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DAvVID J. KNIBBE

De eenzaambheid van de
woestijn

Een analyse van de religieuze ervaring bij
elfde- en twaalfde-eeuwse kartuizers

Met hun strenge leefregels en gezamenlijke zoektocht naar eenzaamheid
zijn de kartuizers een bijzondere verschijning in het kloosterlandschap.
Het is een van de meest gesloten ordes die slechts sporadisch bezoekers
toelaat. Daarnaast is er naar deze orde relatief weinig gedegen weten-
schappelijk onderzoek gedaan waardoor veel van hun geschiedenis onbe-
kend is. Niettemin heeft de orde in het verleden een grote invloed gehad
op het Europese geestelijke leven. Dit artikel zet de ontwikkeling van het
religieuze wereldbeeld van de kartuizers gedurende de eerste twee eeu-
wen van hun bestaan af tegen de wijdverbreide essentialistische lezing

van hun geschiedenis.

Kartuizers en het essentialisme
Voor veel gelovigen symboliseren de kartuizers een pure vorm van christen-
dom. Door zich radicaal van de wereld af te keren en consciéntieus de strenge
regels van de orde te volgen, kregen zij tevens veel respect in kerkelijke krin-
gen. De laatste tijd hebben zij ook bekendheid daarbuiten gekregen. Boeken
zoals Au désert de Chartreuse en Sounds of Silence, die zich vooral richten op de in-
dividuele ervaringen van de monniken, vinden gretig aftrek in respectievelijk
Europa en de Verenigde Staten. Daarnaast heeft de vrij ontoegankelijke docu-
mentaire Into the Great Silence, die kartuizer monniken gedurende een jaar volgt,
toch een groot publick bereikt.!

Sinds de oprichter Bruno van Keulen (ca. 1030-1101) zich in 1084 met vijf
broeders en twee lekenbroeders in de bergen van Grenoble vestigde, draai-
de het kartuizerleven om het herbeleven van de woestijn. Hier had, zo rede-
neerden de kartuizers, God zich immers het meest geopenbaard. Van Mozes
die zich afzonderde om de Tien Geboden te ontvangen tot de woestijnvaders
die hun demonen uitbanden, het religieuze leven kwam pas in de eenzaam-
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heid van de woestijn tot bloei.* Met deze verbinding tussen de woestijn en een
vruchtbaar religieus leven maakten de kartuizers deel uit van een snel opko-
mende religieuze stroming in de elfde ecuw. Geinspireerd door de werken van
de woestijnvaders probeerden deze ‘nieuwe kluizenaars’, waartoe ook de kar-
tuizers behoorden, de eenzaamheid van de woestijn in het hart van Europa te
voelen. Daartoe leefden zij, tegen de monastieke gewoontes van die tijd in, in
individuele cellen.

Door zich terug te trekken in aparte cellen en zich te richten op hun geest,
waren de kartuizers voorlopers van een historische ontwikkeling die bekend
staat als de ‘ontdekking van het individu’.¢ Als een van de eersten in Europa
begonnen de kartuizers hun geest te onderzoeken zodat zij deze beter op God
konden richten. Deze nieuwe wending in het religieuze denken beinvloedde
ook andere kloosterordes en heeft vooral bekendheid gekregen door de wer-
ken van Bernard van Clairvaux en zijn cisterciénzer broeders. Maar waar de cis-
terciénzers zich snel uitbreidden en hun religieuze leven openstelden voor alle
geinteresseerde volwassenen, kozen de kartuizers voor een strikt toelatingsbe-
leid. Zij zagen zichzelf als een religieuze elite die voorbij het gewone gemeen-
schappelijke kloosterleven was gestreefd. Alleen deze elite kon de eenzaam-
heid van de woestijn waarderen.s

Het isolement van de individualistische kartuizers oogstte veel bewonde-
ring in het Vaticaan. Zo werd Bruno van Keulen in 1090 weggeroepen van zijn
hermitage om de paus te dienen. Bovendien kreeg het kartuizerleven nog meer
zeggingskracht toen een pauselijke bul uit 1688 de orde als volgt typeerde: ‘De
kartuizer orde is nooit hervormd omdat zij nooit is vervormd’.c Deze uitspraak
en de idee van de vermeende onveranderlijkheid van de orde die eruit spreekt,
worden vaak aangehaald in de hedendaagse literatuur over de orde,” voorna-
melijk omdat de uitspraak impliceert dat de kartuizers de kern van het chris-
tendom hebben gevonden.

Het citeren van de pauselijke uitspraak zegt veel over de hedendaagse au-
teurs. Zij en de paus wisten namelijk ook wel dat ordes en hun gebruiken, zelfs
die van de kartuizers, veranderden. Slechts een korte blik op de hedendaagse
praktijk in het klooster bewijst dit al. Het eerste document dat de gebruiken
van de orde beschrijft, de Consuetudines Cartusiae uit de twaalfde eeuw, stelt bij-
voorbeeld dat er maximaal twaalf monniken per klooster mogen zijn. Alleen
zo zou het klooster zelfvoorzienend kunnen blijven en werd het isolement ge-
waarborgd. Tegenwoordig wonen er echter vele malen meer monniken in het
hoofdklooster van de orde, La Grande Chartreuse.

Daarnaast blijkt uit de twaalfde-ecuwse beschrijving van Gilbert van No-
gent dat de kartuizers een voor die tijd vooruitstrevend systeem hadden dat de
cellen van stromend water voorzag, terwijl de documentaire Into the Great Silence
monniken bij een centrale waterpomp laat zien. De opmerking van de paus en
de verwijzing ernaar in de hedendaagse literatuur refereren dus niet aan een
totale bevriezing van de beginsituatie. ledereen begrijpt dat hun gebruiken
veranderden. De pauselijke uitspraak en de referentie eraan beschrijven dus
niet de historische situatie maar zeggen eerder iets over de methodologische
achtergrond van de auteurs die de uitspraak aanhaalden. De onveranderlijk-
heid van orde en de vermeende bevestiging daarvan in de pauselijke uitspraak

AFB.1 Bruno, geschilderd
door Ph. De Champaigne, ge-
graveerd door N. Bazin. Uit:
Bernard Bligny, Saint Bruno,
le premier chartreux (Rennes

1984) 19.

zouden namelijk bewijzen dat de kartuizers de essentie van religie hebben ge-
vonden. . , '

De verwijzing naar de pauselijke uitspraak plaatst de kartuizers middenin
het essentialisme-debat. Dit methodologische debat draait om de vraag of er
een onveranderlijke kern van, in dit geval, religie bestaat of dat de betekenis
ervan telkens verandert. Essentialisten zien vaak de ervaring als de kern van re-
ligie. Maar de religieuze ervaring is volgens hen mcest.al vcrborg?n onder de
uiterlijkheden van religie (zoals de liturgie) of ideologische dwalingen (zoals
machtsmisbruik). Een echte religieuze ervaring vindt men slechts af en toe en
dan vooral bij mystici.® De mystiek draait volgens deze wctcr'xschappers name-
lijk om de godservaring. En omdat een van de bekendste mldde'lceuws‘e mys-
tieke werken, De ladder van monniken, geschreven is door de kartuizer prior Ge-
wijde 11, wordt de verbinding tussen mystiek, religieuze ervaring en kartuizers
gemakkelijk gemaakt.? .

Een belangrijk punt van de religieuze of mystieke ervaring voor deze essen-
tialisten is haar onveranderlijkheid door de eeuwen heen. Datgene wat ervaren
wordt, ‘religie’, is namelijk ook hetzelfde gebleven. Alleen de uitingsvormen
van ‘religie’, zoals protestantisme, katholicisme en islam, zijn door de eecuwen
heen veranderd. Iedereen die een echte religieuze ervaring heeft, ervaart dus
dezelfde ‘religie’, of die persoon nu een twaalfde- of twintigste-ceuwse kar-
tuizer is. Er is geen historische ontwikkeling van de religieuze ervaring.” In
dit licht beschouwd onderschrijft de pauselijke uitspraak over de continuiteit
van de orde ook de echtheid van de ervaring. Immers, de uiterlijkheden van de
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orde, zoals het aantal monniken of hun behuizing, veranderden, maar de kern,
de religieuze ervaring, bleef hetzelfde.

Uit postmoderne hoek is er veel kritiek gekomen op de essentialistische be-
studering van religie. Een belangrijk punt van kritick is dat door de essentie
van religie te bepalen er een onderscheid wordt gemaakt tussen echte en valse
religie. Voor de essentialistische wetenschappelijke zoektocht naar de waar-
heid zijn deze ‘valse’ verschijningsvormen van religie irrelevant. Daarnaast is
de zoektocht naar de essentie doortrokken van maatschappelijke vooringeno-
menheden, bijvoorbeeld door te stellen dat vrouwelijke mystici niet de essen-
tie van religie weerspiegelen.

Dit artikel zal niet verder ingaan op de lastige filosofische discussie die aan
het essentialisme-debat ten grondslag ligt. In plaats daarvan zal aan de hand
van egodocumenten uit de elfde en twaalfde eeuw aangetoond worden dat het
centrale thema in het kartuizerleven, de ervaring van de woestijn, aan verande-
ring onderhevig is geweest. Er zullen drie aspecten besproken worden, name-
lijk de terugtreding uit de wereld, de relatie met de natuur en de rol van vrou-
wen in de kartuizer leefwereld.

Het belang van locatie: van terugtrekking tot bescherming
Toen Bruno van Keulen in 1084 neerstreek nabij Grenoble had hij al een lan-
ge reis door Europa gemaakt op zoek naar een geschikte hermitage. De keuze
voor de bergen van het Masstef, dat inmiddels ook naar het klooster vernoemd
is, had twee redenen. Ten eerste wierp de bisschop van Grenoble, Hugo, zich
op als beschermheer van de kartuizers. Hiermee beschermde hij hen tegen an-
dere kerkvorsten die de groep in hun invloedssfeer wilden trekken om ze in te
zetten voor hervormingen in hun diocees. Deze verwikkeling in de kerkelij-
ke politiek zou uiteraard hun afzondering van de wereld beéindigen. Dit was
een veelvoorkomend probleem bij andere kluizenaarsgroepen en een belang-
rijke reden voor het uitsterven van de kluizenaarsbeweging aan het einde van
de twaalfde eeuw.’* Daarnaast beschermde Hugo de grenzen van het kartuizer
gebied tegen ongenode gasten. Zo handhaafde hij het verbod op aanwezig-
heid van vrouwen op het domein en beslechtte hij een ruzie tussen de kartui-
zets en een naburige kluizenaarsgroep over weidegronden.” Kortom, Hugo
van Grenoble bood zijn groep kluizenaars de gewenste buffer met de buiten-
wereld.

De tweede reden voor de locatie in het Massief was zijn onherbergzaamheid.
Het kluizenaarsbestaan van de kartuizers werd getypeerd door de poging om
de woestijn te herbeleven. Bij gebrek aan eindeloze zeeén van zand richtten de
kartuizers zich op ontberingen. Door net als de woestijnvaders het lichaam te
pynigen met honger, dorst en slaapgebrek bootsten de kartuizers de woestijn
na in hartje Europa. Het Latijnse woord voor woestijn en eenzaambheid is het-
zelfde: heremus. De kartuizers speelden hier handig op in door deze twee be-
tekenissen door elkaar te gebruiken met als gevolg dat ze vloeiend in elkaar
over liepen. De ascese van de woestijn werd zo ook het voelen van de eenzaam-
heid. Het is daarom logisch dat de plek die Bruno uitkoos voor het kartuizer-
leven slechts door enkelen bereikt kon worden. Het kluizenaarsleven moest 26
moeilijk zijn dat alleen echte asceten het waardeerden en volhielden.

. Grenoble, Ms 14, fol. 158 v.

AFB. 2 Initiaal met schrij-
vende monnik uit een der-
tiende-eeuwse kartuizer
bijbel. Coll. Bibliotheque de

Uit: Bligny (zie afb. 1) 109.

Deze ascetische levensstijl was slechts voor enkelen Weggelfﬁgd. In de elfde
eeuw volgden de meeste kloosters de Regel van Benedictus die cen gerr:ic‘:el}—
schappelijk leven voorschreef. Maar, zo stelt de Regel van Bencdlctus,.dlt is
slechts voor beginners. Ervaren monniken kuqnen zich in eenzaambhei a.z:in
God wijden.* De kartuizers geloofden dat ze dit meer gevorderde leven leid-
den, zoals ook blijkt uit hun behandeling van novicen. Eenmaal roegelaten tot
La Grande Chartreuse was de weg naar een werelds leven afgesloten. A}_s het
kartuizerleven te zwaar bleek te zijn, moesten ze een gemcenschappel'qk le-
vende orde zoeken.'s Alleen de religieuze elite kan volgens de Consuetudines de
ascese en de eenzaamheid van de woestijn aan. ~

De woestijn had, zoals gezegd, volgens de kartuizers een loutercnde wer-
king. Hoewel slechts weinigen haar hardheid konden waarderep, kon in prin-
cipe iedereen haar betreden en delen in haar godsvru;htlge eigenschappen.
Dezelfde loutering door locatie gold, volgens de k:.xrtulzers,_ ook voor ar}.dere
plaatsen, zoals een kerk. Dit blijkt bijvoorbeeld uit een brief van Gew1jd§ 1
die hij aan een kardinaal schreef. Hierin bck.l:aagt hij ;xch over het kw;ad in
de wereld en de oorlogszucht van de adel. Zijn oplossmg hiervoor is simpel
en bewijst het belang van locatie in zijn dcnkc_n. De kardlnaa.l.l moest om een
deugdzaam leven te leiden wegblijven van paleizen en meer tijd doorbrengen

in kerken. Hij vraagt retorisch:

Hoeveel beter zou het zijn als zij [koningen] onze armoede aannamer;,l:)ns
vasten en onze nederigheid dan wij hun gierigheid, lust en hoogmoed:

Volgens Gewijde I en de kartuizers van de twaalfde eeuw had de juiste lgcatlc
een godsvruchtige uitwerking op de manier waarop mensen denken. Dit was
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een recente herontdekking van de nieuwe kluizenaars in de elfde eeuw en gaf
aan iedereen de mogelijkheid voor een religieus leven. Als je de hardheid van
het kartuizerleven ervoer door je op hun onherbergzame locatie te begeven,
deelde je in de loutering van de woestijn.

De kartuizers kwamen er echrer al snel achter dat de ascetische levensstijl en
de onherbergzaamheid van het Massief ernstige gevolgen voor hun gemeen-
schap hadden. De meeste priors overleden minder dan tien jaar na hun benoe-
ming. Daarnaast werd het klooster geteisterd door een verschrikkelijke lawine
die een groot gedeelte van de bewoners wegvaagde. Alhoewel de onherberg-
zaamheid van het gebied de stilte van de woestijn goed benaderde, besloot
de vijfde en in veel opzichten ook de belangrijkste prior, Gewijde 1 (ca. 1083-
1136), toch het klooster op een lager gelegen punt te herbouwen. Dit zou het
begin zijn van een ingrijpende verandering in de kartuizer beleving van de
woestijn.

Met de verplaatsing van het klooster naar een lager gelegen locatie kwamen
de kartuizers steeds vaker in aanraking met leken. Dit bedreigde de eenzaam-
heid van de kartuizer woestijn en leidde onder de volgende prior, Anthelmus
van Belley (1107-1178), tot de bouw van een muur rondom het complex. Deze
architectonische ontwikkeling van het klooster is indicatief voor een wijzi-
ging in het denken over locatie. Eerst was de woestijn algemeen toeganke-
lijk en kon iedereen die de bergen van het Massief wilde beklimmen, delen in
haar hardheid. Maar met de muur veranderde de woestijn in een afgeschermd
geheim voor ingewijden. Haar ascetische loutering kreeg een toelatingsbe-
leid en alleen kartuizers mochten de zuivering van deze woestijn proeven.

Dit wegvallen van ascese als definiérend aspect van de loutering van de
woestijn is goed terug te zien in een brief van Anthelmus. Toen een religieus
geinteresseerde persoon de kartuizers in een brief vroeg om hun gebruiken,
antwoordde de prior dat zij niet voor iedereen bestemd waren.” Hoewel het
verzoek, zo gaf hij toe, geinspireerd was door de Heilige Geest, was ascese al-
leen onvoldoende voor een religieus deugdzaam leven. Het leven dat de kar-
tuizers nastreefden, moest blijkbaar beschermd worden. De religieuze eli-
tevorming van de orde ging nu door middel van protectie in plaats van het
opgewassen zijn tegen de ontberingen. Kortom, nadat de kartuizers eerst een
vrij toegankelijke woestijn hadden gezocht, gingen zij later de eenzaamheid
van hun woestijn beschermen. De ervaring van de woestijn werd besloten.

De natuur: van ascese naar reflectie

De tweede verandering in de ervaring van de woestijn heeft betrekking op het
internaliseren van de natuur. De vroege kartuizers gebruikten de natuur om
de onherbergzaamheid van de woestijn te evenaren. Zij ervoeren de woestijn
via hun lichaam. Deze houding ten opzichte van de natuur veranderde echrer
en de nadruk kwam te liggen op interne reflectie. Dit valt goed te zien in de
Meditaties van Gewijde 1. Hierin schrijft hij zijn gedachtes op met als doel om
zijn geest te vormen. Zo probeert hij verborgen verlangens naar wereldse za-
ken te ontdekken en begeerte naar God te stimuleren. In een interessante pas-
sage schrijft hij over een mierennest dat hij zag:
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AFB. 3 Episoden uit het leven van Bruno volgens een prent van Amorbach uit 1510. Uit

Bligny (zie afb. 1) 47.
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Ooit, toen een mi J

o , N mierennest kapot gemaakt werd, zag je hoe snel elke mier
greep waar het van hield - met andere woorden een eitje - zonder aan zijn
eigen veiligheid te denken. Op deze manier moetjij van liefde, waarheid en
vrede houden - met andere woorden God.**

Gcwgdfe I internaliseerde de beelden, zoals de mieren en hun eitjes, uit zijn
omgeving. Reflecterend op de natuur krijgen zijn observaties daarmc;e de stjzu
tus van gesprekspartner. Het is bijna alsof Gewijde 1 in de eenzaamheid van de
kartulze.r woestijn langzaam gek is geworden en tegen planten en dieren praat
Maar er is een belangrijk verschil, namelijk dat hij zich er van bewust is dEjn: hi:
niet met de natuur communiceert. Dit zou immers gevaarlijk dicht bij afg 0{
derij komen. De interactie is tussen hemzelf en de door hem gecreécrdje begcl
den van de natuur. ‘
. Inzijn Meditaties verwije Gewijde 1 zichzelf voortdurend dat hij niet in staat
llg_om zijn taak, namelijk God te eren, uit te oefenen. Zelfs in de ogenschijn-
ik g-ernaF:gdc medwanc op de mierenhoop, schuilt een herinnering aan zijn
zondigheid. De mieren weten namelijk beter dan hijzelf, een prior waarvoJO'r
ze geschapejn zin. Zij beschermen intuitief hun eitjes, terwijl hij éedurende
dfz hele Meditaties sporen van wereldse gebondenheid in zijn gedachten aantreft
dl(‘? hem weerhouden van zijn religieuze taak. Voor de twaa!fde;ecuwsc kar-
tuizers was de natuur dus niet meer alleen een manier om tot ascese te komen
maar ook een hulpmiddel in hun zelfreflectie. Met andere woorden. de natuur
was tot metafoor verworden. ,
~ Met de internalisering van de natuur werd ook de locatie minder belangrijk
n hgt ervaren van de woestijn. Het was nu immers niet meer een kwcstiegv‘Jm
het lichaam blootstellen aan de ontberingen van het Massief maar van hoe‘tc
rcﬂgcte-ren op de omgeving. Deze ontkoppeling van locatie en woestijn is goed
te zien in de carriére van de kartuizer prior Anthelmus. Hij verruilde zi'f o
sitie als hoofd van La Grande Chartreuse voor het bisschoppelijke amlJJt il-
bisschop verbleef hij niet in het klooster en was hij bovendien eruk bezi -mci
de meer wereldse zaken van de Kerk. Dat de orde deze, naar kartuizer beg rip-
pen, wereldse wending accepteerde, blijke uit het feit dat ze hem in 1 152%\:&2:
als prior kozen. De woestijn die de kartuizers nastreefden. was dus niet per se
lokaal gebonden, maar kon ook buiten de muren van het ,klooster wordgn er-
varen. Kortom, de ervaring van de woestijn, een centraal aspectvan het kartui-
zerleven, veranderde van een ervaring van de ascese van de locatie naar ervaring

van de woestijn door zelfreflectie. De woestijn ging van uiterlijk naar inner-
lijk, van lichaam naar geest.

Vrouwen in de woestijn: van afkeer tot voorbeeld
Een derde verandering in de religieuze ervaring van de kartuizers was hun
houding ten opzichte van vrouwen. De kartuizers waren altijd mordicus te-
gen de aanwezigheid van vrouwen. Ze mochten niet toetreden rot de orde en
het was voor vrouwen zelfs verboden om her kartuizergebied te betreden. De
kartuizers zochten immers de woestijn op om verlost te zijn van het wereids
leven en zijn verleidingen. )

Daarnaast was de orde ook erg terughoudend in het oprichten van kartuizer
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nonnenkloosters. Het eerste vrouwenklooster stamt uit 1245 en daarna zijn er
slechts weinig bijgekomen. Dit is opvallend omdat de opleving van het klui-
zenaarschap in de elfde eeuw, waarvan ook de kartuizers deel uitmaakten, juist
aan vrouwen de gelegenheid bood om invloedrijke posities te verkrijgen. Zo
lieten vrouwelijke kluizenaars zich, vaak tegen een kerk aan, inmetselen. Zij
werden gerespecteerd en dienden de gemeenschap van advies.*

De kartuizers hielden zich echter verre van deze ontwikkeling en lieten ge-
durende de eerste eeuwen van hun bestaan geen vrouwen toe tot hun orde,
wellicht omdat ze dan ook gedwongen konden worden om contact met hen
te hebben. Deze angst was gegrond, zoals blijkt uit de Consuetudines, die wer-
den geschreven op verzock van de dependances van La Grande Chartreuse. De
monniken van deze kloosters wilden hun leven leiden zoals dat in het hoofd-
klooster gebeurde en hadden daarom om zijn gebruiken gevraagd. Als een
nonnenklooster zou worden opgericht, zou de mannelijke prior van La Grande
Chartreuse dus gedwongen zijn om met de nonnen in contact te treden.

Nog opmerkelijker dan de afwezigheid van vrouwen van vlees en bloed was
de afwezigheid van verwijzingen naar vrouwelijke heiligen en martelaren. In
de geschriften van de elfde en begin twaalfde eeuw worden ze, met uitzonde-
ring van een enkele verwijzing naar de Maagd Maria, niet genoemd. Dit zou
echter veranderen aan het eind van de twaalfde eeuw met de geschriften van de
toenmalige prior van La Grande Chartreuse, Gewijde11.° In een passage uit een
van zijn mysticke werken, de Twaalf Meditaties, identificeert Gewijde 11 zich met
het Bijbelse personage Anna.* Zij huilde zo erg om haar onvruchtbaarheid dat
God haar een kind schonk. Gewijde 11 zag hierin een analogie met de gelovige.
Ook hij moet huilen maar nu voor zijn eigen zonden en God zal hem dan red-

den, net zoals Hij Anna een kind schonk.

De vergelijking van de mysticus met de viouw was niet geheel ongewoon
gezien hun onderlinge overeenkomsten in het middeleeuwse wereldbeeld. Zo
waren vrouwen ‘zachter’ en daarom gemakkelijker te penetreren door engelen
en demonen die haar hemelse of duivelse kennis konden geven. De vrouwe-
lijke ontvankelijkheid voor engelen en demonen kwam vooral, zo dacht men,
door haar extra openingen en haar emotionele inslag.”* De vermelding van
Anna in de Twaalf Meditaties was een keerpunt in de intellectuele geschiede-

nis van de kartuizers. Vanaf dit moment zouden vrouwen een almaar grotere
rol in hun denken krijgen. Kartuizers zouden niet meer alleen over vrouwen
denken als een gevaar voor hun kuisheid, maar ook als voorbeelden die hun de
weg naar God konden wijzen. De kartuizer woestijn werd nu door zowel man-
nen als viouwen bevolkt.

Conclusie
De ervaring van de woestijn stond centraal in het kartuizerleven. In tegenstel-
ling tot wat wij gewoonlijk aannemen, moet er echter geconcludeerd worden
dat ervaring veranderlijk is. Zelfs in de relatief korte tijd die in dit artikel be-
sproken is, werd de openheid van de woestijn ingeruild voor een afgeschermde
omgeving, ging de ascese van het lichaam over in die van de geest en werden
vrouwen eerst gevreesd en later als voorbeelden bewonderd. Het is verleidelijk
om de veranderingen in het kartuizerleven als verslapping te typeren, alsof de
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puurheid van de eerste dagen van de orde vervuild raakte. De keuze om het
klooster op een lager gelegen en meer bewoonbare plaats te herbouwen zou
bijvoorbeeld zo uitgelegd kunnen worden. Hierbij moet dan ook opgemerkt
worden dat deze verandering samenviel met een interne reflectie op de natuur
die een enorme psychologische druk met zich meebracht. De kartuizer leefwe-
reld verslapte niet, hij veranderde. Net zoals het dagelijkse leven in het kloos-
ter is ook de religieuze ervaring getransformeerd. De conclusie moet dus zijn
dat er simpelweg geen pure ervaring is die de kern van religie of christendom
vormt. Zij is altijd contextgebonden. Ervaringen veranderen, net zoals de we-

reld en hoe wij haar beschouwen.

(Miinchen 1990) 210.
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