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What we cannot speak about
we must pass over in silence.
L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosop-
hicus, 7.

Summary — The social significance of ,,magic realism” — This study is an attempt to
define „magic realism”, not as a literary genre but as a way of life. It is argued that as a
way of life, „magic realism” is a part of countercultural tradition.

Countercultures can be described by using the three traditional philosophical
categories : epistemology, ethics and aesthetics. Countercultural epistemology is
characterized by its opposition to one-sided scientific rationality. Three types of
opposition may be mentioned :anti-science in the romantic tradition, pseudo-science
which claims that certain facts are ignored by institutionalised science and critical
science which is an attempt to find a compromise between ethical principles and
scientific research.

„Magic realism” finds its place in both countercultural epistemology and
aesthetics. It confronts us with other parts of reality, namely the magic and the
mythical. The „magic life-style”, of which „magic realism” is a part reminds us that
scientific rationality alone is not sufficient for a knowledge of the total reality.
Characteristic of a „magic life-style” is the symbiosis of man and nature as opposed
to the predatory cultivation of industrial culture. The human and non-human are
capable of communication on a basis of equality. Along with magic, two other
categories need revaluation. These are myth and mystery.

The consequence of adopting such an attitude is twofold : a perception of reality
that differs greatly from the scientific rationality approach and a scepticism with
regard to rigid objectivity (in accordance with developments in quantum theory).

Hubert Lampo, a Flemish author, representative of „magic realism”, can be seen
as a proponent of the „magic life-style”. Indeed it is the author’s contention that
„magic realism” itself is a life-style.

In some of Lampo’s major essays, a critique is offered of institutionalized science
in true pseudo-scientific fashion. The „magic realistic” novels confront characters
and readers alike with other parts of reality : archetypes, parallel universes, space-time
discontinuities, etc. This confrontation has a lasting effect on the characters involved
in the sense that they trust the new reality and are willing to live in accordance with the
new knowledge. „Magic realism” as it is observed in the novels of Hubert LAMPOcan
thus be seen as an initiation into a magic perception of reality. To the reader, the
novels are „initiation novels”.

* Licentiaat in de Sociologie van de Rijksuniversiteit te Gent.
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Het begrip tegencultuur (counterculture) heeft de jongste jaren
veel aan belangstelling gewonnen. De term werd door Yinger inge¬
voerd naast het reeds bestaande concept subcultuur1. De reden
waarom een nieuw concept noodzakelijk was, was ,,... in order to
distinguish between normative systems of sub-societies and emergent
norms that appear in conflict situations” (Yinger, i960, biz. 625).

De tegencultuur heeft haar bekendheid gekregen door het werk
van Theodore Roszak. Zijn in 1969 gepubliceerde werk The making of
a counterculture werd onmiddellijk een bestseller.

Van het begin af aan is er op gewezen dat tegenculturen in feite
van alle tijden zijn. In dit verband is het wellicht beter de term
tegenculturele normatieve systemen te gebruiken wanneer men op een
meer theoretische wijze over tegenculturen handelt.

Een der basiskenmerken van een tegencultuur is, algemeen ge¬
steld, een reactie tegen de rationaliteit, tegen het wetenschappelijk
wereldbeeld ; dit als contrast met de dominante waarden van de in¬
dustriële cultuur. Aan deze oppositie wordt uitdrukking gegeven
door het benadrukken en herwaarderen van de magie, het religieuze,
het mystieke... Van de tegencultuur der jongste decennia is dit waar-
schijnlijk het element dat het langst stand houdt (Boenders, 1978, blz.
213 e.v.). Roszak heeft hieraan in enkele werken aandacht besteed.
Enkele van zijn inzichten zullen hier naar voor komen. De aandacht
zal hierbij gevestigd worden op de magische levenswijze.

Een belangrijk concept dat tevens in de loop van de behandeling,
naar een idee van Milton Yinger, naar voor zal worden gebracht is de
tegenculturele esthetiek. We zullen de aandacht vestigen op wat naar
onze mening esthetisch-tegenculturele werken zijn, m.n. demagisch-
realistische literatuur. Dit is in het bijzonder het geval voor het oeuvre
van Hubert Lampo. We durven hier over esthetisch-tegenculturele
werken spreken omdat, zoals duidelijk zal worden, het magisch-
realisme het personage, en dus de lezer, confronteert met een „andere
werkelijkheid”. Bovendien is er een overeenkomst met sommige
kenmerken van een tegencultuur in terug te vinden.

Hieruit mag niet besloten worden als zou het magisch-realisme,
en Hubert Lampo in het bijzonder, aan de basis gelegen hebben van de
tegencultuur der jongste jaren. De chronologische ordening der ge-

1 Oorspronkelijk stelde Yinger de term contraculture voor. Deze term is echter
vervangen geworden door de term counterculture. ,,... the voice of the people has
spoken...” zoals Yinger zegt (Yinger, 1977, blz. 835).
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beurtenissen zal duidelijk maken dat zulks niet het geval kan geweest
zijn. Het is wel zo dat wij het magisch-realisme als tegencultureel
bestempelen.

Naar onze mening kan dan ook besloten worden dat het magisch-
realisme zich niet tot de literaire wereld beperkt, maar dat het hier een
maatschappelijke categorie betreft.

Hubert Lamposchreef reeds in zijn De zwanen van Stonehenge :
„Het magisch-realisme, geen modefenomeen, is een manier van
zijn...” (Lampo, 1979, blz. 373).

Zoals reeds gezegd is de term tegencultuur door Yinger voorge¬
steld om enigszins uit de analytische verwarring te geraken. Inderdaad
werden vele verschijnselen als subcultureel gekenmerkt23. Echter, de
normen van sommige sub-groepen komen naar voor in een bewuste
conflictsituatie. Om deze normen te onderscheiden van de gewone
normatieve systemen van sub-groepen in een maatschappij, was het
volgens Yinger noodzakelijk de term counterculture te introduceren
(zie noot 1). Deze term lijkt nu algemeen te zijn aangenomen.

De persoonlijkheid is op.een specifieke wijze betrokken bij het
ontstaan van een dergelijke tegencultuur. Het individu verkeert in een
situatie van frustratie, zodanig dat we te maken krijgen met ,,... the
creation of a series of inverse or counter values (opposed to those of
the surrounding society) in face of serious frustration or conflict”
(Yinger, i960, blz. 627)3.

Om de aandacht te vestigen op dit specifieke normatievesysteem,
en om het analytisch vocabularium te verrijken, is het noodzakelijk
van een tegencultuur te spreken : ,, whenever the normative system of
a group contains, as a primary element, a theme of conflict with the

2 In sommige antropologische werken betekende subcultuur : ,,... certain universal
tendencies that seem to occur in all societies”. Dit gebruik van de term is voorbijge¬
streefd. Over subculturen heeft men het ook wanneer men het geheel van cultuurele¬
menten van subgroepen in een grotere omgevende maatschappij analyseert. In een
derde geval spreekt men van subculturen wanneer men het heeft over normen die
ontstaan uit een conflictsituatie (Yinger, i960, blz. 626-627; Brake, 1980, blz. 2-6,
24)-
3 In het bijzonder is hier de positie die de significant others innemen van belang
(Brake, 1980, blz. 2).
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values of the total society, where personality variables are directly
involved in the development and maintenance of the group’s values,
and wherever its norms can be understood only by reference to the
relationship of the group to a surrounding dominant culture”
(Yinger, 1977, biz. 836).

Een dergelijke tegencultuur kan op diverse wijzen worden be¬
schreven. Er zijn naar de diverse aspecten van deze materie vele
onderzoekingen geweest (zie o.m. Ten Have, 1974 ; Tiryakian, 1972;
Roth, 1975, 1976; Wuthnow, 1976. Voor een kritische noot, zie
Spates, 1976). De meer strikt theoretische benaderingen zijn echter
gering in aantal. Van bijzondere waarde lijkt ons de al genoemde
bijdrage van J. Milton Yinger (1977). Het tegenculturele normatieve
systeem wordt hier beschreven aan de hand van de drie traditionele
filosofische categorieën, m.n. de epistemologie, de ethiek en de es¬
thetiek. Alhoewel het zo is dat in de praktijk deze categorieën in elkaar
lopen kunnen ze toch apart behandeld worden (Yinger, 1977, blz.
838-841) :
(i) epistemologie : een tegenculturele kennisleer kenmerkt zich door
een oppositie tegen de wetenschap. De waarheid wordt bekomen
door mystiek inzicht, door meditatie... Duidelijk staat deze aanpak
tegenover de wetenschappelijke rationaliteit.

Op de kritiek t.o.v. de wetenschappelijke rationaliteit zal verder
nog worden teruggekomen. We kunnen echter reeds stellen dat de
basis voor legitieme kennis te vinden is in het eigen zelf. Vandaar :
„Pursue a sense of mystery and fantasy, embrace the occult, meditate,
unlock the truth that is in you” (Yinger, 1977, blz. 839), of nog:
„Look within; thou art Buddha” (Humphreys, 1978, blz. 75). Dit
laatste citaat toont reeds aan dat deze nieuwe benadering dicht bij de
Oosterse filosofische systemen ligt.
(ii) ethiek : een tegenculturele ethiek zoekt het goede in wat goed
aanvoelt. Dit is althans zo voor de tegenculturele beweging die de
jongste decennia in de Westerse industriële cultuur is opgekomen.
Hierin bestaat zoals men al onmiddellijk opmerkt, een overeenkomst
met het benadrukken van de interne aspecten van de persoon in de
tegenculturele epistemologie.

Yinger merkt nog op dat een tegenculturele ethiek zich dikwijls
op extremen richt, b.v. op celibaat of seksuele losbandigheid.
(iii) esthetiek :sommige esthetische werken, zij het literaire of andere,
kunnen tegenculturele kenmerken vertonen inzoverre zij gebruikma¬
ken van vormen waarop in voorgaande periodes een taboe rustte. Er
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zijn echter werken die direkt als tegenculturele esthetiek kunnen
aanzien worden. Yinger (1977, blz. 840) stelt dat deze werken ons de
nieuwe realiteiten helpen ervaren. Zij formuleren geen argumenten, in
plaats daarvan confronteren zij ons met „andere” werelden.

Een van deze werelden wordt geschetst in het absurd theater en
de absurde literatuur. De sociologie van het absurde, die aan Kafka en
Camus haar uitgangspunt ontleent, verwoordt dit standpunt uitste¬
kend : „Cut off from his religious, metaphysical, and transcendental
roots, man is lost; all his actions become senseless, absurd, useless”
(Lyman & Scott, 1970, blz. 11). De sociologie van het absurde is de
verwoording van de gedachten van de mens in een maatschappij die
steeds abstracter wordt en steeds moeilijker te doorgronden, met als
gevolg dat de mens zich onbehaaglijk en vervreemd voelt4. Men gaat
er naar streven zich uit het patroon van de geïnstitutionaliseerde rollen
terug te trekken omdat het als een belemmering voor authentieke
ervaring aanzien wordt. De sociologie van het absurde beklemtoont in
haar analyse de homo internus (Van Humbeeck, 1980, blz. 182-185;
ook Zijderveld, i97o;Meddin, 1976).

Zoals we verder zullen zien kan ook het magisch-realisme, dat
zich zoals bekend in de Vlaamse literatuur voornamelijk door Johan
Daisne en Hubert Lampo vertegenwoordigd weet, als een genre in de
tegenculturele esthetiek gezien worden. Het confronteert ons met
andere, ditmaal de magische, takken van de realiteit.

Een aantal factoren kan het opkomen van tegenculturele nor¬
matieve systemen in de hand werken (zie voor een overzichtelijke
systematisering: Yinger, 1977, blz. 847-848). Enkele punten ver¬
dienen hierbij speciale aandacht.

Tegenculturen nemen vele elementen (goederen of ideeën) op uit
vreemde culturen of vroegere periodes. Vooral uit de Oosterse reli-
gieus-filosofisch-wetenschappelijke systemen werden de jongste ja¬
ren vele elementen opgenomen. Dit gegeven maakt duidelijk dat het
zoeken naar „de diepere rijkweidte van de menselijke persoonlijk¬
heid” (Roszak, 1978, blz. 28) in wezen een religieuze aangelegenheid
is. Hiermee wordt bedoeld dat tegenculturen een bezorgdheid il¬
lustreren om de fundamentele problemen van het zijn (zieook Yinger,

„The world is essentially without meaning”. (Lyman & Scott, 1970, blz. 1).
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1977’ biz. 846). Wat zich in het Westen als religieus aandient is echter
in hoge mate ontoereikend. Religie moet bevrijdend zijn, in plaats
daarvan legt zij de ervaring aan banden (Roszak, 1978, blz. 28). Mede
door de invloed van de Joods-Christelijke tradities is religie (of beter,
godsdienst) in het Westen een „taalkundige” aangelegenheid
(Boenders, 1978, blz. 226). Vandaar dat elementen uit Oosterse tradi¬
ties worden opgenomen waar ervaring centraal staat, of die alleszins
minder of helemaal niet op dogma’s gegrondvest zijn.

Dit brengt ons bij een ander punt dat de aandacht verdient. In een
gegeven maatschappelijk systeem of cultuur kunnen de traditionele
rituelen en symbolen aan belang verliezen (Yinger, 1977, blz. 847).
Ook de semiotiek is hiermee vertrouwd. Een cultuur kenmerkt zich
door symboliciteit of semioticiteit. Dit wordt duidelijk in tijden van
beroering. Namen worden vervangen, nieuwe rituelen doen hun in¬
trede en staan in scherpe tegenstelling tot de oude. Er wordt een
oorlog gevoerd tegen de oude woorden waarvan men denkt dat zij de
oude ideologieën vertolken. Het trouw blijven aan de oude waarden,
manieren van kleding en gedrag krijgt een bijkomende semantische
waarde. Wat men zich echter dient te realiseren is dat het verwerpen
van conventies ook een conventie is. De groepen die zich met de
nieuwe denkbeelden identificeren scheppen hun eigen rituelen
(Venclova, 1981, blz. 157).

De industriële cultuur, zoals wij die in het Westen kennen,
vertoont wat betreft de verhouding tussen betekenisinhoud (het bete¬
kende, le signifié) en betekenaar (betekenend, le signifiant) een bij¬
zonder kenmerk. Deze is namelijk, zoals Venclova (1981, blz. 137)
stelt, van toevallige aard. De industriële (Westerse) cultuur is een
cultuur van niet gemotiveerde tekens. Dit betekent dat we de beteke¬
nis van de voorwerpen niet meer uit hun vorm en voorkomen kunnen
afleiden. Het uiterlijk teken van de innerlijke zin is niet langer aanwe¬
zig.

Het begrip bricolage van Levy-Strauss (1981, blz. 29-36) houdt
hier o.i. verband mee. Bricolage heeft hierop betrekking dat bestaande
betekenissen en objecten worden opgenomen en herschikt in een
nieuwe context. Hierdoor wordt het mogelijk nieuwe betekenissen te
communiceren (Brake, 1980, blz. 68-69). Doordat de industriële
cultuur een cultuur van niet-gemotiveerde tekens is komt men er
gemakkelijker tot bricolage.

De dynamiek van een cultureel systeem kan ook gevolgd worden
via het taalsysteem, of beter via de taalsystemen van de groepen die aan
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de communicatieprocessen deelnemen5. Dergelijke benadering laat
toe de evolutie van tegenculturele normatieve systemen (en wat dat
betreft, van conflicterende taalsystemen in het algemeen) te volgen 6.
Een tegencultuur is niet zo maar een culturele mutant, de ene generatie
opgekomen en de volgende alweer verdwenen zoals vandaag dikwijls
gesteld wordt. Het nieuw opgekomen taalsysteem (of zo men wil
tekensysteem of tekst)7 dringt in zekere mate door in de reeds be¬
staande structuren en wijzigt deze. De zichtbaarheid van het nieuw
opgekomen systeem kan daarbij afnemen. Het zou echter verkeerd
zijn te menen dat het verdwenen is. Dezelfde redenering kan gemaakt
worden voor andere tekensystemen en teksten. Tegenculturen kun¬
nen op deze manier gezien worden als een bron van sociale veran¬
dering.

Het verschijnen van een tegencultuur wordt zeker in de hand
gewerkt door het bestaan van uitgebreide communicatiemogelijk¬
heden. Communicatie tussen de leden is nodig en is door de dichtheid
en snelheid van de huidige communicatienetten mogelijk, ook wan¬
neer er van ruimtelijke scheiding tussen de communicatoren sprake is.
Potentiële leden moeten elkaar kunnen herkennen. Signalen van en
naar de dominante cultuur zijn noodzakelijk zodat de grenzen die de
tegenculturele groep omschrijven duidelijk worden. De leden van
deze groep kunnen aldus een gevoel van identiteit opbouwen (Yinger,
1977, blz. 848).

Een der belangrijkste kenmerken van een tegencultuur is, zoals
reeds gezegd, het aannemen van kenmethoden die van een totaal
verschillende aard zijn dan die van de dominante cultuur. Karakteris¬
tiek is een afwijzen van een wetenschappelijke en rationele benade¬
ring. Dit punt verdient iets gedetailleerder te worden onderzocht.

5 In semiotische zin kunnen deze taalsystemen zeker als tekst geïnterpreteerd worden
(over het begrip tekst in de semiotiek van Tartu, zie Venclova, 1981, blz. 1 57 en de
literatuur aldaar).
6 Zo zou men ook de politiek en ook de wetenschap kunnen bestuderen.
7 Het zal evenwel duidelijk zijn dat een tekst niet gelijk is aan een tekensysteem. Een
tekensysteem brengt een tekst voort. Een tekst bestaat in ruimte en tijd, een teken¬
systeem kent geen ruimtelijk bestaan (Venclova, 1981, blz. 157).
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Bij nader toezien kunnen we, zoals Nowotny voorstelt, de op¬
positie tegen de wetenschappelijke rationaliteit zien als een continuüm
waarop verschillende posities overeenstemmen met verschillende in¬
tensiteiten en waarop enkele typische vormen kunnen gelokaliseerd
worden (Nowotny, 1979, blz. 3). Een figuur zal dit verduidelijken.

FIGUUR : Het wetenschap-anti-wetenschap continuüm.

Wetenschap Pseudo
wetenschap

Kritische
wetenschap

Anti-
wetenschap

Het ene uiterste van het continuüm wordt ingenomen door de
wetenschap. R. FRANCKheeft het over de dichotomie objectieve kennis
t.o.v. opinie of subjectieve mening. Deze dichotomie illustreert hoe
de wetenschap gescheiden wordt van de niet-wetenschap. De weten¬
schap bepaalt welke feiten als objectief acceptabel zijn. Hieraan liggen
enkele principes ten grondslag (Franck, 1979, blz. 49-50):
— Beperking tot wat observeerbaar is : gevoelens en verlangens wor¬
den aldus uitgesloten als geldige basis voor de besluiten die dienen te
worden getroffen aangaande economische groei, defentie, e.d.— Waardeoordelen zijn subjectieve meningen en derhalve niet ob¬
jectief. Men dient zich tot de feiten te beperken.— Men dient zich te houden aan wat tot de gevestigde realiteit
behoort. Feiten naar voor brengen die in strijd zijn met deze realiteit
wordt niet als een geldige strategie aanzien. Hier kan ook gewezen
worden op de weerstand die bestaat tegen gegevens die in tegenspraak
zijn met een op een gegeven ogenblik aangehangen paradigma. Hier¬
over verder.
— Efficiëntie dient te worden nagestreefd. Realiteiten die niet op
efficiëntie gericht zijn worden als niet-realiteiten aanzien.— Iets dat niet tot de wetenschappelijke kennis behoort is niet aan¬
vaardbaar. Franck stelt wetenschappelijke kennis gelijk aan academi¬
sche kennis, d.i. gevestigde en geïnstitutionaliseerde kennis. Wat
daarbuiten valt is niet-wetenschap (Franck, 1979, blz. 50). Men kan
hier aan toevoegen dat dit niet alleen geldt voor de reeds verworven
kennis maar ook voor de nog te verwerven kennis. Het is immers zo
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dat een gegeven paradigma richtlijnen bevat wat betreft de te ver¬
wachten resultaten van het verrichte onderzoek.

Als de meest intensieve oppositie tegen de wetenschappelijke
objectiviteit kennen we de anti-wetenschap die deel uitmaakt van de
romantische traditie (Nowotny, 1979, blz. 13). Volgens deze traditie
moet de natuur met rust gelaten worden zodat zij haar eigen processen
kan voltrekken. De mens dient dit voorbeeld te volgen. Er is oppositie
tegen de wetenschap omdat die aan de basis ligt van de veranderingen
in de natuur aangebracht door de mens. Algemeen aanvaardbare
kennis kan in de romantische traditie ook bekomen worden door
gebruik te maken van subjectieve verificatiemechanismen.

De oppositie van de pseudo-wetenschap is minder intens. Deze
pseudo- of para-wetenschap verwijt de traditionele wetenschappen
dat zij sommige feiten weigert te onderzoeken m.n. deze feiten die
door de traditionele wetenschap als niet-wetenschappelijk aanzien
worden. De para-wetenschap trekt ook de kunstmatige scheiding in
vakgebieden in twijfel (Nowotny, 1979, blz. 15-16).

Het probleem dat hier gesteld wordt is o.i. verwant aan de door
KuHNnaar voor gebrachte ideeën aangaande de periodes van normale
en revolutionaire wetenschapsbeoefening.

Zoals bekend, wordt in de periode van normale weten¬
schapsbeoefening binnen eenzelfde paradigma gewerkt. Paradigma’s
vormen het conceptueel kader waardoor de werkelijkheid wordt be¬
naderd (Haslinger, 1978, blz. 12). Het vormt de voorwaarde tot
eigenlijk waarneming. Onze categorizeringen en verwachtingen
(constructies van onze voorgaande perceptie ervaringen) maken dat
wij eerder op een welbepaalde wijze percipiëren dan op andere wijzen.
Dit betekent niet dat wij alleen die zaken opmerken die conform zijn
aan het heersende paradigma: ,,Our expectations strongly structure
what we see, but do not wholly eliminate unexpected sights...”
(Haslinger, 1978, blz. 14). Het is wel zo dat er een aanzienlijke
weerstand is tegen nieuwe elementen die niet passen binnen de heer¬
sende paradigma’s. Ook bestaande maatschappelijke structuren en
reglementeringen bemoeilijken de opkomst van nieuwe ideeën op
bepaalde wetenschappelijke terreinen. Dit maakt dat: ,,... observa¬
tional support for an assignment contrary to an accepted hypothesis
needs to persist longer and fight harder for a bearing than observatio¬
nal data which accord with expectation” (Haslinger, 1978, blz. 14).

Volgens Kuhnzou ook de toenemende professionalisering tot het
beperken van de visie van de wetenschapper aanleiding geven, evenals
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tot een aanzienlijke weerstand tegen paradigmatische vernieuwing en
verandering (Kuhn, 1979, blz. 93) 8.

Ten slotte komt op het continuüm nog de kritische wetenschap
voor. Deze stelt zich tot doel die tendensen binnen de wetenschap die
in strijd zijn met humanistische en morele overwegingen te weren. Dit
komt erop neer dat met de gevolgen die aan het wetenschappelijk werk
verbonden zijn rekening wordt gehouden.

Wat gemeenschappelijk is aan deze drie types van oppositie tegen
de traditionele wetenschappelijke aanpak is dat er gestreefd wordt
naar een erkenning van andere dan de louter wetenschappelijke vor¬
men van kennis. Nowotny (1979, blz. 17) citeert Levy-Leblond :
„...we may have to recognize one day that, for knowledge to be true
and just, it does not necessarily mean that it has also (got) to be
scientific”.

Dit is ook het standpunt waarop de ideeën van de tegencultuur
die we de jongste decennia gekend hebben, zijn opgebouwd. Een der
centrale elementen waarop we reeds de aandacht vestigden is de
ervaring. Waar in de industriële cultuur een nood aan bestaat is niet
aan theorieën maar aan ervaringen die aan de basis liggen van de
theorieën. Er wordt gesteld dat in de plaats van het wetenschappelijk
wereldbeeld er een cultuur moet komen waarin de niet-intellektuele
vermogens van de persoonlijkheid op de voorgrond kunnen treden
(Roszak, 1980, blz. 51-52).

Kennis opgedaan door de wetenschappelijke methode is ob¬
jectief9. Wat men echter moet inzien is dat de objectiviteit : ,,... een
arbitraire constructie (is) waarin een gegeven maatschappij in een
gegeven historische situatie haar gevoel voor waarde en betekenis
heeft geïnvesteerd. ... men (kan) eromheen cirkelen en er een vraagte¬
ken achter plaatsen via culturele bewegingen die hun betekenis ergens
anders aan ontlenen (Roszak, 1980, blz. 186).

De werkelijkheid beperkt zich echter niet tot wat objectief kan
worden waargenomen of tot datgene waarop de wetenschappelijke

8 Kuhn wijst er ook op dat de weerstand tegen nieuwe ideeën zijn nut heeft doordat
de wetenschapsbeoefenaar niet te snel wordt afgeleid en die afwijkingen die tot
paradigmatische vernieuwing aanleiding geven, de bestaande kennis tot in de kern
raken (Kuhn, 1979, blz. 93).
9 Men kan opmerken dat aan de mogelijkheid van een strikt objektieve weten¬
schappelijke aanpak wordt getwijfeld sinds de ontwikkeling van de quantumfysika
(zie Capra, 1978; Zukav, 1979). In elk geval dient het begrip wetenschappelijke
objectiviteit te worden herzien in het licht van deze „nieuwe” inzichten.
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methode zich richt. De werkelijkheid is iets waar de mens voor al zijn
facetten een bevrediging zoekt. De vraag „hoe zullen wij weten ?” zal
ondergeschikt worden aan de vraag „hoe zullen wij leven?”.

Eens deze beslissing genomen is de basis gelegd voor een nieuwe
levenswijze die we een „magische levenswijze” zouden kunnen
noemen. In de eerste plaats betekent deze nieuwe benadering een
herstel van de magie en de visionaire verbeelding, oorspronkelijk
afkomstig van figuren als de sjamaan, de medicijnman, de voodoo-
priester en de magiër. In de magie komen het menselijke en het
niet-menselijke met elkaar in communicatie. De mens komt op gelijke
voet te staan met de natuur, met rotsen en bomen. Dezecommunicatie
met transcendente machten ligt niet in het bereik van iedereen :,,... de
magische verstandhouding (is) slechts bereikbaar voor diegenen die
door de onstoffelijke wezens zelf zijn uitgekozen” (Roszak, 1980,
blz. 211).

Om deze vorm van communicatie te vergemakkelijken kan men
andere bewustzijnstoestanden leren aannemen (zie o.a. : Castaneda,
1968; Staal, 1978) 1o. Essentieel is dat men de symbiotische ver¬
houding tussen mens en niet-mens leert inzien. Het zal duidelijk zijn
dat zulk een houding in scherp contrast staat met de huidige cultuur
waar de natuur dreigt ten onder te gaan aan de menselijke manipula¬
ties, niettegenstaande steeds meer mensen waarschuwen voor het in
gevaar komen van het ecologisch systeem.

De hedendaagse mens heeft het verleerd totaliteiten te zien.
Hierin komt verandering wanneer men openstaat voor de magie van
de omgeving. Daar waar het wetenschappelijk bewustzijn orde aan¬
brengt en de schoonheid in deze orde ziet (Roszak, 1980, blz. 216)
geeft de magische visie het gevoel van een sacramentale aanwezigheid.
Men heeft niet het gevoel kennis te hebben verworven, men heeft een
gevoel van mysterie. Zoals Roszak nog zegt: „We zijn verbluft, niet
geïnformeerd. ... we willen genieten van het loutere, verbazende feit
dat dat wonderbaarlijke iets er is en dat het zichzelf genoeg is”.

Een levenswijze waar de niet-intellektuele vermogens van de
persoonlijkheid op de voorgrond treden, betekent naast het herstel

10 Dit is een uiterst belangrijk punt. Vele „zoekenden” van vandaag laten hun
voorkeur kennen voor een welbepaalde methode (Tantra, Zen, een of andere vorm
van therapie...). In een later stadium worden zij aanhangers. Het is essentieel in te
zien dat de methodes op zichzelf zonder belang zijn. Zij spreken in de mens dezelfde
vermogens aan en hebben uiteindelijk hetzelfde ,,doel”.
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