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het overgrote deel uit een kerkelijke en monachale wereld stamt. Dat de
auteur er toch in geslaagd is om het eigen karakter en de ontwikkeling van de
lekenspiritualitelt uit de middeleeuwse cultuurwereld te puren, maakt de grote
verdienste uit van dit werk waarin de evolutie van de verfijning van het
religieuze gevoel tot de persoonlijke geloofsbeleving en de waardering voor de
wereld daarbij benadrukt worden.

Deze aanpak laat ook toe in een cultuurhistorische dialoog te treden met
dit heel leerzame overzichtswerkje en wat dieper in te gaan op een aantal
themata uit deze problematiek.

Vauchez’ verhaal begint bij de genese van de middeleeuwse spiritualiteit,
tussen het begin van de achtste en het begin van de elfde eeuw. De auteur
tekent het brede kader, gevormd door het Karolingische rijk dat met het
christendom en de verkerkelijking van de cultuur samenvalt. Tegen deze
achtergrond schildert hij een spiritualiteit die, parallel met de lage kerste-
ningsgraad van de christenheid op dat ogenblik, door ritualisme en een ruw
moralisme gekenmerkt wordt. Priester en cultus vormen het enige contact
tussen God en wereld, een beleving die we in die eeuwen meer magisch dan
spiritueel moeten begrijpen. Men onderscheidt het profane niet meer van het
sacrale; alles is sacramentum, of het nu gaat om een koninklijke wijding of
om de consecratie van het lichaam van Christus. De leek verdwijnt naar het
achterplan. Het succes van de privémissen in deze periode ten nadele van de
ecclesiastische dimensie van het misoffer ziet Vauchez als een exponent van
het individualisme. Uiteraard bedoelt Vauchez hier niet de persoonlijke
geloofsbeleving zoals die op de voorgrond komt vanaf de twaalfde eeuw.
Wellicht wil hij eerder wijzen op de particularistische mentaliteit uit die tijd.

Het is interessant aan de hand van het werk van Friedrich Heer even stil
te staan bij de mentaliteit die achter dit particularisme schuilgaat. In deze
periode is de relatie tussen mens en God niet persoonlijk, maar louter contrac-
tueel. Volgens Friedrich Heer is dit kenmerkend voor wat hij de oude wereld
of de oude stijl noemt'. Dit is het geheel van de mentaliteit en haar manifesta-
ties in kunst, denken en politiek die de middeleeuwen vanaf de merovin-
gisch-karolingische periode beheerste en als een fosiel in de regering van
Frederik Barbarossa (1152-1190) zal eindigen. De contractuele, zuiver
rechterlijke dimensie van de relatie tussen God en mens moeten we begrijpen
in het kader van wat Vauchez over de relatic tussen het sacrale en profane
met betrekking tot de koningswijding schrijft. Er was, aldus Heer, geen
wezenlijk verschil tussen het dienen van de koning en het dienen van God,
tussen wereldlijke en bovenwereldlijke persoonlijkheden’. De relatie tot God
liet zich dus kenmerken door de directheid en concreetheid die voor het
wereldlijke gezag karakteristick waren. Deze directheid en concreetheid waren
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verschil ligt in de context, in het onderscheid tussen de feodaal-monachale
periode en ’religie van de nieuwe tijden’ (het einde van de elfde en de
twaalfde eeuw), zoals Vauchez zijn hoofdstuk over de twaalfde eeuw noemit.
Het is hierbij opmerkelijk te zien hoe we twee schijnbaar gelijkaardige ideeén
in een andere context anders moeten interpreteren. Geen enkele idee valt
buiten haar historische context adequaat te begrijpen.

In deze nieuwe ontwikkeling van de middeleecuwse spiritualiteit voldoet
het ene traditionele monachisme niet meer en ook de oude spiritualiteit komt
niet meer tegemoet aan de nood aan een persoonlijke, individuelere geloofsbe-
leving. Kenmerkend is de nadruk die de nieuwe religieuse bewegingen leggen
op de terugkeer naar het apostolische leven, op de armoede en het lijden in
navolging van Christus. De kritiek op de Kerk verschuift ook van de zedelijke
sfeer naar het aanklagen van kerkelijke macht en rijkdom, vooral na 1130, na
de eerste generatie van de gregoriaanse hervorming. Het is ook niet toevallig
dat men juist in deze periode armoede voor het eerst als een sociaal probleem
ziet. Ook het religieus enthousiasme begeeft zich tot op de grens van anarchis-
me en ketterij. Verder zijn dualistische spirituele stromingen niet vreemd aan
dit tijdsklimaat. Het religieuze leven wordt veel heterogener en mobieler. Men
kan hierbij denken aan de kloosterstichtingen Camaldoli (gesticht tussen
1023-1026) en Vallombrosa (gesticht 1036), die combinaties zijn van cenobi-
tisme en eremitisme, en aan het gevarieerde apostolaat van eremieten als
Etienne de Muret en Robert d’Arbrisel. Voor het eerst komt de leek weer op
de voorgrond, in een wereld die langzaam gedesacraliseerd wordt.

Bernardus’ eschatologische uitspraak hoort thuis in dit nieuwe kader dat
de voorgaande periode vreemd is. Met de uitwerking van deze interpretatie
wordt namelijk rechtstreeks aangesloten bij de veranderde waarde van de
mens in zijn menselijkheid en van de wereld als dusdanig, die de kern is van
de hierbovengeschetste wijzigingen. Het verschil tussen beide sluit ook
onmiddellijk aan bij het verschil in eschatologische gevoeligheid tussen deze
perioden. Vauchez wijst op dit onderscheid: terwijl we de bloei van het
monachisme uit deze periode moeten begrijpen binnen een eschatologisch
kader, is de vooruitgang van Kerk en maatschappij vanaf de elfde eeuw juist
te danken aan een afstand nemen van apocalyptische perspectieven.

Het is misschien goed hier reeds te wijzen op het feit dat alle apocalyp-
tiek wel eschatologie is, maar niet alle eschatologie apocalyptiek. De eindtijd-
verwachting kan namelijk ook gesystematiseerd zijn en daarbij de nadruk
leggen op de plaats van het heden op weg naar het einde van de tijden, om
van daaruit een aantal morele lessen te puren, zonder daarbij bezig te zijn met
de berekening van het einde van de wereld. Dit onderscheid moet men voor
wat volgt goed in het achterhoofd houden. Bij de uitwerking van deze vraag-
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Op die manier zijn ze representatief voor de hele beweging. Deze stroming
staat lijnrecht tegenover de vroegscholastick, zowel inzake de rol van het
denken als hete theologische hangijzers, zoals de naturen en de persoon van
Christus.

Hoewel Gerhoch’ in zijn talrijke werken de menselijkheid van Christus
sterk benadrukt (omdat Christus alleen al door mens te worden de mens kan
verlossen), gaat de identiteit van de menselijke natuur van Christus op in zijn
goddelijke natuur. Christus’ menselijke natuur komt naar voren als het wezen
van de mens, dit wil zeggen als de menselijke natuur na de opstanding, in zijn
per definitie perfecte staat dus. Concreet theologisch uitgedrukt schrijft hij aan
de naturen de kenmerken toe van de persoon, namelijk een ’iets’ te zijn dat
zowel goddelijk en menselijk is. Hiermee staat hij lijorecht tegenover zijn
grote scholastische tijdgenoten, Abélard en Gilbert de la Porrée (1076-1154).
Zoals de geschiedenis slechts de vervulde tijd kan betekenen, zo kan de
menselijke natuur enkel haar reeds geredde, goddelijke perfectie zijn.

Op dezelfde wijze moeten we ook de symbolistische sacramentologie
begrijpen. Deze bouwt verder op de kritiek van Lanfranc op Berengarius van
Tours” (+1088) onderscheid met betrekking tot de eucharistie tussen de res
sacramenti en het sacramentum, tussen het lichaam van Christus enerzijds en
brood en wijn anderzijds®. Met dit onderscheid valt hij de realistische stelling
aan volgens dewelke brood en wijn letterlijk het lichaam van Christus worden.
Door materi€éle equivalenten te willen zoeken voor de symbolische termen
lichaam en bloed wordt volgens hem het sacrament vernietigd; omdat er
gewoon niet meer verwezen wordt, raakt de transcendentie zoek®. Het symbo-
lisme zal de navolgers van Berengarius met dit realisme bestrijden, dat in
1215 op het vierde concilie van Lateranen als de transsubstantiatieleer zal
geofficialiseerd worden. In dit realisme ligt nu een volgende analogie naast de
eschatologische realiteitsopvatting en de christologie. Zoals de contingente
geschiedenis opgaat in de reeds vervulde tijd en de mens in zijn perfectie van
zijn geredde staat, zo kunnen brood en wijn in de eucharistie niets anders zijn
dan datgene waarnaar ze verwijzen.

Deze analogieén zouden daarnaast nog aangevuld kunnen worden met de
symbolistische bespiegelingen over Christus als via, veritas et vita, de
Drievuldigheid en de visie op het kwaad. Het zou ons echter te ver voeren
deze thema’s helemaal uit te werken. We vermelden hier wel kort dat Chris-
tus als Weg helemaal opgaat in Christus als Waarheid, Christus als lichaam en
ziel in het Woord, en dat elk ontisch kwaad, dat ergens concreet in het heden
gebeurt, in de oorsprong van het kwaad, het eerste kwaad, het ontologische
kwaad gesitueerd is. Geruggesteund door deze analoge gevallen kan men met
betrekking tot het gesystematiseerde eschatologische systeem concluderen dat
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tatie van Clairvaux als het hemelse Jeruzalem. Geheel naar analogie van de
hierboven geschetste evolutie breidt de abt van Clairvaux de toepasbaarheid
van concepten als de kerkelijke eenheid, de ordo en de universitas fidelium,
tot de hele wereld uit. Bernardus ziet zijn Clairvaux als een universitas'®.
Maar de wereld is in Clairvaux niet te vinden. Het is een afgegrendelde
vesting: een afgesloten binnenhof, omgeven door de vierkante kloostergang,
symboliseert het paradijs. In de Kerk is geen plaats voorzien voor grote
menigten, dit als een afwijking van de benedictijnse bouwtrant, waar het
dormitorium hogergelegen is dan de begane grond, opdat de op aarde rond-
dwalende hekserijen de slapende monniken niet zouden kunnen overvallen!''.
Op deze manier laat Bernardus’ eschatologische bepaling van Clairvaux als
het hemelse Jeruzalem zich in de hierboven uiteengezette herleidingsbeweging
inkaderen.

Deze is echter een mes dat aan twee kanten snijdt. Er gebeurt namelijk
niet alleen iets met de waarde van het contingente, maar evenzeer met de
kerkelijke pretentie een transcendente instantie te zijn. Hierin wordt begrijpe-
lijk hoe Clairvaux en daarmee de Cisterciénseroptiek niet meer kon tegemoet-
komen aan de verdere ontwikkeling van de spiritualiteit die noodzakelijk
samengaat met de emancipatie van de leek en de positieve rol die het aardse
bij het verwerven van het zieleheil kan spelen. Hierop komen we nog terug.
Deze twee zaken benadrukt Vauchez’ hoofdstuk over de dertiende en het
begin van de veertiende eeuw en dat over de mystiek.

Voor de volledige acceptatie door de Kerk en het bewustzijn van alle
implicaties van de overtuiging dat er geen andere regel is dan het evangelie
van Christus, een idee die in de vorige periode gegroeid was, zal men, zo
stelt Vauchez, moeten wachten tot Franciscus (1182-1226). Franciscus breekt
met de evidente band tussen de religieuze en de heerlijke status en stelde
clerici en leken op voet van gelijkheid. De franciscanen trekken naar buiten
en preken in de volkstaal. Dit komt mooi naar voren in het allegorische
tractaat, Sacrum commercium (1240). Wanneer de Armoede aan een paar
franciscaners vraagt waar hun klooster is, nemen ze de Armoede mee naar de
top van een heuvel en wijzen het hele panorama aan als hun klooster. Zoals
ook voor de dominicanen staat voor hen het lijden van de menselijke Christus
centraal. De dominicanen verschillen echter vooral hierin van de franciscanen
dat ze de armoede als een wapen tegen de ketterij zien en een noodzakelijke
voorwaarde voor de aanvaarding en het begrip van de katholicke boodschap
door de massa’s.

Voor leken zijn trouwens de mogelijkheden om te participeren aan het
religieuze leven sterk uitgebreid tegenover de voorgaande periode door de
populariteit van fraterniteiten, boete- en devotiebewegingen, in ascetische en
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ring van de contemptus mundi, sluiten ze er zich van af. Bernardus staat met
de persoonlijke aanschouwing van de lijdende menselijke Christus aan het
begin van de westerse mystiek. Het blijft echter dezelfde God in de hemel die
aan het kruis gestorven is.

Zoals hierboven reeds gesteld krijgt de invulling van het contingente
door haar oorsprongsgrond in de ontwikkeling van de Kerk gestalte in de
verkerkelijking van de wereld. De verkerkelijking van de wereld nu betekent
noodzakelijk dat het ordo-streven en het politieke pragmatisme op het anar-
chistische en eschatologische element de bovenhand nemen.

Omdat de verkerkelijking van de wereld in feite de poging is de trans-
cendente orde te verwezenlijken, staat de Kerk lijorecht tegenover de vaak
duidelijk anarchistische en vaak ook apocalyptisch getinte religiositeit buiten
de Kerk. Daarom bijvoorbeeld onttrekken de streng ascetische en dualistische
religieuze groeperingen zich ook aan het wereldlijke gezag, zoals de eerste
christenen, de Milanese Pataria of de Katharen.

De Kerk daarentegen zal haar aanspraken op absolute maatschappelijke
controle steeds uitbreiden en een conservatieve instantie worden. Terwijl de
eerstgenoemde groeperingen enkel bestaan in de verwijzing naar datgene
waardoor het aardse totaal overstegen wordt, en in een moment buiten de tijd
te verwachten valt, zal in het streven naar realisatie van de ordo de Kerk die
transcendentie verliezen, omdat ze in zichzelf hier en nu wil samenvallen met
die transcendentie. Op die manier profileert ze zich als een absolute instantie
in de tijd met de sleutels van de eeuwigheid, die door de transcendentie als
het ware zelf niet meer kan overstegen worden. Aldus ligt deze evolutie
geimpliceerd in de totale invulling van het contingente door haar transcendente
oorsprongsgrond en is dit de reden waarom de verkerkelijking van de wereld
begrepen moet worden als een verwereldlijking van de wereld.

Bijgevolg moet dit ook terug te vinden zijn in de analogieén die in dit
verband vermeld werden. Het beste voorbeeld aan de hand waarvan we dit
kunnen uiteenzetten, is dat van het sacrament. Wanneer de res sacramenti
helemaal opgaat in het sacramentum, kan er geen sprake meer zijn van
transcendentie. Datgene waarnaar de res sacramenti verwijst is namelijk vol-
ledig in die res aanwezig. Waarnaar moet dan nog verwezen worden? Waarin
verschilt het sacramentum dan nog van de res sacramenti? Doordat de res
sacramenti geen zelfstandigheid bezit, verliest het sacramentum zijn transcen-
dentie en kan er dus eigenlijk niet meer van een sacramentum gesproken
worden.

Omdat het echter juist wezenlijk tot de goddelijke orde behoort transcen-
dent te zijn, snijdt de Kerk zich af van haar eigen bestaansreden, namelijk de
realisatie van die orde; wanneer ze er wil mee samenvallen, verstart ze.
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de concretisering van de mens in zijn lichamelijkheid hier en nu, kortom in
zijn contingentie. De mens staat nu oog in oog met de onherleidbaarheid en
dus onontloopbaarheid van zijn eigen eindigheid en vergankelijkheid. Mis-
schien is het deze nieuwe paradox van de christelijke transcendentie die de
veertiende eeuw de dodendans doet dansen.
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