
Metafysische religie:
het domein van de Geest
– Frank Visser

Vanaf zijn allereerste publicatie heeft

Wilber er geen geheim van gemaakt dat
hij zich bij zijn pogingen tot theorievor-

ming heeft laten leiden door een metafy-
sisch referentiekader. Het voorwoord

van zijn debuut The Spectrum of
Consciousness opent zelfs met een citaat

afkomstig van Fritjof Schuon: ‘Er is geen
wetenschap van de ziel zonder een

metafysische basis.’63 Met welk recht
betrekt Wilber nu metafysische overwe-

gingen in zijn betoog? Diskwalificeert dit
hem niet ogenblikkelijk binnen de

wetenschappelijke gemeenschap als een
onbetrouwbare gesprekspartner? Wilber

zou hierop kunnen antwoorden dat het
beter is om expliciet te zijn over je eigen

metafysische vooronderstellingen, dan
onder het mom van zuivere wetenschap

het materialisme te omhelzen - wat
tenslotte ook een metafysisch standpunt

is.

Wilbers pleidooi voor de rehabilitatie
van de innerlijke dimensie staat op gespan-
nen voet met het heersende materialisti-
sche paradigma en vertoont veel meer
affiniteit met spiritualistische en idealisti-
sche filosofische stromingen. Niet voor
niets heeft hij zijn uitgangspunt gekozen in
de ‘eeuwige wijsbegeerte’, waarin een
poging wordt gedaan om de inzichten van
de spirituele tradities een intellectuele
formulering te geven.

Deze eeuwige wijsbegeerte wordt ook
wel ‘esoterisch’ genoemd, omdat zij nooit
volledig in rationele termen geformuleerd
kan worden en een bepaalde mystieke
begaafdheid vereist om geheel te kunnen
worden begrepen. Op het terrein van de
esoterie bestaan er echter verschillende
geestesstromingen. Zo kent iedere wereld-
religie haar esoterische of mystieke kern,
maar zijn er ook scholen van denken of
individuele filosofen geweest die een
poging hebben gedaan om deze kern op
een begrijpelijke manier te formuleren.
Wilber baseert zich voor wat de esoterische
aspecten van zijn model betreft in hoge
mate op de filosofie van Sri Aurobindo,
een Indiase denker en ziener die de inzich-
ten van de oosterse filosofie wist te combi-
neren met de westerse evolutieleer.64 Maar
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ook heeft hij gedachten ontleend aan
hedendaagse mystici, zoals Da Free John,
die het universele gedachtegoed weer op
een geheel eigen manier opnieuw hebben
geformuleerd.

De traditionalisten

Wilber kan dus in een bepaald opzicht
gerekend worden tot de school van de
zogenaamde perennialisten of traditiona-
listen, waartoe onder meer behoren René
Guénon, Ananda Coomaraswamy, Fritjof
Schuon en Huston Smith. Wel moet daar-
bij worden aangemerkt dat het hier niet
gaat om een hecht georganiseerde school,
maar meer om een groep geestverwante
auteurs, en dat Wilber zich veel breder
heeft georiënteerd in de hedendaagse filo-
sofie dan de meeste traditionalisten, die de
moderne samenleving vaak verafschuwen.
Het is vooral Huston Smith geweest die
met zijn Forgotten Truth (1976) de aloude
gedachte weer heeft willen rehabiliteren
dat de werkelijkheid als gelaagd moet
worden voorgesteld. Zoals we hebben
gezien vormt deze gedachte ook de
ruggengraat van Wilbers model.

In tegenstelling tot het gros van de tradi-
tionalisten - en ook tot Huston Smith, die
wat dit betreft een ambivalente positie
inneemt - staat Wilber veel positiever
tegenover de moderne westerse cultuur en
met name tegenover de gedachte van
evolutie. Om die reden noemt hij zijn
eigen filosofie liever ‘neo-perennial philo-
sophy’, om aan te geven dat hij op
bepaalde wezenlijke punten met hen van
mening verschilt.65 Waar de andere auteurs
de voorwetenschappelijke tijden als spiri-
tueel karakteriseren en de huidige maat-
schappij als vlak en materialistisch, zodat
er in dat opzicht van evolutie geen sprake
kan zijn (eerder van het omgekeerde:
degeneratie), daar is Wilber genuanceer-
der in zijn cultuurkritiek. Hoewel ook hij
scherpe kritiek heeft geuit op het opper-
vlakkige karakter van de materialistische
westerse cultuur - die hij met de veelzeg-
gende term ‘platland’ heeft aangeduid -
houdt hij tegelijkertijd staande dat er in de
cultuurgeschiedenis van de mensheid

desondanks sprake is geweest van een
gestage maar niet terug te draaien evolu-
tie. In vroeger tijden was de mens over het
geheel genomen beslist niet spiritueler dan
nu het geval is, zo merkt Wilber op, aange-
zien het magische en mythische denken de
gehele cultuur in zijn greep had en indivi-
dualisme niet werd aangemoedigd (uitge-
zonderd door hen die bewust op zoek
gingen naar het spirituele). Pas nadat
Wilber had ingezien dat de traditionele
leer van de sferen gebruikt kan worden ter
ondersteuning van de evolutiegedachte -
doordat evolutie dan neerkomt op het
doorlópen van de bestaansniveaus -
ontstond voor hem de mogelijkheid van
een werkelijk eigentijdse synthese tussen
oude wijsheid en moderne kennis.

De theosofische traditie

Aangezien de gedachte van de sferen van
bestaan bij Wilber zo’n cruciale plaats
inneemt, is de vraag gerechtvaardigd of er
misschien nog andere bronnen van infor-
matie bestaan die licht kunnen werpen op
dit onderwerp. Daarbij zou ik willen
verwijzen naar de theosofische traditie, die
al sinds 1875, dus ruim voordat Guénon en
de zijnen van zich deden spreken (pas rond
1920), de idee van een eeuwige wijsbe-
geerte - door haar omschreven als de ‘oude
wijsheid’ of een ‘geheime leer’ - in de
westerse cultuur probeerden te introduce-
ren.66 We zouden de theosofie kunnen
omschrijven als een vroege, negentien-
de-eeuwse, westerse poging om de eeuwige
wijsbegeerte opnieuw te formuleren in een
meer eigentijdse taal. Daarbij werd door
theosofische auteurs expliciet aangeknoopt
bij de westerse neoplatonische traditie,
waartoe de door Wilber zeer hoog geachte
Plotinus behoorde. De naam ‘theosofie’
zelf dateert zelfs uit deze periode, rond de
derde eeuw van onze jaartelling, zo lezen
we in The Key to Theosophy (1889) van H.P.
Blavatsky.67

Daarbij is het zeer opvallend dat in de
theosofische literatuur juist de idee van
evolutie zeer centraal staat. Het gaat hier
echter niet om een biologische evolutie,
maar om een innerlijke, spirituele evolutie,
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die parallel aan de evolutie van de levens-
vormen plaatsheeft. Blavatsky bracht in
The Secret Doctrine (1888) op overtuigende
wijze een alternatief naar voren voor het
christelijke creationisme en de darwinisti-
sche evolutieleer - in haar dagen de enige
twee opties. In haar ogen was de evolutie-
leer niet fout, zoals de theologen beweer-
den, maar onvolledig, omdat zij de
subjectieve component over het hoofd zag.
Hoewel ik niet mijn hand in het vuur wil
steken voor alle uitspraken die zij in haar
vele geschriften heeft gedaan, komt haar
toch de eer toe dat zij voor het eerst in de
moderne tijd op grote schaal deze derde
weg heeft geïntroduceerd.

De theosofische metafysica is veelomvat-
tend en vertoont talloze raakvlakken met
de informatie die Wilber in zijn boeken
hierover heeft gegeven. Zij is een ware
goudmijn waar het gaat om begrippen als
de innerlijke opbouw van de mens, de aard
van de diverse sferen van bestaan, het
proces van het leven na de dood en van
reïncarnatie, de grote kosmische processen
van involutie en evolutie, de stadia van
spirituele ontwikkeling, enzovoort. We
kunnen het ons daarom niet veroorloven
deze bron van informatie links te laten
liggen.68 Dat deze vaak over het hoofd
wordt gezien, valt historisch te verklaren
uit de animositeit die er onder veel traditi-
onalistische auteurs leefde ten aanzien van
de theosofie - te beginnen bij René
Guénon, die zelfs van een ‘pseudo-religie’
sprak. William Quine jr. heeft echter in
zijn onlangs verschenen The Only Way

(1997) - een studie over de denkbeelden
van René Guénon en Ananda Coomaras-
wamy - laten zien dat de perennialistische
en de theosofische traditie op de belang-
rijkste hoofdpunten met elkaar overeen-
komen.69

Nut van theosofische literatuur

Het nu volgende kan worden beschouwd
als een poging om te laten zien dat ook als
we dieper willen ingaan op de details van
de ‘machinerie van de Kosmos’, de theoso-
fische literatuur haar nut kan bewijzen.
Gezien het feit dat op dit moment drie

boeken van Wilber - te weten The

Spectrum of Consciousness, The Atman
Project en Up from Eden (en bovendien de
verslagbundel van de recente Wilber-
conferentie Ken Wilber in Dialogue) -
verschenen zijn bij de Amerikaanse theo-
sofische uitgeverij Quest Books, lijkt een
vergelijking tussen Wilber en de theosofie
meer dan gerechtvaardigd. De volgende
onderwerpen verdienen in mijn ogen
nadere uitwerking.

Ten eerste doet de vraag zich voor, hoe
het innerlijk van de mens precies is samen-
gesteld. In zijn meest recente werk, met
name in The Eye of Spirit (1997) en One

Taste (1999), ziet Wilber de mens als een
samengesteld wezen dat is opgebouwd uit
een fysiek lichaam, een psychisch ego, een
spirituele ziel en een goddelijk Zelf. Dit is
identiek aan de theosofische visie op de
mens, die spreekt over een fysiek lichaam,
een psychische persoonlijkheid, een spiri-
tueel Ego en een goddelijke monade.
Duidelijker dan meestal het geval is kan
men in de theosofische bronnen lezen hoe
eerst uit deze monade het spirituele Ego
(of de ziel) is voortgekomen, hoe vervol-
gens uit dit Ego een persoonlijkheid is
ontstaan en hoe ten slotte deze persoon-
lijkheid incarneert in een fysiek lichaam.
Men is hier dus gewend om alles ‘van
bovenaf’ te bekijken. Meestal wordt in de
transpersoonlijke literatuur dit alles ‘van
onderaf’ bekeken: boven de persoonlijk-
heid van de mens wordt een transpersoon-
lijk ‘hoger Zelf’ verondersteld, zonder dat
duidelijk wordt wat de herkomst van dit
Zelf precies is. Dit doet de verkeerde
mening postvatten dat men zich met dit
Zelf zou moeten identificeren - iets wat
onmogelijk is, omdat alleen het Zelf tot
identificatie in staat is. Wat men in feite
alleen kan doen is de identificatie met de
persoonlijkheid loslaten, zodat men zich
kan realiseren dat men dit Zelf al die tijd
al was. (Mutatis mutandis geldt hetzelfde
voor de volgende stap in de spirituele
ontwikkeling, die ons van het Ego naar de
monade voert.)70

Het tweede punt dat licht kan werpen op
de aard van het bewustzijn en het proces
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van ontwikkeling is dat er in de theosofi-
sche literatuur, in navolging van hindoeïs-
tische bronnen, aan het bewustzijn drie
aspecten worden onderscheiden: willen,
denken en voelen (of in de oosterse termi-
nologie: sat, chit, ananda). Waar de wes-
terse psychologie uitsluitend aandacht lijkt
te hebben voor het kennen, schoorvoetend
aandacht begint te schenken aan het
voelen, maar geen enkele interesse toont
in het willen, daar zal een integrale psycho-
logie al deze drie aspecten moeten honore-
ren.

Mensen kunnen volgens deze visie het
spirituele bereiken via de lijn van het
willen (karma-yoga), die van het denken
(jnana-yoga) en die van het voelen (bhak-
ti-yoga). De theosofie oppert zelfs dat dit
de drie fundamentele ‘lijnen van ontwikke-
ling’ zijn waarlangs het bewustzijn zich
ontplooit.71Nu Wilber in zijn recente wer-
ken oog heeft gekregen voor de talloze
ontwikkelingsdimensies waarbinnen ont-
wikkeling kan plaatsvinden, dient de vraag
zich aan of deze misschien tot een klein
aantal kerndimensies zijn te herleiden.

Ontwikkelingsprocessen

Ten derde kan er een verhelderend onder-
scheid worden gemaakt tussen ‘verticale’
en ‘horizontale’ ontwikkelingsprocessen.
Het normale ontwikkelingsproces verloopt
in verticale richting: van lichaam naar
persoonlijkheid en van ziel naar Geest.
Daarnaast kunnen mensen verschillen in
de mate waarin ze zich in horizontale rich-
ting hebben ontwikkeld: sommigen zijn
fysiek sterker dan anderen, sommigen zijn
intellectueel sterker dan anderen, sommi-
gen zijn emotioneel meer ontwikkeld dan
anderen, en sommigen zijn spiritueel ster-
ker dan anderen. Op eenvoudige wijze
kunnen er zo ‘ontwikkelingsprofielen’
worden getekend, waarin zowel de mate
van verticale ontwikkeling (‘hoe hoog reikt

iemand in zijn bewustzijn?’) als de mate
van horizontale ontwikkeling (‘hoe breed
heeft iemand zich op een bepaald
bestaansniveau ontwikkeld?’) kan worden
aangegeven. Om het beeldender te zeggen:
zoals mensen verschillen in de omvang en
kracht van hun fysieke lichaam, zo zijn er
ook individuele verschillen wat betreft het
emotionele of astrale lichaam, het mentale
lichaam, het spirituele lichaam, enzo-
voorts.

Ten vierde komt de theosofische opvat-
ting van reïncarnatie overeen met die van
Wilber, in de zin dat het in beide gevallen
de ziel is die reïncarneert, en niet de
persoonlijkheid - een opvatting die men in
de New Age-literatuur nogal eens kan
tegenkomen. Wilber stelt echter dat het
alleen de kwaliteiten van deugd en wijs-
heid zijn die naar het volgende leven
kunnen worden meegenomen, en geen
concrete herinneringen. Volgens de theo-
sofie heeft het spirituele Zelf echter beslist
ook een mentaal aspect (aangezien het de
drie onder punt twee genoemde kenmer-
ken bezit). Waarom zou men het spirituele
Zelf een mentaal aspect ontzeggen, als
drager van het geheugen dat over vele
levens standhoudt? Werd van Boeddha
niet gezegd dat hij terug kon kijken langs
de lijn van al zijn vorige levens, zelfs tot de
tijd dat hij nog een dierlijk wezen was?

Ten vijfde is er een belangrijk verschil
tussen de theosofische visie op het leven na
de dood en de versie daarvan uit het Tibe-
taanse Dodenboek, die Wilber in al zijn
geschriften aanhangt. Wilber lijkt ervan uit
te gaan dat mensen op het moment van
sterven de totale Keten van Zijn doorlopen
- van het stervende lichaam via de per-
soonlijkheid en de transpersoonlijke ziel
tot het Heldere Licht van de Geest, om
vervolgens diezelfde weg weer in omge-
keerde richting af te leggen: van de Geest
via de ziel en de persoonlijkheid naar het
nieuwe fysieke lichaam. Volgens het Tibe-
taanse Dodenboek voltrekt dit proces zich
in een tijdsspanne van hooguit enkele
weken. In de theosofische literatuur wordt
een ander beeld van het reïncarnatieproces
geschetst. Om te beginnen klimt de mens
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niet helemaal op tot het verheven niveau
van de Geest, maar bereikt hij tussen twee
levens slechts de hoogste regionen van het
mentale gebied, waar het mentale aspect
van het Ego (manas geheten) zetelt. En
bovendien neemt dit proces veel meer tijd
in beslag - variërend van enkele uren tot
enkele eeuwen - dan het Dodenboek ons
voorhoudt. De afdaling naar het nieuwe
fysieke lichaam neemt dan verhoudingsge-
wijs juist minder tijd in beslag. Een belang-
rijk gevolg van deze alternatieve voor-
stelling van zaken is dat het eigenlijke
‘hiernamaals’ een tamelijk langdurige fase
kan zijn, waarvan de lengte wordt bepaald
door de snelheid waarmee de mens af-
scheid kan nemen van de persoonlijkheid
van het voorbije leven. Is hij daartoe be-
trekkelijk snel in staat - bijvoorbeeld
doordat hij veel gemediteerd heeft en
daardoor afstand heeft leren nemen van
zijn persoonlijke gedachten en gevoelens -
dan zal het hiernamaals van korte duur
zijn, misschien zelfs zo kort als het
Tibetaanse Dodenboek beweert. Maar als
iemand zijn identiteitsbesef volledig
gekoppeld heeft aan zijn persoonlijke
bewustzijn, dan zal de lengte van het leven
in de ‘hemelwereld’ aanmerkelijk toene-
men. We treffen hier dus een alternatieve
opvatting over het leven na de dood aan,
die te denken geeft over de universaliteit
van de Tibetaanse visie.

Van fysiek tot goddelijk

Ten zesde biedt de theosofische literatuur
een helder overzicht van de diverse sferen,
gebieden of bestaansniveaus, van het
fysieke gebied tot aan de wereld van het
Goddelijke, geheel los van het proces van
dalen en opstijgen door deze sferen.
Omdat Wilber zijn presentatie van de
eeuwige wijsbegeerte sterk psychologisch
heeft ingekleurd, en daardoor meer zal
uitweiden over de stadia van ontwikkeling
dan over de sferen die daaraan ten grond-
slag liggen, is het niet altijd even gemakke-
lijk om in zijn beschouwingen de correlatie
tussen sferen en stadia na te gaan. Een
vergelijking tussen het theosofische model
van de zeven sferen en het ontwikkelings-

model van Wilber brengt onder meer aan
het licht dat er voor twee van zijn stadia -
te weten het psychische en het existentiële
stadium - geen ontologische basis bestaat
in de vorm van een daarmee corresponde-
rend bestaansniveau. Waar zowel de
persoonlijke stadia (fysiek, emotioneel,
mentaal) als de spirituele stadia (subtiel,
causaal) gedragen worden door een over-
eenkomstige ‘wereld’, daar is dat bij de
twee genoemde stadia niet het geval.
Misschien is het juister om een onder-
scheid te maken tussen primaire stadia,
waarvoor een parallel in de vorm van een
afzonderlijk bestaansniveau kan worden
aangewezen, en secundaire stadia, waarbij
dat niet het geval is.

En ten zevende: Wilber onderscheidt
zich nog het meest van zijn transpersoon-
lijke collega’s doordat hij het leerstuk van
de involutie zonder enige reserve heeft
omhelsd. Waarschijnlijk vormt dit het
grootste obstakel voor een acceptatie van
zijn visie door de wetenschappelijke
wereld, maar het is mijns inziens het
onmisbare sluitstuk van een volledige
metafysische wereldbeschouwing. Wilber
verstaat, in navolging van Aurobindo,
onder ‘involutie’ de globale beweging van
Geest naar materie, en soms brengt hij dit
in verband met de Big Bang uit de natuur-
kunde, zonder dit overigens nader uit te
werken. In de theosofische literatuur
worden ten minste vier bewegingen ‘van
Geest naar materie’ beschreven, waarvan
slechts één strikt genomen de naam ‘invo-
lutie’ verdient. (1) Het scheppingsproces
waarbij de zeven sferen ontstaan, doordat
het Goddelijke de oermaterie ordent tot
een geheel van werelden, vergelijkbaar met
de zeven kleuren die door breking voort-
komen uit het witte licht. (2) Het proces
waarbij het goddelijke Leven in deze
sferen wordt uitgestort, van de hoogste tot
de laagste sfeer, waarna de richting
omkeert en dit leven zich weer in
opwaartse richting beweegt, om terug te
kunnen keren tot zijn Bron. Alleen het
eerste, neerwaartse deel van deze cyclus
kan feitelijk ‘involutie’ worden genoemd.
Het tweede, opwaartse deel, waarbij de
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diverse natuurrijken van mineralen, plan-
ten, dieren en mensen ontstaan, heet dan
‘evolutie’. (3) Als de evolutie van de dieren
tot op een bepaalde hoogte is gevorderd,
vindt er volgens de theosofische literatuur
een uitstorting plaats van goddelijk Leven,
waarbij voor het eerst een spiritueel Ego of
Zelf wordt gevormd. (Bij dieren en planten
is volgens de theosofie van een individuele
ziel geen sprake; zij leven vanuit een zoge-
naamde groepsziel.) Alleen dit spirituele
Zelf is in staat tot reïncarnatie, wat dan
ook de reden is dat een incarnatie als dier
in de theosofie wordt uitgesloten (in tegen-
stelling tot wat populair-boeddhistische
geschriften en leraren hierover beweren).
(4) En ten slotte is er de neerwaartse
beweging waarbij het spirituele Ego voor
iedere incarnatie een nieuwe persoonlijk-
heid schept, alvorens zich met een nieuw
lichaam te verbinden.

De voorgaande gegevens uit de theosofi-
sche literatuur kunnen wellicht wat meer
licht werpen op de esoterische achtergron-
den van Wilbers visie, een tot nu toe vrij-
wel onontgonnen terrein.

Een westerse vedanta?

Welke filosofie biedt nu eigenlijk ruimte
voor thema’s als spirituele ontwikkeling,
een leven na de dood, het bestaan van
andere werelden, enzovoort? Het is duide-
lijk dat deze filosofie een vorm van idea-
lisme moet zijn. Wilber ziet een aankno-
pingspunt in het Duitse idealisme van
Hegel, Fichte en Schelling, dat korte tijd
gelijkluidende inzichten verkondigde,
voordat de ideologie van “platland”
toesloeg en het wetenschappelijk materia-
lisme zijn beslag kreeg. Ook is hij te rade
gegaan bij oosterse idealistische stelsels. In
dit verband heeft hij af ten toe de term
‘westerse vedanta’ laten vallen.72 De
vedanta is de meest diepzinnige school in
de Indiase filosofie, waarin de stelling
wordt verkondigd dat de gemanifesteerde
werkelijkheid uiteindelijk illusoir is verge-
leken bij Brahman, het Ene of het Abso-
lute. Tegelijkertijd erkent men in deze
school dat deze illusoire of relatieve

werkelijkheid, het Vele, niet een homo-
gene grootheid is maar bestaat uit een
veelheid van lagen of niveaus. Het mense-
lijk bewustzijn heeft in deze filosofie deel
aan al deze lagen van de werkelijkheid en
kan uiteindelijk zijn identiteit met
Brahman leren beseffen. Deze inzichten
zouden volgens Wilber op een eigentijdse
manier geformuleerd moeten worden.

De Nederlandse filosoof en theosoof J.J.
Poortman, die van 1958 tot 1967 hoogle-
raar in de ‘metafysica in de geest van de
theosofie’ was aan de Universiteit van
Leiden, heeft een idealistische filosofie
geformuleerd die aan deze eis volledig
tegemoetkomt.73Ook hij omschreef zijn
stelsel vaak als een westerse vorm van
vedanta.74 In zijn hoofdwerk Tweeërlei
subjectiviteit (1929) maakt hij onderscheid
tussen het individuele zelf of ‘infrasubject’
en het universele Zelf of ‘Suprasubject’.
Hierin herkennen we het vedantijnse
onderscheid tussen Atman en Brahman.
De gemanifesteerde werkelijkheid, die uit
een reeks van sferen bestaat, is ook bij
Poortman uiteindelijk illusoir – ‘als niets’,
zoals hij het formuleert - maar voor ons
mensen uiterst reëel – ‘toch wel iets’. Deze
paradox is zo fundamenteel dat Poortman
er de naam ‘grondparadox’ aan heeft gege-
ven.75 Hij omschrijft zijn metafysische
standpunt als ‘een realisme binnen een
idealisme’.

Poortman had net als Wilber een groot
vertrouwen in het vermogen van het
menselijk verstand om de werkelijkheid in
al haar facetten te leren kennen. De mens
kon in zijn ogen niet alleen de zintuiglijk
waarneembare werkelijkheid adequaat
kennen, maar ook de gehele gemanifes-
teerde werkelijkheid, dat wil zeggen alle
bestaansniveaus, van het materiële tot aan
het goddelijke niveau. Hierdoor stond hij
niet alleen zeer positief tegenover weten-
schappelijk onderzoek van welke soort dan
ook, maar ook tegenover verschijnselen die
zich in het alledaagse wereldbeeld moeilijk
laten plaatsen, zoals de paranormale
verschijnselen. Zelfs achtte hij het in theo-
rie mogelijk om te komen tot een ‘hierna-
maalswetenschap’, die de lotgevallen van
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de mens na de dood tot object van onder-
zoek had. De onderzoekingen van helder-
zienden naar de lotgevallen van de ziel na
de dood zag hij als een principieel moge-
lijke, zij het misschien praktisch moeilijk
uitvoerbare, aanzet tot een dergelijke
wetenschap.

Dit uiterst ver doorgevoerde rationa-
lisme vond in de ogen van Poortman
slechts in één geval een onoverkomelijke
drempel: als de mens zijn eigen Zelf
probeert te kennen. Omdat het subject
nooit helemaal tot object gemaakt kan
worden, blijft er diep in het innerlijk van
de mens een werkelijkheid bestaan die
alleen op mystieke wijze te ervaren valt.
Het Zelf staat als het ware steeds achter
ons, zodat we het nooit geheel voor ons
kunnen krijgen om het objectief te kunnen
bestuderen. Maar door middel van medita-
tie kan het Zelf toch worden gekend - al is
dat dan op een principieel andere wijze.
Zo heeft Poortman spiritualiteit en ratio-
naliteit verenigd, waardoor zowel mystiek
als wetenschap de volle ruimte kan krijgen.

Bij Wilber kunnen gelijkluidende
beschouwingen worden aangetroffen.
Opmerkelijk is dat Poortman ook een
helder besef had van de door Wilber gefor-
muleerde pre/trans-verwarring. Poortman
sprak hier van het ‘infrarationele’ en van
het ‘suprarationele’, en waarschuwde voor

een verwarring van deze twee vormen van
irrationaliteit.76

Poortman omschreef zijn metafysische
standpunt als een ‘noïsch monisme’ (van
nous, geest) plus een ‘hylisch pluralisme’
(van hyle, stof). Hij stond, opnieuw net als
Wilber, zeer sceptisch tegenover een op de
kwantumfysica gebaseerd holisme, dat het
deed voorkomen alsof de moderne fysica
op het diepste Mysterie was gestuit. Zoals
we hebben gezien, heeft Wilber zich ook
altijd verzet tegen deze suggestie, die in de
alternatieve cultuur een hardnekkig
bestaan leidt. Dat Mysterie lag volgens
Poortman dan ook elders: in de diepste
diepten van de menselijke geest, waartoe
de fysica - of welke andere wetenschap dan
ook - nooit toegang zal kunnen hebben. In
dit verband sprak Poortman vaak als zijn

diepste overtuiging uit dat er strikt
genomen slechts één Wonder is: dat er
überhaupt iets is. Van vele wonderen wilde
hij niets weten. Alles binnen de Veelheid
liet zich zijns inziens rationeel verklaren;
alleen het Ene onttrok zich aan iedere rati-
onele verklaring. In de ervaring van het
Ene - wat Wilber ‘Eén Smaak’ noemt -
raken we aan het Wonder, dat nooit zal
ophouden te bestaan, hoeveel van de
werkelijkheid we ook hebben leren
kennen. In feite voegt deze kennis juist
oneindig veel aan het Wonder toe.
Plotinus, Poortman en Wilber zijn voor-
beelden van mystieke filosofen die het
verstand zeer hoog aanslaan en daarom
ook veel waarde hechten aan iedere vorm
van wetenschappelijk onderzoek. Zij stel-
len zich om die reden teweer tegen stro-
mingen die, onder het mom van
spiritualiteit, juist het rationalisme aanval-
len en hun heil zoeken in romantiek of
holisme. Niet het rationalisme moet in hun
ogen worden bestreden, maar het materia-
lisme, dat de meerdimensionale Kosmos
van materie, leven, ziel en Geest reduceert
tot de ééndimensionale kosmos van de
zichtbare materie. Het populaire holisme
overwint in hun ogen, in tegenstelling tot
wat zijn aanhangers beweren, het materia-
lisme niet. Integendeel, het verklaart het
materialisme heilig door in termen van de
kwantumfysica over bewustzijn en spiritua-
liteit te blijven spreken. Alleen het echte,
‘diepe holisme’ is in staat om het materia-
lisme definitief te overwinnen, doordat het
expliciet andere werelden boven de fysieke
wereld erkent. Het bestaan van deze werel-
den is, om met Huston Smith te spreken,
een ‘vergeten waarheid’, die vrijwel verlo-
ren is geraakt in onze cultuur, ware het
niet dat sommigen de moed hebben gehad
om de boodschap van de eeuwige wijsbe-
geerte weer onder onze aandacht te
brengen.

Noten

De tekst van de noten is te verkrijgen via het
secretariaat van de redactie van dit tijdschrift.
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