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Joeri Schrijvers

Met Religieus atheïsme. (Post)moderne filosofen over God en godsdienst heeft Erik Meganck 
een sterk werk afgeleverd. Het boek bevat een diepgaande bespreking van die filosofen die, 
vanaf de moderniteit, doorgaans als atheïst worden omschreven: het boek begint bij Ludwig 
Feuerbach en eindigt met een analyse van het atheïsme in het werk van Jacques Derrida. 
Megancks werk is niet zonder meer een inleiding, al kan men merken dat jarenlange 
onderwijservaring hebben bijgedragen tot de heldere formulering van een toch vaak moeilijke 
gedachtegang. Al kan het werk zeker dienen als eerste kennismaking met het vakgebied van 
de continentale godsdienstfilosofie, toch moet ook worden gezegd dat men hier te maken heeft 
met een diepgaande, en bij wijlen inspirerende, verwerking van de ideeën van de voornaamste 
denkers van de Westerse cultuur. Het moge duidelijk zijn dat Meganck niet zomaar een boek 
heeft gepubliceerd. Integendeel, het gaat hier om de vrucht van jarenlange denkarbeid van 
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een man die overduidelijk iets te zeggen heeft. Hier wordt dus geen publicatielijst aangevuld, 
maar wel degelijk een idee gepubliceerd en een oproep om mee te denken gelanceerd. In wat 
volgt, nemen wij deze taak dan ook graag op, al zullen we uiteraard ook stilstaan bij de 
voornaamste denkpistes van dit mooie boek. 
 Een van de centrale punten van het boek is het verdwijnen van de schotten tussen de 
filosofie en de theologie na het einde van de moderniteit, vandaag dus. Die vriendschap tussen 
de filosofie en de theologie, waarbij de ene niet zonder meer de verdediger is van de 
“rationaliteit” en de andere niet zomaar aanhanger van deze of gene “openbaring”, is voor 
Meganck het gevolg van een gebeuren in onze Westerse cultuur. Hoe komt het, bijvoorbeeld, 
vraagt hij dat de te bespreken atheïstische filosofen er niet in geslaagd zijn om de religie uit 
onze seculiere cultuur te bannen? Dat komt, stelt Meganck onomwonden, omdat dit ook 
helemaal niet hun bedoeling was. Integendeel, wat precies te denken geeft, is dat het werk van 
deze “zogenaamd goddeloze reuzen toch religiositeit, zelfs nadrukkelijk christendom, ademt” 
(11). Dat laatste is het hoofddoel van dit boek. Een ander doel is de karikatuur die van deze 
zogenaamde atheïsten werd gemaakt, te ontkrachten, al heeft Meganck (gelukkig) niet het 
geduld om uitgebreide analyses van hedendaagse epigonen van dit soort oppervlakkig atheïsme 
(zoals men dat vindt bij Richard Dawkins) aan te bieden. Meganck vindt dit soort atheïsme 
filosofisch simpelweg niet interessant – en niet ten onrechte. Wie op de godsvraag slechts kan 
antwoorden dat God niet bestaat, die heeft de vraag niet goed begrepen. 
 Sowieso komen er vragen op ons af. De “apostelen”, zoals Meganck de twaalf filosofen 
die hij bespreekt graag noemt, spreken immers na of vanuit een gebeuren dat “een traditionele 
manier van denken aan het wankelen” (13) heeft gebracht. Een dergelijke traditionele manier 
is, bijvoorbeeld, om een dialoog tussen aan de ene kant de rede en aan de andere kant het 
geloof te zien. Het gebeuren waarvan sprake heeft in de filosofie “de dood van God” als naam 
gekregen of, ietwat minder metaforisch, het einde van de metafysica, waarbij men dacht de 
waarheid van deze, onze wereld, buiten die wereld te moeten plaatsen. 
 Megancks stijl is soms ietwat eigengereid te noemen: hij neemt geen blad voor de mond. 
Tere zieltjes zullen hier en daar op de (lange) tenen worden getrapt. Zelf geeft Meganck ook 
aan “eigenzinnig” (12) te werk te gaan: de lezer, hij of zij, weze dus gewaarschuwd. Toch 
komt men in dit vakgebied nog slechts zelden stemmen tegen. Die vindt men hier. En wat 
humor, zo hier en daar, ook daar is de filosofie alleen maar bij gebaat. 
 Meganck maakt er verder geen geheim van het Franse differentiedenken aan te hangen 
– Derrida werd al vernoemd, maar ook Jean-François Lyotard en Jean-Luc Nancy passeren 
de revue. Reeds in de inleiding geeft Meganck te kennen dat dit denken voor hem “wezenlijk 
religieus van register” (14) is en dat maakt dit boek zo bijzonder en zo interessant. Hoe komt 
het dat wij niet van het christendom verlost geraken zelfs indien wij dit zouden willen? Dat is 
echter nog niet de insteek van Meganck: “het gaat [hier] om een filosofisch atheïsme dat zich 
met een open geest en in hechte vriendschap laat informeren door de theologie – en omgekeerd” 
(ibid.). Deze denkers, volgens Meganck, willen zich immers helemaal niet aan God en 
godsdienst onttrekken en hebben dat dan ook helemaal niet gedaan. Integendeel, vele van deze 
denkers hebben als vertrekpunt genomen dat, ondanks de dood van God, “de naam God” nog 
steeds “circuleert” (ibid.). Dat er over God gesproken wordt, maakt dat wij niet over God 
kunnen zwijgen. Meganck ontwikkelt daarom naar eigen zeggen een religieuze filosofie:

 [Dit] is geen denken dat wordt uitbesteed aan instituut en dogmatiek (metafysische of 
natuurlijke theologie) of aan evidentie en methode (wetenschappelijke ratio). Integendeel. 
Ze ervaart het denken als een gebeuren van ontvangen en teruggeven dat zich nooit laat 
vastzetten in een alomvattend systeem, maar steeds een bescheiden openheid bewaart. 
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De […] apostelen in dit boek brengen, meestal ongewild, de filosofie weer bij de theologie. 
(16)

Deze slotzinnen van de inleiding brengen meteen een eerste oneffenheid aan de oppervlakte. 
Als deze filosofen ongewild het christendom terug op de agenda plaatsen en als ook de atheïsten 
die God en godsdienst moedwillig wensen te onttronen hier niet in slagen, is er dan nog 
überhaupt een situatie denkbaar waarin de naam van God niet langer zou circuleren? Het lijkt 
er op van niet, maar wat als het circuleren van die naam het laatste, magere restje zou zijn van 
een christendom dat gedoemd blijkt te verdwijnen. Dat lijkt een van de ongedachte pistes in 
Megancks werk. 
 We gaan hier kort in op de verschillende hoofdstukken om dan wat uitgebreider aandacht 
te besteden aan de uitleiding, waarin Meganck nieuwe paden wenst te bewandelen. Het eerste 
hoofdstuk “Spiegel” handelt over Feuerbach. Van Feuerbach weten we dat hij dacht dat ‘god’ 
slechts een projectie zou zijn van de diepste verlangens van de mensheid. Toch is die godsdienst 
voor Feuerbach niet meteen een slechte zaak: zolang zij maar het belang van de Mens en de 
Mensheid dient! Meganck ziet in Feuerbachs benadering vooral een glasheldere reductie van 
een bepaald soort godsbeeld die zeker dienst doet als een kritiek op “een karikatuur van God” 
(27): een God die slechts het verlengstuk zou zijn van onze verlangens is inderdaad maar een 
weinig behartenswaardige God. Belangrijker nog dan die kritiek is de epistemologische werking 
van de reductie die men reeds bij Feuerbach kan zien: God zou niets anders zijn dan de projectie 
van onze wensen. Toch komt God telkens weer ter sprake: de “naam van God” onttrekt zich 
met een “weerloze hardnekkigheid” (28), die zich dus ook niet zomaar laat reduceren tot een 
illusie of projectie, aan elke conceptuele en analytische benadering. De godsvraag, voor 
Meganck, blijkt van de orde van de verbeelding, van de mogelijkheid, van het “stel dat…”. 
Men herkent hier de invloed van religieuze denkers zoals John D. Caputo en Richard Kearney. 
Meteen ook laat Meganck in de christelijke kaarten kijken: het christendom heeft voor hem 
niet meteen een rol te spelen in het moderne “opvoeden van de mensheid”, geen rol in een 
drama dat naar een voltooiing van een abstracte mensheid zou leiden. Integendeel: christelijk 
is de (personalistische) aandacht voor de individuele ander, die nooit sléchts onderdeel van 
“de mensheid” is, en zo als naaste en als broeder verschijnt. 
 Van Karl Marx herinneren we ons dat godsdienst “opium” van het volk zou zijn, meteen 
de titel van het volgende hoofdstuk. Na een gedegen analyse van Marx’ positie wijst Meganck 
op diens wat onderkende rol als profeet – zowel in religieuze als in politieke zin. Het gaat 
Marx immers niet om een louter afschaffing van wat hij de “bovenbouw” (kunst, cultuur, 
religie…) noemt, maar om een bovenbouw die, in een communistisch systeem, zonder 
vervreemding zou kunnen werken. Alleen weten we dat dit systeem er niet gekomen is, maar 
dan nog rest de vraag of er een “positieve impact van het christendom” (39) zou kunnen zijn 
op de geschiedenis en de samenleving. Dit is wat Marx heeft gemist (43). Meganck wijst graag 
op de rol van het christendom in “de organisatie van het onderwijs, armenhulp en ziekenzorg” 
(ibid.) maar ook op bijvoorbeeld de bevrijdingstheologie van Oscar Romero. Diens 
middenpositie tussen een kerk die meeheult met de wetten van de wereld en een kerk die deze 
wereld koste wat kost wil omverwerpen, blijkt aantrekkelijk voor Meganck. Zo’n positie 
betekent namelijk dat het zwaartepunt van de Kerk noch buiten noch binnen de wereld moet 
liggen. “De kerk houdt zich niet op in het andere dan, maar in het andere van de wereld” (41). 
Aandachtige lezers zullen hierin de taal van Jean-Luc Nancy herkend hebben. Wat rest, voor 
het christendom, is aldus Meganck een bescheiden broederlijkheid “die het leven van alle 
mensen wil verbeteren zonder een politieke revolutie te ontketenen” (44). Ten lange laatste, 
zo stelt Meganck, is het christendom realistischer dan het marxisme wanneer het stelt dat 
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spanningen in de wereld inherent veeleer dan tijdelijk zijn en deze “bijna principieel verdraagt” 
(ibid.). Het is ook omwille hierom, omwille van het feit dat wij postmodernen geen grote 
doelen en utopieën, meer willen bewerkstelligen, dat de politieke theologie de fraterniteit weer 
wil meenemen in het denken. 
 In “Sprong” bespreekt Meganck Soren Kierkegaard. Diens sprong in de religie krijgt hier 
een eigen invulling, en langzaam baant Meganck zich zo een weg naar zijn favoriete Franse 
differentiedenkers. Die sprong hier, namelijk, “gaat om het openen van een ‘eigen’ open, niet 
vooraf ingevulde positie waarop logica geen vat heeft” (55), een niet zomaar meelopen, ook, 
met de heersende ethische normen. We ontmoeten hier opnieuw iets van de weerloze 
hardnekkigheid die eerder al de godsvraag typeerde, want het is ook geen “sprong uit de ethiek, 
maar het riskante avontuur van een ethische bewogenheid die niet helemaal door de vigerende 
ethische norm wordt bepaald” (54). Een soort ethiek zonder ethiek? Ook dat is de continentale 
filosofie niet vreemd: denk aan Emmanuel Levinas die z’n hele leven over ethiek schreef maar 
niet één morele richtlijn achterliet. Met deze sprong in de religie meent Meganck aansluiting 
te vinden bij een bijbels denken, bijvoorbeeld bij de Bergrede waarin Christus stelt de Wet 
niet te willen wijzigen, maar wel “haar hele betekenis om te gooien (Mt. 5:17). Daarin schuilt 
in zekere zin ook Kierkegaards atheïsme: in het besef namelijk dat ook een kerk god niet kan 
in- en opsluiten. God ‘is altijd groter’ – een gedachte die Meganck later ook bij Anselmus zal 
aanstippen. Dan volgt een interessante vraag voor onze postmoderne samenleving: heeft die 
sprong nog zin als het niet duidelijk is uit wélk systeem in deze wereld we willen springen, 
nu namelijk al de “grote verhalen” geïmplodeerd zijn? 
 Een ideale vraag ook om naar die andere koorddanser over te gaan, Friedrich Nietzsche, 
die deze implosie vroeger dan anderen zag aankomen en meteen ook haar meest metaforische 
naam gaf: God is dood. Ook Nietzsche was een profeet, zegt Meganck (63). Een bepaald soort 
geloof en een bepaald soort opvatting van God en het goddelijke wordt na hem simpelweg 
onmogelijk. Over welke opvatting gaat het precies? Over die opvatting die denkt dat het 
“gebeuren van wereld” buiten die wereld “een ankerplaats” moet “installeren” (64) om 
inzichtelijk te worden, zoals in een zeker Platoons christendom de veranderlijkheid van de 
wereld en geschiedenis wordt “gestopt” (zoals een naaister een gat in een trui “stopt”) door 
een onveranderlijke instantie in te roepen die het hele veranderlijke gebeuren verklaart en 
begrondt. Met Nietzsche, lijkt Meganck het volgende te besluiten: “de idee van een ‘ware’ 
wereld, dus tegenover een schijnwereld heeft afgedaan, samen met de idee van God. Er is 
geen ware wereld en geen onware wereld meer, er is alleen nog wereld” (67, onze cursivering). 
Deze strategie, die uiteindelijk een manier is om via het denken dit gebeuren van wereld uit 
de weg te gaan, is “uitgewerkt”, zoals een medicijn is uitgewerkt. Meganck gebruikt het beeld 
van het uitgewerkt zijn van een bepaald soort denken liefst 22 maal in zijn hele boek!
 Dat is niet meteen slecht nieuws. Nu de grond een afgrond geworden is, en de bijbehorende 
God ook maar een soort afgod, komen we op een plek, een wereld, “waar juist nieuwe betekenis 
kan verschijnen” (70). Ondanks het atheïsme van deze “apostelen”, hoeft dit niet het einde 
van de godsvraag te zijn: “Als [God] al bestaat, onttrekt hij zich opzettelijk aan het bereik van 
onze rede” (71). We zullen nog zien dat dit niet hoeft te betekenen dat de rede geen eind weegs 
kan gaan met deze vraag naar het goddelijke. 
 Meganck brengt nog twee zaken aan in verband met Nietzsche. Tegenover diens 
verheerlijking van de herenmoraal, waar de sterken de gelijkheid van een slavenmoraal proberen 
te boven te komen, stelt een recht begrepen christendom iets anders in: het gaat namelijk om 
het dragen van een gedeeld lot, van een tijdje samen in-de-wereld-zijn en een “liefdevol ingaan 
op wat het leven aandraagt […] waarbij ik niet alleen mijn eigen lot moet dragen, maar ook 
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dat van een ander” (75). Hierin zit een christendom, op zijn minst een broederschap en 
gelijkheid, waarmee Nietzsche’s amor fati niet heeft afgerekend – misschien was deze laatste 
al te modern, te ik-gericht, om nog een gedeeld lot te bedenken? 
 Het is enigszins opvallend te noemen dat Meganck precies op dit punt de goddelijke 
openbaring behoeft, en bij Paulus’ correctie op de antieke wereld aanklopt. Met hun kardinale 
deugden (zoals moed, rechtvaardigheid…) kan men een samenleving bouwen en een wereld 
“doen lopen” maar maakt men deze nog niet tot een hemel (76). Voor het belang van Paulus’ 
theologale deugden (geloof, hoop, en liefde vooral) blijkt een “goddelijke invaring” (ibid.) 
nodig. Die openbaring, voor Meganck, is terecht geen systeem van regels en van dogma’s: 
het komt er met Mt. 18:30 op aan te zien dat God daar is waar twee of meer samen zijn én dat 
“het goddelijke van dit samenzijn [hem] niet zit in de optelling, maar in de liefde dat zo’n 
samenzijn doorademt” (76). Men mag en moet zich echter afvragen hoe “minimaal” (14) 
openbaring in de filosofie dan precies is. Meganck mag immers wel zeggen dat de theologie 
intussen ook geleerd heeft dat de openbaring niet zomaar samenvalt met een uitgewerkt 
geloofssysteem en hij mag ook aanstippen dat “de openbaring de manifestatie van God zelf 
is [:] God is zijn openbaring” (24), toch brengt hij intussen aardig wat Bijbelse formuleringen 
binnen. Ook vanuit de filosofie blijft een vraag: als God “slechts” het openbaren van die 
openbaring is, is hij dan niet ook niets anders dan die openbaring, openbaart God werkelijk 
niets anders dan het openbaren? – het lijkt alsof Meganck hier ietwat in de eigen staart bijt en 
een eigensoortig reductionisme aanbrengt. Enerzijds is die openbaring inderdaad “een zin die 
de wereld binnenkomt” (maar niet van de wereld is), anderzijds draagt die zin bij voorkeur 
toch de naam van de liefde (die bij uitstek door het christendom wordt binnengebracht), ook 
al zal Meganck aandacht genoeg hebben voor het kwaad, en voor al datgene dat een mens 
verdragen moet. 
 Over Freud, “Neurose”, is men best kort. We nemen, naast het gepeuter van de 
psychoanalyse, enkel mee dat ook Freud nog een bijzondere rol aan de naastenliefde gaf. 
Freud was een van de eersten die bezorgd bleek over de auto-destructieve neigingen van de 
mensheid, zoals na hem Heidegger dat was over het atoomtijdperk en vandaag Bruno Latour 
over de vernietiging van het klimaat. Freud zag opvallend genoeg maar één remedie in zijn 
Het onbehagen in de cultuur en dat was de christelijke naastenliefde (90). 
 Het volgende hoofdstuk, “Primitief”, handelt over Bertrand Russell die in dit boek als 
emblematisch geldt voor vele atheïsten vandaag. Interessant blijft Megancks stelling dat deze 
atheïsten vaak ageren tegen een bepaalde godsopvatting die vandaag noch door denkers noch 
door theologen gedeeld wordt. Die atheïstische kritiek is vaak terecht omdat ze “al de foute 
en ongeldige reden tot geloven opsomt” (91). Ook de gelovige kan er wat van leren. 
Interessanter is echter Megancks, toch wat boude, bewering dat deze godsopvattingen nogal 
naïef zijn – in de zin van Ricoeurs eerste naïviteit (of nog erger). Meganck stelt: “de generatie 
die ’68 […] kruiste, kreeg catechese tot 12 jaar en haakte daarna massaal af. Dat betekent dat 
hun theologische bagage vol kinderlijke én verouderde voorstellingen zat” (93, vgl. bij Sartre 
143 en 148). Dat klopt gedeeltelijk en geeft alleszins te denken. Vraag blijft natuurlijk wel 
hoe en in welke mate deze kinderlijke catechese een reële afspiegeling is geweest van een 
denken dat toch eeuwenlang opgeld maakte en waarom precies dat denken zoveel tractie kreeg 
in de cultuur. 
 Megancks veroordeling van de wetenschappelijke rede – ten gunste van een “verbeeldende 
rede” (94) – is misschien wat hard, zeker in tijden van pandemie waar de wetenschappen toch 
de wereld draaiende houdt. Wel heeft Meganck overschot van gelijk wanneer hij stelt dat de 
wetenschap zich best tot het eigen vakgebied beperkt – een wetenschapper die zich ook theoloog 
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meent, wordt immers al snel ongeloofwaardig (zeker wanneer hij zou afrekenen met een 
catechese van erg lang geleden – ook het geloof evolueert en gaat mee met de tijd). Met 
Heidegger stelt Meganck dan ook dat de waarheid van de wetenschap weliswaar geldt binnen 
de wereld, maar daarom nog niet kan worden vertaald naar de wereld, in zijn totaliteit, zelf 
(97). Dan immers wordt het een metafysische bewering en moet de filosofie zich roeren. Met 
Derrida zal Meganck stellen dat diegenen die de hele existentie van de wieg tot de graf, en 
alles daartussenin, van bewijzen willen voorzien, uiteindelijk een eigenaardig soort voorkeur, 
om niet te zeggen een geloofsact (98), in het spel brengt, van de orde van “ik zou willen dat 
het leven zich tot een syllogisme liet herleiden zodat overal zekerheid kan worden bekomen”. 
Later heet het mooi: “Als het ‘ware’ het ‘gegronde’ is, dan is die grond zelf niet waar of onwaar. 
Waar en onwaar heeft niet op de eerste plaats te maken met overeenstemming met de feiten, 
maar over wat die overeenstemming nu juist inhoudt” (108). 
 Meganck laat in dit hoofdstuk echter niet na om er op te wijzen dat ook de notoire atheïst 
Russell, zoals Freud ook al, de naastenliefde inriep om de toenemende technologische 
samenleving in goede banen te leiden. Van belang voor deze bespreking van Megancks werk 
is echter de vooruitwijzing naar het “hypertheïsme” waarmee Meganck het boek ook zal 
besluiten. Deze schuilt in “de bijna onopgemerkte overgang van overtuiging (geloof) naar 
zekerheid (weten)” (102). Het is immers op dit precieze punt dat deze fel van leer trekkende 
atheïsten even hardleers worden als de theïsten en dogmatisten die zij bestrijden. Meganck 
besluit met een tegenvoorbeeld: het brandend kaarsje bij een ziekbed, wanneer de techniek 
niet langer hulp kan bieden. Dat is niet zomaar een instrumentele, magisch-realistische 
geloofspraktijk ten opzichte van de “ene heerser” van Thomas Nagel. Integendeel, “de kaars 
drukt hoop en vertrouwen uit, niet per se in Iets of Iemand […] maar in een ‘goede afloop’, 
zonder te weten wat dat dan hoort te zijn” (103). Het mag nog minimaler: de kaars maakt de 
zin zichtbaar die tussen ons en de ziekte gewoonlijk onzichtbaar blijft. De kaars geeft zo licht 
aan het “gedeelde lot” dat we misschien niet lang meer zullen delen. Dat alles, volgens Meganck, 
geldt als het “dankend denken” (ibid.), dat zin weet te ontvangen en er voor openstaat.
 In een intrigerend hoofdstuk over Wittgenstein, “Zwijgen”, zet Megancks tirade tegen de 
dominantie van de wetenschappelijke rede zich verder. Bij Wittgenstein vindt Meganck immers 
iemand die zelf de weg heeft afgelegde van een analytische, positivistische manier van denken 
naar de “verwondering en dankbaarheid” die Meganck als bron van de filosofie ziet (107). 
Wittgenstein legt het zoeken naar een externe garantie van ons spreken, onze taalspelen af, en 
vindt in het spreken, intern, een “pragmatisch moment” (112): het heeft zin, want we verstaan 
elkaar. Meganck opent hier een interessante denkpiste door vergelijkingen te insinueren met 
Derrida’s belofte, Lyotards contract en Habermas’ engagement (ibid.). Religie voor Wittgenstein 
is een van de vele taalspelen, met een logica die intern weliswaar geldig is, maar nooit meer 
kan bogen (net zoals de andere taalspelen overigens) op het feit dat haar waarheid overeenstemt 
met een Iets of Iemand buiten de werkelijkheid van dat taalspel. Intussen schreef Wittgenstein 
toch maar mooi in z’n dagboeken “dat het geloof in God neerkomt op de erkenning dat er 
meer is dan alleen maar feiten” (117). 
 Megancks heideggeriaanse inspiraties moge duidelijk zijn. Het hoofdstuk “Niets” over 
de Duitse denker komt dan ook niet als een verrassing. Meganck vertrekt van Heideggers 
stelling dat de God van de filosofen een andere is dan diegene voor wie men kan bidden, 
knielen en dansen. Stilaan wordt Megancks kritiek op de wetenschappelijke rede iets 
genuanceerder. Wanneer zij namelijk in zekerheid vervalt en de gehele wereld in haar netten 
wil vangen, doet zij niets anders dan het oude “Hoogste Zijnde”, God genaamd, vervangen 
door het nieuw Hoogste Zijnde, namelijk de rede zelf (die evenmin nog écht bevraagd wordt). 
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Tegelijk vervalt de wetenschap in de moderniteit in een eigenaardig soort teleologie (die het 
alle andere taalspelen echter ontzegt). De wetenschappen zijn dan het eindpunt van een lange 
gang “richting de ware wereld” (121). Al het oude, het geheel aan tradities, verschijnt dan als 
“voorbijgestreefd” – een idee waarin men Bruno Latours kritiek op de moderniteit mag 
herkennen. Heideggers kritiek op de technologie zal zeggen: hoe meer we de wereld beheersen, 
hoe groter de vooruitgang – tot op een punt dat we beheerst worden door de drang tot het 
heersen over de wereld. Als alles maakbaar wordt, vergeten we wat aan de maakbaarheid 
ontsnapt. 
 Eigen aan Meganck is dat hij Heidegger leest als “religieus denker” (132). Hij heeft daarin 
geen ongelijk. Toch blijft Heidegger een denker en niet meteen een theoloog. Meganck maakt 
bijvoorbeeld het onderscheid tussen Kierkegaards “sprong” in het geloof en Heideggers “stap 
terug” in het denken van de metafysica (123): hier gaat het om datgene terug te roepen wat 
aan de beheersing van zijndes, van de wereld, ontsnapt. Dat “zijn”, anders dan de zijnden – het 
lijkt wel niets! – is misschien nog het belangrijkste. In zekere zin moeten we nog leren 
schrappen: zoals we leerden denken zonder God, zonder grond, zo moeten we vandaag nog 
leren denken zonder een (soms blind) geloof in technische rationaliteit: “achter het gebeuren 
van het zijn, dus achter het toebedeeld worden van de wereld, huist geen enkele instantie of 
mechanica die dat gebeuren regisseert” (127). Niets echter zegt dat dit gebeuren niet alles te 
maken heeft met wat de godsdienst genegen is. In zekere zin moeten we leren dat de 
wetenschappelijke rede ook maar een gestalte is van hoe het gebeuren van wereld vandaag 
aan ons verschijnt, ook maar “de manier waarop zijn en denken elkaar toebehoren in de tijd” 
(128). Het gaat er niet om in te zien dat deze wetenschap mogelijk van voorbijgaande aard is, 
het gaat er om terug zich te krijgen op “de dingen die voorbijgaan”. Die dingen zijn waar het 
denken op aanstuurt: onze existenties van zo’n zeventig jaar, onze vriendschappen die altijd 
slechts voorlopig zijn en in het teken staan van de dood, op de kaarsen ook die teken doen van 
het gedeelde lot van de mensen altegaar. 
 Dat andere denken, dat “nieuw begin” om met Heidegger te spreken, “wenkt” en knipoogt. 
Het is die wenk die we moeten leren ontvangen en in dankbaarheid moeten aannemen – herinner 
u dat Meganck boven stiekem in deze dankbaarheid het begin van de filosofie wenst te zien. 
Het belooft niet de stabiele zekerheid van metafysica of wetenschap: het zegt niet dat de wereld 
zo voor eens en altijd is en zal zijn, maar poogt zicht te krijgen op het “vlieden van de tijd”, 
onze tijd. Ook de theologie, en haar metafysische bovenbouw, leek voor Heidegger van 
voorbijgaande aard. Maar, vraagt Meganck, “gaat God wel op in de christelijke theologie” en 
in de filosofie (130)? Meganck concludeert: “God hoeft geen zijnde te zijn, hetgeen perfect 
spoort met het monotheïsme dat zegt dat God niet tussen de zijnde moet worden gezocht omdat 
alleen God God is. [God] kan terugkomen in ander dan metafysisch register” (131). 
 Met Sartre, “Onvrij” neemt Meganck dan onze existentie in het vizier. Ook Sartres atheïsme 
was in grote mate een worsteling met het metafysische en theïstische wereldbeeld: dat 
Godsbeeld, namelijk, met een alziend, alwetend wereldoog aan de top, is niet te verzoenen 
met de menselijke vrijheid. Die vrijheid echter stond in het naoorlogse Frankrijk wel op de 
agenda: hoe kunnen we verder als al de grote systemen gefaald hebben en, wel, uitgewerkt 
zijn? Hoe de samenleving inrichten en de existentie bedenken? “De vraag [verschijnt] of ons 
leven betekenis heeft, dan wel krijgt” (137). Bij Sartre is het zijn, de zijnden (kortom: wereld) 
stom geworden: de wereld spreekt niet meer van God en de betovering van de geesten door 
de wetenschap is nog niet van die aard dat we ons niks anders dan “wetenschappelijke waarheid” 
kunnen voorstellen. Toch verwerd ook Sartres atheïsme nimmer tot de valse zekerheid die we 
vandaag bij atheïsten aantreffen (143). Tot in z’n laatste geschriften kan men een worsteling 
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ontdekken: Sartre was immers verstandig genoeg te weten dat ook het atheïsme niet helemaal 
“gegrond” kon worden. Dat zou namelijk beroep moeten doen op een zekerheid en noodzaak 
die lijnrecht tegenover de meer fundamentele vrijheid staat. Meganck concludeert dat voor 
Sartre het “beter” is “te doen alsof God niet bestaat, omdat die beslissing een beslissing voor 
vrijheid en verantwoordelijkheid is” (144).
 Sartres tijdgenoot, Emmanuel Levinas staat uiteraard bekend om het “Gelaat”, dat poogt 
een ethisch moment in al ons denken en handelen te implementeren. In zekere zin is het voor 
Levinas enkel de ander die ons wegroept uit het mutisme van het zijn. In en door het gelaat 
wordt de zin van onze existentie “opgevorderd”. Ik mag dan wel geen schuld hebben aan de 
nood van de ander, maar zodra er dergelijke nood is, word ik beschuldigd als ik er niets aan 
zou doen. Zin en betekenis, voor Levinas, is er steeds enkel en alleen “tussen ons”. Belangrijk 
voor Meganck is uiteraard dat dit “tussen” onherleidbaar is: het valt niet samen met deze of 
gene ander. “Dit anders-zijn behoeft, verdraagt zelfs geen invulling, want elke invulling ervan 
is weer een toe-eigening. Het gaat om een onherleidbaarheid. Die is nooit letterlijk, fysiek 
zichtbaar” (155). Die andersheid is bij Levinas niet zomaar goddelijk. Integendeel, God blijft 
voor Levinas de “Gans Andere”. God blijft zoveel mogelijk – de interpretaties hierover 
verschillen nogal – buiten datgene wat “tussen ons” speelt: we kunnen het Gelaat wel weigeren, 
maar de kracht die ervan uitgaat, kunnen we niet overtreffen of teniet doen (158). Zij komt 
letterlijk van God weet waar. Het spoor van het gelaat leidt immers nooit tot God, maar altijd 
weer naar een ander gelaat. Daarmee toont Levinas – en hier is een ander favoriet woord van 
Meganck – “een verdwijnpunt in het denken, een opening waarlangs het denken niet kan 
binnendringen, waar alleen betekenis kan toekomen” (159). Daarmee komen we wel aan bij 
Levinas’ atheïsme: hier geen bidden, geen knielen! Enkel het in woord en daad bijstaan van 
de ander geldt als weg naar religie. 
 Lyotards “groot verhaal” is bekend: men kan zeggen dat het einde van die verhalen de 
doorwerking is van het einde van de metafysica. Lyotard meldde ook dat het christendom een 
dergelijk groot verhaal was. Meganck echter maakt een scherp onderscheid tussen de utopieën 
van de moderniteit, die allen een paradijselijke toestand voorzagen, en de christelijke 
eschatologie die “zelf niet binnen de geschiedenis [valt]” (164), niet “door mensenhanden” 
verwezenlijkt wordt. Hierin is het christendom anders dan de grote verhalen: het gaat “om 
een verregaand verdragen van het kwaad in de wereld” (ibid.). Ook later in het boek blijkt dat 
Meganck een scherp oog heeft voor het kwaad. 
 In Lyotard vindt Meganck wederom een partner om het wetenschappelijk bedrijf te 
kaderen. Lyotard stelt namelijk dat de wetenschap “haar legitimiteit, haar waarheidsclaim niet 
uit zichzelf haalt” (166). Deze komt namelijk van elders: van machtsspelen en funding (waar 
vaak de gewiekste wint en zelden de beste). Men kan in Lyotard hier een anticipatie zien van 
wat Bruno Latour vandaag doet met de wetenschap: ze letterlijk met de voeten op de grond 
plaatsen. Zo bestudeerde Latour maandenlang een labo, niet om het over haar resultaten te 
hebben, maar over haar airconditioning en de bureauopstelling van de onderzoekers! Men zou 
kunnen zeggen: er is onvoldoende bewijs voor het (wetenschappelijk) bewijs. Het succes van 
de wetenschap hangt af van andere zaken dan die wetenschappen zelf. Toch is Megancks 
houding ten opzichte van die wetenschappen enigszins ambivalent te noemen. Soms neigt hij 
naar een dualisme tussen het wetenschappelijke en het verbeeldende denken (wat niet helemaal 
overtuigt); soms, dan weer, is de kritiek dat de wetenschap zélf niet wetenschappelijk is; soms 
kent de wetenschap dan weer haar grenzen niet en begeeft zij zich teveel op filosofische terrein. 
Al die kritieken lezen echter wat futiel in een tijd, zoals gezegd, waarin diezelfde wetenschappen 
met rasse schreden vaccins ontwikkelden tegen een wereldwijde ziekte. Dat lijkt er toch op 
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te wijzen dat ook het denken niet in een dualisme mag vervallen: het gaat er misschien om én 
de nood en werking van een (wetenschappelijk) systeem te bedenken én toch ruimte te laten 
voor het verbeelden van de “dingen die voorbijgaan”. 
 Van Lyotard neemt Meganck nog mee dat de postmoderniteit, getekend door het gebeuren 
van Auschwitz, een “modificatie” of “herschrijving” van de moderniteit is (172): een leren 
leven met uitgewerkte en potentieel gewelddadige systemen, zo u wil. Ook het denken wordt 
historisch en contextueel: “postmoderniteit markeert het ‘uiteenvallen’ van de geschiedenis 
in kleine narratieven, zonder centrale coördinatie, zonder overkoepelende pretentie” (ibid.). 
Het is Meganck, filosofisch, finaal te doen om de “erosie van de legitimatie” (173), elk “buiten” 
van de wereld dat zich roemt op haar tijdloze, onbevraagbare, eeuwige garantie van wat wij 
hier in het ondermaanse zoals beleven en bedenken, is ongeloofwaardig geworden. Dat hoeft 
niet het einde van elke religie te betekenen, misschien zelfs niet van het “overtuigde geloof” 
(172), zolang dat maar “de broederlijkheid in’t oog houdt” (ibid.), zouden wij wel toevoegen. 
 Lyotards paganisme is daarom ook niet meteen een atheïsme: het kán gelezen worden, 
stelt Meganck, als een vorm van polytheïsme en dus als een religieuze ontologie. Meganck 
komt nog een laatste keer terug op het christelijke narratief als een “anti-verhaal”, als het 
verhaal van Christus – de naam die bij Meganck duidelijk de voorkeur krijgt op, bijvoorbeeld, 
Jezus – die de potentiële absoluutheid van de (joods)Wet verbiedt zich te sluiten, “terwijl het 
christelijke verhaal van de liefde open staat, omdat liefde uiteindelijk toch ook ontvankelijkheid, 
gastvrijheid, openheid en dus gerichtheid op de ander impliceert” (177). Dat mag allemaal 
wel zo zijn, maar laat toch maar de broederlijkheid, en de gerichtheid op de ander, primeren. 
 Lyotards aandacht voor het gebeuren is een tweede aspect dat Meganck zal meenemen 
naar zijn conclusie. Het gebeuren is datgene dat buiten “de reductie van de werkelijkheid tot 
systeem, van het denken tot plannen” (169) valt. En Meganck voegt toe: dergelijke aandacht 
voor het gebeuren, “vergt dat geen ‘religieuze’ houding [bemerk wel de aanhalingstekens! 
Wat betekent religieus hier precies?] …een denken dat zich inlaat met het onooglijke dat onder 
elke radar valt, vinden we dat niet in de bijbel?” (177). 
 Plots wordt Meganck inderdaad “religieus”. Hij leest bij Lyotard: “waarover gaat namelijk 
het postmoderne? Om het redden van de eer van de naam. Niet het redden van de naam, maar 
om de eer van de naam. Hoe geraakt de naam onteerd? Door de theïstische metafysica, neem 
ik aan” (178). We mogen niet vergeten dat voor Meganck “God bestaat omdat er over hem 
gesproken wordt” (115). Meganck doet dan zelf een voorstel hoe best, eervol, over God te 
spreken en dan gaat het snel – sneller dan het denken toelaat, vermoeden wij. Meganck beroept 
zich op 1 Fil 2: 5-11, maar wij horen toch vooral Levinas nog, en de weerbarstige hardnekkig-
heid van een alteriteit die zich niet vangen laat. In de Filippenzenbrief legt Christus alle namen 
(in zekere zin) van zich af. Meganck stelt: hij ver-niet (een woordspel waar Heidegger en 
Sartre voor nodig waren) zijn goddelijke vorm. Die vernedering, leerde Paulus, is echter 
meteen ook een verheffing. Niets goddelijker dan het weigeren van de goddelijkheid zou men 
kunnen zeggen. “Deze ver-nieting,” besluit Meganck, “betekende tegelijk het toebedeeld 
worden van de Naam boven alle namen […] Dat het nieten een noemen is, noem dat noemen 
dan God” (178). Het is die laatste uitroep waarmee we Meganck zullen zien worstelen doorheen 
de rest van het boek – alsof hem iets ontviel, iets ongepast misschien, alsof iets benoemd werd 
dat nog niet gezegd kon worden. 
 Het is te bekijken of Derrida, “Stil”, Meganck de mond zal snoeren. Meganck begint met 
een analyse van de vroege Derrida die stelde dat, veeleer dan dat wij controle uitoefenen over 
betekenisproductie (denk ook aan de drang tot beheersing die we boven vermeldden), betekenis 
in zekere in met ons “aan de haal” gaat. We zeggen nooit zomaar wat we willen zeggen. En 
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wat we willen zeggen, wordt bepaald door God weet wat allemaal (door de cultuur waarin we 
opgroeien bijvoorbeeld). Dat “aan de haal gaan” van betekenis, die disseminatie, om met 
Derrida te spreken, treft ook de religieuze taal. 
 We moeten even teruggaan naar het “pragmatisch moment” dat Meganck in Wittgenstein 
ontwaarde. Betekenis is “er”, zou Wittgenstein gezegd kunnen hebben, binnen de interne 
logica van een bepaald taalspel. Die betekenis is “er” inderdaad, zou Derrida dan zeggen, maar 
zij is niet zomaar van een ideële, zuivere orde. Zij volgt zelfs niet zonder meer een interne 
logica. Meer nog: in de idee dat we betekenis “aanwezig” kunnen laten worden, door 
bijvoorbeeld de interne logica van een taalspel te fileren of door op metafysische wijze een 
eenheid en grond te zoeken voor het geheel van zijndes, ontwaart Derrida “de vorm van een 
beslissing[,] een voorkeur die zelf geen reden heeft” (188). Die beslissing wordt niet bewust 
genomen. Integendeel: wanneer we die beslissing op het spoor komen, blijkt ze altijd reeds 
genomen. Men is op weg gegaan zonder te weten waarheen. Dat is waarom de latere Derrida 
die optie, die zucht naar eenheid bijvoorbeeld vergelijkt met een geloofsact: we vertrouwen 
er nu eenmaal op dat de betekenis ons niet in de steek laat. De deconstructie poogt die 
voorkeuren, die nadien tot evidenties worden, zoals het hyperreligieuze atheïsme ook plots 
de overstap maakte van overtuiging naar zekerheid, te ontmaskeren of anderszins op het spoor 
te komen. Het Hoogste zijnde, of dat nu God of de Rationaliteit is, dat poogt een discours te 
sluiten, wordt zo losgewrikt en opengebroken. Meganck verwoordt het zo – en hier moeten 
we opletten: “De beslissing […] bevindt zich buiten het gezichtsveld van de metafysica [zij 
ziet bijvoorbeeld niet dat de grond niet echt een grond, ‘gegrond’ is, JS]. [Wat] in deconstructie 
gebeurt, is dat buiten opgenomen wordt in het denken. Buiten “wreekt” zich binnenin het 
systeem [als] een soort verdwijnpunt [jawel!, JS] in het denken, een zwart gat dat alle betekenis 
opzuigt” (189). Dat klinkt moeilijker dan het is. Denk aan Lyotards contextuele narratief dat 
zich bewust wordt van de grenzen van het eigen verhaal en dus niet langer universele pretenties 
zal hebben. Let wel: Derrida zou daar fijntjes aan toevoegen dat we nimmer volledig bewust 
zijn van de grenzen van het eigen verhaal. Men kan dus niet prat gaan op een klein verhaal! 
De deconstructie in deze zin is de gewaarwording dat betekenis niet altijd “van ons” is, een 
bezit, maar integendeel een soort gegevenheid met zich meebrengt. Die gegevenheid is geen 
cadeau: geen presentie die men omwikkelt en daarna de verpakking simpelweg afdoet. 
Integendeel, er kleeft iets van een stomheid aan die betekenis, een mutisme dat zich niet ten 
volle betekenen laat. Misschien kan men zeggen dat de stomheid van het zijn die we bij Sartre 
zagen, in Derrida z’n weg heeft gebaand naar het spel en gebeuren van betekenis. We hebben 
geen weet waar zoiets als betekenis finaal vandaan komt en evenmin waar ze heen gaat. Wel 
is er zoiets als betekenis – geloven we toch. 
 Over dat buiten dat tegelijk binnen is, heeft echter ook de theologie zinnige dingen te 
zeggen. Meganck verwijst naar Anselmus’ Proslogion waar iets het denken binnenkomt zonder 
dat het denken dit ten volle kan bevroeden. God verschijnt er enerzijds als het grootste dat 
gedacht kan worden en anderzijds als groter dan al wat gedacht kan worden (cf. 191). Het 
denken “vertoont een eigen openheid waar de epistemologische economie niet klopt, niet 
sluitend kan worden gemaakt. God is [Meganck wordt al voorzichtiger, JS], een mogelijke, 
of juist een onmogelijke naam” (191). Maakt de theologie hier, als vanouds zouden wij bijna 
zeggen, het probleem tot oplossing, wanneer ze God zowel denkt als “krachtigste begrip” en 
als “metafysisch exces” (ibid.)? Organiseert de genaamde God hier niet het eigen verdwijnpunt? 
Dat is goed mogelijk. Belangrijker, nu, is wel dat Meganck hier niet ten onrechte het vertrekpunt 
vindt voor nieuwe dialoog tussen de filosofie en de theologie. Als het buiten het binnen raakt, 
dan raakt de theologie ook de filosofie. Meganck verwoordt dat kruispunt tussen het exces en 
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het begrip mooi: “als God niet wordt aangeraakt door de wereld, kan hij ook niet in de wereld 
geraken” (192). Alle ideeën, ook dat van God, moeten door die stomme materialiteit, heen. 
Toch, besluit Meganck, bevrijdt Derrida zo “God uit dat [metafysisch] systeem, zonder hem 
ineens af te schaffen, omdat ook daarvoor geen grond bestaat” (193). 
 Vreemd genoeg neemt Meganck ook afstand van het “opengebroken” (191) Hoogste 
zijnde binnen de theologie waardoor op slinkse wijze plots weer een grens tussen de filosofie 
en de theologie wordt getrokken. In de filosofie lijken inderdaad andere wetten te gelden: noch 
het theïsme noch het “platte atheïsme” (193), zoals Meganck dat graag noemt, kunnen zich 
nog beroepen op een hoogste zijnde: “God kan niet langer de plaats van hoogste zijnde bekleden 
[…] omdat die plaats niet langer bestaat” (193). Aan dat laatste hebben wij echter al eens 
durven twijfelen: die plaats lijkt namelijk bij uitstek te worden ingenomen – ieder discours, 
ieder individu, iedere politiek heeft immers z’n favoriete betekenaars en voorkeuren waarzonder 
niets gedacht kan worden. Toch rijst de vraag of die theologie, voor Meganck, die op “twee 
paarden wedt” zoals Anselmus nog verder kan: heeft het zin om God als exces op een hoogste 
zijnde in te roepen als de plaats daarvoor niet langer lijkt te bestaan? En is de filosofie dan 
wel zo vriendelijk voor de theologie als zij zou zeggen dat die plaats gerust ingevuld en 
opgevuld mag worden ook al bestaat zij niet. Dat lijkt toch een weinig ernstige vriendschap. 
 De filosofie, waar Meganck zich nu plots weer op beroept, weet niet meer (niet beter?) 
dan “dat God uit differantie voortkomt, dat differantie de naam God en alle andere heilige 
bijnamen produceert” (193), zij bedenkt niet veel meer dan “wat [er] gebeurt wanneer we de 
naam (van) God bedenken (uitspreken, schrijven, lezen, horen)” (192)? Maar waarom dan die 
uitroep boven omdat “nieten”, die hardnekkige weerbarstigheid die ons steeds ontsnapt nog 
per se God noemen? Hebben we hier niet te maken met een culturele restant van een christendom 
waar nog even de naam God circuleert (maar mogelijk op een, wel, verdwijnpunt afstevent)? 
 In het debat tussen Derrida en Levinas – wellicht het belangrijkste gebeuren in de 
continentale filosofie na Heidegger – kan Meganck er niet omheen dat de naam van God steeds 
leger wordt. Levinas zette God al zoveel mogelijk buiten spel. Men helpt de ander niet om 
z’n hemel te verdienen. God, herinner u, zweefde boven en buiten datgene wat zich “tussen 
ons” afspeelde. Bij Derrida, die het met Levinas volmondig eens is, gaat echter ook die 
betekenaar “boven en buiten” ons helemaal op drift slaan. De naam “God” vervliegt, zoals 
een geur dat kan. Derrida doet dit zelfs in zekere zin – de interpretaties hierover verschillen 
nogal – in naam van het goddelijke: die God, namelijk, kan zich niet enkel “tussen ons” 
ophouden, maar maakt dat ook datgene dat speelt tussen de ander en mijzelf weer wordt 
opengebroken naar al de andere anderen die in de kou staan wanneer ik m’n mantel geef aan 
deze ene ander hier. Waarom offeren we aan die ene hier al de anderen op? Meganck leest het 
als volgt (en nu raakt de theologie hierboven de filosofie): “in naam [van] een God die de 
naam is van elke ander en alleen als dusdanig gans anders [“buiten”, metafysisch exces?, JS] 
én alle anderen is [“binnen”, begrippelijk, JS]. God is de naam die mij wegvoert uit elk (ethisch, 
politiek, religieus) systeem, zonder dat systeem te vernietigen. God werkt [God blijkt niet 
uitgewerkt, JS] in de differantie” (196). Dat is dus Megancks besluit, ook binnen de filosofie 
ditmaal: noem dat wegvoeren, die naamswijzigingen dan maar God. Toch moet men andermaal 
de vraag stellen of het probleem niet tot oplossing wordt: het “buiten” dat “binnen” komt, dat 
nauwelijks benoemd kan worden, tenzij als “verdwijnpunt” of als “zwart gat”, noem dat toch 
maar God. 
 Dit punt van kritiek mag niet doen vergeten dat dit een hele verwezenlijking is, en zelfs 
zeer welkom in de vaak steriele debatten in de godsdienstfilosofie vandaag. Een oneffenheid 
als deze zal het debat rond dit boek niet doen verstommen. We willen tot slot nog wijzen op 

Tydskrif vir Geesteswetenskappe, Jaargang 61 No. 3: September 2021
doi.10.17159/2224-7912/2021/v61n3a19



939

het theologisch register, waardoor wij enigszins verrast zijn, waarmee het boek nog besluit, 
vreemd genoeg door opnieuw een onderscheid te maken met de filosofie van het zijnsdenken. 
Meganck stelt de vraag: “Als God en zijn voorbij de metafysica ‘uiteengaan’, [zou] dan God 
niet de naam van dat uiteengaan [kunnen zijn], [de] opening van de wereld, de wereld als 
opening die wij als belofte ervaren?” (199). Midden de wereld, een belofte? 
 Dat is het onderwerp van de uitleiding. Daarin laat Meganck noteren “dat christelijke 
thema’s stilaan explicieter worden gearticuleerd in de filosofie, dat de filosofie zelf religieuzer 
wordt, dat dat proces gelijke tred houdt met de metafysicakritiek, dat voorbij de metafysica 
de schotten tussen filosofie en theologie wegvallen” (203). Meganck poogt dat nog een keer 
duidelijk te maken aan de hand van de Christushymne in de brief aan de Filippenzen, waar 
de vernedering gelijke tred houdt met Christus’ verheffing en hem door God de “naam boven 
alle naam” wordt verleend (ibid.). Voor de werking van die naam – andermaal blijkt dus de 
naam niet uitgewerkt – gaat Meganck te rade bij Mt. 8.20: “Hoe werkt dan die Naam? [Neem] 
bijvoorbeeld Christus’ bekende uitspraak dat waar twee of meer in de Naam bijeenkomen, 
God in hun midden is” (208). Wat gebeurt hier, en in naam waarvan? “Er ‘gebeurt’ wel liefde 
[ook al] gaat het niet om een bepaald gedrag dat beantwoordt aan definitie” (ibid.). Het gaat 
om simpel bij-elkaar zijn, broederlijk, als bij het aansteken van de kaars. Hoe weten we dat 
er liefde gebeurt? 

 Omdat de liefde die gebeurt tezelfdertijd in vraag wordt gesteld in naam van die liefde 
[waarom niet voor een ander een kaars aansteken of voor allen zelfs, JS]. Dit is een 
eindeloze werveling van een Naam zonder definitie die zich moeit met alles mogelijke 
invullingen ervan zonder die fout te verklaren, maar ook zonder er ooit een voor ‘vol, 
volmaakt aan te nemen. Die werveling is de hemel, want daar woont God (ibid.). 

Het religieuze denken van vandaag gaat dan op zoek naar wat er in die Naam zoal mogelijk 
is, want het “gebeuren van de Naam [de hoofdletter lijkt evenwel aan te geven dat het om iets 
anders gaat dan het loutere culturele circuleren van die naam, JS] is altijd van de orde van het 
toekomen, beloven, geven, genade. Het gaat nooit om een plannen” (210). De filosofie gaat 
vandaag inderdaad een eind weegs met het bedenken van het gebeuren. Zelfs bij Derrida vindt 
men een gebeuren als “transcendent moment dat de wereld uit zijn voegen doet barsten,” al 
spreekt hij evident niet van genade (211). Meganck besluit (en wij cursiveren): “Midden in 
de wereld gebeurt dan iets dat niet van deze wereld is en trekt een goddelijk spoor erdoorheen” 
(ibid.). 
 De taal is plots erg theologisch. Tijd om de filosofie weer in te roepen. Eindelijk gaat 
Meganck kijken bij Jean-Luc Nancy, van wie hij graag de “opening van de wereld” overneemt 
(op voorwaarde dat die opening in het Engels gelezen wordt: iets/iemand opent actief iets/
iemand) als plek van “het andere van de wereld” (213). Die opening, dat andere van de wereld, 
kan zich volgens Meganck nooit sluiten: zij blijft niet aan lijf en leden “kleven”, het “is een 
spoor dat blijft verwijzen zonder ooit ergens in uit te monden” (211), een “eindeloze”, 
“meedogenloze” zelfs, “rondgang” (ibid.) Het valt te betreuren dat Meganck hiermee meegaat 
in wat wij ergens de anti-incarnatorische aspecten van de hedendaagse continentale filosofie 
hebben genoemd. Beter lijkt het ons te blijven bij wat wel kleeft en plakt, bij de brute 
materialiteit die de onze is zelfs al licht zij wel eens op. 
 Van het gebeuren van wereld lijkt Meganck echter geen hoop te verwachten. Er valt in 
de wereld – niets dan de wereld – geen belofte te ontwaren. “Het zijn leert ons van de wereld 
en kleeft nog aan de zijnden, maar leert niet van een ‘betere’ wereld” (214). Dat mag inderdaad 
zo zijn, maar het strikte onderscheid tussen wat des Gods is en wat des zijns is, slaat met 
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verbazing, zeker wanneer men zich herinnert dat eerder in het boek van het zijnsdenken werd 
gesteld dat het christendom “ademt” (133). Het blijft onduidelijk waarom men niet mag hopen 
in/op het zijn, op het kleverige weefsel van wereld zeg maar, maar wel op God, ondanks 
Megancks opmerkingen over fair play tussen de filosofie en de theologie. Geef aan de theologie 
wat de theologie toekomt, inderdaad, maar waarom niet pogen een weg van het ene naar het 
andere te wijzen in plaats van toch “schotten op te trekken”? 
 Meganck beseft dat hij nu schrijft vanuit “een filosofie die zich bevriend heeft met de 
theologie zonder theologie te worden” (215). Het “religieus” of filosofisch atheïsme van de 
titel van het werk wil nog iets anders zeggen: hier gaat het ook om een denken dat enigszins 
religieus te noemen is omdat het weet heeft van termen als “hoop, vertrouwen en dankbare 
ontvangst” (216) – merk op dat de verwondering intussen verdwenen is! Dit atheïsme beseft 
dat de naam nog wel even circuleert, aanvaardt ook dat “aan die Naam niets beantwoordt” 
(216), dat “het ontbreken van elke ‘referent’” (211) door velen als iets heiligs kan worden 
ervaren en “collaboreert met de erosie van het theïsme” (217). Enkel zo, rondt Meganck af, 
kunnen we klaar zijn voor de crisis die onze wereld is en “voor een toe-komst van het bestaan 
dat verstaan is” (218).
 Erik Meganck heeft een rijk boek geschreven, dat hopelijk vele lezers zal vinden die zich, 
zoals wijzelf, hebben verdiept in deze aantrekkelijke en persoonlijke toe-eigening van het 
beste van de hedendaagse godsdienstfilosofie. Wij hebben willen aangeven dat het gevoel voor 
verhoudingen, tussen de filosofie en de theologie, bijvoorbeeld, af en toe zoek is: dan weer 
spreekt Meganck theologisch, dan weer kan de filosofie een eind op pad met het religieuze 
denken, dan weer moet dat “religieuze” tussen aanhalingstekens worden geplaatst. Dat is niet 
meteen een kritiek, maar lijkt meer op een risico van het vak en getuigt van de moeilijke, maar 
moedige weg die Meganck bewandelt. Het kloppend hart van het denken, waar de filosofie 
en de theologie elkaar raken, dat heeft Meganck dus ook nog niet gevonden. Maar het 
meevolgen van zijn zoektocht zal voor velen de moeite waard zijn en het volgen van dit pad 
zal ongetwijfeld boeiende resultaten opleveren – zelfs al is het niet meteen output voor 
publicatielijsten!
 Rest ons nog terug te keren naar onze titel. Dat doen we door middel van een van Megancks 
voorkeurwoorden. Wij willen een distinctie aanbrengen tussen het gebeuren van wereld als 
iets dat ons “alleen nog wereld” laat en Megancks pogingen om “midden de wereld” het 
“andere van de wereld” of nog het “betere dan wereld” als belofte te vinden. Wat is een 
verdwijnpunt tenslotte? Het verdwijnpunt kan enerzijds, zoals Meganck wil, openen op iets…
gans anders, maar het kan anderzijds ook simpelweg maken dat iets wegvalt in…, dat iets 
wegzinkt en vast slibt. Het is aan die betekenis dat wij nog kort willen refereren. Als God 
immers maar bestaat zolang wij over God spreken, en zelfs als de filosofie zich vandaag bezint 
over het nog steeds circuleren van heilige namen, dan rest de vraag of dat circuleren niet zelf 
aan differantie, laat ons zeggen eindigheid, onderhevig zal zijn. Wij vermoeden dus dat Meganck 
hoog, te hoog heeft ingezet wanneer hij het “buiten” wil denken als het andere van de wereld 
midden de wereld. Dat “buiten” namelijk zou zo kunnen kleven aan het “raken van wereld” 
dat het gebeuren van wereld dit “buiten” steeds “binnen” trekt, er aan blijft kleven en mogelijk 
in teloorgaat. Dat “gebeuren van wereld” is waar, ons inziens, de filosofie staat: alleen maar 
wereld. Maar ook daar rest, in volle besef van de crisis die is en die komt, de vraag: 
 Hoe lang nog – circuleert de naam? 
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Antwoord AAn JoEri SchriJvErS

Het duren van de Naam
Recensies kunnen mij vrolijk of kwaad maken, deze van Schrijvers doet mij dénken. Daarom 
neem ik de draad van zijn bespreking op bij wat hij als ongedacht aanduidt. Nu is die duiding 
wellicht altijd terecht, in die zin dat in elke idee altijd iets ongedacht blijft, zo niet fabriceert 
het denken een totaaluitleg, wat suïcidaal klinkt. Het ongedachte wordt alleen dan interessant 
in zijn singulariteit wanneer het wordt geduid als de plaats waar iets wordt afgedekt – het 
tegenovergestelde van een “verdwijnpunt”. Schrijvers vermoedt vermoedelijk dat ik het circu-
leren van de Naam als evidentie opvoer waarachter de erosie ervan ongedacht blijft, moét 
blijven. Want “wat als het circuleren van die naam het laatste, magere restje zou zijn van een 
christendom dat gedoemd blijkt te verdwijnen. Dat lijkt een van de ongedachte pistes in 
Megancks werk.” (3)
 Nu kan ik mij ervan afmaken door te verwijzen naar een reactie van Derrida op Heidegger, 
waar de eerste wijst op de ongegronde “hoop” van de ander op een nieuw zijnsverstaan. Dat 
vindt Derrida immers té sterk. Inderdaad, Heidegger vergeet daar de waarschuwing van 
Nietzsche om een “stap terug” te zetten en in de filosofie nooit garanties in te bouwen. Heidegger 
ging ervan uit dat wanneer de metafysica ten “einde” is, zich dan iets anders aandient waarvan 
we nu de nog onbegrijpelijke tekenen moeten ontwaren. Derrida stelt zich tevreden met het 
opnemen van dat “einde”. Voor hem kunnen we niet verder kijken dan een eindeloos eindigen 
van de metafysica. Meer “einde” kleeft er niet aan het “post-” van de moderniteit. Zo zou ik 
kunnen parafraseren dat het circuleren van de Naam weinig meer is dan een eindeloos afwezen. 
Hoe minder presentie (substantie, identiteit, essentie, …), hoe minder kleving en wrijving, 
hoe heiliger de Naam. 
 Maar het blijkt erger nog, ik zou de Naam inroepen om een belangrijke paradox af te 
dekken: “Dat het nieten een noemen is, noem dat noemen dan God” (12, p. 178 in mijn boek). 
Schrijvers reageert: “Maar waarom dan die uitroep boven om dat ‘nieten’, die hardnekkige 
weerbarstigheid die ons steeds ontsnapt, nog per se God te noemen? Hebben we hier niet te 
maken met een culturele restant van een christendom waar nog even de naam God circuleert 
(maar mogelijk op een, wel, verdwijnpunt afstevent)?” (14) Het citaat wil echter niet zeggen: 
wacht tot iets onbegrijpelijks zich aandient en kleef er dan die oude naam op zodat die niet 
verdwijnt. Het gaat wel om: herken het goddelijke in de Naam die elke referentie aflegt, in 
het noemen dat precies dat afleggen behelst, dat achterlaten zelfs “aan-bidt”. Met andere 
woorden, de heiligheid van de Naam hebben we te danken aan het punt waar die determinaties, 
referenties, definities, enz., verdwijnen – vandaar mijn belangstelling in dat differantieel 
verdwijnpunt, dat dus geen vergeetput is. 
 God is geen toevoeging aan de wereld, dat is niet wat het exces bij Anselmus beduidt. 
Het gaat niet om een toevoeging aan de wereld die moet eroderen tot alleen nog wereld 
overblijft. Er is gewoon alleen wereld. Het gaat hierom: is er een gesloten (metafysieke) wereld 
of een open (religieuze) wereld? Ik voor mij zie God als een Naam die juist de naar geslotenheid 
tenderende systemen en mechanismen erodeert, zonder iets te doen. Wat niets doét, kan ook 
niet eroderen en is niet aan entropie onderhevig. Kan die Naam worden gedeconstrueerd? Elke 
invulling, elk spreken erover, elke theo-logie wel. Nu, waar de Naam valt, kunnen de systemen 
niet sluiten. Noem dat het Ge-bet in plaats van het Ge-stell. 
 En nee, let wel, ik plaats hier niet stiekem de filosofie weer tegenover de theologie en het 
Zijn of de wereld tegenover God. (16-17) En ja, het filosofisch verschil tussen een open en 

Tydskrif vir Geesteswetenskappe, Jaargang 61 No. 3: September 2021
doi.10.17159/2224-7912/2021/v61n3a20



942

een gesloten wereld, tussen een wereld met en een wereld zonder alteriteit, haal ik bij Johannes 
en bij Paulus. Wanneer Schrijvers mijn gedachtegang nu eens onder filosofie, dan weer onder 
theologie schikt, vrees ik dat hij zelf de schotten opwerpt die ik zie wegzakken. “Toch blijft 
Heidegger een denker en niet meteen een theoloog.” (8) Dat onderscheid gold nog bij Heidegger 
zelf maar wordt onderuitgehaald door een denken dat hij zelf aanzwengelde en dat juist dat 
onderscheid achterlaat. Nu is de tegenstelling, verzwakt tot een onderscheid, niet verder 
genaderd tot een identiteit – zoals een Caputo wellicht zou verdedigen. 
 Ik vind bijvoorbeeld dat de filosofie schroomvalliger moet omgaan met woorden als 
“Vader” en “Schepper” dan de theologie. Ik vond het interessant te lezen bij Regis Debray 
hoe in de theologie “Vader” niet hoeft te impliceren dat het gaat om een man, zoals in de 
biologie. Dat mag de filosofie dan aan de theologie meedelen, niet als dienstmaagd maar als 
vriend. Een filosoof mag het theologisch register betreden net zo goed als een theoloog zich 
al eens filosofisch mag laten gaan. Het gaat dan niet om “in een andere rol stappen” want dat 
kan dan weer voor psychische schade zorgen. Er gebeurt denken/geloven en dat speelt zich 
af in een nu eens eerder filosofisch, dan weer eerder theologisch register (stijl? taalspel met 
heel grote familiegelijkenis?). Er wordt dus aan filosofie en theologie gedaan, zelfs ook wel 
eens aan godsdienstfilosofie en wijsgerige theologie. De academie mag dan beide denk/
geloofsstijlen als aparte disciplines uiteengehaald hebben, in hun subdisciplines ontmoeten 
ze elkaar weer. Ze gaan niet zomaar op in elkaar want ze (h)erkennen elkaar als elkaars “buiten”, 
als datgene dat uit elk van hen werd weggesaneerd, met alle wonden vandien. Die verwonding 
moet worden meegedacht, de littekens mogen niet gemaskeerd geraken. 
 Filosofie en theologie, samen het Westers of christelijk-metafysisch denken/geloven, delen 
eenzelfde afkomst en geschiedenis, waartoe trouwens hun dynamische verhouding behoort. 
Daar vind ik de legitimatie voor het putten uit een belangrijke bron van die geschiedenis, een 
cruciaal hermeneutische motivatie, want “toch brengt hij intussen aardig wat Bijbelse 
formuleringen binnen.” (6) Om secularisatie wat beter, genuanceerder te begrijpen, grijp ik 
naar de Christushymne uit de Filipenzenbrief. Om Nietzsches voorwoord bij de heruitgave 
van zijn Vrolijke wetenschap beter te begrijpen, heb ik 1Kor13:13 nodig. Dat 2000 jaar oude 
boek heeft ons hele denken, van filosofie en theologie tot kunst en politiek, grondig beïnvloed, 
sterker nog: gevormd.
 Die afkomst die dus altijd ook toekomst is – het verleden kan alleen maar als dusdanig 
toekomen – genereert betekenissen, soms “favoriete betekenaars” (14), wat ik een bemoedig-
ende gedachte acht. Alleen, die betekenaars zijn niet noodzakelijk onderhevig aan promotie 
tot Hoogste Zijnde. Het kunnen ook ‘hermeneutische gronden’ worden. Die notie kwam ik 
tegen bij Gianni Vattimo, die er verder niets mee deed. De dood van God zou een prototypische 
hermeneutische grond kunnen zijn. Het is geen metafysische grond, een absoluut principe of 
norm, geen Hoogste Zijnde waar alle waarheid kan en zelfs moet worden afgehaald. Het is 
een breed-culturele ervaring die diep door haar historiciteit wordt gemarkeerd – scheutje 
Gadamer, iemand? – en die niet méér dan retorische potentie aanvoert, geen bewijzen of 
zekerheidsaspiraties. Het zijn inzichten die hun legitimatie niet halen uit een arbitraire promotie 
of bij een andere, ongenaakbaardere grond maar uit de inzichten die ze zelf genereren en de 
druk bezochte perspectieven die ze openen. Voorbeelden zijn legio: de Zijnsvergetenheid bij 
Heidegger, de deconstructie bij Derrida, de zondebok bij Girard, het communicatieve handelen 
van Habermas, de verzwakking bij Vattimo, enz. 
 De Hoogste Zijnden trekken zich terug in de differantie, of iets nauwkeuriger: ze worden 
aan de presentie en de representatie onttrokken door de differantie. Ze raken ‘omnacht’ en in 
‘onmacht’. Ontwaren we dan niet diezelfde beweging in zowel theologie als filosofie? Die 
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omweg langs die Hoge Zijnden, elk esse ipse subsistens en causa sui: de God van linksdraaiende 
Hegeliaan Feuerbach, het kapitalisme van spookaanjager Marx, de Logica van taalspelleider 
Wittgenstein. Zakt bij die laatste de betekenisgave niet ook in het spreken (en schrijven en 
luisteren en lezen en denken), ontdaan van elke externe garantie en referentie? Wordt bij de 
evacuatie van de Logica de Naam niet uitgesmeerd over alle taalspelen, waaronder het 
theologische? En is God in die taalspelen niet als de nul op het roulettebord, die er wel is maar 
eigenlijk ook niet aangezien niemand erop kan inzetten? 
 “Organiseert de genaamde God hier niet het eigen verdwijnpunt?” (14) Ik zou het andersom 
stellen. De metafysica heeft geprobeerd om God als Hoogste Zijnde te installeren en blijkbaar 
is dat niet vlekkeloos gelukt. Het gaf namelijk gerammel aan de top, een vreemde oscillatie 
die Anselmus wel aanvoelde maar die eeuwenlang ongedacht is gebleven. Dus, “heeft het zin 
om God als exces op een hoogste zijnde in te roepen als de plaats daarvoor niet langer lijkt te 
bestaan?” (ibid.) Deze vraag lijkt me niet aan de orde omdat juist die oscillatie de positie van 
Hoogste Zijnde filosofisch ontoegankelijk heeft verklaard. Diezelfde filosofie wil evenwel 
niets opleggen aan de theologie, uit vriendschap, zodat die laatste niet afhankelijk is – blijft? 
– van de eerste om te mogen aftasten welke metaforiek werkt voor haar. 
 Want ook, nergens wordt gezegd dat de Naam is uitgewerkt of niet werkt. Het gaat wel 
niet om een werk in de zin van praxis, resultaatsgebonden, realisatie. Om het à la Derrida of 
Agamben te zeggen: een werking zonder werk. Dat is zodanig delicaat, kwetsbaar, weerloos 
dat het niet valt te ontkennen dat de mogelijkheid van het verdwijnen van de Naam moet 
bedacht worden. Iemand zal dan nostalgisch verzuchten of triomfantelijk uitroepen dat de 
Naam toen voor het laatst is ‘gevallen’. Waardoor de Naam weer gaat circuleren … Zo zal er 
altijd een voorlaatste keer zijn dat de Naam valt en weer opstaat als ‘gevallen’ Naam. 
 Het vallen van de Naam, het vervallen van het systeem van de Naam als Hoogste Zijnde 
is geen meetbaar feit. Er kan geen afname worden gemeten met een extrapolatie naar een 
nulwaarde – misschien in de limiet, en dan nog. Wat als het denken niet langer het da van het 
Sein zou zijn, wat als het Zijn onder een vallende boom in het woud is terechtgekomen zonder 
dat iemand het hoort of ziet, wat dan? Want “als God ‘slechts’ het openbaren van die openbaring 
is, is hij dan niet ook niets anders dan die openbaring, openbaart God werkelijk niets anders 
dan het openbaren?” Ik bedoelde dat God in de openbaring niets achterhoudt, dat er geen 
substantie bestaat los van een predicatieve mededeling daarover – die dan al dan niet kan 
weerlegd worden. Het filosofisch verstaan van de goddelijke openbaring is wat mij betreft dan 
ook inderdaad te verstaan in het circuleren of ‘publiceren’ – letterlijk: in het publiek, op het 
openbare forum gooien – van de Naam. Als het openbaren ook een openen is, dus voor een 
toekomen, dan is dat op zich al ‘beter’ of ‘meer waard’ – zoals Derrida dat zegt over 
deconstructie. Het is beter alleen maar omdat het hoop en vertrouwen toelaat, zelfs vergt. 
 Er is niet iets/iemand die iets/iemand openbaart. Net zoals er niet iets/iemand is die iets/
iemand actief opent. (16) Het opent zoals in ‘Het regent.’ Niet: ‘God opent wereld’ maar wel 
‘Ik hoor of zeg: God, en het opent wereld.’ Dat is verder helemaal niet anti-incarnatorisch 
maar veeleer anti-totaal-en-massief-incarnatorisch. Dat is nu juist waar de meeste 
secularisatiemodellen fout gaan, in de eenzijdige incarnatie, de ‘eerste’ helft van de kenose. 
Ze bepleiten een massieve, totale, restloze, definitieve indaling van het goddelijke in de wereld. 
Fout, dus, in de zin van: een halve en daarom des te gevaarlijker waarheid. De moderne 
metafysica had de neiging om de wereld te sluiten, door en met en in zichzelf. Zo heeft ze de 
hoop, het vertrouwen en de openheid buitengeduwd omdat alleen een sluiting de volle zekerheid 
kon garanderen. In een openheid kan geen enkele methode die zekerheid garanderen. Dan 
blijft het zoeken. Dan blijf ik zoeken.
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 Dat brengt mij ten slotte bij de wetenschappen. Die “veroordeling” (6) dient genuanceerd. 
Mijn kritiek betreft niet de wetenschappen als dusdanig – we leven nu eenmaal in een 
technowetenschappelijke wereld. Mijn kritiek betreft de verabsolutering, het monopolie, het 
systeem van de objectiviteit. Dat wetenschappen verbeelding vergen, dat is bekend. Toen een 
collega eens aan quantumfysicus Richard Feynman vroeg hoe het liep met diens veelbelovende 
assistent, antwoordde die: “Die had te weinig verbeelding voor de wetenschap, hij is dan maar 
kunstenaar geworden.” Wat we momenteel ook zien tijdens de pandemie, is hoe geen twee 
wetenschappers hetzelfde zeggen en hoe ze er niet in slagen de wetenschap politiek relevant 
te maken. De resultaten die de wetenschappen boeken zijn spectaculair maar de vraag is of 
de kolonisatie en exploitatie van Mars enige maatschappelijke relevantie zal, mag of moet 
krijgen. De legitimatie door performantie van Lyotard zit ook al aan de rand. Van de wetenschap 
wordt gezegd ‘Het wérkt’, maar de vraag wordt stilaan: ‘Waarom’, zelfs in tijden dat er vaccins 
worden geproduceerd – en ook selectief verkocht, onder lucratief patent gehouden, en zelfs 
massaal vernietigd. Dat beantwoordt inderdaad aan een in dit geval economische logica, maar 
schiet serieus tekort op menselijk vlak. Dat kunt ge bijvoorbeeld ook letterlijk zeggen van elk 
fascistisch regime. Overal waar de menselijkheid wordt geofferd aan een Logica, ruikt het 
kwalijk naar gas.
 Valt daar de Naam, dan is er hoop. De Naam kleeft dus niet maar beklijft des te meer.
 Denken is danken. Dank, Joeri, in vriendschap!

Dr. erik Meganck

E-pos: erik.meganck@scarlet.be
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“in die gebreekte spieël van die self”: skryf en die 
psige in hambidge se jongste bundel
Joan Hambidge se jongste bundel, Nomadiese sterre (2021), het vroeër vanjaar by Protea 
Boekhuis verskyn. Die titel van die bundel is ontleen aan die gedig “Onder nomadiese sterre” 
(11) en kan gesien word as ’n soort voorwoord of sleutel tot die ontsluiting van die tematiek 
wat in die bundel aangespreek word. 
 In die notas agterin, vermeld Hambidge dat die titel inspeel op Ernst van Heerden se gedig 
“Bosveldse plaas” geneem uit Kanse op ’n wrak (Tafelberg: 1982). In Hambidge se gedig 
word die skryfdaad as poging tot reparasie van die psige voorgestel: 

 Van kleins af eenspaaiig, eenrymend,
 stilte beleef, met sinne ópgeskerp: 
 suurlemoene op ’n bitter tong geproe.
 Eerste woorde op ’n lei gekrabbel
 en vandaar tot skryf- en kladboek beweeg
 waar woorde vlerke klap: lysters op dor gras.
 Ligusterbosse, akante, jakarandas gloei
 in hierdie vlymende onthouboeke.
 In die gebreekte spieël van die self
 (iewers verbeeld tot poësie)
 oorgange en rituele in reliëf berym.

Hierin staan twee dinge voorop: die skryfdaad en die psige. Die fokus op die skryfdaad word 
beklemtoon deur die opdrag voorin, opgedra aan Ina Gräbe en Johann de Lange; eersgenoemde 
wat Hambidge uitsonder as “voorste kenner van poëtiese taal”. 
 Die “self” as psigoanalitiese begrip, wat veral weerklank vind in die literatuurwetenskap, 
is dan ook ’n kenmerk van Hambidge se digterskap, waarin sy die literatuurwetenskap en die 
poësie op ’n kritiese en kreatiewe wyse integreer. Laasgenoemde is een van die redes waarom 
ek Hambidge as een van ons groot Afrikaanse digters ag.
 Die bundel bestaan uit sewe afdelings en word ingelui deur twee motto’s. Die eerste is 
deur die vooraanstaande Amerikaanse modernis Marianne Moore: “The cure for loneliness is 
solitude”; die tweede, deur Theodore Roethke: “I live near the abyss. I hope to stay/ Until my 
eyes look at a brighter sun/ As the thick of the long night comes on”. 
 Carl Jung (1875–1961) is een van die mees prominente psigoanaliste. Hambidge maak 
gebruik van sy outobiografie, getiteld Memories, Dreams, Reflections (1961), en buikspreek 
’n brief wat hy aan sy vrou, Emma, skryf. Hierin vertel Jung van sy reise deur Afrika, en begin 
deur te vertel hoe hy “ongelukkig nie/ sober of sinvol” aan haar kan skryf nie; hy vermeld ’n 
aantal gebeure, wat ’n klimaks bereik in hoe hulle “op ’n treinreis [...]/ per ongeluk ’n kameel 
raakgery [het]” en dat daar “in die nag [...] onheilspellende/ wit figure” verskyn het “om te 
red wat on-redde is”. Teen die einde van die gedig, asof nagepraat deur die digter self, sê Jung: 
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 Ek weet nie wat Afrika vir my sê nie,
 maar dit práát... 

Dit is dan juis in navolging van die begeerte om te hoor wat gesê word dat Jung tot skrywe 
gedwing word. Is dit eweneens die geval met Hambidge? Om terug te keer na die openingsvers 
– vergelyk: “Telkens ’n self verloor, soos ’n slang/ vervel in die klein rondeau of villanelle/ 
van ’n lewe vol sonsverduistering”. Let op Hambidge se uitstekende metaforiese taalgebruik, 
wat simbolies gelees kan word as ’n proses van individualisering.
 In afdeling twee leun Hambidge weer terug na die skrywe self. In die eerste drie gedigte 
word spesifiek gesinspeel op die werk van NP van Wyk Louw: In “Hierdie is nie ’n liefdesvers 
nie” (17) word ons voorgestel aan “’n X/ wat geen silwer herberg bewoon/ in die sneeu nie, 
maar ewigdurend/ sous rature bly”. Let op die Derridiaanse spel, van die geliefde “onder 
uitwissing” (“sous rature”) plaas, ’n spel met die aanwesige afwesige. Die gedig speel dan 
ook terug na Van Wyk Louw as vaderfiguur, wat onder uitwissing geplaas word deur die gedig 
te parodieer, maar terselfdertyd hierdeur gehuldig word. Hambidge borduur verder op gedigte 
uit Tristia (1962) voort in “Ignatia bid vir haar orde” (18) en “Cartesiaan” (19). Vir dié lesing 
is dit veral laasgenoemde wat uitstaan. Hierin word “Freud en Lacan – die gode van drieë” 
benoem in teenstelling met die dualistiese denke van René Descartes: “Hulle dink aan skakels: 
aan oorgange/ soos ego, id, superego, nes bedrieë:/ verbeelde, simboliese, reële vir dié drange”. 
 Soos die tyd bepaal, ontgin Hambidge veral dan ook ervarings van die Covid-19-pandemie 
as gedigte. In “Ars poetica” (23) word die gedig eksemplaries as “stil getuie” bedink “van tye 
wat nooit verby sal gaan”. 
 In “Antigone” (33) uit afdeling drie word die spreker ’n buikspreker van haar ouers: “My 
naam bedui in die plek van my ouers”. So word narratiewe opgeteken oor die verhouding met 
hulle, byvoorbeeld “Vakansie, 1969” (36) in Gordonsbaai. “Brief van my pa” (46) en “Brief 
van my ma” (47) is dan daardie “buikspreekgedigte”, waarin die digtersfiguur haar ouers se 
briewe naskryf. Uit die eerste: 

 “Ek is altyd so bly om jou stem te hoor.
 So trots op jou en bid elke dag vir ons almal.
 Kyk na Beeld se kalender van 2 Maart 1995.”

 Gelees weer op Maandag 29 Junie 2020,
 wonder ek hóé jou gebede nou sou klink
 in hierdie tyd van ’n virale oorlog onbeklink?

Afdeling vier behels ’n aantal lykdigte soos kenmerklik van Hambidge se poëtiese oeuvre, 
waarvan “Sweisbril: Jaco Botha (1972-2016)” (54) ’n hoogtepunt is. Hierin verbeeld sy Botha, 
wat met slegs 10% sig gebore is, as “daardie man met die sweisbril,/ wat inkyk tot by die 
Onsienlike verby”; in “Gisela Ullyatt (1977-2020)” (58) word melding gemaak van haar 
“eerste en laaste bundel” – Die waarheid oor duiwe (2020) – en “die vibracrete-dae van jou 
jeug”, met spesifieke verwysing na Ullyatt se openingsgedig in haar bundel. 
 In “Ars poetica II” (67) verwys die spreker na ’n gedagte van die Amerikaanse digter 
Wallace Stevens, naamlik dat poësie geweld is. Hierdie gedig verwys self terug na die gedig 
met die titel “Wallace Stevens” (66). Die spreker vermeld dat Stevens se “sonderlinge staproete” 
nou te vinde is op die internet. (In die notas agterin word selfs die webadres van die Wallace 
Stevens-staproete weergegee.) Op Stevens se lessenaar is die volgende aforisme te lees: “Not 
Ideas about the Thing but the Thing Itself”; ook: “In ’n kladboek staan daar neergekrabbel:/ 
Poetry represents failure”. Hierdie aforismes werk die digter as ’n soort metapoëtika by die 
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gedigte in – vergelyk later in dieselfde gedig: “My blouversameling met jou gedigte/ dra my 
deur hierdie virale dae:/ The cry is part. My solitaria/ Are the meditations of a central mind./ 
I hear the motions of the spirit and the sound”. 
 In navolging van Johan Myburg se gedig “Prosopopeia” in Uittogboek (2017), bemaak 
Hambidge ’n gedig aan Myburg met dieselfde titel: “By al die meesters/ van die onsigbare 
bedryf/ staan dit opgeteken/ dat jy moet buikspreek” (68). Hierin staan die betekenis van 
“prosopopeia” as ’n stylfiguur voorop, waarin ’n verbeelde, afwesige of dooie persoon of ding 
voorgestel word om te praat. 
 Breyten Breytenbach word in die sesde afdeling van die bundel vereer met ’n gedig getiteld 
“Die ongedanste dans” (73-75). Die titel verwys na Breytenbach se gevangenisgedigte. 
Hambidge se gedigsiklus bestaan uit drie verse, waarvan die eerste as ’n loflied aan die digter 
gelees kan word: “O ek onthou die eerste dans met jou verse/ O ek begeer ’n vers uit jou 
windvangerharp”. Hierdie gedig is ’n “paradelle”, wat beskryf word as ’n parodie van die 
villanelle. 
 Afdeling sewe bestaan slegs uit een gedigsiklus, getiteld “Witbank-blues” (77-81), 
bestaande uit tien verse. Hierin word vele herinneringe aan die spreker se jeug vol musiek en 
nuuskierige gewaarwordinge opgeteken. Dit is veral die eensaamheid van die moeder wat die 
leser in hierdie gedig met ’n melancholiese gemoed laat: 

 Ma speel klavier, ons doen huiswerk
 en saans praat Pa oor sy lang ure by Ou Mutual,
 terwyl die baba eentonig begin hoes.
 Ma verlang na die blou-blou berge van die Boland
 weg van die mynhope, besoedeling, beproewinge
 van kinders grootmaak en afbetaal aan ’n huisverband
 en ’n bestaan tussen melkkoepons en kleremaak.
 ‘O blou-blou berge van die Boland,’
 sing sy vanaand, verlangend asof in ’n vreemde land.

Op die laaste bladsy van die bundel vind mens ’n astrologiese kaart van Joan Hambidge. 
Terugkerend beskou sou mens kon dink dat Nomadiese sterre gelees kan word as ’n boek van 
dit wat vooraf reeds in sterre geskryf is asof voorbestem. ’n Bundel met grootse oomblikke, 
wat die self in kaart bring en binne ’n groter prentjie uitkring, van familie, vriende, skrywers, 
kollegas, asook die pandemie, wat die gordyn wil-wil toetrek oor ’n ou wêreld in die aangesig 
van ’n onsekere nuwe wêreld. Dit alles onder nomadiese sterre, wat eweneens die vraag 
probeer beantwoord: “Waar is hulle wat voor ons was in die wêreld?”. 

alwyn roux 
Departement Afrikaans en Algemene Literatuurwetenskap
UNISA 
E-pos: erouxap@unisa.ac.za
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“jamme sê betieken fokkol”: veronique Jephtas 
se Soe rond ommie bos (2021) 
Die debuutbundel van Veronique Jephtas, Soe rond ommie bos (2021), maak behoorlik amok 
met protespoësie wat uitdruklik sê: daar is fout met die samelewing! Reeds in die 
openingsgedigte “uyinene mrwetyana” (8) wat oorloop in “die man wattie koeie melk” (9) 
staan die pejoratiewe van rassediskriminasie voorop wanneer die spreker haarself voorstel as 
’n “meid mette warme bôs”, en by herhaling, met behulp van ’n interne sintaktiese afwyking 
binne ’n parallelisme, ’n “meid yt Stellenbos”. Hierin gebruik sy nie net ’n skeldnaam “meit” 
om haarself voor te stel nie, maar stel ook haarself as “maid” (of huishulp) voorop in die 
aangesig van wit mense: 

 soe rond ommie bos
 my tong skiet los
 ek praat ytie mond vanne meid mette warme bôs 
 ek praat ytie oegpunt vanne maid yt Stellenbos 

’n Lang aanhaling uit James Baldwin se Of Beale Street could Talk word gebruik as die motto 
tot die bundel. Hierin gaan dit oor “the root of resentment”, wat onder andere te make het met 
dit wat ’n man se verbeelding oor ’n vrou maak, en hoe ’n vrou daaraan uitgelewer is. Hiermee 
kom aspekte van patriargie en seksisme aan bod, wat tesame met rassediskriminasie en wit 
bevoordeling gesien word as die belangrikste temas van die digbundel. 
 Die bundel bestaan uit drie afdelings. Die eerste, getiteld “mettie wysheid wat nawete 
bring”, kyk die spreker as born free terug op haar grootwordjare. Die eerste versreëls van 
gedigte lees baie maal soos volg: “in my kinnerjare” (12) of “ek was sieke soe siewe of agt 
gewies” (13) of “toe ek gebore was” (14), wat telkens die narratiewe vanuit ’n agternaperspektief 
vertel met kommentaar vanuit die hede. 
 Die tema van die afwesige vadersfiguur, waarna die spreker as “sperm donor” (bl. 15 en 
18) verwys kan gelees word as ’n knoop in die psige van die digterlike “ek”. ’n Insident waar 
’n rower die spreker se ouma by ’n OTM besteel, maar gevang word en pleit dat haar ouma 
nie ’n saak maak nie, lê ’n belangrike karaktertrek van die digter as eenheidsfiguur in die 
bundel voor: “is dai dag toe ek my grootste character trait komeet/ ek hettie dai jong jamme 
gekry nie/ jamme sê betieken fokkol”. 
 ’n Sterk gevoel vir dit wat reg en wat verkeerd is, word as karaktertrek van die spreker 
onthul in “man staan” (19). Hier vertel sy hoe ’n onderwyser ’n leerling te na kom in die klas; 
later word die onderwyser pastoor: “maa ek het gewiet wattie menee nou doen is vekeed/ hy 
is vandag ’n pastor/ en ek was lanklaas innie kêk”. Te midde van die jeugwêreld se onregte is 
ouma se “vyeboem” (21) ’n toevlug:
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 vyeboem

 in my ouma se jaat
 was ’n moerse vyeboem
 somehow 
 wanne ek emotional geraak het
 het ek innie vyeboom gan hyl
 die boem was groot
 ek was hoeg
 en net virre paa miniete wassit moontlik 
 om weg te kô van alles

Die tweede afdeling heet “issie ’n cycle nie, is life”, wat groter maatskaplike probleme aan 
die hand van gewone mense se lewens belig. Armoede, siekte, prostitusie, drankmisbruik en 
geslagsgebaseerde geweld, is enkele kwessies wat meer as een maal in hierdie afdeling aan 
bod kom. In “mandela se legacy” (31) sê die spreker sardonies: “kyk wat het mandela vi antie 
gerty gelos/ geld vi wyn/ die system wêk nog once/ en al waamee antie gerty nou sit –/ is vyf 
empties en fokkol om te vriet”. Van geslagsgebaseerde geweld skryf sy in “lizzy, baby” (37): 
“lizzy postie anne dag op facebook my oukie slaan my/ lizzy het nou ’n baba van die oukie/ 
ná sy so perform het op facebook/ sy was nog altyd lus virrie abusive tollie/ wan al wiet ôs 
mense daa is biete sal hulle bly waarit gemaklik is/ vi nou”. 
 Die sterkste verse kom in die derde afdeling na vore, getiteld “hie rukkie ding”. Telkens 
spreek die digter haar woede uit teenoor wit mense, wat hulself as superieur teenoor bruin en 
swart mense gedra. Jephtas kry dit reg om te praat oor ongemaklike dog noodsaaklike 
rassekwessies. Hierin kan die titel ironies verstaan word, want Jepthas loop beslis nie “soe 
rond ommie bos” nie, maar is prontuit en op die man af – vergelyk “ôs wil oek” (43): “susan, 
ek en jy issie equalie/ jou capitalism en racism en patriarchy wil nettie opraakie/ jou privilege 
skrie soes jy met geboorte/ my culture issie ’n costumie/ braids isse protective hairstyle not a 
trend”. 
 Die betekenis van “bos” aktiveer terselfdertyd ook die troop van “black hair politics”, 
wat in “endgame” soos volg aangespreek word: 

 endgame
 
 ek sallie eerste een wies om te admit dat 
 met groot hare kô aandag en onnorage baggage
 by woordfees 2019 toe gan kyk ek endgame 
 die een tannie sak af
 jy kan nie jou hoë hare maak as jy teater kom kyk nie
 ek gie haa toe ’n vylkyk
 toe sak sy wee af
 ek grap maar net hoor
 
 die sad deel vannie hele storie 
 wassie ees dat sy it gesê hettie
 dit wassie dat ek kon hoor sy joke genuinely 
 en is uneducated oo hare nie
 maa it wassie feit dat my wit vrinne vi my sê
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 ek kan nie glo sy sê dit vir jou nie, maa hulle sê dittie vi haa nie
 die tannie wattie kon sienie sit nou op anne mense se seats
 en ek sit en dink hoe ek my hare hoër kan maak virrie volgene show

Jephtas dra die bundel op aan “quan en ammel wattie kankers vannie liewe se gat skop”. Dié 
bundel skop hierdie kankers se gat deur maatskaplike kwale behoorlik aan dag te lê. Protes 
word aangeteken en onreg ten sterkste veroordeel. Jepthas se bundel “is ’n lopende optog”, 
want “sharpville en feesmustfall/ hoe my ma hulle innie fabriek getreat wôd/ apartheid/ winnie 
en my ma en my ouma en ronelda en lee-ann en taren en elmarie en monique en crystal en 
kay/ en saartjie/ as jy ienage iets wil change moet jy protest jy moetie vullis ytgooi jy moet 
tyres brand jy moet poems skryf/ al lees nieman mee rêragie”. 

alwyn roux 
Departement Afrikaans en Algemene Literatuurwetenskap, UNISA
E-pos: erouxap@unisa.ac.za
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