

25 Arts en gegevensverwerking
Redactie: ir. R.G.F. de Groot, 1979

24 Toekomstbeeld der industrie
prof.dr. P. de Wolff e.a., 1978

23 De industrie in Nederland: verkenning van knelpunten en mogelijkheden
Redactie: ir. H.K. Boswijk en ir. R.G.F. de Groot, 1978

22 Materialen voor onze samenleving
Redactie: ir. J.A. Over, 1976

21 Stedelijk verkeer en vervoer langs nieuwe banen?
Redactie: ir. J. Overeem, 1976
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20 Voedsel voor allen, plaats en rol van de EEG
prof.dr. J. Tinbergen e.a., 1976

19 Energy conservation: ways and means
edited by J.A. Over and A.C. Sjoerdsma, 1974

18 Mens en milieu: kringlopen van materie
Stuurgroep en Werkgroepen voor Milieuzorg, 1973

17 Mens en milieu: zorg voor zuivere lucht
Stuurgroep en Werkgroepen voor Milieuzorg, 1973

16 Mens en milieu: beheerste groei
Stuurgroep en Werkgroepen voor Milieuzorg, 1973

15 Technologisch verkennen: methoden en mogelijkheden
ir. A. van der Lee e.a., 1973

14 Techniek en preventief gezondheidsonderzoek
dr. M.J. Hartgerink e.a., 1973

13 Communicatiestad 1985: elektronische communicatie met huis en bedrijf
prof.dr.ir. J.L. Bordewijk e.a., 1973

12 Elektriciteit in onze toekomstige energievoorziening: mogelijkheden en consequenties
dr.ir. H. Hoog e.a., 1972

11 Transmissiesystemen voor elektrische energie in Nederland
prof.dr. J.J. Went e.a., 1972

10 Barge carriers: some technical, economic and legal aspects
drs. W. Cordia e.a., 1972

9 Het voeden van Nederland nu en in de toekomst
prof.dr.ir. M.J.L. Dols e.a., 1971

8 Mens en milieu: prioriteiten en keuze
ir. L. Schepers e.a., 1971

7 Electrical energy needs and environmental problems, now and in the future
ir. J.H. Bakker e.a., 1971

6 De invloed van goedkope elektrische energie op de technische ontwikkeling in Nederland
dr. P.J. van Duin, 1971

5 De overgangsprocedures in het verkeer
prof.ir. J.L.A. Cuperus e.a., 1969
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4 Hoe komt een beleidsvisie tot stand?
Ir. P.H. Bosboom, 1969

3 Verkeersmiddelen
prof.ir. J.L.A. Cuperus e.a., 1968

2 Techniek en toekomstbeeld; telecommunicatie in telescopisch beeld
prof.dr.ir. R.M.M. Oberman, 1968

1 Toekomstbeeld der techniek
ir. J. Smit, 1968

OVeRige uitgaVeN:
• New applications of materials;
edited by A.J. van Griethuysen, 1988 (ISBN 0 95 13623 0 5)
• Mariene ontwikkelingen in de Verenigde Staten, Japan, Frankrijk, 
West-Duitsland, het Verenigd Koninkrijk en Nederland: organisatie, aandachtsgebieden en budgets
Redactie: ir. J.F.P. Schönfeld en mr.drs. Ph.J. de Koning Gans, 1984
• Het belang van STT (toespraak bij het 15-jarig bestaan van STT)
door prof.ir. Th. Quené, 1983
• De innovatienota; een aanvulling;
H.K. Boswijk, J.G. Wissema, en W.C.L. Zegveld, 1980
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Deze verkenning kwam tot stand dankzij de financiële steun van het bedrijfsleven, 
de overheid en KIVI NIRIA.

Akzo Nobel
Arcadis
Atos Origin Nederland
Commissie van Overleg Sectorraden
Corus Group
DAF Trucks
DSM
Essent
Fugro
Getronics PinkRoccade
IBM Nederland
ING Groep
KEMA
KIVI NIRIA
McKinsey&Company
Ministerie van Economische Zaken
Ministerie van Landbouw, Natuur en Voedselkwaliteit
Ministerie van Onderwijs, Cultuur en Wetenschap
Nederlandse Gasunie
Nederlandse Unilever Bedrijven
Océ-Technologies
Philips Electronics
Sdu
Shell Nederland
Siemens Nederland
Sogeti Nederland
Solvay Nederland
TNO
Vopak

Subsidieverleners STT


