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Ook al beweert 'de maatschappij' bij hoog en laag het tegendeel: jonge mensen genieten nog volop van ervaringen die henzelf te boven gaan. Het in kaart brengen van deze ervaringen roept echter vele vragen op. Kunnen we spreken van transcendentie-ervaringen? Hebben ze een religieuze waarde? Sluiten ze nog enigszins aan bij die van volwassenen?
Wie in het parochiale jeugdwerk staat, of wie jongeren in christelijk geïnspireerde jeugdbewegingen en -organisaties vormt en begeleidt, heeft wellicht ook reeds opgemerkt dat deze jonge mensen zich vaak betrekkelijk goed herkennen in de waarden waarvoor deze bewegingen staan, zoals zelfontplooiing en solidariteit, respect voor het milieu, opkomen voor de zwakkere, engagement en overgave. Maar zelden echter zijn jongeren geneigd deze waarden terug te koppelen naar het christelijk geloof. Het christelijk verhaal -de christelijke traditie zoals deze nu beleefd kan worden- beschouwen zij niet als een sleutel om hun eigen leven, ervaringen, engagement te interpreteren. Bovendien valt op dat meer en meer een elementaire vertrouwdheid met en kennis van de christelijke verhaalstof ontbreekt.
Toch zijn deze jongeren niet ongevoelig voor een goed verzorgd pastoraal aanbod. Symbool-geladen, heel goed opgebouwde en licht vervreemdende vieringen of bezinningen, zowel betrokken op de jongere en zijn/haar leefwereld, als wegleidend uit de evidenties van het bestaan, kunnen bij hen heel goed overkomen. Dergelijke momenten doen dan vonken overslaan, wat zich uit in de ervaring van een gegrepenheid. Jongeren worden gebracht tot op het punt dat ze transcendentie in het eigen leven weten te ervaren.
Problematisch is echter dat het vaak bij enkele sterke momenten blijft. Er ontbreekt continuïteit, een door het leven gedragen verhaal waarin de transcendentie-ervaring 'ingrijpend' wordt opgenomen. Transcendentie en leven worden niet (duurzaam) op elkaar betrokken, zodat de ervaring er niet in slaagt het levensverhaal te dynamiseren. Religieuze transcendentie-ervaringen staan immers niet op zich, maar verlangen continuïteit, een inbedding in een verhaal, traditie, en worden slechts zo echt vruchtbaar. Echter, in onze cultuur zijn nog maar weinig verhalen van continuïteit, laat staan christelijk geïnspireerde verhalen, die in de leefwereld van de jongeren weten door te dringen. Meer nog: juist in de jongerencultuur wordt manifest duidelijk dat het christelijk verhaal als verhaal in moeilijkheden verkeert.

EEN RELIGIEUZE REVIVAL?
Niettemin valt het op dat er wel degelijk groepen zijn die erin slagen om een religieus verhaal te bieden waarin ervaring en levensduiding op elkaar betrokken worden. Sommigen spreken zelfs van een religieuze revival. Na de goddeloosheid van de moderniteit zouden we getuige zijn van de terugkeer van de religie, als antwoord op onze huidige, postmoderne conditie 'na het einde van de grote verhalen' -d.i. onze conditie van onzekerheid, chaos, onoverzichtelijkheid. De moderne 'grote verhalen' die technisch-wetenschappelijke wereldbeheersing en emancipatie beloofden, konden hun beloftes immers niet waarmaken. De negatieve keerzijden van de pogingen om de grote utopieën van de moderne mensheid te realiseren, werden overduidelijk: een ecologisch rampscenario en een eenzijdige technologische rationalisering van de menselijke leefwereld. Het reële communisme had weinig van de klassenloze maatschappij; het humanistisch-liberale kapitalisme kond e welvaart niet verdelen; de sociaal-democratische dromen kosten nu te veel geld. En ook de democratie als staatsstructuur verloor -na schandalen en de opkomst van extreem-rechts- veel van haar pluimen. De grote verhalen van integratie en sturing1 werden ongeloofwaardig. Wat rest, is desintegratie, chaos, een groeiend gebrek aan oriëntering, een toenemende 'ver-onzeker-ing'. Bij afwezigheid van een omvattend verhaal met perspectief lijkt de religie weer toekomst te hebben. We staan kort even stil bij twee vormen die alvast op het eerste gezicht aan elkaar tegengesteld zijn, maar beide, zoals gezegd, blijkbaar in staat zijn om transcendentie-ervaring en verhaal in continuïteit aan elkaar te binden, en zo oriëntering te bieden in een oriënteringsloze postmoderne cultuur.

De traditionalistische spiritualiteitsgroepen
Zij getuigen van een sterke gegrepenheid, van een intense religieuze ervaring, die volledig ingebed is in een geloofsleven waarin (de letter van de) traditie en autoriteit allesbepalend zijn. Dergelijke groepen zijn vaak fundamentalistisch van aanschijn. De transcendentie-ervaring is er de ervaring van het 'goed-zitten' in het eigen verhaal. Enerzijds is ze de vrucht van het vasthouden aan de letter van de traditie en de traditionele belevingswijzen (vaak zoals deze door een sterke autoriteit, leidersfiguur, worden voorgehouden). Anderzijds bevestigt de ervaring deze letter van de traditie en de autoriteit die erachter steekt. Anders gezegd: de 'waarheid' leidt enerzijds tot een echte transcendentie-ervaring; en in die ervaring wordt anderzijds de waarheid van de waarheid ingezien. Ervaring en verhaal bevestigen elkaar wederzijds: het verhaal lokt de ervaring uit en de ervaring bevestigt het verhaal. Dergelijke groepen, en het cultiveren van dergelijke transcendentie-ervaringen (het (goed zitten') blijken bijzonder fascinerend te zijn. Ze hebben een grote aantrekkingskracht voor wie onzekerheid en chaos schuwt. Religie functioneert zo als krachtige oplossing voor de postmoderne oriënteringsloosheid. De aard van de oplossing kunnen we kwalificeren als 'strikt binnen-traditioneel'. Reddend geloof en verdorven cultuur worden van elkaar gescheiden. Enkel het afsluiten van het christelijk verhaal -en het uitsluiten van de transcendentie-ervaring als de bevestiging van dit verhaal- biedt uitkomst (zekerheid, houvast) uit de onzekerheid.

New Age
'New Age' individuen en groepen (zonder alle elementen van deze veelsporige beweging tot het hier neergeschrevene te willen reduceren) zoeken naar een ervaring die hen verbindt aan een zekere volheid, heelheid, zinvolheid, en hen een plaats schenkt midden de flux van de veelheid aan religieuze brokstukken van tradities, zowel inheemse als uitheemse, die in onze cultuur -na de val van de grote verhalen- opduiken. Religie en religieuze beleving lijken zich zo af te spelen op het terrein van een religieuze supermarkt waarop vrij uit de vele waren gekozen kan worden. Het religieuze aanbod wijzigt zich als de vraag verandert; de produkten zijn brokstukken die uit hun eigen traditie gelicht werden, en -onderling inwisselbaar- geconsumeerd kunnen worden. De oplossing voor de postmoderne onzekerheid zoekt New Age dus niet in het zich opsluiten in het eigen overgeleverde verhaal, maar in het construeren van nieuwe religieuze verhalen. Transcendentie-ervaringen worden juist in de constructie hiervan opgedaan en verbonden met een zekere heelheid, zinvolheid, die mensen overeind houdt in deze onzekere tijden.

Deze beide fenomenen van de zogenaamde religieuze heropleving hebben naast hun onherleidbare verschillen, een aantal structurele gelijkenissen. Transcendentie-ervaringen zijn bij beide zelfoverstijgingservaringen. Het gaat om de ervaring ergens bij te horen en goed te zitten in dit 'ergens bij horen'. In de ervaring beleeft men zijn/haar afhankelijkheid van een groter geheel dat verzoent en harmonie schenkt. Transcendentie-ervaringen zijn zo zelfbevestigingservaringen die het individu verzoenen met zichzelf en het religieuze verhaal waarin hij/zij staat. Zo hoopt het individu de eigen identiteit te verzekeren, in tijden waar de identiteitsvorming zwaar op de proef wordt gesteld. In de traditionalistische spiritualiteitsgroepen wordt transcendentie immers gekoppeld aan een vast onbetwistbaar gezag van de leider, aan de letter van de traditie (zoals de leider deze presenteert). De transcendentie-ervaring is de bezegeling hiervan. In wat wij New Age noemden, zoeken individuen die zich op zichzelf teruggeworpen ervaren, in de transcendentie-ervaring de zinvolheid die ze verloren zijn. Deze ervaringen zijn een soort religieuze kick-ervaringen, die aan het postmoderne gemis aan structuur en oriëntering pogen te verhelpen. Anders gezegd: in het eerste geval sluit het individu aan bij iets dat objectieve zekerheid geniet, gegarandeerd door een onbevraagd gezag; in het tweede geval wordt vanuit het kiezen op de markt een eigen subjectieve zekerheid geconstrueerd. De transcendentie-ervaring dient telkens als bevestiging, als bezegeling van de aldus verworven identiteit.

DE TOEKOMST VAN DE GODSDIENST
Is hiermee alles gezegd over de toekomst van de godsdienst en van de religieuze transcendentie-ervaring? Heeft de christelijke godsdienst, zoals in de traditionalistische variant, enkel nog toekomst als ze wegtrekt uit de actuele cultuur en onwillekeurig vasthoudt aan een afgesloten verhaal? Of enkel nog, zoals in de New-Age-variant, als ze zichzelf herprofileert als een geheel van marktprodukten aangeboden aan de religieuze consument? Twee maal doet de godsdienst zichzelf hiermee tekort. In het eerste geval slaagt ze er niet meer in haar levenskracht te enten in de samenleving en de geschiedenis. In het tweede geval heft ze zichzelf op als integrerend en oriënterend religieus verhaal.
Van oudsher hebben christenen, en de theologen onder hen, gezocht naar aanknopingspunten tussen hun geloof en de cultuur waarin ze leefden; en dit vanuit de overtuiging dat het christelijke geloof geen onafhankelijke grootheid is die op zichzelf staat, maar slechts gestalte kan krijgen vanuit en in de dialoog met de cultuur. Het christelijke geloof staat niet los van de geschiedenis, maar maakt geschiedenis en krijgt gestalte vanuit de geschiedenis. Het levende christelijke verhaal resulteert steeds uit het ononderbroken samenspel van traditie en context. Vandaar dat het christelijke verhaal vandaag de dag niet zomaar langs de postmoderne context heen kan, als het reflecteert over de eigen actuele gestaltegeving. In de postmoderne cultuur kan men de transcendentie-ervaring best omschrijven als grenservaring, d.i. een ervaring van de grens of van grensoverschrijding, al naargelang het perspectief. Want op het eerste gezicht maakt vooral de grenservaring als grensoverschrijding, d.i. de kick, de actuele gestalte van de transcendentie-ervaring uit.

ELASTIEKSPRINGEN ALS PARADIGMA
De kick lijkt inderdaad de postmoderne ervaringswijze geworden te zijn, met het elastiekspringen als voorbeeld bij uitnemendheid2. 'Kick' betekent trap, schop, stoot; hier: sensatie, prikkel, verhevigde schokbeleving, de als aangenaam ervaren shock. De postmoderne mens lijkt verslaafd aan kicks, aan prikkels. In zijn/haar ervaringshonger is hij/zij steeds op zoek naar meer, sneller, sterker. Het is alsof de opeenstapeling van kicks aan het individu de verzekering moet geven dat hij/zij niet zal ondergaan in de stroom van de gebeurtenissen, dat hij/ zij niet gewoon 'meer van hetzelfde' maar 'anders' is. De kick levert een verheviging van het ik-bewustzijn, een soort verdichting van het nu-moment. Het is voor het onzekere 'ik' een momentane bevestiging van het 'ik ben hier', 'ik ga niet ten onder in de onoverzichtelijke brij van veelheid en oriënteringsloosheid'. Bij dergelijke verheviging van het ik-bewustzijn is de fascinatie van de grens(-verschrijding), het spelen met de grens essentieel. Dit zet een proces in werking van steeds verdergaande grensoverschrijding, een zoektocht naar een steeds grotere excessiviteit; want een grens die frequent overschreden wordt, verlegt zich, als uitnodiging voor een volgende, nieuwe overschrijding.
Paradoxaal genoeg geschiedt dit bevestigen van het zelf-bewustzijn vaak juist tegen de achtergrond van een uitschakeling over vermindering van het bewustzijn. De kick gaat gepaard met de roes, d.i. een toestand van buiten zichzelf-zijn3. Deze roes is vooreerst de roes van de snelheid, de 'versnellingsstrategie'. De roes van de snelheid is banaal, alledaags geworden: steeds snellere transportmiddelen, snellere computers en computernetwerken, elkaar vlug afwisselende beelden in videoclips, zappen, videospelletjes. Illustratief is ook het spook van de weekendongevallen: resultaat van een cocktail van alcohol, drugs en snelheid. In dit rijtje past ook het benji- of elastiekspringen. Dit "is de kick ten top gedreven: het afstevenen op de bewusteloosheid, de desintegratie"4. Naast de roes van de snelheid is er ook de roes van de bedwelming, de vertragingsstrategie. Deze reageert tegen het moderne gejaagd-zijn door de tijd, tegen het onophoudelijke voortgestuwd worden door het moderne levensritme, tegen de stress van 'de tijd dringt', de haast van 'tijd is geld', de rusteloosheid. In de bedwelming, voortkomend uit louter verstrooidheid over de extase van het dansen tot verdovende middelen, komt het 'ik' los van het in de jachtigheid van de tijd gevangen 'zelf'5.
Waarom deze zoektocht naar een opeenstapeling van kicks? Waarom dit krampachtige verlangen naar grensoverschrijding? Wat leert de kick over de hedendaagse mens? Vooreerst wellicht dat in de postmoderniteit door de overvloed aan prikkels, en mede door het wegvallen van de integrerende verhalen, geen echte ervaring meer mogelijk is. Echte ervaring veronderstelt een verhaal, een herinnering, een bedding die toelaat de ervaring te duiden, een plaats te geven. De kick is dan ook wezenlijk pseudo-ervaring, non-ervaring, en het opeenstapelen van kicks een poging om de afwezigheid van het verhaal te doen vergeten. En deze poging tot vergeten brengt ons bij het tweede punt: de vlucht in de kicks is de keerzijde van het menselijke verlangen naar geluk. Een wereld zonder verhaal, "zonder verbanden en gelijkenissen, zonder verbondenheid met mensen en dingen, zonder een netwerk van betekenissen, is een ongelukkige wereld. In de roes wordt de wereld weer rooskleurig. […] De factische, zinloze wereld wordt overspoeld door associaties, beelden, betekenissen. Alles kijkt terug. De wereld is weer bezield. Deze ervaring van zinvolheid is er een van vervulling. […] Uiteraard is het evenwicht precair. Het geluk van de verbeelding slaat snel om in een ingebeeld geluk, en het ingebeeld geluk in werkelijke ellende.6" De kick is de poging de eigen identiteit vast te houden in de snel verglijdende en verbrokkelde veelheid. De kick-ervaring als grenservaring is een zelfbevestigingservaring, een aan het nu-moment gebonden poging tot zekerheid midden de onzekerheid, stabiliteit midden de instabiliteit.
In de mate bij jongeren de culturele ontwikkelingen zich het eerst doorzetten, krijgt de kick-cultuur er het tastbaarst gestalte. In de cultuur van de kick vervalt het levensverhaal, de zoektocht naar identiteit, tot een opeenhoping van opeenvolgende prikkels, zonder dat men aan echte identiteitsvorming toekomt. Ook al lijkt in de krampachtigheid van de zoektocht zelf het verlangen naar zin en betekenis, warmte en liefde te spreken. Vinden we hier echter een aanknopingspunt om de religieuze transcendentie-ervaring te duiden? De twee opties die we reeds vermeldden, lijken enig antwoord te bieden op de cultuur van de kick. Het traditionalisme verwerpt de kick-cultuur en zoekt identiteit en zekerheid in het eigen cultuurontheven verhaal; in de New Age stapt de godsdienst resoluut mee in de cultuur van de kicks en wordt tot een aanbod van religieuze kicks. Voorwaar niet echt het aanknopingspunt dat we zochten.

DE ERVARING VAN HET ANDERE ALS POSTMODERNE ERVARINGSWIJZE
Wie zijn/haar oor te luisteren legt bij diegenen die de postmoderne cultuur bestuderen, gaat op zijn minst twijfelen bij het herleiden van de postmoderne grenservaring (transcendentie-ervaring) tot de kick. De actuele ervaringen van transcendentie waartoe de postmoderne cultuur kansen biedt, zouden niet zozeer zelfbevestigings-, zekerheids-, onmiddellijke identiteitservaringen ('Ik ben er'), maar wel alteriteitservaringen zijn. Dit zijn ervaringen van het andere dat naar het eigene, naar het ik, toekomt; ervaringen van het weggeroepen worden uit de opgebouwde evidenties en zekerheden van het eigen verhaal, ervaringen van het doorbroken worden van het bestaande eigen veilige verhaal. De postmoderne val van de moderne grote verhalen kan blijkbaar op twee totaal verschillende manieren beoordeeld worden. In een eerste evaluatie identificeert men deze val en de onoverzichtelijke veelheid die rest, als een nefast proces van ver-onzeker-ing. Postmoderniteit staat dan gelijk aan willekeur, onoverzichtelijkheid, chaos, hedonisme, onzekerheid, relativisme, consumptiezucht. Geen enkel verhaal, geen enkel patroon van integratie, lijkt nog mogelijk. Dergelijke situatie is onleefbaar. Sommigen wensen daarom de moderne verhalen te hernemen; anderen ontwikkelen een levensstijl die we de cultuur van de kick genoemd hebben; nog anderen zoeken heil bij de herneming van voor-moderne tradities. In feite kunnen we al deze vormen als nieuwe grote verhalen betitelen omdat ze ook weer vanuit één vast gezichtspunt het eigen verhaal pogen te verzekeren. Ze schuiven de grenzen van het eigen verhaal zo ver op dat alles in het verhaal past. Transcendentie-ervaringen zijn hier dan ook steeds zelfbevestigings- of identiteitservaringen.
We willen echter een tweede manier om tegen de val van de grote verhalen aan te kijken, naar voor brengen. Deze houdt niet in dat men meent dat er vanuit de postmoderne cultuur geen verhalen meer mogelijk zijn (en enkel onoverzichtelijke chaos rest). Veeleer beklemtonen we dat met de moderne grote verhalen ook de al te grote verzekeringsdwang is weggevallen. We moeten het 'al' niet meer beheersen, de totaliteit niet geheel begrijpen, om nog perspectief te zien en zin te vinden. Nieuwe verhalen (en die duiken telkens weer op, want ook wie stelt geen verhaal te vertellen, vertelt een verhaal) zijn postmodern geen grote, gesloten, alomvattende verzekeringsverhalen meer. Deze inzichten komen niet uit het niets, maar zijn ingegeven door eigentijdse grenservaringen. De typisch postmoderne transcendentie-ervaring bestaat juist in de ervaring dat het niet klopt, dat we geen meester zijn van ons zelf. Het is de ervaring van de grens, de contingentie, de risicovolheid van het bestaan, en van de botsing met de zekerheidsverhalen die in hun wil tot beheersing zoveel schade toebrachten.
Dergelijke transcendentie-ervaringen doemen niet uit het luchtledige op maar hebben plaats in een steeds concreet hier en nu; ze zijn radicale, openbrekende gebeurtenissen die onze bestaande verhalen, de opgebouwde evidenties en zekerheden radicaal openscheuren en door elkaar schudden. Het verhaal van de christelijke missionering in Rwanda botste op zijn grenzen wanneer Hutu's Tutsi's massaal afslachtten; het verhaal van de sociale zekerheid wanneer een zwaar ziek kind geen geld meer krijgt omdat de operatie én te veel kost én te weinig kansen op slagen heeft; het VN-verhaal van de mensenrechten en de democratie wanneer het diplomatieke (en militaire) ingrijpen in Somalië en ex-Joegoslavië niets uithaalt; het Belgisch democratisch model wanneer extreem rechts verkiezing na verkiezing wint. Naast onze maatschappelijke verhalen stoten we ook in onze persoonlijke verhalen op de grens, wanneer bijvoorbeeld het basisvertrouwen van ouders verstoord wordt bij de toevallige sterfte van hun kindje, wanneer men de wreedheid vaststelt die kinderen ten aanzien van elkaar kunnen hebben, wanneer een verhaal dat in liefde begon uitdooft. Vaak gaat het dus om negatieve transcendentie-ervaringen die het eigen verhaal op zijn limieten laten botsen. Maar het kunnen ook positieve ervaringen zijn, grensverleggend vanuit de ervaring van een niet te vatten volheid, zoals de geboorte van een kindje, het openbloeien van een vriendschaps- of liefdesrelatie, het slagen van een welzijnsproject, het overvallen worden door de esthetische schoonheid van iets. Grenservaringen dagen de aan de gang zijnde verhalen uit zich niet in zichzelf op te sluiten, maar zich open te profileren; d.w.z. steeds open te staan op wat kan gebeuren en zoekend de eigen grenzen te verkennen, het vinden steeds voor zich uitschuivend.
Grenservaringen zijn hier geen kicks, geen onmiddellijke identiteitservaringen, maar alteriteitservaringen. Kicks zoekt men, alteriteitservaringen overvallen. Het zijn ervaringen van een vreemdheid die niet zomaar in het eigen verhaal te vatten is, waarmee niet zomaar om te gaan is - alsof er niets gebeurd is. In het ingaan op de uitdaging van dergelijke vreemdheidservaringen, het zich laten raken erdoor, legt men getuigenis af van de betrokkenheid die men ondervindt op wat in deze ervaring openbaar wordt. In deze vreemdheid verschijnt iets dat ons opvordert. Het ingaan op deze opvordering gaat steeds gepaard met een niet-bemeesterende bescheidenheid, die deze vreemdheid niet onmiddellijk eigen wil maken. Uiteindelijk wordt ook hier identiteit gevonden, maar nooit onmiddellijk: slechts in het weggeroepen worden uit de beslotenheid van het eigen verhaal -het steeds opnieuw weggeroepen worden- vindt het individu/de gemeenschap identiteit.

UITDAGINGEN VOOR DE JEUGDPASTORAAL
Dergelijke grens- of alteriteitservaring is niet per se een religieuze ervaring. Maar het kan. Veel hangt af van de aard van het verhaal waarin een transcendentie-ervaring zich voordoet - de aard van het verhaal dat zich laat openbreken. Er is geen religieuze ervaring zonder enige (hoe klein ook) religieuze context, bedding, traditie, verhaal. Dit brengt ons terug bij één van onze uitgangspunten, namelijk bij de vraag naar de continuïteit waarin transcendentie-ervaringen vruchtbaar kunnen worden: we hebben een verhaal nodig om open te breken, een verhaal dat zich kan laten dynamiseren door transcendentie-ervaringen.
Zijn dergelijke 'postmoderne' ervaringen herkenbaar voor wie in het christelijke verhaal staat? Heel zeker. Het christelijke verhaal leeft bij gratie van grens- of alteriteitservaringen. Van huis uit is het immers een open verhaal, en geen gesloten, groot, bemeesterend verhaal. In de alteriteitservaring herkent de gelovige de ongrijpbare God die steeds wegroept. Voor het christelijke verhaal zullen de beelden van de roeping van Abraham, de uittocht, de profeet, de pelgrim, de lijdende dienaar, de Taborberg, de verrijzenis,… steeds cruciaal blijven, als getuigen van de noodzakelijke openheid van het verhaal van de God van Jezus Christus met de mensen. Het Jezus-verhaal zelf is bij uitstek een verhaal dat zich niet zomaar laat sluiten, hebben de leerlingen ervaren als door God in de verrijzenis opnieuw en radicaal geopend. Slechts wanneer ook vandaag het christelijk verhaal zich niet laat sluiten, maar openstaat op de God die komt, zal het zijn bevrijdende en heilvolle impulsen blijven bieden7. Maar, zoals gezegd, geen christelijke transcendentie-ervaring zonder christelijk verhaal. Bovendien wordt de ervaring slechts vruchtbaar, als hij in een verhaal mee opgenomen wordt; niet als bevestiging van dit verhaal, maar als openbrekende uitdaging. Jongeren hebben deel aan de postmoderne cultuur en kunnen in heel specifieke situaties delen in alteriteitservaringen; vaak slaat door een tekort aan continuïteit het leven vanuit alteriteitservaringen om in een zoektocht naar onmiddellijke grensoverschrijdingservaringen (kicks) als identiteitservaringen. Waar wel een zekere continuïteit gevonden wordt, en creatief op de opvordering van de ervaring van het andere kan ingespeeld worden, krijgen we het beeld van de geëngageerde jongere.
We besluiten, eerder schroomvol, met drie korte aanbevelingen naar de jeugdpastoraal toe: (1) niet voorzien in religieuze kick-ervaringen, wellicht de grote verleiding in onze cultuur; (2) zoeken naar patronen van continuïteit die open staan op het/de a/Andere (oppassen met onmiddellijke identiteitservaringen) (3) de christelijke traditie zelf als open duiden en als individu én gemeenschap gaan voorleven (slechts dan wordt het misschien weer een sleutel voor jongeren om hun leven en ervaringen te gaan duiden).
VOETNOTEN

1. Een uitstekend voorbeeld (van deze integrerende kracht en omvang van dergelijke integraties) biedt de zuilvorming zoals deze vooral in Vlaanderen gestalte kreeg. Dat in de postmoderniteit deze grote verhalen hun plausibiliteit verliezen, tonen ons de identiteitsvragen waarmee de organisaties uit de christelijke zuil worstelen.

2. Voor deze paragrafen: zie L. DE CAUTER, Archeologie van de kick. Verhalen over moderniteit en ervaring, Amsterdam/Leuven, 1995.
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