Dood & Verderf?

De bijdrage van geestelijke verzorging aan de beeldvorming over
religie

Sjaak Korver*

‘And, finally, this is what I need to say to you.
There are things in your life that only you will see,
stories that only you will hear.

If you don’t tell them or write them down,

if you don’t make the picture,

these things will not be seen,

these things will not be heard.

(Emmet Gowin 2013, 64)

Summary

The imagery of religion in the media is usually negatively coloured and stereotyped,
emphasizing the conflicting and violent sides and highlighting the differences. This
imagery is in sharp contrast with the experiences of chaplains working in prison,
the army, youth care, and care institutions. Although their position is often unclear
and under pressure, they are actually asked for assistance in case of existentially se-
rious events. Usually clients and caregivers (especially nurses) know when to appeal
to them. Opposite the negative framing of religion in the media chaplains create
positive images of religion dealing with the boundaries of existence in a personal
way. Stories about these experiences can counterbalance the unilaterally hostile
image of religion. Rituals, an attitude of hospitality and common humanity, and
especially the awareness that we share in the same fragility of life appear to play an
essential role.

Inleiding

Wie het beeld over religie in de media enigszins tot zich door laat dringen,
moet constateren dat dit meestal negatief gekleurd en stereotiep van aard is,
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en dat vooral de conflictueuze en gewelddadige kanten breed worden uit-
gemeten. Hiermee wordt de suggestie gewekt dat religie vooral spanningen
en conflicten oproept, mensen tegen elkaar opzet en beter alleen privé kan
worden beleden. Dit staat in scherp contrast met wat geestelijk verzorgers in
de feitelijke praktijk van hun werk ondervinden. Hoewel hun positie binnen
de publieke instellingen waar zij werkzaam zijn (zorg, justitie, jeugdzorg,
krijgsmacht) bedreigd wordt en het besturen en management vaker niet hel-
der is wat (zij met) geestelijk verzorgers in huis hebben, worden geestelijk
verzorgers feitelijk te hulp gevraagd bij existentieel zeer ingrijpende gebeurte-
nissen: na een dodelijk ongeluk op een spoedeisende hulp, een militair die na
een uitzending niet meer zichzelf is, een fragiele oudere die zich afvraagt of
ze niet iedereen tot last is, een ex-gedetineerde die elk gevoel van eigenwaarde
ontbeert. In deze bijdrage verken ik het verschil van het beeld van religie zoals
dit expliciet in de media wordt opgeroepen naast zoals dit beeld impliciet aan-
wezig is zodra geestelijk verzorgers in zorginstellingen gevraagd worden hulp
te bieden wanneer de dood in zicht komt, zich ethische vragen opdringen
waarvoor geen antwoorden bestaan, wanneer anderen de ogen sluiten voor
de kwetsbaarheid en machteloosheid die nu eenmaal met het leven zijn gege-
ven. Tegenover de negatieve framing in de media staan positieve beelden over
geestelijk verzorgers die op een persoonlijke wijze voorwaarden scheppen om
met de grenzen van het bestaan om te gaan. Verhalen (storytelling) over deze
ervaringen kunnen een tegenwicht bieden tegen het eenzijdig gewelddadige
beeld van religie, juist omdat verhalen een transformatieve kracht bezitten.
Rituelen, een houding van gastvrijheid en het besef dat we delen in de vergan-
kelijkheid van het bestaan blijken daarbij een wezenlijke rol te spelen.

Van religiestress tot ‘Rot op met je religie’

‘Religiestress’ werd in 2012 door de redacteuren van Van Dale genomineerd
als Woord van het Jaar. Zij omschreven de term als ‘het geheel van religieuze
spanningen die kunnen optreden in een moderne, seculiere samenleving als
die wordt geconfronteerd met traditionele godsdienstuitingen’. In datzelfde
jaar werd in de categorie jongerentaal ‘booslim’ genomineerd: ‘een funda-
mentalistische moslim, die in het openbaar agressief reageert op (vermeende)
aantasting van zijn godsdienstige normen en waarden [samentrekking van
boos en moslim]’ (De Wever 2012). De herkomst van het woord booslim bleek
onduidelijk, maar het werd in de loop van 2012 regelmatig gebruikt op blogs
als De Dagelijkse Standaard en GeenStijl. De term religiestress werd eerder
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in 2012 gemunt door de remonstrantse theoloog Tom Mikkers in een boek
met de gelijknamige titel, en met de ondertitel Hoe je te bevrijden van deze
eigentijdse kwelgeest. Met dit zelfhulpboek signaleert de auteur dat ‘het rede-
lijk religieuze spreken en het redelijk spreken over religie langzaam maar
zeker steeds ingewikkelder zijn geworden’ (Mikkers 2012, 9). En even ver-
der: ‘Religiestress ontstaat als de druk die religieuze of levensbeschouwelijke
opvattingen en gedragingen op mensen uitoefenen te groot wordt. De men-
sen zelf en hun onderlinge relaties komen onder hoogspanning te staan, met
als gevolg een verhoogd risico op spanningen, conflicten, mijding en geweld’
(idem, 10). De dan volgende beschouwingen en tips zijn bedoeld om de stress
te verminderen en om te laten zien hoe religie vruchtbaar en nuttig kan zijn
voor een seculiere samenleving. Om te zorgen dat beide — religie en samen-
leving — weer on speaking terms raken is volgens Mikkers vooral verbeeldings-
kracht (van theologen) nodig: ‘In mijn beleving is een theoloog iemand die
beelden van nu verbindt aan beelden en handelingen uit een religieuze tradi-
tie. Tekstuitleg en toegepaste theologie winnen aan kracht als ze aansluiten
bij het menselijk vermogen om het leven te duiden met behulp van beelden
en metaforen’ (Mikkers 2012, 113).

Tegen deze achtergrond heeft Motivaction begin 2017 in opdracht van de
Evangelische Omroep een onderzoek gedaan naar de dilemma’s en stress
die Nederlanders in het dagelijks leven ervaren rond religie. Ruim 1000
Nederlanders werden ondervraagd. Uit dit onderzoek komt naar voren dat
93% van de Nederlanders voor de vrijheid van meningsuiting is, 82% voor de
vrijheid van godsdienst, maar dat bijna de helft vindt dat mensen hun religie
niet openbaar dienen uit te dragen en dat religie juist een privé kwestie is.
60% van de respondenten zegt dat religie geen invloed mag hebben op de
politieke besluitvorming, en dat de vrijheid van godsdienst niet mag leiden
tot het kwetsen van mensen met een religie. Volgens 43% is godslastering
onacceptabel (Redactie Kerk 2017).! Naar aanleiding van het onderzoek wijst
EO-eindredacteur Arie Rijneveld erop dat mensen religiestress ondervinden
als zij ongewild worden geconfronteerd met religieuze uitingen van ande-
ren: ‘Bijvoorbeeld als ze zien dat een man weigert een hand te geven aan een
vrouw, vanwege zijn geloof. 76 procent van de ondervraagden geeft aan daar
grote moeite mee te hebben. Wat ook stress geeft, is als jouw kind in de klas
zit met een aantal kinderen die niet zijn gevaccineerd vanwege de religieuze
overtuiging van hun ouders. 67 procent van de Nederlanders zegt hier moeite
mee te hebben. Maar religieuzen zelf ervaren ook stress. Als je merkt dat jouw
religie een baan op de arbeidsmarkt in de weg staat, of als je gedwongen wordt
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op zondag te werken terwijl dat ingaat tegen je principes, kan dat veel span-
ning geven’ (Redactie Kerk 2017). De EO heeft over het verschijnsel religie-
stress vervolgens begin 2017 een vijfdelige televisieserie gelanceerd onder
de titel Rot op met je religie, waarin vijf mensen met verschillende religieuze
achtergronden die twee weken in een huis samenleefden, werden gevolgd.
De bedoeling was om in beeld te brengen wat religiestress doet met deze vijf
mensen en wat het effect was op hun opvattingen. Gezien de opzet van het
programma lijkt het er vooral op dat de stress zo hoog mogelijk moest wor-
den opgevoerd, vooral door de verschillen tussen de deelnemers scherp aan te
zetten. De confrontatie en de verhitte gesprekken worden gezocht, en de hoop
op verzoening is ijdel: een hoop pleuris lijkt de bedoeling (Beerekamp 2017;
Heesakkers 2017).

Negatief framen van religie als bron van conflict

Het bovenstaande is een voorbeeld van hoe religie in de media in beeld komt
of in beeld wordt gebracht. Dat religie in allerlei gedaanten in de media wordt
gepresenteerd, is niet verwonderlijk, omdat religie een wezenlijk onderdeel is
van onze cultuur. In tal van culturele, sociale en politieke uitingen speelt religie
een impliciete of expliciete rol. Dat betekent dat in kunst, literatuur en archi-
tectuur, maar ook in vele gewoontes, tradities, waarden en normen sprake is
van religieuze of levensbeschouwelijke elementen. Ook als velen zich hiervan
nauwelijks bewust zijn. Religie blijkt, ondanks de secularisatie, nog steeds
een belangrijke maatschappelijke en publieke factor, iets wat een decennium
geleden al door de Wetenschappelijke Raad voor het Regeringsbeleid (WRR)
werd vastgesteld (Van de Donk, Jonkers, Kronjee & Plum 2006). Hoewel
religie een wezenlijke dimensie is van ons bestaan, blijkt zij echter vooral in
een negatieve sfeer, negatief geframed, in de media te verschijnen. Onderzoek
maakt bijvoorbeeld duidelijk dat moslims in de Nederlandse media stereo-
typerend, stigmatiserend, vooringenomen en met soms ronduit racistisch
taalgebruik ter sprake komen. Priming en framing spelen daarbij een belang-
rijke rol, dat wil zeggen dat enerzijds de media kernthema’s selecteren aan de
hand waarvan personen of gebeurtenissen worden beoordeeld, en dat ander-
zijds de media de gebeurtenissen vanuit heel specifieke perspectieven aan de
orde stellen die de interpretatie en waardentoekenning door de lezers en luis-
teraars beinvloeden (Shadid 2009). Op deze manier wordt de werkelijkheid
die complex en meerduidig is, gestructureerd en versimpeld, en vindt er een
selectie plaats van wat als belangrijk dient te worden beschouwd (Entmann
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1993). De beelden of frames van religie in het publieke debat en de media zijn
vooral dat religie achterhaald is, soms nuttig, maar meestal onderdrukkend
en gewelddadig (Ratheiser & Van der Stoep 2013). Het blijkt dat juist conflict,
bij het duiden van nieuws in de media, een van de meest dominante frames
is, vooral ook als religie in beeld komt (Mitchell 2007).

Deze mechanismen zijn eveneens van toepassing op de presentatie van
andere religieuze tradities (dan de islam) in de media. In het WRR-rapport
Identificatie met Nederland, dat ingaat op de Nederlandse identiteit die door
migratie en mondialisering diffuser lijkt dan vroeger, wordt vastgesteld: ‘De
media zijn ontegenzeglijk een steeds belangrijkere rol gaan spelen in het arti-
culeren van normen. Ten eerste functioneren ze als vindplaats van normen,
ze weerspiegelen bepaalde normen uit de samenleving. Ten tweede is het een
plek waar afwegingen worden gemaakt over wat wel en niet wordt getoond,
en waar dus bepaalde posities, standpunten en personen meer aandacht
krijgen dan andere. De media reguleren in dat opzicht in belangrijke mate
het publieke debat, en daarmee de arena waarin normen besproken en vast-
gesteld worden’ (WRR 2007, 145). De vaak eenzijdige, stereotype en stigma-
tiserende benadering van religie in de media, waarbij vooral de excessen van
de traditionele en geinstitutionaliseerde religieuze tradities in beeld komen,
heeft twee docenten journalistiek aangezet tot het schrijven van een boek dat
(aankomende) journalisten wil helpen om op een eerlijke en professionele
wijze verslag te doen van gebeurtenissen, personen en verschijnselen die met
religie hebben te maken (Ratheiser & Van der Stoep 2013). Om de berichtge-
ving over religie te verbeteren, benadrukken zij vijf principes: (1) respect voor
sterke religieuze overtuigingen en deze niet meteen als intolerant framen;
(2) waarachtigheid, om recht te doen aan hoe religieuze overtuigingen vorm
krijgen in het leven van mensen; (3) balans, om het complete beeld te belich-
ten en niet alleen de extreme of spectaculaire uitingsvormen; (4) voldoende
kennis van zaken; en (5) lichtvoetigheid en moed om taal te kiezen die recht
doet aan gelovigen en tegelijk toegankelijk is voor niet-gelovigen (Ratheiser &
Van der Stoep 2013, 5). Dat deze vijf principes zo expliciet dienen te worden
genoemd, geeft aan hoe krachtig het negatieve frame is waarin religie in de
media verschijnt en dat er bij velen (o0.a. journalisten, ambtenaren, leraren)
sprake is van religieuze ongeletterdheid.
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Tussenstop in Molenbeek

Om een meer onbevangen en minder eenzijdige benadering van religie te
stimuleren, zijn andere invalshoeken nodig, misschien ook andere mediale
uitingsvormen. Zo nodigt de Belgische fotograaf Kurt Deruyter met zijn
foto’s en rapportages in zijn project Halfway Home uit om anders naar de
betekenis van religie te kijken. Hij brengt het leven van migranten in wijken
als Molenbeek in Brussel in beeld, en maakt inzichtelijk dat auto’s, religie
en kapsalons (cars, priests and haircuts) een verbindende kracht hebben in
deze wijken die een soort tussenruimte vormen, halverwege het land van oor-
sprong en een nieuwe bestemming (Deruyter & Vankersschaever 2016). Een
artikel uit een serie die Deruyter samen met de journaliste Fikry El Azouzzi
voor het Vlaamse dagblad De Morgen heeft geschreven, heeft als titel meege-
kregen: ‘Elke stad heeft een Molenbeek nodig’ (El Azouzzi & Deruyter 2010).
In deze verborgen stad, na de aanslagen in Parijs en Brussel geframed als
‘een hellegat vol geradicaliseerd addergebroed’, blijken de autohandel, de kap-
salons en de talloze en zeer diverse religieuze organisaties en bijeenkomsten
sociale bindmiddelen bij uitstek te vormen. ‘Als je (...) het standpunt van de
migrant kiest, is zo'n wijk een godsgeschenk. Je kan er te voet heen, het is
vlak bij het centrum, je vindt er gemakkelijk werk — akkoord: de jobs worden
slecht betaald, en zijn zeker niet voor iedereen weggelegd, maar het geeft je
een inkomen (en soms ook een opleiding) —, in de buurt zijn er overal win-
keltjes, het leven is er niet duur, landgenoten op elke straathoek... Kortom:
voor veel heel wat migranten is dit een levenslijn, een manier om te overleven
in Belgié. Hoop op een betere toekomst. Die er vaak ook komt’ (Deruyter &
Vankersschaever 2016).

In tegenstelling tot wat in de media gebruikelijk is, maakt Deruyter zicht-
baar welke rol religie in het concrete leven van mensen speelt of kan spelen.
Het gaat dan niet om grote systemen, tradities en identiteiten die op princi-
pieel niveau met elkaar worden vergeleken en tegen elkaar uitgespeeld, het
gaat om steun en houvast die mensen in hun wankele bestaan vinden bij
religieuze rituelen, groepen en voorbeeldfiguren. Het gaat om lived religion
(Ganzevoort & Roeland 2014), waarbij de wijze waarop mensen vorm geven
aan en steun ondervinden van hun religieuze beleving voorbij de grenzen van
systemen, mediabeelden en theologische orthodoxie gaan. Vooral in ideogra-
fisch onderzoek kan zichtbaar worden hoe mensen steun en houvast vinden
in religie (Murphy 2017). Het is dus zaak om voorbij de mediaframes van reli-
gie (0.a. achterhaald, onderdrukkend en/of gewelddadig) goed te observeren
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hoe religie feitelijk — impliciet of expliciet — een rol speelt in het leven van
mensen, in specifieke sociale contexten en in publieke instellingen. In het
vervolg van deze bijdrage richt ik het focus op de wijze waarop geestelijke
verzorging in zorginstellingen functioneert, te hulp geroepen wordt in zeer
specifieke situaties en door cliénten en medewerkers zeer hoog wordt gewaar-
deerd. Door het focus te richten op het functioneren van geestelijke verzor-
ging wordt iets zichtbaar van de wijze waarop religie een belangrijke rol kan
spelen in het leven van mensen, vooral als zij worden geconfronteerd met de
fragiele kanten van het bestaan. Een heel ander beeld van religie laat zich
zien, verhalen die verteld moeten worden en die het vermogen tot transforma-
tie van de luisteraar in zich dragen.

‘Verkeerde’ beeldvorming over geestelijk verzorgers

Afgaande op enkele Nederlandse onderzoeken zijn patiénten of cliénten in de
zorg uitermate tevreden over de geestelijke verzorging die zij hebben ontvan-
gen; hun beeld van religie, of in ieder geval van geestelijke verzorging, lijkt
zeer positief. De geestelijk verzorgers Loes Berkhout en Anne Helms (2015)
ontwikkelden een vragenlijst om de tevredenheid van patiénten in een (aca-
demisch) ziekenhuis met de hen geboden geestelijke verzorging in kaart te
brengen. Het blijkt dat de tevredenheid eigenlijk niet of nauwelijks hoger kan,
dat patiénten zich begrepen en gesteund voelden, dat de geestelijk verzorgers
— volgens de rapportage van de patiénten — goed aansloten bij de situatie en
vraag of behoefte van de patiénten, en dat patiénten het idee hadden dat ze
nadien beter met hun situatie konden omgaan. Los van de vraag of er sprake
is van bias en van een plafondeffect, en los van de vraag wat deze vragenlijsten
precies meten (klanttevredenheid, algemeen welbevinden, effect van geeste-
lijke verzorging?), komen in internationaal onderzoek vergelijkbare resultaten
bij de ontwikkeling en inzet van dergelijke PROM’s (Patient Reported Outcome
Measures) naar voren (zie o.a. Snowden, Telfer, Kelly, Bunniss & Mowat 2012;
Snowden & Telfer 2017). Het bevestigt ook het beeld uit eerder Nederlands
onderzoek naar de grote behoefte van patiénten, cliénten en bewoners in zor-
ginstellingen aan geestelijke verzorging en de hoge mate van hun tevreden-
heid met de geboden zorg (zie o.a. Rooijakkers, De Jong, Van Knippenberg &
Wolswijk 1987; Prins 1996; Pieper & Van Uden 2000).

Op basis van deze onderzoeksresultaten zou men kunnen concluderen dat
geestelijke verzorging een gewaardeerd en noodzakelijk aanbod is binnen
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de zorg. Het tegendeel lijkt eerder het geval. Formatieplaatsen staan onder
druk. Geestelijke verzorging wordt niet of te laat ingeroepen door andere
zorgverleners (Dobber 2017). Beeldvorming speelt hierbij een belangrijke
rol. Managers en andere medewerkers hebben, althans dat is de opvatting
van nogal wat geestelijk verzorgers, vaak te weinig beeld van wat geestelijk
verzorgers doen. Deze medewerkers nemen waar dat de geestelijk verzorger
met mensen praat, maar waarover is hen niet duidelijk, en hoe dit vervolgens
bijdraagt aan de zorg en behandeling is nog minder duidelijk. Vaak hebben
managers en zorgverleners ook een verkeerd beeld, vinden althans geestelijk
verzorgers: geestelijke verzorging heeft met kerk en geloof te maken, inclusief
de negatieve associaties op basis van berichtgeving in de media of op basis
van eigen negatieve ervaringen in het verleden (Meulink 2006). De mate van
integratie van geestelijke verzorging in de desbetreffende zorginstelling speelt
daarbij een wezenlijke rol (Van Gerwen 1992; Schilderman 2012), juist omdat
geestelijk verzorgers de neiging hebben om op basis van hun rolopvatting
vooral in te zetten op het individuele contact met de patiént, cliént of bewoner
(Smeets 2000) en zich relatief weinig richten op samenwerking, uitwisse-
ling en afstemming in hun werkzaamheden, niet denken in gemeenschappe-
lijke doelen in zorgbeleid en te weinig energie besteden aan de verheldering
van hun interventies in voor anderen toegankelijke taal (Vandenhoeck 2007;
Koérver 2014).

Desondanks vinden andere hulpverleners in de zorg, en in ieder geval
de cliénten, hun weg naar de geestelijke verzorging. Uit het onderzoek van
Handzo et al. (2008) naar het type interventies dat geestelijk verzorgers
inzetten in hun werk, blijkt dat — naarmate de ernst van de situatie toeneemt
(crisis, levenseinde, levensbedreigende behandeling) — meer specifieke reli-
gieuze interventies door de patiénten worden gevraagd en/of door de geeste-
lijk verzorger worden aangeboden. Het gaat dan vooral om gebed en andere
religieuze rituelen. Vooral verpleegkundigen verwijzen naar geestelijk verzor-
gers, met name als het levenseinde in zicht is en specifieke religieuze onder-
steuning aan de orde is, maar ook als naasten worstelen met ingrijpende
ethische vragen (Weinberger-Litman, Muncie, Flannelly & Flannelly 2010;
Winter-Pfandler, Flannelly & Morgenthaler 2011). De resultaten van deze
onderzoeken komen overeen met de indruk die ik krijg uit de huidige praktijk
van geestelijke verzorging in de zorg. Deelnemers aan een postacademische
cursus (Geestelijke verzorging 2.2, TST/Luce) heb ik gevraagd om met voor hen
onbekende zorgverleners in hun organisatie in gesprek te gaan en hen te vra-
gen welke associaties zij hebben bij het werk van geestelijk verzorgers. ‘Dood
en verderf’, was een van de reacties.> Een verzorgende zei dat het volgens
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haar te maken had met ‘katholiek’ en ‘dood’, en een specialist longziekten zei:
‘Geestelijk verzorgers doen toch de mis op zondag en zorgen voor het laatste
sacrament, toch?” Deze reacties weerspiegelen kernachtig wat ook anderen
te horen kregen. Door de verschillende associaties te bundelen ontstonden
drie clusters: (1) dood en eindigheid, (2) geloof en kerk, en (3) kerkdiensten
en ander ritueel. In de spaarzame onderzoeken waarin vooral de cliént aan
het woord is en uitdrukt wat hij of zij van de geestelijk verzorger verwacht,
komen dezelfde drie clusters of behoeften naar voren — meestal in samen-
hang (vgl. o.a. Walton 2014a; Fitchett & Nolan 2015). Het is begrijpelijk dat
geestelijk verzorgers zich ongemakkelijk voelen bij deze beeldvorming, omdat
de associaties een beperkt en traditioneel beeld van religie en geestelijke ver-
zorging benadrukken. Niet zelden distantiéren zij zich er uitdrukkelijk van:
religie en geestelijke verzorging gaan toch over meer dan de dood, zijn rui-
mer dan de kerk, en ik ben geen sacramentenboer. Tegelijk is het ongemak
merkwaardig. Omdat de tevredenheid met geestelijk verzorgers zo hoog is,
zou je kunnen veronderstellen dat er iets zeer positiefs in deze associaties
(van cliénten en verpleegkundigen) besloten ligt — ondanks het feit dat de for-
muleringen gedateerd aandoen en religieuze ongeletterdheid verraden. Een
nadere beschouwing van de (samenhang van deze) drie clusters kan echter
een bijdrage leveren aan de verheldering van de positieve beeldvorming over
geestelijke verzorging, en daarmee aan het beeld van religie.

Een glans van werkelijkheid

Bij het raadplegen van een van de belangrijkste hedendaagse handboeken
praktische theologie in Nederland, Zorg voor het verhaal, van de praktisch the-
ologen Ruard Ganzevoort en Jan Visser, blijkt al hoe nadrukkelijk het omgaan
met contingente ervaringen, verlies, tragiek en dood als thema aanwezig is,
waarbij als pastorale interventies verhalen, symbolen en rituelen een essenti-
ele rol spelen, en dat juist deze thema’s en interventies vanuit het perspectief
van geloof en transcendentie aan bod komen (Ganzevoort & Visser 2007). Wie
door het Nieuw Handboek Geestelijke Verzorging (Doolaard 2000) bladert, ziet
onmiddellijk dat het bij geestelijke verzorging gaat om de zin van het bestaan,
ingewikkelde ethische problematiek, levenseinde, eenzaamheid, symboliek,
kerkdiensten en andere vormen van ritueel. Ook hier komen dood, geloof en
ritueel vaak in onderlinge samenhang ter sprake. In het werk van de theologe
Christa Anbeek verschijnen de kwetsbaarheid van het bestaan, de centrale the-
ma’s uit religieuze tradities en rituele vormen van ontmoeting en dialoog in
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onderlinge samenhang (Anbeek 2013; Anbeek & De Jong 2013). In de recente
studie van religiewetenschapper Brenda Mathijssen over hoe in Nederland
zin en vorm wordt gegeven aan de dood, blijkt eveneens een krachtige associ-
atie bij mensen te bestaan tussen de drie clusters dood en eindigheid, geloof
en kerk, en ritueel en symbool (Mathijsen 2017). In het recente onderzoek van
de Amerikaanse sociologe Wendy Cadge naar de basis of het mandaat van de
geestelijk verzorgers die werkzaam zijn op Amerikaanse vliegvelden, wordt
duidelijk dat die geestelijk verzorgers op het raakvlak van deze drie clusters
werkzaam zijn — te oordelen naar de situaties en vragen waarmee zij van doen
krijgen (Cadge 2017). Een basis voor de samenhang tussen de drie genoemde
clusters kunnen we vinden in het werk van cultureel antropoloog Clifford
Geertz. Zijn analyses van religie, chaos en ritueel bieden aanknopingspun-
ten. Hij omschrijft religie als volgt: ‘Religie is een systeem van symbolen, die
krachtige, overtuigende en langdurige stemmingen en motivaties in de mens
vestigen, en wel door de formulering van overtuigingen inzake een algemene
orde van het bestaan alsmede door deze overtuigingen in een glans van wer-
kelijkheid te kleden, zodanig dat de stemmingen en motivaties op een unieke
wijze realistisch schijnen te zijn’ (Geertz 1993, 9o; vertaling ontleend aan Van
der Ven 1993, 144) 3 In zijn toelichting op deze definitie benadrukt Geertz het
belang van symbolen en rituelen, waarbij hij symbolen opvat als voorwerpen,
handelingen, gebeurtenissen, kwaliteiten of betrekkingen die als een soort
voertuig dienen voor een concept of abstractie, of misschien beter, die een
concept, abstractie of ervaring tastbaar, zichtbaar en concreet maken, beli-
chamen. Symbool en ritueel bieden een ‘model of reality’, een interpretatie
van hoe de wereld op dit moment is en een ‘model for reality’, een ideale sta-
tus van diezelfde werkelijkheid. Het ritueel brengt deze beide modellen bij-
een, waarbij deelnemers de overtuiging opdoen en daadwerkelijk beleven dat
deze modellen en concepten van en voor de werkelijkheid geloofwaardig en
deugdelijk zijn (Geertz 1993). Tegen deze achtergrond is te verhelderen dat
ritueel misschien wel het hart van geestelijke verzorging vormt en tevens de
ruimte waarin verschillen in religieuze achtergrond te overstijgen zijn (Kérver
2012; 201064). In zijn toelichting benadrukt Geertz overigens nog een tweede
belangrijk element. Religie en ritueel zijn vooral van belang als er chaos in
het leven ontstaat, het leven ontregeld of in een crisis raakt, en mensen wor-
den geconfronteerd met verlies, tragiek en eindigheid. Chaos omschrijft hij
als ‘a tumult of events which lack not just interpretations but interpretability’
(Geertz 1993, 100). Chaos leidt ertoe dat mensen op de grens van hun begrip
(‘ik kan het niet meer vatten’), van hun uithoudingsvermogen (‘ik kan het niet
meer uithouden’) en op de grens van hun morele draagkracht (‘het is ontoe-
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laatbaar’) stuiten. Tegen de achtergrond van deze inzichten zouden geestelijk
verzorgers die gedateerde of verkeerde beeldvorming juist moeten omarmen
en tot de kern van hun functioneren en taakopvatting moeten kiezen. Hierbij
moet tevens worden bedacht dat — getuige de associaties van cliénten en zorg-
verleners — deze drie dimensies of clusters uitsluitend met de geestelijk ver-
zorger of pastor worden geassocieerd (en dus niet met andere professionals in
de zorg). Daarmee beschikt de geestelijk verzorger over een uniek of exclusief
domein of perspectief dat — in deze combinatie vooralsnog — niet door anderen
wordt betwist of opgeéist.

Ziekenzegen op de intensive care

De beeldvorming over geestelijke verzorging kan nog verder gepreciseerd en
geconcretiseerd worden. In het Case Studies Project Geestelijke Verzorging,
een samenwerkingsproject van de Faculteit Katholieke Theologie van de
Universiteit van Tilburg en de Protestantse Theologische Universiteit te
Groningen, worden case studies beschreven en geanalyseerd met het oog
op wat geestelijk verzorgers feitelijk doen, vanuit welke theoretische ach-
tergrond, met welk doel en met welk resultaat. In dit over vier jaar lopende
project werkt een tiental onderzoekers samen met 6o geestelijk verzorgers
die alle werkvelden van geestelijke verzorging en vrijwel alle levensbeschou-
welijke achtergronden vertegenwoordigen. De samenwerking tussen de
deelnemende geestelijk verzorgers en de universitaire onderzoekers vindt
plaats in wat onderzoeksgemeenschappen worden genoemd, die ingedeeld
zijn naar werkveld (Van Loenen, Kérver, Walton & De Vries 2017; Walton &
Korver 2017). Het doel van dit onderzoeksproject is om tot criteria van good
practices te komen, waarbij interventies, theoretische achtergrond, doelen en
resultaten helder zijn. Deze good practices vormen practice-based evidence die
zowel voor de beroepsgroep van geestelijk verzorgers normatief wordt alsook
verheldering en verantwoording van geestelijk verzorgers voor bestuurders,
beleidsmakers, financiers en andere professionals verschaft. Aan de hand van
een vast format worden representatieve, paradigmatische en uitzonderlijke
case studies over de interactie tussen geestelijk verzorger en patiént, cliént of
bewoner beschreven en geanalyseerd. Het is de bedoeling om de werkzame
mechanismen, interventies en interacties te beschrijven, die bijdragen aan
of een verdere onderbouwing kunnen betekenen voor het positieve beeld dat
meestal op het microniveau van de individuele begeleiding aanwezig is. Juist
deze beschrijving en onderbouwing kan bijdragen aan een meer positieve en
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minder eenzijdige beeldvorming over religie op mesoniveau (zorginstelling)
en macroniveau (samenleving). Dit onderzoek past in de internationale trend
om de praktijk van geestelijke verzorging nauwkeuriger te beschrijven, zowel
kwantitatief als kwalitatief (zie 0.a. Handzo, Flannelly, Murphy et al. 2008;
Fitchett 2011; Kérver 2016b).

Een voorbeeld van een case study* die ingebracht en geanalyseerd werd in
de onderzoeksgemeenschap ‘ziekenhuis’, betrof de situatie dat de echtgenote
aan de verpleging vroeg om contact met de geestelijk verzorger om haar man
die op de IC zou worden opgenomen, de ziekenzegen te geven. Deze man, in
de zeventig, zeer kerkbetrokken, was in zeer korte tijd terminaal geworden.
Enkele weken eerder had hij als vrijwilliger op het kerkhof nog mee een graf
gedolven. Een dergelijk ritueel, het sacrament der zieken of een ziekenzegen,
lijkt een tamelijk eenvoudige standaardhandeling: afspraak maken, kennis-
makingsgesprek, verkenning van het levensverhaal (indien daartoe tijd en
ruimte beschikbaar zijn), vaststellen van het tijdstip en van wie aanwezig
zou moeten zijn, uitvoering van het ritueel volgens een voorgegeven schema,
afronding. Door de nauwgezette beschrijving en de minutieuze analyse werd
echter duidelijk dat er complexe communicatieve processen en genuanceerde
inhoudelijke afwegingen schuilgingen in de case study. Het ritueel bleek
toch niet zo'n standaardhandeling te zijn. De reconstructie maakte duide-
lijk dat de geestelijk verzorger — op basis van zijn jarenlange ervaring in het
betreffende ziekenhuis — op subtiele wijze contacten wist te leggen tussen
de verschillende partijen: patiént en familie, verpleging en artsen van de IC,
andere betrokken specialisten. De geestelijk verzorger gebruikte op een gege-
ven moment voor zichzelf het beeld van verbindingsofficier. Hij wist in de
hypertechnische wereld van de IC ruimte te creéren voor de leefwereld en het
levensverhaal van de patiént en diens naasten. Dit is niet vanzelfsprekend te
creéren in deze context, gezien het feit dat de alom aanwezige techniek wei-
nig of geen ruimte laat voor wat Anne-Mei The vragen van de lange termijn
heeft genoemd en die juist de zin of onzin van dit alles aan de orde stellen
(The 1999). Verhelderend was ook om in dit kader de begrippen systeem-
wereld en leefwereld van Habermas in te brengen, die inzichtelijk maken dat
twee heel verschillende werelden opeens door elkaar gaan lopen, elk met een
eigen logica, en dat het een bijzondere competentie vraagt om de afstemming
tussen deze twee tot stand te brengen (Abma 2010). Daarnaast werd in de
reflectie duidelijk dat in/met het ritueel — in de termen van de cultureel antro-
pologen Anton Van Gennep (1981 [1909]) en Victor Turner (Turner 1977) — een
liminale situatie werd gecreéerd, waarin de betrokken partijen zich kunnen
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voorbereiden op de overgang van de patiént naar de dood; dat bleek ook te
gelden voor de betrokken verpleegkundigen en artsen. Het was dan ook niet
verwonderlijk dat de eerste vraag van de echtgenote in het gesprek met de
geestelijk verzorger was: ‘Hoe gaat het nu verder?’. Een vraag die feitelijk en
alledaags kan worden geinterpreteerd, maar ook te maken bleek te hebben met
de voorbereiding op het feit dat zij nu alleen zou komen te staan. Een opval-
lend detail in de case study was nog dat een van de behandelend specialisten
die de patiént al jaren kende, verbaasd was toen zij de geestelijk verzorger in
deze context ontmoette, waarbij zij zei: ‘Tk wist niet dat hij [de man] gelovig
was en dat dit voor hem belangrijk was’. Systeem- en leefwereld hadden elkaar
kennelijk nog niet eerder ontmoet. Navrant is de opmerking wel tegen de ach-
tergrond van een review van 54 onderzoeken naar de vraag of patiénten willen
dat de dokter met hen spreekt over hun geloof of spiritualiteit. De conclusie is
dat patiénten het op prijs stellen dat de dokter daarvoor belangstelling heeft,
maar dat zij niet veronderstellen dat hij/zij dit onderwerp verder met hun
uitvoerig bespreekt (Best, Butow & Olver 2015). Patiénten beschouwen het
contact met hun dokter als een relatie en niet in eerste instantie als een bron
van informatie, hoewel die natuurlijk ook van belang is (Salander 2002). En
dat is — zo kwam naar voren in de analyse van de situatie — wat de geestelijk
verzorger juist uitdrukkelijk deed: een relatie aangaan, als verbindingsoffi-
cier de verschillende partijen met elkaar in contact brengen, zich richten op
de behoeften uit de leefwereld in het bewustzijn van de eigen logica van de
systeemwereld, balancerend op het raakvlak van dood, geloof en ritueel. In de
context van de IC kon een verhaal verteld en beluisterd worden, waarin religie
een ondersteunende, verbindende en zingevende rol speelde. Het verhaal over
dit verhaal kan een transformatieve werking krijgen (Kroth & Cranton 2014).

Gastvrijheid: van buiten naar binnen en vice versa

Als laatste stap in deze bijdrage wil ik nog stilstaan bij een aantal uitgangs-
punten die bij kunnen dragen aan een minder eenzijdige beeldvorming
over religie met behulp van geestelijke verzorging in een zorginstelling.
Met het oog op de toekomst waarin van interculturaliteit en interreligiositeit
steeds meer sprake zal zijn, ook in de geestelijke verzorging, ontwierp de Sri
Lankaanse hoogleraar oecumenische theologie Wesley Ariarajah een model
met drie concentrische cirkels om de mogelijkheden van interreligiositeit te
verkennen en te bevorderen (Ariarajah 1999). In de binnenste cirkel plaatst
hij de kern of identiteit van een religieuze traditie, als het meest eigene en
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het meest afgeschermde. In deze context kan enkel sprake zijn van geestelijke
verzorging volgens de eigen traditie. De eigen traditie wordt hier afgeschermd
en afgegrensd. Een buitenstaander kan worden uitgenodigd, maar blijft een
buitenstaander. Het onderscheid wordt benadrukt en gekoesterd. De buiten-
cirkel van het model representeert de voor alle mensen gemeenschappelijke,
universele ervaringen en praktijken. Op dit niveau is interreligieuze geeste-
lijke verzorging mogelijk en noodzakelijk. Een gezamenlijk verhaal en een
gemeenschappelijk gebed en ritueel kunnen ontstaan. Het tussenniveau repre-
senteert de brede schatkamer van spirituele bronnen en tradities, waaruit een
ieder kan putten voor eigen gebruik. Hier liggen echter ook meningsverschil-
len en conflicten op de loer. De Amerikaanse geestelijk verzorger Dagmar
Grefe en de Amerikaanse hoogleraar Daniel Schipani hebben dit model later
overgenomen (Grefe 2011; Schipani 2016). Als echter het uitgangspunt is dat
alle mensen, met welke levensbeschouwelijke of religieuze achtergrond dan
ook, delen in hetzelfde kostbare en fragiele leven, dan is het de vraag of dit
model toereikend is. Het model suggereert immers dat in de kern — de parti-
culiere religieuze ervaring en praktijk — de culturele en religieuze verschillen
tussen mensen steeds weer tot conflicten zullen leiden. De veronderstelling
is tevens dat mensen zich in deze kern zullen terugtrekken, zodra er zich
verschillen met andere groepen of personen aandienen. De vraag is dus of
het model van Ariarajah niet juist binnenste buiten moet worden gekeerd.
In het oorspronkelijke model is de binnencirkel het hart, het meest kostbaar
ook, en de buitenkant de oppervlakte waar men doorheen moet om bij de kern
uit te komen. De kern is echter juist dat mensen delen in hetzelfde kostbare,
fragiele en kwetsbare leven (Alma & Anbeek 2013). Waar mensen elkaar — in
crisissituaties of niet — in hun fragiele bestaan ontmoeten, willen ontmoeten,
ontstaan respect en relatie, is er geen plaats voor vooroordelen, stereotypen
of stigmatiseringen, en ook niet voor de angst dat de eigen (religieuze) iden-
titeit wordt bedreigd. Als mensen elkaar op dat niveau ontmoeten — in een
ziekenhuis, verpleeghuis of andere zorginstelling — spelen de andere lagen/
cirkels een secundaire rol. Juist in het kader van geestelijke verzorging vindt
deze ontmoeting ook daadwerkelijk plaats, of worden — vooral via rituelen — de
condities voor deze ontmoeting geschapen (Korver 2016a).

De Britse hoogleraar communicatie, kunst en religie Jolyon Mitchell bena-
druktin zijn eerder genoemde studie Media violence and Christian ethics (2007)
dat als tegenwicht tegen de framing van religie als gewelddadig en conflictu-
eus specifieke praktijken noodzakelijk en mogelijk zijn. Hij noemt onder meer
het getuigenis afleggen van intermenselijke en interreligieuze ontmoetingen,
gastvrijheid bieden, vriendschap aangaan en participeren in een rituele con-
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text. Deze praktijken bieden de mogelijkheid om het benadrukken van het
verschil en van het gewelddadige van religies te reframen. Tegen deze achter-
grond is gastvrijheid de metafoor om (rituele) ontmoetingen in geestelijke
verzorging te typeren, waarbij de rol van gastheer/-vrouw en gast voortdurend
op een subtiele wijze wisselen en waarbij iedere betrokkene zowel geeft als
ontvangt. De geestelijk verzorger is niet alleen gastheer/-vrouw, maar tegelijk
gast in het leven van de ander. In een dergelijke ontmoeting veranderen alle
betrokkenen — aldus de Nederlandse hoogleraar geestelijke verzorging Martin
Walton (2014b). Ook in de epiloog van de bundel Ritual participation and inter-
religious dialogue (Moyaert & Geldhof 2015) wordt gastvrijheid als een model
genoemd voor geestelijke verzorging die te maken krijgt met culturele en
religieuze verschillen, met rituele participatie in een interreligieuze context.
In die epiloog wijst de Leuvense liturgiewetenschapper Joris Geldhot erop
dat in de beschrijvingen van en reflecties op interreligieuze rituele praktijken
de complexiteit opvalt, dat er sprake is van een verbijsterende diversiteit die
nauwelijks in woorden te vatten is, en dat vooral een grote mate van sensitivi-
teit wordt gevraagd. Uiteindelijk zou je, zo zegt hij, dit interrituele handelen
kunnen opvatten als een bijzondere vorm van liefde of vriendschap, waarvoor
gastvrijheid een passende metafoor is (Geldhof 2015). Een dergelijke benade-
ring erkent het feit dat steeds meer geestelijk verzorgers te maken krijgen met
individuen en groepen afkomstig uit allerlei culturen en geloofstradities en
met mensen die in zichzelf verschillende levensbeschouwelijke, religieuze en
spirituele achtergronden hebben geintegreerd.

Persoonlijke verhalen over dood en verderf

Tot slot wijs ik nog op een conclusie uit het eerder genoemde onderzoek van
Cadge (2017) naar de basis en het mandaat van geestelijk verzorgers op vlieg-
velden. Het denken over de verhouding tussen de verschillende beroepen
is vooral gebaseerd op het model van competitie. Wil je je (i.c. als geestelijk
verzorger) een plek verwerven in een organisatie, moet je de competitie met
andere beroepen aangaan. Je moet je ‘breed’ maken. In haar onderzoek naar
de geestelijk verzorgers op vliegvelden blijkt echter dat er geen wettelijke noch
economische argumenten spelen, maar morele. Het werk dat geestelijk ver-
zorgers doen, is onzichtbare, religieus gemotiveerde inzet, werk dat anderen
niet doen en dat ook niet zal worden gedaan als geestelijk verzorgers het niet
doen. Het is enerzijds werk dat door anderen niet als werk wordt gezien, en
is anderzijds juist het ‘vuile’ werk — namelijk het op een persoonlijke wijze
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omgaan met verdriet en dood. Dit werpt een ander licht op het beroep van
geestelijk verzorger. Het verklaart wellicht dat juist in de persoonlijke ont-
moeting met een geestelijk verzorger religie op een positieve wijze kan wor-
den waargenomen, omdat in die ontmoeting verdriet en dood aan bod mogen
komen, ruimte krijgen in het ritueel waarin het transcendente ‘een glans van
werkelijkheid’ (Geertz) krijgt. In deze zin zijn geestelijk verzorgers spirituele
voorbeelden (Oman 2013), hetgeen echter een groot beroep doet op hun ‘per-
sonale’ competentie, de competentie om als persoon op het raakvlak van dood
en eindigheid, geloof en kerk, en ritueel en symbool te functioneren (Van de
Spijker 1984). Het kunnen omgaan met dood & verderf — dus toch.

Over deze ervaringen moeten betrokkenen verhalen vertellen. Natuurlijk,
wat zich tussen geestelijk verzorgers en patiénten afspeelt, vindt plaats op
het individuele (micro-)niveau. In aansluiting op het begincitaat van de foto-
graaf Emmet Gowin moeten geestelijk verzorgers wat zij zien en meemaken
vertellen, omdat anders niemand hierover hoort. Verhalen blijken krachtige
middelen te zijn die mensen (managers, professionals, publiek) andere per-
spectieven laten zien en beleven, en mensen kunnen leren om hun visie en
overtuigingen aan te passen of bij te stellen (Brown 2005; Kroth & Cranton
2014). Verhalen beschikken over transformatieve kracht, een kracht die uit-
stijgt boven het individuele (micro-)niveau. Daarnaast zouden onderzoekers
meer een beroep moeten doen op observatie als onderzoeksmethodiek.
Vragenlijsten leiden vaak tot sociaal wenselijke antwoorden, bieden in hun
keuzemogelijkheden meestal te weinig ruimte voor de complexiteit van de
werkelijkheid en het menselijk gedrag, en weerspiegelen iets van de haast die
hedendaags onderzoek kenmerkt (Jansma, Hak & De Koning 2012). Dus niet
alleen voor iedere stad een Molenbeek, maar voor iedere onderzoeker. Daar
zijn de echte verhalen te vinden — verhalen met het vermogen tot transforma-
tief leren.

Noten

1 Motivaction heeft, aldus een mededeling per mail hierover, voor dit onderzoek uit-
sluitend data opgeleverd voor de EO en geen onderzoeksverslag geschreven. De re-
sultaten zijn uitsluitend beschikbaar in de vorm van tabellen, maar deze zijn niet
openbaar, behalve de resultaten die in enkele bladen zijn verschenen en op de website
van Motivaction zijn gepubliceerd: www.motivaction.nl/kennisplatform/in-de-media/
eo-nederlanders-ervaren-dilemma-s-rond-religie-2.

2 De uitspraak ‘dood & verderf” is afkomstig van een collega van Karin Seijdell, geeste-
lijk verzorger bij Lunetzorg in Eindhoven.

3 De oorspronkelijke tekst bij Geertz luidt als volgt: ‘Religion is (1) a system of sym-
bols which acts to (2) establish powerful, pervasive, and long-lasting moods and
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motivations in men by (3) formulating conceptions of a general order of existence and
(4) clothing these conceptions with such an aura of factuality that (5) the moods and
motivations seem uniquely realistic.’

4 Deze case study is ingebracht door Frans Broekhoff, werkzaam in het Isala ziekenhuis
in Zwolle, en met zijn toestemming hier gebruikt. De betrokken familieleden hebben
eveneens toestemming gegeven.

5  Zie ook bijvoorbeeld: www.transformativestory.org/.
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