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In Amerikaanse en Engelse films en televisieseries worden belijdende rooms-katho- 
lieken nogal eens verbeeld als mensen die ook de weerbarstiger kanten van wat 
geldt als de officiële leer van hun kerk, zeer serieus nemen. Vrouwen die niet willen 
scheiden van hun overspelige of gewelddadige echtgenoot, echtparen die een kind 
met een zware erfelijke ziekte welbewust geboren laten worden en levenslang ver
zorgen als zware, maar heilige plicht. Bij wie nadenkt over de actuele situatie van 
het Nederlandse katholicisme, zullen dergelijke beelden niet snel opkomen. Ook 
onder Nederlandse katholieken komen vormen van toewijding voor die tot de ver
beelding spreken. De in 2008 overleden jezuïet Jan van Kilsdonk gold bijvoorbeeld 
om zijn levenslange betrokkenheid bij moeilijk bereikbare groepen, sinds de jaren 
1980 vooral aids-patiënten en HIV-geïnfecteerden, als 'pastor van Amsterdam'. 
Vanwege zijn inzet, door velen gewaardeerd als een authentieke pastorale betrok
kenheid, werd hij in de hoofdstad op handen gedragen. Van Kilsdonk liet zichzelf 
duidelijk kennen als priester en religieus, maar cultiveerde tegelijkertijd een af
stand tot tal van onderdelen van de katholieke leer. Precies deze ambivalentie te
kent de houding die veel van zijn geloofsgenoten ten opzichte van de eigen kerk 
aannemen.

Nederlandse katholieken zijn in hun gedrag en hun opvattingen in zeer hoge 
mate gemiddelde Nederlanders, zo wijst sociologisch onderzoek uit. Wat maakt 
hen dan tot katholieken, behalve dat zij zelf zeggen dat zij dat zijn? Ze identificeren 
zich niet expliciet met het verzet tegen echtscheiding, abortus en euthanasie dat 
hun kerkelijke leiders in de openbaarheid presenteren als authentiek katholieke 
opvatting. Het Nederlandse euthanasiebeleid geldt voor de centrale leiding van de 
katholieke kerk in Rome als voorbeeld bij uitstek van de moderne tendens, een ge
richtheid op de dood te verkiezen boven verantwoordelijkheid voor het door God
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gegeven leven. Niettemin is de voorzitter van de Nederlandse Vereniging voor Vrij
willige Euthanasie sinds 2006 een katholiek die zich op latere leeftijd tot het katho
licisme bekeerde: Eugène Sutorius. Met betrekking tot de opvattingen over God en 
Gods relatie tot hun leven, en met betrekking tot de plaats die geloof in hun leven 
heeft, is er weinig eenheid onder Nederlandse katholieken en weinig verschil met 
andere Nederlanders die zich religieus noemen. Toen bisschop Gerard de Korte van 
Groningen-Leeuwarden in een interview constateerde dat veel seculiere cultuur het 
krimpende katholieke volksdeel is binnengedrongen en veel katholieken feitelijk 
‘ietsisten’ zijn, kwam dit overeen met de resultaten van recent onderzoek (Dekker, 
De Hart en Peters 1997; Bernts, Dekker en De Hart 2007). Wel is de vraag of de te
genstelling met vroeger werkelijk zo groot is als vaak wordt gedacht. Nederlandse 
katholieken golden met name in de eerste helft van de twintigste eeuw als een mili
tante en hechte groep, maar bij nader toezien blijkt de interne pluriformiteit ook 
toen al opmerkelijk groot te zijn geweest (Luykx 2000). Bovendien kan men van me
ning verschillen over de waardering van de veranderingen die De Korte signaleert. 
Wat hij ziet ais verval en interne uitholling van een traditie voor de voortgang waar
van hij zich medeverantwoordelijk weet, kan men evengoed beschouwen als ge
slaagd voorbeeld van maatschappelijke emancipatie en culturele integratie.

Zulke beelden en tegenbeelden zijn karakteristiek voor het Nederlandse katholi
cisme van de afgelopen decennia. In deze bijdrage gaan we allereerst dieper op die 
beelden in, omdat ze laten zien dat de betekenis van ‘katholiek zijn’ niet vastligt, 
maar voorwerp is van onderhandeling en soms zelfs van strijd. We laten zien dat 
deze onderhandelingen op verschillende niveaus in en buiten de eigenlijke kerk 
plaatsvinden en sinds tien jaar zelfs zijn geïntensiveerd, vanuit pogingen om religie 
uit de marge van het publieke domein te halen. Die gemarginaliseerde positie staat 
in schril contrast met het recente verleden, waarin katholieken tussen 185)0 en 1940 
een krachtige zuil opbouwden van waaruit zij zich profileerden en engageerden in 
de samenleving. We laten zien dat het verlies van de ogenschijnlijk scherp afgeba
kende, met die zuil verbonden katholieke identiteit sinds de binnenkerkelijke ver
nieuwing van de jaren ’60 en de daarop volgende polarisatie van de jaren ’70 en ’80 
is versterkt, doordat de betekenis van religie op individueel en collectief niveau, 
privé en publiek, ingrijpend van betekenis is veranderd. Door vervolgens verande
ringen in de alledaagse geloofspraktijk en de geloofspatronen van katholieken 
nauwkeuriger in ogenschouw te nemen, verhelderen we hoe kerkpolitieke en 
maatschappelijke veranderingen hebben doorgewerkt aan de basis. Dit levert een 
diffuus en ook in regionaal opzicht uiteenlopend beeld op, dat bevestigt dat er niet 
zomaar over het Nederlandse katholicisme gesproken kan worden. Er is verschei
denheid niet alleen in wat katholieken tegenwoordig van hun kerk verwachten, 
maar ook in de wijze waarop het kerkelijk kader in de bestaande parochiestructuur 
al dan niet op deze verwachtingen inspeelt. ‘Vraag’ en ‘aanbod’ hebben geleid tot
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wat we ‘rituele mobiliteit' en ‘keuzeparochies' noemen. In parochies is door het 
nog altijd toenemend priestertekort een pluriforme pastorale en liturgische prak
tijk gegroeid, soms op of net over de grens van wat volgens officiële kerkelijke 
richtlijnen toelaatbaar is. Deze ontwikkeling, zo laten we zien, hangt onder meer 
samen met het van oudsher relatief grote aandeel priesterreligieuzen in de zielzorg. 
De bandbreedte voor zulke pluriformiteit is echter in het afgelopen decennium 
sterk teruggelopen, ongeveer evenredig met de terugloop van het aantal priesterre
ligieuzen in het pastoraat. We besluiten met een beknopte evaluatie en uitzicht.

Ve r w a r r e n d e  b e e l d e n

Wie religie onmiddellijk verbindt met het aanhangen van welbepaalde opvattin
gen, kan het Nederlandse katholicisme moeilijk begrijpen. Degenen die zich in het 
Nederland van het begin van de eenentwintigste eeuw katholiek noemen, blijken 
dat niet te doen omdat zij een overtuiging delen, een visie op de wereld, een missie 
ten opzichte van de hedendaagse cultuur, een visioen voor de samenleving van de 
toekomst. Het tussen de jaren ’60 en ’80 over de hele wereld als 'progressief be
schouwde geluid van spraakmakende Nederlandse katholieken, met het visionaire 
spreken over de kerk als ‘Gods volk onderweg' dat zich, samen met anderen in de 
Nederlandse samenleving, engageert voor een betere wereld, klinkt af en toe nog 
wel, maar is grotendeels verstomd. In ieder geval is de tijd voorbij dat het de opinie 
onder Nederlandse katholieken in belangrijke mate bepaalde. Wereldwijd zijn in 
de rooms-katholieke kerk traditionalistische, nadrukkelijk als orthodox gepresen
teerde en vanuit de kerkelijke overlevering gelegitimeerde opvattingen de laatste 
decennia meer verspreid geraakt, zowel onder bisschoppen en priesters als onder 
lekengelovigen, vooral jongeren. Dit beïnvloedt het kerkelijke leven, het interne 
gesprek en de publieke presentie van de kerk in veel landen sterk. Deze invloed is er 
in Nederland ook, maar er lijkt in bredere kring maar weinig enthousiasme te zijn 
voor de krachtige geluiden die sinds het aantreden van de Pool Karol Woytila als 
paus Johannes Paulus II in 15178 uit Rome komen, gericht op herstel van wat men 
beschouwt en presenteert als een traditionele katholieke identiteit. Deze identiteit 
kwam feitelijk tot ontwikkeling tussen 1850 en 1960, toen achtereenvolgende pau
sen vooral hun wereldwijde spirituele macht probeerden te profileren. Johannes 
Paulus II en Benedictus XVI zetten onder nieuwe omstandigheden dit project voort. 
Er zijn ook in Nederland katholieken die deze geluiden beschouwen als de enige 
hoop op herstel van de kerk als betekenisvolle factor in de hedendaagse wereld. 
Hoewel zij sterk vertegenwoordigd zijn in het bestuurlijk kader van de katholieke 
kerk, hebben hun opvattingen buiten hun eigen kring weinig invloed. Ze klinken 
nauwelijks door in de publieke discussie, de bekendheid en de veelvuldige media- 
presentie van spraakmakende zegslieden als de priester Antoine Bodar ten spijt.
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Een eigen, sterk in het oog springende categorie vormen de katholieke jongeren 
die naar de katholieke Wereld Jongeren Dagen reizen en meedoen aan de activitei
ten die ter voorbereiding en na afloop daarvan in Nederland worden georganiseerd. 
Er is weinig onderzoek naar deze groep gedaan, maar duidelijk is wel dat hij relatief 
klein is, ook in vergelijking met andere landen. Niettemin zijn deze jongeren de 
hoop van de kerkelijke leiding in Nederland die in hen een opleving ziet aangekon- 
digd van authentiek en doorleefd katholicisme. Eerder echter dan voor de ortho
doxe leer, lijken deze jongeren ontvankelijk voor een gevoelsmatige religiositeit 
met een sterke nadruk op een directe en persoonlijke relatie met God en Christus. 
Samen met leeftijdgenoten willen zij deze religiositeit nader verkennen in het 
kader van een bezielend event dat het leven intensiveert en voor een beperkte peri
ode op een hoger plan tilt. Zij horen de boodschap van de paus over de onverbreke
lijke relatie tussen huwelijk en seksualiteit ernstig aan, maar nemen deze 
opvattingen lang niet allemaal en in alle opzichten over. Ze kunnen sterk onder de 
indruk raken van de massale nachtelijke aanbidding van de eucharistie, zonder de 
achtergronden en de traditie hiervan te kennen. Zij zijn ook niet erg geïnteresseerd 
in dergelijke achtergronden, en al helemaal niet in de intensieve discussies in de af
gelopen halve eeuw over de wenselijkheid van dergelijke praktijken.

Sommigen van hen raken diep en langdurig bezield en organiseren zich. Een on
bekend, maar bescheiden aantal sluit zich aan bij de zogenoemde 'nieuwe bewe
gingen' binnen de rooms-katholieke kerk (Winkeler 2004; Sengers 2006). Deze 
bewegingen, met namen als Focolare, Communione e Liberatione en Neocatechumenale 
Weg, combineren sterke gemeenschapsbanden, een gevoelsmatig, innig en blij
moedig geloof en een traditionele uitleg van de leer. Daarin zijn ze verwant met de 
evangelische of evangelicale bewegingen in de protestantse kerken. Dat de bewe
gingen gekarakteriseerd worden door een combinatie van bezield missionair acti
visme Van onderop’ door lekengelovigen en gehoorzaamheid aan de kerkelijke 
hiërarchie, maakt ze voor de kerkelijke leiding tot een teken van hoop te midden 
van de westerse cultuur, die in hun ogen steeds verder van het christendom komt af 
te staan. Met steun van de lokale bisschop zijn er twee seminaries van het Neocate- 
chumenaat in Nederland gesticht, in het bisdom Haarlem en in het bisdom Roer
mond. Kardinaal Ad Simonis heeft zich, na zijn emeritaat als aartsbisschop van 
Utrecht in 2007, teruggetrokken in het centrum voor vorming en ontmoeting te 
Nieuwkuijk bij Den Bosch van de Nederlandse tak van de Focolare-beweging.

Noch geprofileerde 'progressieve', noch 'conservatieve' visies en hun dragers zijn 
representatief voor het huidige Nederlandse katholicisme. Ook de sterke polarisa
tie tussen deze beide vleugels, die in de jaren '70 en '80 de Nederlandse situatie 
sterk tekende, bepaalt de situatie niet langer. Het opnieuw zoeken naar veranke
ring en presentatie van een katholieke identiteit wordt wellicht nog het best zicht
baar in de recente profilering van de KRO. Na een tijd van verlegenheid en
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terughoudendheid brengt deze katholieke omroeporganisatie sinds eindjaren ’90 
haar katholieke identiteit weer nadrukkelijk naar voren. Zij doet dit echter niet 
door een verbinding met de kerk te benadrukken. De KRO heeft uit de katholieke 
traditie een aantal centrale waarden gedestilleerd die men in de programma's wil 
laten zien. Met gemeenschapszin, betrokkenheid, zorg voor elkaar, liefde en ge
richtheid op goed leven wil men op katholieke wijze een breed, niet noodzakelijk 
bij voorbaat katholiek publiek aanspreken. Gezien de kijk- en lidmaatschapscijfers 
heeft dit succes. Binnen dit brede pakket heeft ook het geluid dat vanuit de kerke
lijke leiding komt een plaats. Het merendeel van de specifiek op de katholieke 
identiteit gerichte programma’s -  de KRO verzorgt ook de programma’s in de 
zendtijd die op grond van de Nederlandse omroepwet aan het Rooms-Katholieke 
Kerkgenootschap als religieuze organisatie wordt toegewezen -  sluit echter eerder 
aan bij de bredere belangstelling van hedendaagse mensen voor een spiritualiteit 
die nauw verbonden is met hun dagelijks leven en steun biedt in crisismomenten. 
Op enigszins tendentieuze wijze komt hierbij het kloosterleven veelvuldig in beeld 
als typisch katholiek en een rijke bron van levenswijsheid. Dat het ook een allesbe
halve rustgevende vorm van maatschappelijk engagement en inzet voor zwakke en 
kwetsbare groepen is geweest en nog kan zijn, wordt veel minder zichtbaar. Paus en 
bisschoppen verschijnen als prominenten die van betekenis zijn binnen en buiten 
de eigen gemeenschap, die iets te zeggen hebben dat de aandacht waard is, maar 
nergens wordt de indruk gewekt als zouden zij een laatste woord spreken dat niet 
kan worden tegengesproken. De Wereld Jongeren Dagen worden in beeld gebracht 
als belangrijke evenement, enigszins vergelijkbaar met de wijze waarop andere om
roepen festivals in Nederland als Pinkpop of Lowlands in beeld brengen. Verschil
lende categorieën jongeren krijgen de kans te zeggen wat zij eraan beleven. En 
natuurlijk ontbreken bij dit alles ook niet de al decennia bekende botsingen rond 
officiële standpunten. In 2007 trad omroeppastor Joke Litjens terug. Zij meende 
niet meer naar behoren te kunnen functioneren als gevolg van de aangescherpte 
officiële regels rond de liturgie, die ondermeer behelzen dat niet-priesters, en daar
mee vrouwen, niet langer mee kunnen voorgaan in eucharistie-vieringen en kun
nen preken.

De Nederlandse katholieken vormen een zeer diverse en moeilijk grijpbare 
groep. De inmiddels gestorven of vergrijsde spraakmakende vernieuwers uit de 
jaren ’yo en ’80 hebben weinig opvolgers. Het zelfverklaarde orthodoxe geluid van 
hun officiële leiders vindt in de eigen gelederen niet veel weerklank en is naar bui
ten toe weinig effectief. De paradoxen die het gevolg zijn van de veranderingen in 
de rol en de betekenis van religie in de hedendaagse samenleving en cultuur, wor
den daarmee onder katholieken heel duidelijk zichtbaar. Hun geloofsbeleving is 
sterk geprivatiseerd en geïndividualiseerd, en er is bij hen een grote afstand tussen 
religieuze beleving en betrokkenheid bij de kerk. Hierdoor gaat de ontkerkelijking,



He t  Ch r is t e n d o m  - Ka t h o l ic is m e 91

die in Nederland bij alle denominaties al een eeuw aan de gang is; onverminderd 
voort. Tegelijkertijd blijven mensen zich opvallend vaak wel gelovig of religieus, en 
ook katholiek noemen. Historisch gezien is er een breuk met een scherper omlijnd 
collectief katholiek zelfbeeld, nauw verbonden met de subcultuur of confessionele 
zuil van waaruit de katholieken zich sinds de tweede helft van de negentiende eeuw 
in Nederlands manifesteerden.

Va n  f r o n t m e n t a l i t e i t  n a a r  o p e n h e id

Van halverwege de negentiende tot halverwege de twintigste eeuw golden de Ne
derlandse katholieken als dragers van een rigide moraal, een zeer gedisciplineerde 
geloofspraxis en een krachtige leer. De werkelijkheid was aanzienlijk genuanceer
der dan deze beeldvorming doet vermoeden, maar er werd veel energie geïnves
teerd in het ontwikkelen en in stand houden van een sterk netwerk van eigen 
organisaties, de zogenoemde zuil, waarbinnen de normen van de groep aangeleerd 
en gehandhaafd konden worden. Zo ontstonden de katholieken als eigen volksdeel 
dat zichzelf tegenover andere volksdelen wilde en ook kon handhaven. De zuil om
vatte alle delen van het leven, van de politiek, via de vak- en standsorganisaties tot 
en met de vrije tijd. Zo was de norm tot in de jaren ’50 niet alleen dat rooms-katho- 
lieke jongens en meisjes rooms-katholieke scholen bezochten, maar bijvoorbeeld 
ook naar rooms-katholieke dansscholen gingen. Op deze manier werd de kans ver
kleind dat zij verkering zouden krijgen met iemand van een andere levensbeschou
welijke achtergrond en 'gemengd' zouden trouwen. Door de katholieken aldus te 
disciplineren, manifesteerden het katholicisme en de katholieke kerk in Nederland
-  bij ontstentenis van een substantiële groep intellectuelen onder katholieke leken 
werd het kader van de katholieke zuil vrijwel geheel gevormd door priesters -  zich 
tegelijkertijd krachtig naar buiten. Na hun gelijkberechtiging met de protestanten 
in de grondwet van 1848 en na het herstel van de bisschoppelijke hiërarchie in 1853, 
waardoor de rooms-katholieke kerk weer officieel in Nederland aanwezig was, 
bouwden de Nederlandse katholieken aan een krachtig bolwerk dat hen een niet te 
negeren aanwezigheid en een belangrijke invloed gaf. Door het hele land verrezen 
kerken, parochiegebouwen, kloosters en scholen die zich ook aan de buitenkant 
nadrukkelijk als katholiek kenbaar maakten en zo de nieuwe katholieke presentie 
manifesteerden. Katholieken lieten met enige regelmaat in grote massabijeenkom
sten hun getalsmatige macht en hun interne eenheid zien. De Rooms-Katholieke 
Staatspartij (RKSP) speelde vóór de Tweede Wereldoorlog een sleutelrol in de Ne
derlandse politiek en de Katholieke Volkspartij (KVP) was na 1945 lange tijd de 
grootste partij in het Nederlandse parlement. Samen met andere zuilen, met name 
de gereformeerden en de socialisten, was de katholieke zuil een belangrijke basis 
van de gezamenlijke Nederlandse staat.
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Aanvankelijk leidde de groeiende aanwezigheid van katholieken in het openbare 
leven tot spanningen. Het orthodox-protestantse en conservatieve protest dat zich 
in 1853 verenigde in de zogenoemde Aprilbeweging, die zich vooral keerde tegen 
het herstel van de bisschoppelijke hiërarchie en tegen de eigen leiders die dit niet 
hadden weten te voorkomen (Margry 2000; De Raak 2003), gebruikte argumenten 
die sterk leken op wat anderhalve eeuw later tegen de islam wordt ingebracht (Sale- 
mink 2005). Zo achtte men het katholicisme achterlijk en vijandig tegenover mo
derne verworvenheden. Van rooms-katholieke Nederlanders werd bovendien 
gedacht dat zij een dubbele loyaliteit hadden, want zij waren uiteindelijk gehoor
zaamheid verschuldigd aan de paus van Rome, een niet-Nederlandse religieuze lei
der die bovendien staatshoofd was van een vreemde mogendheid. En zeker niet op 
de laatste plaats: de vruchtbaarheid onder katholieken was veel groter dan die van 
andere bevolkingsgroepen, dus als er niets veranderde zouden zij binnen afzien
bare tijd de meerderheid van de Nederlandse bevolking uitmaken. Feitelijk verliep 
de integratie van de katholieken in de Nederlandse samenleving echter verrassend 
soepel. De eigen zuilorganisaties bleken katholieken niet van de moderne samenle
ving af te sluiten, zoals sommige buitenstaanders vreesden en sommigen in eigen 
kring hadden gehoopt. De zuil functioneerde als beschermde ruimte waar Neder
landse katholieken de vaardigheden verwierven die nodig waren om zich in de zich 
moderniserende samenleving te bewegen [Roes 1994).

De maatschappelijke emancipatie van katholieken wordt in veel geschiedschrijving ge
zien als belangrijkste functie van de zuil. Nu was emancipatie binnen de zuil inder
daad een centraal motief. Ook na de gelijkberechtiging waren katholieken 
ondervertegenwoordigd in leidinggevende posities en oververtegenwoordigd in maat
schappelijk en economisch kwetsbare groepen. Veel katholieke inspanningen waren 
daarom gericht op verbetering van de maatschappelijke positie van katholieken. Toch 
had de zuil als geheel, en hadden verschillende organisaties binnen de zuil, niet als 
hoogste doel te zorgen dat katholieken een betere positie verwierven in de Neder
landse samenleving. Men wilde de Nederlandse samenleving in katholieke zin beïn
vloeden en was ervan overtuigd dat dit niet alleen de katholieken, maar de 
samenleving als geheel ten goede zou komen. Vooral na het verschijnen van de ency
cliek Remm novamm (18511) van paus Leo XIII, over de uitgangspunten van de zoge
noemde katholieke sociale leer, een eigen katholieke visie op wat een goede 
samenleving was en hoe de feilen van de bestaande samenleving bestreden konden 
worden, bracht men dit met steeds meer zelfbewustzijn naar voren. Het katholieke 
onderwijs bijvoorbeeld was niet alleen gericht op verhoging van het opleidingspeil van 
katholieken zodat zij toegang tot de hogere functies zouden krijgen. Men streefde ook 
nadrukkelijk naar het kweken van een eigen intellectuele elite die de katholieke ziens
wijze kon ontvouwen en de samenleving naar katholiek inzicht kon besturen.
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De grote nadruk die de kerkelijke leiding en het klerikale middenkader in de 
jaren ’50 legde op de eenheid onder katholieken, bracht op paradoxale wijze aan het 
licht dat er van een samenhangende en samenbindende katholieke identiteit min
der sprake was dan de organisatorische eenheid van de zuil deed vermoeden. De 
primaire gerichtheid op eenheid liet bovendien het gevoel ontstaan dat de kerke
lijke boodschap vooral diende om de macht van de katholieke kerk in de samenle
ving en de zeggenschap van de kerkelijke leiding over het denken en handelen van 
katholieken te handhaven. Toen de Nederlandse bisschoppen in 1954 in het man
dement De katholiek in het openbare leven van deze tijd hun geloofsgenoten aanspoorden 
tot het bewaren van de eenheid, onderling en met de bisschoppen als hun leiders, 
voerden ze volgens menigeen een toen al verloren strijd. In deze tekst, die als ‘het 
Mandement’ de geschiedenis is ingegaan, verboden zij katholieken lid te zijn van 
de socialistische vakbond N W  of van de socialistische omroep VARA, en werd hun 
het lidmaatschap van de Partij van de Arbeid ten sterkste ontraden.

De eenheid onder katholieken, schijnbaar zo hecht in de tijd van het ‘rijke 
roomsche leven’ tussen de wereldoorlogen en ook nog na de Tweede Wereldoorlog, 
versplinterde nu aan de oppervlakte en dit had tal van oorzaken. De industrialise
ring, de toenemende verstedelijking en de groeiende mobiliteit zette de traditio
nele verhoudingen onder druk. De opkomst van de massamedia maakte het 
onmogelijk dat de mensen binnen de verschillende zuilen in ideologisch opzicht 
geheel van elkaar gescheiden bleven; discussies met ‘andersdenkenden’ tijdens de 
oorlog had voor een deel van de spraakmakende katholieken de wenselijkheid daar
van bovendien twijfelachtig gemaakt. Dankzij de versnelde industrialisering en het 
opkomen van de eerste aanzetten van een consumptiemaatschappij ontstonden 
nieuwe leefpatronen en nieuwe verwachtingen en idealen voor het eigen leven. De 
opdracht van de bisschoppen om de eenheid te bewaren had in deze context precies 
de tegenovergestelde uitwerking. Het versterkte het vooral bij het maatschappe
lijke en kerkelijke kader toch al groeiende besef dat de actuele ontwikkelingen fun
damentele veranderingen noodzakelijk maakten in de opstelling van de kerk 
tegenover de wereld. Katholieke intellectuelen, priesters zowel als het dankzij het 
succes van het katholiek onderwijs gegroeide aantal intellectuele leken, probeerden 
de geloofsleer en moraal in zekere mate te verzoenen met een veranderend levens
gevoel en mensbeeld. Hierbij stuitten zij op de grenzen van de eigen kerk, die deze 
grenzen bovendien niet met argumenten verdedigde, maar zich uitsluitend op haar 
autoriteit beriep. Waar bijvoorbeeld de psychologie tot het inzicht kwam dat sek
sualiteit een centraal aspect is van het menselijk leven, kon de kerk volgens de in
tellectuele elite niet eenzijdig over seksualiteit blijven spreken in termen van 
zondige begeerte, zoals de kerkelijke leiding bleef volhouden (Westhoff 1996).

Toen daarom paus Johannes XXIII in 1959 een nieuw algemeen concilie aankon- 
digde en het bij de tijd brengen van de kerk -  aggiornamento -  tot het centrale agen
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dapunt verklaarde van wat het Tweede Vaticaans Concilie zou worden, zagen vele 
spraakmakende katholieken in Nederland dit als aansporing om eindelijk de be
langrijke verworvenheden van de moderne cultuur de kerk binnen te halen. Dit 
ging gepaard met heroverwegingen van wat nu eigenlijk kenmerkend voor het ka
tholicisme was, wat weer leidde tot een zekere verlegenheid met het eigen, recente 
verleden. Een dergelijke verlegenheid rijst bijvoorbeeld op uit het boek Uit het rijke 
Roomsche leven uit 1963, samengesteld door schrijver Michel van der Plas en van een 
nawoord voorzien door literair criticus Kees Fens. Hierin werd het recente verleden
-  het boek heeft als ondertitel: 'een documentaire over de jaren 1925-1935’ -  gepor
tretteerd als angstig en bekrompen, onderdrukkend en seksueel gefrustreerd, sa
mengehouden door priesterlijke controle en voor buitenstaanders onbegrijpelijke 
en ook inderdaad in hoge mate zinloze en kinderachtige gebruiken. Nergens is er 
een spoor van trots deel te zijn van een kerk die eeuwen omspant, van bewondering 
voor de artistieke en intellectuele hoogtepunten, van liefde voor de levende liturgie 
als manier om de wereld te verheffen: zaken die men juist in de besproken periode 
volop kon aantreffen in populaire geschriften over het katholicisme. Er is vooral 
opluchting dat men van de oude situatie afscheid kan nemen en verbazing dat dit 
alles nog zo kort geleden voor de eigen gemeenschap blijkbaar levende realiteit was.

Wie nu op de jaren ’60 en ’70 terugkijkt, kan de indruk krijgen dat de Nederlandse 
katholieken in deze tijd collectief vooral wisten dat zij niet meer katholiek wilden 
zijn op de wijze waarop zijzelf en hun voorouders dat de afgelopen eeuw waren ge
weest of hadden geprobeerd te zijn. Het breed gedeelde visioen van de kerk als 
‘Gods volk onderweg’ dat men destilleerde uit de documenten van het Tweede Va
ticaans Concilie (1962-1965) deed velen weliswaar met groot elan de interne kerke
lijke hervorming ter hand nemen. Bij gebrek aan heldere kaders was dit interne 
vernieuwingsproces echter in zekere zin ook ongericht. Pastorale en liturgische ver
nieuwing vormden de voornaamste aandachtspunten. Priesters en leken zetten 
zich in voor minder hiërarchische en meer democratische verhoudingen, voor een 
levensnabije verkondiging, voor een kerk die een bijdrage levert aan een rechtvaar
dige samenleving, in eigen land en wereldwijd. In Nederland werd met name de li
turgievernieuwing in vergelijking tot andere landen opmerkelijk voortvarend en 
grondig aangepakt. Daarbij had het werk van Huub Oosterhuis een voorbeeldfunc
tie, maar daarnaast was er een brede groep deskundigen die liturgiegroepen in pa
rochies inspireerde en van materiaal voorzag, waardoor de zondagvieringen op tal 
van plaatsen echt iets van de gelovigen zelf werd. Naast lezingen uit de Bijbel klon
ken ook andere, niet zelden zelf geschreven teksten en via de zogenoemde jonge
renvieringen kwam het muzikaal idioom van de eigentijdse popmuziek de kerk 
binnen.

Er was ook een tegenbeweging. Katholieken die zich verzetten tegen de kerke-
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lijke vernieuwing groepeerden zich in verenigingen met namen als 'Voor paus en 
kerk’, 'Katholiek leven’ en 'Michaëllegioen’, en rond het tijdschrift Confrontatie. 

Getalsmatig waren en bleven deze groepen relatief klein en afgezien van kopstuk
ken als de dominicaan Jan van der Ploeg in intellectueel opzicht ook nauwelijks op
gewassen tegen de bredere progressieve flank binnen de kerk. Wel konden deze 
groepen rekenen op steun vanuit Rome, waar men de progressieve tendensen in de 
Nederlandse kerkprovincie met toenemende zorg en argwaan gadesloeg. Op lokaal 
niveau kwamen behoudende katholieken vooral in het geweer tegen vernieuwin
gen in de liturgie. In het bijzonder betreurden zij het verdwijnen van het Gregori
aans. Pleitbezorgers voor een meer traditionele liturgie verenigden zich in ip6y 

binnen de Vereniging voor Latijnse Liturgie. Het draagvlak voor vrijmoedige litur
gievernieuwing was echter wel zo groot dat het veel moeite en strijd kostte om de 
parochies de officiële vertalingen van de na het concilie door de Romeinse instan
ties vastgestelde liturgische teksten te laten gebruiken (Joosse 1991). In de jaren ’60 

en ’70 bespraken opmerkelijk veel Nederlandse katholieken in een groot netwerk 
van gespreksgroepen intensief de betekenis voor hen persoonlijk van de nieuwe, 
open visie op geloof in de lijn van het concilie. Deze visie was bijvoorbeeld spraak
makend verwoord in de zogenoemde Nieuwe katechismus, met als ondertitel Geloofsver

kondiging voor volwassenen, die in 1966 onder verantwoordelijkheid van de 
Nederlandse bisschoppen verscheen.

Dit elan leidde echter niet tot een nieuwe, breed gedeelde visie op de betekenis 
en plaats van het katholicisme in de samenleving. Velen namen vooral afstand van 
wat zij als de katholieke traditie zagen, zonder dat zij een coherent alternatief voor 
ogen hadden. Vernieuwing van de kerk was het programma, waarvan de uitkomst 
bepaald niet duidelijk hoefde te zijn. In dit verband is de volgende anekdote veel
zeggend. Tijdens het zogenoemde Pastoraal Concilie van de Nederlandse Kerkpro
vincie beraadslaagden het hogere en het middenkader van de Nederlandse 
katholieken tussen 1968 en 1970 in Noordwijkerhout onder leiding van en in dia
loog met hun bisschoppen over de consequenties van de het Tweede Vaticaans 
Concilie. Wat betekenden de teksten die voortgekomen waren uit discussies van 
bisschoppen en theologen over de hele wereld voor de kerk in het eigen land? De 
Vlaams-Nederlandse theoloog Edward Schillebeeckx waarschuwde in de voorberei
ding van het Pastoraal Concilie tegen een al te pragmatische benadering (Schille
beeckx 1967). De Nederlandse kerk moest zich niet haastje-repje omvormen naar 
wat men meende dat de onontkoombare eisen van de nieuwe tijd waren: dat 'the 
times, they are a-changing’, zoals Bob Dylan zong, was het overheersende besef in de 
tweede helft van de jaren ’60 en de overgrote meerderheid van de intellectuele lei
ders van de Nederlandse katholieken meende dat aanpassing de enige optie was 
(Kennedy 1995). Schillebeeckx bepleitte daartegenover dat de vergaderaars zich zou
den inzetten voor wat hij noemde een 'fundamenteel document’ dat een visie op de
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plaats van het geloof in de geseculariseerde wereld zou formuleren. Hij wilde een 
tekst die ‘begrijpelijk en doorzichtig maakt waarom de wereld grondig veranderd is, en 
waarom dit een uitdaging vormt voor de kerk die hierdoor uitgenodigd wordt “an
ders” in de wereld van het geloof te staan’. Het was tevergeefs. Het document is er 
nooit gekomen en er zijn geen aanwijzingen dat iemand geprobeerd heeft te zor
gen dat het er kwam.

Dit is opmerkelijk, omdat Schillebeeckx7 prestige op dat moment in Nederland 
zeer groot was (vgl. Borgman 1999). Ondanks zijn Vlaamse afkomst gold hij als de 
Nederlandse theoloog bij uitstek. Hij had op het Tweede Vaticaans Concilie een 
prominente en spraakmakende rol gespeeld als adviseur van de Nederlandse bis
schoppen en had veelvuldig op de televisie de betekenis van de gebeurtenissen in 
Rome aan het Nederlandse volk uitgelegd. Er bestond bovendien een tekst waarbij 
het door hem bepleite fundamentele document had kunnen aansluiten. In hun 
Mandement van 1954 hadden de Nederlandse bisschoppen een breed katholiek so
ciaal programma aangekondigd en dat verscheen, met grote vertraging, uiteinde
lijk tussen 1960 en 1965 in vijf delen als Welvaart, welzijn en geluk: Een katholiek uitzicht op 

de Nederlandse samenleving (Ponsioen en Veldkamp 1960-1965). In het eerste hoofdstuk 
ontwikkelde de Vlaamse theoloog en dominicaan Jan Hendrik Walgrave een funda
mentele visie op de verhouding tussen geloof en samenleving. Welvaart, welzijn en 
geluk verdween echter vrijwel onmiddellijk na het verschijnen buiten beeld. Katho
liek Nederland had in de periode van het concilie andere zorgen.

Va n  p u b l ie k  n a a r  p r iv é

Nederland was tot de Tweede Wereldoorlog een stabiele en nog altijd sterk hiërar
chisch geordende samenleving. Een meerderheid van de politieke en sociale elite 
wilde deze situatie na de oorlog handhaven en waar nodig herstellen. Aanvankelijk 
leek deze opzet te slagen. In de jaren ’50 ontstond echter op tal van plaatsen onder
huids onvrede met de bestaande verhoudingen. In de jaren ’60 kwamen de tot dan 
toe dominante opvattingen over fatsoen en verantwoordelijkheid, over de verhou
ding tussen gemeenschap en individu, over de betekenis van macht en gezag dui
delijk onder druk te staan. In de loop van de jaren ’60 en ’yo werd de overheersende 
gedachte dat mensen zelf, volgens hun eigen authenticiteit, zich hadden te ont
plooien en hun leven vorm hadden te geven, tot en met hun relationele en seksuele 
leven. Dit betekende dat de katholieke kerk het monopolie verloor op het terrein 
waar ze dat, minstens voor de eigen gelovigen, lange tijd had gehad: dat van de in
dividuele moraal, met name op het gebied van relatievorming, gezin en seksuali
teit. Nederlandse katholieken ervoeren dit in hoge mate als een bevrijding en zij 
zouden zich consequent blijven verzetten tegen alles wat maar enigszins leek op 
een poging de directe klerikale zeggenschap te herstellen over wat zij nu net als an-
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dere Nederlanders gingen beschouwen als hun privéleven.
Hoewel de werkelijkheid aanzienlijk genuanceerder was (Caspers 1995; Somers 

en Van Poppel 2003), gingen verhalen over pastoors die bij het jaarlijks huisbezoek 
of in de biechtstoel aandrongen op een spoedige nieuwe zwangerschap het collec
tieve geheugen bepalen. De biecht, voordien door katholieken én buitenstaanders 
gezien als uiting van de humane, volgens sommigen lakse wijze waarop de kerk 
met de menselijke zwakheid en zondigheid omging, ging men ervaren als symbool 
van knechting en controle. Vanaf de jaren ’60 gingen de Nederlandse katholieken 
de biechtstoel mijden. Ook hun priesters voelden zich vaak ongemakkelijk met de 
oordelende rol die naar hun gevoel door de biecht aan hen werd opgelegd. Op tal 
van plaatsen werden gezamenlijke vieringen van schuld en boete aangeboden in de 
voorbereidingsperioden voor Pasen en Kerstmis, als alternatief voor de biecht. Dit 
versnelde de ontmanteling van de biechtpraktijk verder.

In een cultuur die persoonlijke authenticiteit en zelfontplooiing steeds meer 
centraal stelde, ging men het feit dat priesters in de rooms-katholieke kerk onge
huwd moeten blijven, zien als aantasting van hun vrijheid en schadelijk voor hun 
ontwikkeling. Bovendien beschouwde men het verplichte celibaat als uitdrukking 
van een achterhaalde visie, die kerk en wereld tegenover elkaar stelde en meende 
dat de liefde voor God in concurrentie stond met liefde voor andere mensen (Mon- 
teiro 2007). 'God of mens: een vals dilemma’, zo had de theoloog en jezuïet Piet 
Schoonenberg in 15)65 de stemming trefzeker verwoord. Tal van priesters legden in 
de jaren ’60 en ’70 het ambt neer en tal van religieuzen traden uit om te trouwen, al 
was dat niet de enige en lang niet altijd de voornaamste reden. Betrouwbare cijfers 
zijn er niet, maar onder degenen die bleven waren er bovendien die langdurige sek
suele relaties onderhielden, soms in een grote mate van openlijkheid en klaarblij
kelijk door de omgeving geaccepteerd.

Vanuit de visie dat God en mens niet concurreerden, kwam ook het idee onder 
druk te staan dat priesters en kloosterlingen zich afwijkend zouden moeten kleden 
om zo zichtbaar te maken dat zij als kerkelijke vertegenwoordigers wel in de we
reld, maar niet van de wereld waren. Geïnspireerd door de documenten van het 
Tweede Vaticaans Concilie die de verbondenheid van God met de wereld bena
drukten, meenden priesters en religieuzen dat zij vóór alles hun solidariteit met de 
andere mensen moesten laten zien, en niet hun verbondenheid met de kerk als in
stituut. Veel massaler en veel sneller dan in andere landen lieten Nederlandse reli
gieuzen het habijt uit en priesters de priesterboord af.

In de periode direct na het Tweede Vaticaans Concilie won een visie op de kerk als 
Godsvolk, pelgrimerend door de wereld, terrein. Er werd gezocht naar nieuwe vor
men, nieuwe woorden en nieuwe wijzen van organiseren gezocht die bij de eigen 
tijd zouden passen. Dit was een wereldwijd fenomeen, maar het proces voltrok zich 
in Nederland, mede dankzij de steun van de bisschoppen, in grote openheid. Bui
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tenlandse waarnemers sloegen dit met enige verbazing gade en constateerden dat de 
door het Tweede Vaticaans Concilie geboden mogelijkheden hier werden verkend 
en dat men daadwerkelijk met de kerk van de toekomst experimenteerde.

Dat dit uiteindelijk niet leidde tot een nieuwe, samenhangende en samenbren
gende visie op de plaats en de rol van het katholicisme, de katholieke kerk en de ka
tholieken, heeft talrijke oorzaken. In een situatie waarin de ideologie van 
zelfontplooiing en de vrijheid om eigen keuzes te maken in de samenleving snel 
veld won, lag het niet voor de hand te proberen een publieke en bindende visie te 
ontwikkelen op kwesties op het gebied van de geloofsovertuiging en de moraal. Bo
vendien werd vanaf de jaren ’60 de patriarchale, door de verschillende levensbe
schouwelijke zuilen in Nederland gezamenlijk gedragen en door hun elites 
bestuurde staat, definitief verbouwd tot een verzorgingsstaat die naast de welvaart 
ook het welzijn van de burgers tot zijn verantwoordelijkheid rekende. In deze ont
wikkeling, begonnen met de totstandkoming van de Algemene Bijstandswet in 
1963 onder de katholieke minister Marga Klompé, zagen veel katholieke zuilorga- 
nisaties een belangrijke kans voor de zorg, voor het buitengewoon onderwijs of 
voor de samenlevingsopbouw waar zij zich op richtten. Het leidde ertoe dat zij -  
nadrukkelijk of in feite -  afstand namen van hun oorspronkelijke verbondenheid 
met een expliciet als katholiek benoemde visie op het leven. Ze werden in hoge 
mate onderdeel van de expanderende verzorgingsstaat en deconfessionaliseerden. 
Deze ontwikkeling werd niet in termen van verlies geduid, omdat katholieken 
steeds minder als coherente, zelfstandige belangengroep te herkennen waren. Ge
volg was echter wel dat deze organisaties hun doelstellingen en hun aanpak niet 
langer primair in katholieke termen formuleerden en verantwoordden, maar in een 
algemeen welzijnsjargon dat binnen de verzorgingsstaat gehanteerd werd.

Deze ontwikkeling tekende zich ook af in organisaties en instellingen van an
dere confessionele signatuur. Religie en religieuze overtuigingen werden mede 
daardoor steeds minder gezien als een zaak van publiek belang en steeds meer als 
een zaak van het persoonlijke, vrije geweten. Dat de katholieke kerk als instituut 
voor haar leden deze vrijheid aan banden wilde leggen met een normatieve en bin
dende visie, werd steeds meer als ongerijmd ervaren, en als het gebeurde riep het 
verzet op. Tegelijkertijd ontstonden er allerlei bewegingen die uitgesproken opvat
tingen naar voren brachten over goed samenleven, en over de verhouding tussen de 
politieke en maatschappelijke verhoudingen enerzijds en het persoonlijke leven 
anderzijds. Het feminisme zou hiervan op langere termijn de voornaamste blijken. 
De jaren ’60 waren begonnen met het spreken over The End of Ideology (Bell 1960) en 
in 1966 diende zich in Nederland met D ’66 een politieke partij aan die het einde 
van de ideologie als uitgangspunt nam. In het tweede helft van de jaren ’60 en in de 
jaren ’70 laaiden echter de ideologische debatten over de ontwikkelingen in de sa
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menleving en de vormgeving van het persoonlijk leven hoog op. Katholieken 
namen aan deze debatten deel, maar vaak zonder zich nadrukkelijk als katholiek te 
profileren en hun standpunten te legitimeren met een verwijzing naar de katho
lieke traditie. Waar dit laatste wel gebeurde, bijvoorbeeld bij het innemen van een 
standpunt over de verhouding tot de Derde Wereld, of over de inzet voor vrede en 
het afwijzen van de bewapeningswedloop, werd gezocht naar aansluiting bij posi
ties buiten het katholieke kamp. Had een vorige generatie katholieken nog veel 
energie gestoken in een geprofileerde eigen politieke en ideologische presentie, in 
de jaren '70 en ’80 verscheen ook het katholicisme -  de ontwikkeling had zich in 
het protestantisme al eerder voorgedaan -  steeds meer als vorm van persoonlijke en 
vrij gekozen zingeving, en als motivatie voor visies en gedragingen waartoe anderen 
op andere gronden kwamen, of minstens konden komen.

Sinds eindjaren ’90, met de zogenoemde terugkeer van de religie in de publieke 
discussie, lijkt er opnieuw ruimte voor en behoefte aan een inbreng vanuit het ka
tholieke gedachtegoed. De omvattende verzorgingsstaat, zoals deze vanaf eind 
jaren ’50 werd opgebouwd, is inmiddels teloor gegaan en het welzijnsjargon heeft 
daarmee zijn intellectuele geloofwaardigheid en zijn politieke betekenis groten
deels verloren. De ideologie van de markt en de terugtredende overheid, en het 
spreken over eigen verantwoordelijkheid en het bevorderen van zelfredzaamheid 
voeren de boventoon. Tegelijkertijd dringen zich belangrijke vragen op als gevolg 
van de voortgaande economische globalisering, de toenemende migratiestromen 
en de veranderingen in de geopolitieke verhoudingen na de val van de Berlijnse 
Muur. Noch politieke partijen, noch organisaties op het maatschappelijke midden
veld slaagden er tot nu toe in antwoorden op deze vragen te formuleren die breed 
aanspreken en bijdragen aan een oplossing van klemmende problemen. De katho
lieke alsook de interconfessionele maatschappelijke organisaties die er nog zijn -  in 
het onderwijs, in de ontwikkelingssamenwerking, in de politiek, bij de omroep -  
hechten in deze situatie opnieuw belang aan het ontwikkelen van een visie op de 
samenleving waarin de katholieke traditie een expliciete rol speelt.

Met name het katholiek onderwijs, het segment van de katholieke zuil dat in het 
geweld van alle veranderingen sinds de jaren ’60 opmerkelijk overeind is gebleven, 
zegt behoefte te hebben aan een hernieuwde inbreng vanuit de eigen traditie (Bond 
KBVO 2008). Katholieke scholen doen het goed wat betreft hun resultaten en leer
lingenaantallen. De meesten formuleren hun katholieke identiteit zeer breed en 
open, in termen van gerichtheid op en verantwoordelijkheid voor gemeenschap, 
het bijbrengen van normen en waarden, en het tot bloei brengen van leerlingen in 
hun verschillende facetten. Hierdoor zijn zij aantrekkelijk voor een veel bredere 
groep dan kerkse of randkerkelijke katholieken. Deze breedte en de daarbij beho
rende open houding zullen zij niet opgeven, maar in de mede dankzij de overheid 
oplaaiende discussies over de verhouding tussen onderwijs, burgerschap en de op
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bouw van de samenleving van de toekomst, hopen zij op een relevante en richting
gevende bijdrage vanuit de katholieke traditie waaruit zij voortkomen, maar waar
van zij vaak weinig specifieke kennis hebben. Zij verwachten hiervan enerzijds 
argumenten om te verdedigen wat zij zien als verworvenheden die in het huidige 
politieke klimaat bedreigd worden, en anderzijds oriëntatie voor het heden en de 
toekomst.

In het oplevende actuele debat over wat een goede samenleving is en hoe deze 
vorm kan krijgen, lijkt er in bredere kring openheid te zijn voor bijdragen vanuit 
religieuze tradities. Dit zorgde meermaals voor opmerkelijk positieve aandacht 
voor de katholieke kerk en haar leiders in de media. Toen bisschop Tiny Muskens 
in 1996 aandacht vroeg voor de armoede in Nederland, het kabinet Kok een falend 
beleid verweet en het stelen van een brood door een arme in uiterste nood verde
digde, kreeg dit veel positieve media-aandacht. Het leverde hem uitnodigingen op 
voor gesprekken met politici, ook van partijen die vanouds geen enkele religieuze 
binding hebben. Opvallend was ook de aanwezigheid van de protestantse premier 
Jan-Peter Balkenende in 2003 bij de manifestatie bij gelegenheid van het 150-jarig 
jubileum van de hernieuwde officiële aanwezigheid van de katholieke kerk in Ne
derland na de reformatie. En de wijze waarop kardinaal Ad Simonis door pers, radio 
en televisie werd benaderd bij zijn afscheid als aartsbisschop van Utrecht in 2007, 
contrasteerde scherp met de behandeling die hem ten deel viel bij zijn aantreden in 
1983.

Tot nog toe lukt het echter niet om onder deze relatief gunstige omstandighe
den overtuigende en samenbindende katholieke bijdragen te formuleren aan een 
visie op de actuele en toekomstige maatschappij. Zo zijn in het debat over de plaats 
van religie in de samenleving, na 1 1  september 2001 opgelaaid vanwege de angst 
voor en de afkeer van de islam, de katholieke kerk en katholieke intellectuelen op
vallend afwezig -  evenals de protestantse kerken en hun intellectuelen trouwens.

In t e r n e  p o l a r is a t ie

Binnen de Nederlandse rooms-katholieke kerk ontstond in de periode na 1970 
geen nieuwe samenhangende en samenbindende visie op de betekenis van het ka- 
tholiek-zijn. Hierdoor maakt het ooit zo extraverte Nederlandse katholicisme te
genwoordig vaak een introverte indruk. Wellicht de belangrijkste reden hiervoor is 
tot nu toe alleen zijdelings genoemd: de verlammende interne polarisatie.

Zoals gezegd, in Nederland was het debat over de binnenkerkelijke hervormin
gen in de periode na het Tweede Vaticaans Concilie ongekend intensief. Al tijdens 
het concilie zelf had het geen halt gehouden voor omstreden thema’s. Vóór het 
concilie waren de Nederlandse bisschoppen al in opspraak geraakt en was de ver
spreiding van de Italiaanse vertaling van een door hen ondertekende herderlijke
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brief in verband met het concilie, feitelijk geschreven door de theoloog Edward 
Schillebeeckx, door de Romeinse instanties verboden. Tijdens het concilie leidde 
een debat onder Nederlandse theologen over het juiste verstaan van de reële aanwe
zigheid van Jezus Christus in het brood en de wijn van de eucharistie tot een scherp 
afwijzende encycliek van paus Paulus VI. Hierin werden niet alleen de ontwikkelde 
voorstellen afgewezen, maar werd bovendien de discussie op zichzelf illegitiem ver
klaard; de verwoording van vier eeuwen eerder door het Concilie van Trente (1545- 
1563) in termen van transsubstantiatie was nog altijd geldig en afdoende. De onder 
verantwoordelijkheid van de Nederlandse bisschoppen tot stand gekomen en ver
spreide Nieuwe katechismiü bevatte in Romeinse ogen opvattingen die in strijd waren 
met de overgeleverde, door het leergezag bekrachtigde katholieke leer. Kortom, er 
ontstond al voor en tijdens, maar vooral na het concilie een nogal gespannen ver
houding tussen spraakmakende vertegenwoordigers van de rooms-katholieke kerk 
in Nederland en de centrale leiding in Rome.

In eerste instantie bleven de Nederlandse katholieken en hun bisschoppen ver
enigd (Goddijn 1983; Goddijn, Wewerinke en Mommers 1986). In 1963 had de 
toenmalige bisschop van ’s-Hertogenbosch, Willem Bekkers, kwesties rond geboor
tebeperking en gezinsgrootte publiekelijk een zaak van het eigen geweten ge
noemd, waarover kerkelijke gezagsdragers geen uiteindelijke zeggenschap hadden. 
Het was voor veel katholieken een bevrijdende doorbraak geweest, al werd een aan
zienlijke groep ook verward door de abrupte koerswijziging waarvan dit getuigde. 
Toen paus Paulus VI in 1968 in de encycliek Humanae Vitae elke vorm van geboorte
beperking met uitzondering van periodieke onthouding opnieuw ongeoorloofd 
verklaarde, leidde dat in de hele Westerse wereld tot heftige reacties. Zoals elders 
bleven ook Nederlandse katholieken na deze encycliek hun eigen keuzen maken, 
hierbij veelvuldig gesteund door hun zielzorgers. De Nederlandse bisschoppen 
brachten de bezwaren van hun gelovigen over naar Rome. En toen Edward Schille- 
beeckx in 1968 voor de eerste keer in Rome ter verantwoording geroepen werd voor 
zijn theologische opvattingen -  het zou nog twee keer gebeuren, maar een officiële 
veroordeling kwam er nooit -  bleven de Nederlandse bisschoppen, met kardinaal 
en aartsbisschop Bernard Alfrink aan het hoofd, hem nadrukkelijk steunen.

Dit en meer was de achtergrond van de benoeming, in 1970, van de als conserva
tief bekend staande Ad Simonis tot bisschop van Rotterdam, tegen het advies van 
het kader van het bisdom. In 1972 volgde een herhaling met de benoeming van Jo 
Gijsen tot bisschop van Roermond. Er kwam uiteindelijk een hele serie van derge
lijke benoemingen, waardoor de Nederlandse bisschoppenconferentie gestaag van 
kleur veranderde. Deze politiek vanuit Rome werd door Nederlandse katholieken 
opgevat als terechtwijzing van hun voorgangers en een poging hun beleid te corri
geren (Auwerda 1988). De nieuw benoemden kwamen inderdaad geregeld terug 
van een kort tevoren ingezette koers. Zo hadden in de jaren ’60 de bisdommen,
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samen met de Nederlandse provincies van religieuze orden en congregaties, de 
eigen priesterseminaries gesloten. De opleiding tot priester zou voortaan plaatsvin
den aan een universitaire of met een universiteit verbonden open academische op
leiding, waar ook vrouwen en mannen die zich niet voorbereidden op het 
priesterschap theologie studeerden. Dit zou een ander soort priesters voortbren
gen, was de gedachte, priesters die middenin en in nauwe verbondenheid met de 
eigentijdse wereld hun ambt vorm zouden weten te geven en zo een geloofwaardig 
gezicht zouden zijn van de kerk. De nieuwe katholieke theologische hogescholen 
en faculteiten trokken echter weinig priesterkandidaten en leverden vrijwel geen 
nieuwe priesters af. Dat lag niet aan de opleidingen, maar aan het veranderde ker
kelijke en maatschappelijke klimaat. Toch noemde de pas benoemde bisschop Gij- 
sen dit als één van de redenen om in 1973 in de voormalige abdij Rolduc te 
Kerkrade met steun uit Rome opnieuw een besloten priesterseminarie oude stijl te 
vestigen. Ook de andere bisdommen zouden op den duur nieuwe instituten op
richten om hun priesters op te leiden en ze tegelijkertijd in te voeren in een speci
fiek priesterlijke spiritualiteit. Anders dan in Rolduc werd meestal een combinatie 
gezocht van cursussen aan een katholieke theologieopleiding op universitair ni
veau en interne cursussen.

Het beleid waarbij, na het Concilie, naast priesters ook leken met een theologi
sche opleiding in pastorale functies met zo veel mogelijk bevoegdheden werden be
noemd zodat ze als volwaardig pastor konden functioneren, werd eveneens 
teruggedraaid. Er waren op alle niveaus van de kerk conflicten over benoemingen 
die soms gepaard gingen met veel rumoer: mensen met een lange staat van dienst en 
een breed draagvlak onder de gelovigen bleken onaanvaardbaar te zijn voor indivi
duele bisschoppen of voor de verdeeld geraakte bisschoppenconferentie. Het was ui
teraard een gecompliceerde geschiedenis met ups en downs, en de lokale verschillen 
waren aanzienlijk. Niettemin leidde deze ontwikkeling ertoe dat de verbondenheid 
van Nederlandse katholieken met hun bisschoppen, die ten tijde van het Tweede 
Vaticaans Concilie en het Pastoraal Concilie zeer sterk was, bij velen omsloeg in af
standelijkheid en niet zelden in afkeer. In veel parochies, maar bijvoorbeeld ook in 
tal van katholieke schoolbesturen en ziekenhuisbesturen ontstond de overtuiging 
dat men er goed aan deed de bisschoppen zoveel mogelijk op afstand te houden.

De situatie en de toenemende uitzichtloosheid van de katholieke vernieuwings
beweging is goed zichtbaar in de geschiedenis van de organisatie die er langere tijd 
het meest expliciete gezicht van geweest is, de Acht Mei Beweging (Borgman, Van 
Dijk en Salemink 1988 en 1995). Er waren eerder bewegingen opgericht die het elan 
van de progressieve vleugel in de katholieke kerk van Nederland levend wilden 
houden. Zo had de benoeming van Gijsen tot bisschop van Roermond geleid tot de 
landelijke beweging ‘Open Kerk’. Sinds 1983, opgericht in directe reactie op de be-
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noeming van Simonis tot aartsbisschop van Utrecht, van diens hulpbisschop Phi- 
lippe Bar tot zijn opvolger als bisschop van Rotterdam en van Hennie Bomers, tot 
dan missiebisschop in Ethiopië, tot bisschop van Haarlem, stelt de Mariënburgver- 
eniging zich ten doel te getuigen van de Geest die leeft onder katholieken die actief 
en open naar de eigen tijd proberen vorm te geven aan hun geloof.

De Acht Mei Beweging had echter een ander karakter. Zij ontstond in 1985, als 
reactie op het door de bisschoppen opgestelde programma bij het bezoek van paus 
Johannes Paulus II aan Nederland in dat jaar. Er heerste het gevoel dat gezichtsbe
palende katholieken niet mochten spreken en dat het officiële programma geen re
presentatief beeld van de Nederlandse kerk gaf. Op het Haagse Malieveld werd een 
manifestatie georganiseerd om 'het andere gezicht van de kerk’ te laten zien. Er 
voerden veel oudgedienden het woord en er was een flinke groep die zich vooral 
wilde blijven verzetten tegen wat zij zagen als voortdurende tegenwerking van de 
kerkleiding. De Acht Mei Beweging die na intensieve discussies vanuit deze mani
festatie ontstond -  de naam verwees naar de datum waarop zij werd gehouden -  
kreeg de gestalte van een organisatie van katholieke organisaties. Niet alleen groe
peringen als Open Kerk en de Mariënburgvereniging werden lid -  'participant' -, 
maar ook katholieke organisaties die zich richtten op de ondersteuning van werk in 
de Derde Wereld, katholieke organisaties op maatschappelijk gebied, organisaties 
voor intern-kerkelijke dienstverlening en niet te vergeten organisaties van religieu
zen traden tot de beweging toe. Na enkele jaren bundelde zij in hoge mate het ka
tholieke kader en verenigde degenen die verantwoordelijk waren voor de feitelijke 
wijze waarop het Nederlandse katholicisme gestalte kreeg en naar buiten trad. De 
meest gezichtsbepalende activiteit van de beweging was het organiseren van een 
jaarlijkse manifestatie, die tijdens de hoogtijdagen ruim 13.000 bezoekers trok. 
Aanvankelijk lagen de thema's van de manifestaties in het verlengde van de visie op 
de kerk als gemeenschap van alle gelovigen, in de lijn van het Tweede Vaticaans 
Concilie. Gaandeweg probeerde men vooral zichtbaar te maken hoe katholieken en 
hun organisaties vorm gaven aan geloof en engagement midden in de actuele sa
menleving met haar dynamiek en haar spanningen.

Dit ging niet vanzelf. Ten eerste was men, zoals eerder aangegeven, binnen de 
katholieke organisaties zelf in belangrijke mate verleerd de eigen activiteiten na
drukkelijk als katholiek te benoemen en vanuit de katholieke traditie de eigen keu
zes te beargumenten. Zij die dit wel wilden, botsten steeds met anderen die 
meenden dat dit tot sektarisme zou leiden, of dat de concentratie op de overleve
ring zou afleiden van de veel noodzakelijker analyse van de actuele situatie. Ten 
tweede werd de Acht Mei Beweging steeds opnieuw teruggeworpen op haar rol als 
woordvoerder van de oppositie binnen de katholieke kerk van Nederland. De bis
schoppen zagen de beweging, met het oog op haar begin en op wat zij waarnamen 
als gebrek aan loyaliteit en onkatholieke keuzes in met name de vormgeving van de
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liturgie op de manifestaties, steeds vooral als tegenstander. De pers vroeg de Acht 
Mei Beweging steevast om commentaar bij controversiële gebeurtenissen. Een deel 
van de achterban hechtte er ook vooral waarde aan dat het oppositionele geluid 
binnen de kerk zou blijven klinken.

In 15*95 ontstond in Oostenrijk het zogenoemde Kirchenvolks-Begehren. In reactie 
op de aanklacht tegen de toenmalige aartsbisschop van Wenen Hans Hermann 
Groër vanwege seksueel misbruik, werd een handtekeningenactie georganiseerd. 
Daarin werd in vijf punten steun gevraagd voor een democratische, open kerk 
waarin alle gelovigen medezeggenschap hadden, vrouwen en mannen gelijke rech
ten hadden en priesters vrij konden kiezen al dan niet celibatair te leven. In Oos
tenrijk werden ruim een half miljoen handtekeningen verzameld; in Duitsland, 
waar het initiatief vrijwel onmiddellijk werd overgenomen, bijna anderhalf mil
joen -  uiteraard zeer tot de verbeelding sprekende successen. Aanvankelijk was er 
discussie of de Acht Mei Beweging de handtekeningenactie moest overnemen, maar 
toen dit niet gebeurde richtte een aantal individuen, onder wie verschillende met 
gezichtsbepalende functies, onder de naam Kerk Hardop een Nederlandse afdeling 
op van de inmiddels internationale beweging ‘We Are Church/Wir Sind Kirche’, die 
de handtekeningenactie wereldwijd coördineerde. Kerk Hardop werd vervolgens 
participant van de Acht Mei Beweging. Het droeg ertoe bij dat de Acht Mei Bewe
ging in nog weer versterkte mate werd geïdentificeerd met een strijd om de kerk
vernieuwing in de lijn van het Tweede Vaticaans Concilie. Dat Kerk Hardop in 
Nederland maar weinig handtekeningen wist te verzamelen -  zo’n 2500 na een half 
jaar, later zijn er geen cijfers meer bekend gemaakt -  maakte duidelijk dat de 
meeste Nederlandse katholieken zo niet de strijdpunten achterhaald, dan toch de 
strijd erom inmiddels zinloos vonden.

Door de ontkerkelijking en de vergrijzing hadden de katholieke parochies steeds 
meer moeite draaiend te blijven, en daarmee andere zorgen aan het hoofd dan zich 
in te zetten voor een omstreden ideologische kerkvisie. De katholieke maatschap
pelijke organisaties die participeerden in de Acht Mei Beweging ervoeren bij het 
ontwikkelen van toekomstplannen in een op allerlei manieren nog altijd verder se
culariserende samenleving te weinig steun van de beweging om er verder echt in te 
investeren. De religieuzen, die vanaf het begin een belangrijk deel van het kader 
van de beweging hadden gevormd, een brede en internationale visie op kerkzijn in
brachten en niet te vergeten met hun aanzienlijke financiële steun het functione
ren van de beweging mogelijk maakten, verzwakten en vergrijsden. Het slinkende 
aantal potentiële bestuurders was in eigen kring hard nodig. Vervolgens hadden de 
religieuzen grote kritiek toen de beweging, door de groeiende invloed van Kerk 
Hardop, de veroverde gerichtheid op de samenleving weer leek in te ruilen voor 
strijd met de kerkelijke leiding over intern-kerkelijke vernieuwingen. Nieuwe ini
tiatieven, bijvoorbeeld op het terrein van de interreligieuze dialoog, die in de jaren
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’90 ontstonden, vonden hun weg naar de Acht Mei Beweging niet en de beweging 
had geen aansluiting bij de nieuwe openheid voor religie die zich eindjaren ’90 in 
de cultuur begon af te tekenen.

Er werd meermalen voor opheffing gepleit, maar dat konden de achterblijvers 
niet over het hart verkrijgen. In 2003 was dit echter vanwege gebrek aan mens
kracht en financiële middelen onvermijdelijk geworden (vgl. Borgman 2006).

In 1986, een jaar na het ontstaan van de Acht Mei Beweging, werd het Contact 
Rooms-Katholieken opgericht, waarin meer traditioneel-kerkelijk ingestelde gelovi
gen zich verenigden. Hoewel royaal gesteund door de bisschoppen, was de invloed 
van deze beweging in de breedte van de Nederlandse katholieke kerk beperkt. Het 
bestaan van beide bewegingen gaf uitdrukking aan de polarisatie die de Neder
landse katholieken al langer verdeelde. Al in 1980 werden de Nederlandse bisschop
pen door paus Johannes Paulus II naar Rome geroepen voor een bijzondere synode 
om zich te beraden over de verdeeldheid onder hun gelovigen, maar op dat moment 
vooral in hun eigen gelederen. De paus riep vooral op tot communio, gemeenschap, 
maar kardinaal Jo Willebrands, de toenmalige aartsbisschop van Utrecht, consta
teerde een jaar later al dat de synode in feite mislukt was. Zij had geen eenheid ge
bracht onder de bisschoppen, en zeker niet tussen hen en hun gelovigen. Met de 
oprichting van enerzijds de Acht Mei Beweging en anderzijds het Contact Rooms- 
Katholieken werd de polarisatie als het ware institutioneel bestendigd.

Men kan inderdaad, zoals veelal gebeurt, de opheffing van de Acht Mei Bewe
ging -  het Contact Rooms-Katholieken bestaat nog, maar leidt een sluimerend be
staan -  zien als het definitieve einde van de periode van polarisatie. Hierbij passen 
echter wel enige kanttekeningen. Ten eerste zijn de tegenstellingen binnen de Ne
derlandse bisschoppenconferentie vooral verdwenen doordat er vanuit Rome con
sequent bisschoppen benoemd werden die het eens waren met het oordeel van de 
paus dat Nederlandse katholieken het geloof al te wereldlijk beleefden. Ten tweede 
is de polarisatie niet zozeer opgelost, als wel uitgedoofd. In de jaren ’80 en ’90 is ver
schillende keren geprobeerd 'dialoog’ tussen de verschillende vleugels en facties in 
de Nederlandse kerk op gang te brengen, maar deze kwam nooit echt van de grond. 
Verschillen in visie op kerk en geloof zijn nooit werkelijk uitgesproken. Ten derde 
betekent het einde van de polarisatie geenszins dat het beleid van de Nederlandse 
bisschoppen om in geval van conflict de officiële band met Rome te laten prevale
ren boven de relatie met de eigen gelovigen, breed draagvlak zou hebben. Tal van 
organisaties proberen bisschoppelijke bemoeienis zoveel mogelijk te voorkomen. 
Veel ziekenhuizen en instellingen voor geestelijke gezondheidszorg, ook van ka
tholieke signatuur, vragen bij de benoeming van een katholiek geestelijk verzorger 
niet meer om een nihil obstat- verklaring dat er van officiële zijde geen bezwaar is 
tegen deze benoeming -  vanwege de bisschoppen, hoewel dat eigenlijk wel zou
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moeten. De besturen van katholieke scholen en de koepelorganisaties voor het ka
tholiek onderwijs vinden de bisschoppen moeilijke partners in het gesprek over de 
eigen identiteit. Maar de strijdbaarheid is goeddeels verdwenen. Toen de pas be
noemde aartsbisschop van Utrecht Wim Eijk in 2008 eenzijdig en zonder overleg 
met de betrokkenen ingrijpende hervormingen van de bisdomstructuur afkon
digde, was er wel verontwaardiging en wantrouwen, maar gezamenlijk protest 
bleef uit.

Het uitdoven van de polarisatie levert nog geen aansprekende en werkbare visie 
op de toekomst op. Ter voorbereiding van hun vijfjaarlijkse zogenoemde Ad limina- 

bezoek aan Rome rapporteerden de Nederlandse bisschoppen in 1993 dat ‘men 
zonder overdrijving kan stellen dat de kerken in Nederland zich in een missionaire 
situatie bevinden’. De Acht Mei Beweging protesteerde tegen wat men ais een nega
tieve aanduiding beschouwde, hoewel de verschillende vormen van bevrijdings
theologie in de Derde Wereld, waar in kringen van de beweging veel sympathie 
voor was, duidelijk hadden gemaakt dat de kerk nergens simpelweg gevestigd was 
en missie op alle zes de continenten noodzakelijk was. De progressieve vleugel van 
de kerk kon of wilde op dat moment de problematische kanten van de doorgaande 
ontkerkelijking en ontkerstening blijkbaar niet zien en de aanduiding ‘missionaire 
presentie’ was klaarblijkelijk niet in staat de achterban van de Acht Mei Beweging 
te mobiliseren. De bisschoppen van hun kant hielden voet bij stuk en bleven plei
ten voor een missionaire kerk en missionaire geloofsgemeenschappen. Een uitwer
king van wat dit aan consequenties heeft voor de profilering en het beleid bestaat 
echter tot op heden niet.

V e r a n d e r e n d e  p r a x is  e n  g e l o o f s p a t r o n e n

Bovengenoemde ontwikkelingen worden weerspiegeld in en hebben gevolgen voor 
de geloofspraktijk en de geloofspatronen van Nederlandse katholieken. Religiesoci- 
ologisch onderzoek laat zien dat de kerkgang onder katholieken sinds de jaren ’60 

sterk is teruggelopen. Tussen 1965 en 2000 is het aantal katholieken dat de week
endliturgie bijwoont van 64% (nominaal 2,7 miljoen) gedaald tot nauwelijks 10% 
(nominaal 439.0000). Volgens prognoses van zowel het KASKI als het Sociaal Cultu
reel Planbureau houdt de dalende tendens aan; in het somberste scenario zal er in 
2020 van een wekelijkse kerkgang onder katholieken hoegenaamd geen sprake 
meer zijn. Aan het begin van het derde millennium zijn er significante verschillen 
tussen de noordelijke bisdommen Haarlem, Groningen, Rotterdam en het aartsbis
dom Utrecht enerzijds en de zuidelijke bisdommen Breda, ’s-Hertogenbosch en 
Roermond anderzijds. Het kerkbezoekpercentage blijkt het laagst in Breda (7,4%), 
terwijl Groningen (13,5%) het hoogst scoort. Laatstgenoemd bisdom steekt ook 
gunstig af bij de overige met betrekking tot het aantal pastores in verhouding tot
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het aantal katholieken en de omvang van de parochies. Terwijl daar sprake is van 
een relatief hoge kerkbetrokkenheid, is deze juist het laagst in de zuidelijke bis
dom m en, waar de meeste katholieken wonen, tenminste als we kerkbezoek als in
dicatie nemen. In de zuidelijke bisdommen ligt daarentegen het aantal katholieken 
dat volledig kerkelijk is geïnitieerd, dat wil zeggen doopsel, eerste communie en 
vormsel heeft ontvangen, weer hoger. In 1967 was nog één op de drie Nederlanders 
volledig kerkelijk geïnitieerd, in 1988 was het één op de zes. 62% van de vormelin
gen bleek toen afkomstig te zijn uit de zuidelijke bisdommen.

De godsdienstsociologen Theo Schepens, Leo Spruit en Joris Kregting (2002: 36] 

komen onder meer op grond hiervan tot de stelling dat de Nederlandse katholiek 
in de toekomst vooral uit de zuidelijke bisdommen afkomstig zal zijn. Tot 1955 
ontliepen de percentages van de Nederlandse katholieken dat in de noordelijke bis
dommen en het percentage dat in de zuidelijke bisdommen woonden elkaar nau
welijks: 49,3% tegenover 50,7%. Sindsdien is echter een verschuiving opgetreden. 
Anno 2000 bedraagt het percentage dat in de noordelijke bisdommen woont 40,4%, 
tegenover 59,6% in de zuidelijke. Deze verschuiving is markant, omdat juist in de 
zuidelijke bisdommen de pastorale voorzieningen naar verhouding slechter zijn 
dan in het noorden. Dit lijkt wel invloed te hebben op het kerkbezoek, maar niet 
op het aantal katholieken. Los van de feitelijke pastorale infrastructuur suggereert 
de al genoemde Schepens (1997) nog een andere verklaring voor de discrepantie in 
kerkbezoek tussen katholieken boven en beneden de grote rivieren: religieus plura
lisme. In navolging van de Amerikaanse godsdienstsocioloog Rodney Stark gaat hij 
ervan uit dat een toenemend religieus pluralisme leidt tot verhoogde kerkelijk-reli- 
gieuze activiteit, ter verkrijging van een zo groot mogelijk ‘marktaandeel’ tegen
over concurrerende geloofsstromingen. Starks rational choice-perspectief is door de 
Amsterdamse religiesocioloog Erik Sengers (2003) aangevoerd om de leegloop van 
de katholieke kerk in Nederland sinds de jaren ’60 te verklaren.

Bisdommen waar de levensbeschouwelijke concurrentie groot is, blijken financi
eel en organisatorisch inderdaad beter te draaien. Het bisdom Groningen (sinds 
2006 Groningen-Leeuwarden) is daarvan het voorbeeld bij uitstek, met nauwelijks 
10% katholieken onder de bevolking. In zoo6 vierde dit bisdom zijn vijftigjarig be
staan en markeerde dit met een historische studie. Deze laat het beeld zien van een 
geëngageerde en creatieve geloofsgemeenschap. Groningse katholieken hebben 
zich vanaf de jaren ’60 vol overtuiging ingezet om kerkelijke religieuze vernieu
wing op lokaal, dekenaal en diocesaan niveau gestalte te geven, in het spoor van het 
Tweede Vaticaans Concilie en deels tegen de keer van de binnenkerkelijke polarisa
tie in (De Jong 2006). In bisdommen met een hoog religieus pluralisme is -  in te
genstelling tot de zuidelijke bisdommen -  katholiek-zijn niet vanzelfsprekend. 
Kerkelijk toebehoren betekent dan kennelijk actieve betrokkenheid. Wie in het 
noorden katholiek is, wil dat weten ook; datzelfde geldt voor degenen die de kerk
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om welke reden dan ook verlaten, waardoor randkerkelijkheid in deze bisdommen 
mogelijk minder voorkomt dan in de zuidelijke diocesen.

Schepens [1997) suggereert dat de verschuiving van het getalsmatige zwaartepunt van 
noord naar zuid ook een kwalitatieve verandering in het katholicisme in Nederland 
tot gevolg zal hebben. Zuidelijke katholieken zijn minder bij de kerk betrokken en 
stemmen minder nadrukkelijk in met christelijke geloofsopvattingen, maar blijven 
zich niettemin wel als katholiek beschouwen. Deze visie wordt bevestigd door het 
onderzoek van de antropologe Kim Knibbe (2007) in het Zuid-Limburgse heuvelland. 
Zij analyseerde de plaats van religie in de lokale gemeenschap en de betekenis ervan 
voor de morele oriëntatie van katholieken. Zij stelde vast dat het katholicisme voor de 
inwoners van deze regio deel uitmaakte van het voor hen vertrouwde domein. Katho
lieke rituelen blijken functioneel voor hun katholieke identiteitsbesef, maar op een 
volstrekt andere wijze dan de kerk heeft voorzien en ook graag zou zien. Aan de ker
kelijke moraal hebben velen nauwelijks een boodschap, omdat zij deze uit de tijd 
achten. Religieuze autoriteit houden zij daarom liefst op enige afstand. Gelovigen 
gaan echter, aldus Knibbe, geen confrontatie aan met kerk en clerus, zolang deze zich 
niet actief bemoeien met het vertrouwde familie- en gemeenschapsleven dat voor de 
gelovigen de thuisbasis vormt. Spanningen tussen dit domein en het kerkelijke do
mein blijken structureel, maar botsingen doen zich doorgaans alleen voor rond rites de 
passage, met name uitvaarten, wanneer geestelijken de formele kerkelijke richtlijnen 
proberen af te dwingen. Hier tegenover staan de nabestaanden die voor de overledene 
een katholieke uitvaart wensen als onderdeel en uitdrukking van wat hun vertrouwd 
is. Uiteindelijk wordt hier een strijd gevoerd over de vraag wie eigenlijk katholiek is 
en wat er van zo’n katholiek verwacht wordt.

Knibbes bevindingen laten zien hoezeer religieuze en morele intuïties van gelo
vigen verankerd zijn geraakt in de intermenselijke verhoudingen. Deze wegen voor 
hen het zwaarst en vormen de grondslag voor hun religieuze repertoires. Clerici die 
de sacramenten als kerkelijk controlemechanisme gebruiken om een levenspraktijk 
volgens officiële kerkelijke richtlijnen af te dwingen, grijpen diep in op dit ver
trouwde domein. Vooral de rituelen rond scharniermomenten in het mensenleven 
vormen, naast de viering van Kerstmis en ook Pasen, voor de katholieken uit het 
Limburgse heuvelland de ankerpunten van hun confessionele herinnerings- 
gemeenschap, waarin katholiek-zijn betekenis krijgt en zijn bevestiging vindt. Zij 
laten echter de interne en externe controlesystemen die de kerk rond de sacramen
ten heeft ontwikkeld en in stand houdt, links liggen. Zij oriënteren zich vooral op 
de eigen gemeenschap in heden en verleden. Gangbare godsdienstsociologische 
verklaringen voor postmoderne religieuze verhoudingen, zoals pluralisering, indi
vidualisering of rationalisering, blijken bij de veranderingen in geloof en morele 
oriëntatie in het Zuid-Limburgse maar een bescheiden rol te spelen.
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Een peiling van Dagblad De Limburger - Limburgs Dagblad, verschenen op 12 april 
2007, wees uit dat Knibbes bevindingen ook gelden voor de rest van het bisdom 
Roermond. Het merendeel van de reacties van lezers documenteert een kortsluiting 
tussen priesters en gelovigen, volgens de critici veroorzaakt door het restauratiebe- 
leid dat sinds 1972 met steun uit Rome wordt gevoerd. Via de bediening van de sa
cramenten probeerde de kerk de controle over de gelovigen te behouden en te 
herstellen, zo werd gemeend. Behoeften of wensen van gelovigen worden daarbij 
ondergeschikt gemaakt aan de kerkelijke leer. Priesters en pastoraal werk(st)ers die 
zich hiertegen verzetten, zijn hierdoor zelf buiten spel komen te staan (Ackermans, 
Boselie en Van der Wal 2007).

De casus in het Limburgse heuvelland illustreert een aantal ontwikkelingen in 
het Nederlandse katholicisme sinds de jaren '70 die zich ook in andere delen van 
Nederland hebben voorgedaan. Uit de ruwweg tienjaarlijkse evaluaties die onder 
de titel God in'Nederland sinds 1966 de religieuze stemming in de christelijke geloofs
groepen peilen, blijkt dat vooral voor katholieken de band tussen geloof en dage
lijks leven zwakker en losser is geworden. In een recent onderzoek heeft de Peter 
van Rooden (2004) de inzichten van de Britse historicus Callum Brown (2001) ge
toetst voor Nederland. Brown concludeerde dat de teloorgang van het christendom 
in het Verenigd Koninkrijk vooral de verdamping betrof van het christelijk dis
cours, het taaleigen en het denkschema die haast twee eeuwen vormgegeven had
den aan het wereldbeeld en het zelfbeeld van Britten. Van Rooden verheldert voor 
Nederland dat gelovigen uit alle christelijke confessies sinds de jaren ’60 feitelijk 
zijn ‘weggedreven’ uit religieuze praktijken. Deze zijn irrelevant geworden voor 
hun wereldbeeld, hun zelfverstaan en hun zelfexpressie. Voor hen was religie per 
definitie kerkelijke godsdienstigheid, verbonden met een sociale groep met een 
eigen levenswijze en bijbehorende verplichtingen en fatsoensnormen. Dit alles ver
loor zijn betekenis in de jaren ’60 en ’70 van de twintigste eeuw, die werden geken
merkt door de nadruk op persoonlijke authenticiteit en anti-autoritaire 
verhoudingen.

De reacties in Dagblad De Limburger -  Limburgs Dagblad op Knibbes onderzoek illus
treren dat veel Limburgers kerk en geloof nog altijd associëren met vaststaande 
leef- en gedragsregels, met (fatsoens-)normen en sekse- en klassegebonden ver
wachtingspatronen. Slechts een kleine groep wenst zich daar nog volledig naar te 
richten. Deze mensen noemen zichzelf praktiserende katholieken en willen het 
leven niet boven de leer laten gelden. Voor hen is het met de kerk net als in het ver
keer: je hebt je aan de regels te houden. Zij ondervinden naar eigen zeggen steun 
van de clerus en blijken in menig opzicht gezagsgevoelig. De sociale dimensie van 
geloven blijft voor deze groep verbonden met kerkelijke regels en (burgerlijke) 
maatstaven voor fatsoen. Als we ervan uitgaan dat de relatieve aantallen reacties in 
de Limburgse dagbladen de onderlinge verhoudingen weerspiegelen, maakt een
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aanzienlijk grotere groep onderscheid tussen de rooms-katholieke kerk en de ge
loofsgemeenschap. Deze katholieken hebben afstand genomen van traditionele 
praktijken en visies, maar naar hun eigen besef niet van het geloof. In hun nadruk 
op de geloofsgemeenschap klinkt de kerkopvatting door van het Tweede Vaticaanse 
Concilie die vanaf de jaren ’70 courant bleef onder de kritische katholieken die zich 
profileerden als het ‘Godsvolk onderweg’. In deze geloofsgemeenschap draait het 
volgens hen om liefde en barmhartigheid in de geest van het evangelie. Deze prin
cipes moeten de verhoudingen bepalen tussen de gelovigen onderling, ook die tus
sen de clerus en andere gelovigen.

Deze gelovigen zijn teleurgesteld in de kerk en haar ambtsdragers, die volgens 
hen op juist deze punten het evangelie niet geloofwaardig gestalte weten te geven. 
Voor hen is daarmee de eenheid van geloof en kerk verbroken. Zij associëren het in
stituut kerk met een anoniem en abstract 'systeem’. Sommigen zijn de kerk gaan 
beschouwen als een soort vereniging, waarvan je het lidmaatschap kunt opzeggen 
zonder datje hoeft op te houden te geloven. Geloven staat immers iedereen vrij. 
Anderen keren zich niet van de kerk af, maar relativeren wel de macht van de clerus 
en het belang van de sacramenten, waarover de geestelijkheid vanouds het mono
polie heeft en probeert te behouden.

M o b il it e it  e n  k e u z e

Zulke relativeringen hebben de afgelopen jaren onder katholieken, en niet alleen in 
Limburg, geleid tot wat we ‘rituele mobiliteit’ kunnen noemen. Gelovigen maken 
zich dan feitelijk los van de territoriale parochiestructuur en zoeken een geloofsge
meenschap en een voorganger die hen aanspreekt. Op zich is deze mobiliteit niet 
nieuw. De rigoristische kerkelijke seksuele moraal werkte tot de jaren ’60 bijvoor
beeld in de hand dat gelovigen, die bij hun eigen parochiepastoor geen gehoor von
den als ze het thema geboortebeperking aansneden, elders bij geestelijken gingen 
biechten die milder oordeelden. In haar huidige vorm is de rituele mobiliteit het 
resultaat van de binnenkerkelijke polarisatie vanaf de jaren ’70. Toen werd de Ne
derlandse katholieke kerk een keuzekerk of ‘vrij willigheids kerk’ (Goddijn, Jacobs & 
Van Tillo 1999: 396-397). Dit betekende niet alleen dat katholieken welbewust 
moesten kiezen voor hun kerk, tegen het dominante seculiere en a-religieuze cul
tuurpatroon in. Het begrip keuzekerk verwijst ook naar de transformatie van de 
parochies. Van territoriaal begrensde lokale gemeenschappen ontwikkelden paro
chies zich vanaf de jaren ’70 tot keuzegemeenschappen. Katholieken die bleven -  
maar bedacht moet hierbij steeds worden: velen haakten af en werden relatief on
verschillig voor kerk en clerus, ook al is er statistisch gezien tot 1985 nog sprake van 
lichte groei van de katholieke geloofsgemeenschap -  moesten ‘kleur bekennen’. 
Terwijl tot de jaren ’80 koersverschillen waarneembaar waren tussen de bisdom
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men, verschoven deze verschillen sindsdien naar het niveau van de parochies (ibi
dem 399)· Bij een parochie horen betekende óók stelling nemen in het mijnenveld 
van onderling concurrerende visies op het kerkelijk gezag, de kerkstructuur, het 
ambt, de liturgie of de oecumenische oriëntatie. De keuze voor een parochie, voor
ganger en liturgische praktijk drukte tevens een keuze uit voor een type geloofsge
meenschap en voor een bepaalde geloofsvisie. Een specifieke liturgische of pastorale 
profilering van parochies leidde er weer toe dat sommige kerkgangers zich ont
heemd voelden en letterlijk hun heil zochten in een andere parochie. De ontwikke
ling van parochies tot keuzegemeenschappen werd -  onbedoeld -  in de hand 
gewerkt door de kerkelijke reorganisatie, gericht op schaalvergroting en het daar
door betaalbaar houden van het basispastoraat. Het onderzoeksbureau KASKI heeft 
becijferd dat het aantal parochies in Nederland tussen 1970 (1.839) en 2003 (!-525) 
door talrijke fusies met 17% is gedaald. Deze fusies garandeerden een stabiel aantal 
leden per parochie (2.893 in *97° en 2-972 in 2003) en kunnen niet los gezien wor
den van een grootschaliger reorganisatie in de richting van een bedrijfsmatig kerk- 
model, dat in tal van opzichten haaks staat op het ideaal van een meer egalitaire 
geloofsgemeenschap waarvoor tal van katholieken zich sinds het Tweede Vaticaans 
Concilie hebben geëngageerd.

Zeker de parochies in grotere steden hebben in dit meervoudige omvormings- 
proces hun sociale verscheidenheid verloren en hebben zich ontwikkeld tot ge
meenschappen van uiteenlopende pluimage, van zeer traditioneel tot zeer liberaal 
en oecumenisch. Voor het platteland ligt dat anders, en daar kwam en komt het 
soms tot botsingen met plaatselijke pastores, zoals het onderzoek in het Limburgse 
heuvelland laat zien. Katholieken uit die regio willen vooral een ‘ingebed’ leven lei
den. Verbondenheid met de directe omgeving en een zekere continuïteit met het 
verleden vormen deze inbedding. Dat hun gehechtheid aan een geloofspraktijk die 
rond de rites de passage scharniert, door clerici en door het bisdom vooral wordt be
oordeeld in termen van verlies of tekortschieten, leidt bij een deel van de Lim
burgse katholieken tot de overtuiging dat niet zij van de kerk zijn weg gegroeid, 
maar kerk en clerus juist van hen. Een strakkere handhaving van officiële kerkelijke 
richtlijnen werkt eerder uit- dan insluitend, maar trekt -  zeker onder de generaties 
jonger dan veertig -  ook weer mensen aan. Die waarderen een helder kerkelijk pro
fiel, dat voor hen verwijst naar de traditie waarin zij zich wensen te scharen.

Ook in gebieden waar het katholicisme minder nauw verbonden is met de lokale 
cultuur, lijken de meeste katholieken zich niet in de eerste plaats vervreemd te voe
len van hun kerk vanwege processen van individualisering en secularisering. Veel
eer is het punt dat zij van hun kerk steun verwachten bij het concrete leven met 
zijn ups en downs, zijn vreugden, zijn spanningen en zijn teleurstellingen, en dat 
zij uitgaan van een persoonlijke vrijheid en verantwoordelijkheid bij de interpreta
tie van het katholicisme (Wattling 2001). Wanneer de vertegenwoordigers van hun
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kerk haar zorg aan (leerstellige) voorwaarden bindt, wanneer bijvoorbeeld wordt af- 
gekondigd dat mensen die in strijd met de kerkelijke leer tot euthanasie besluiten 
geen ziekenzalving mogen ontvangen en niet kerkelijk begraven mogen worden, 
voelen zij zich in de steek gelaten. Sommigen laten op den duur alle binding met 
de kerk los, anderen zoeken en vinden hun heil in het rijke aanbod dat de rooms- 
katholieke kerk in huis heeft. Dat aanbod weerspiegelt nog altijd behoudende en 
vernieuwende oriëntaties. Bedevaarten mogen zich in een groeiende belangstelling 
verheugen, terwijl ook kerken waar de mis, zoals vóór de jaren ’60, in het Latijn 
wordt opgedragen, op belangstelling mogen rekenen. Door wat meer intellectueel 
ingestelde katholieken wordt de zondagse kerkgang ook wel vervangen door het 
lezen van boeken of het volgen van cursussen op het gebied van geloof en spiritua
liteit. En een groeiende groep kiest ervoor te kerken in een kloosterkapel, waar men 
naar eigen zeggen meer door de liturgie, de betrokkenheid en de pastorale open
heid en nabijheid wordt aangesproken dan in de eigen parochie.

Ke r k e l ijk  k a d e r

Sinds de opening van het seminarie van Rolduc in 1973 door bisschop Gijsen van 
Roermond gelden jonge priesters als dragers van een nadrukkelijk op Rome ge
oriënteerd katholiek profiel. Berichtgeving in de media, rapide verspreid en verme
nigvuldigd via internet, bevestigen dit beeld: conflicten rond jonge, militante 
ambtsdragers hebben klaarblijkelijk nieuwswaarde. Zo is het conflict rond Harm 
Schilder, pastoor van de Margarita Maria-kerk in Tilburg, in de zomer van 2007 
breed uitgemeten in de pers. Schilder liet dagelijks om kwart over zeven ’s ochtends 
de kerkklok drie minuten lang beieren om gelovigen op te roepen de mis bij te 
wonen. In zijn ogen zette hij hiermee een traditie voort. Omwonenden dachten 
daar anders over en deden hun beklag bij de gemeente. Deze verbood Schilder het 
klokgelui op dit tijdstip op straffe van een dwangsom. Het bisdom ’s-Hertogen- 
bosch probeerde escalatie van het conflict met de gemeente te voorkomen, maar 
Schilder hield vol dat hij in zijn recht stond en deed wat hij moest doen, hierin bij
gevallen door andere hardliners in het bisdom. De Ossche pastoor Cor Mennen, te
vens docent kerkelijk recht aan het diocesane seminarie, bisschoppelijk 
gedelegeerde voor liturgie en lid van het kathedraal kapittel, stelde op zijn eigen 
website het conflict voor als een moderne Kulturkampf tegen het oprukkende 'mili
tante heidendom’, dat 'geen christelijke uitingen’ verdraagt (Mennen 2007).

Deze strijdmetaforen zijn illustratief voor het zelfbeeld van een nieuwe genera
tie geestelijken, vooral dertigers en veertigers, die krachtig afstand nemen van de 
lekenkerk die de katholieke kerk in Nederland sinds de jaren ’70 feitelijk is gewor
den. Met een beroep op documenten van pausen, de Romeinse curie en de Neder
landse bisschoppenconferentie eisen zij nadrukkelijk een centrale plaats op voor
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zichzelf als gewijde ambtsdragers. Met hun autoritaire optreden jagen zij niet zel
den parochievrijwilligers en andere gelovigen tegen zich in het harnas en dit leidt 
oeregeld tot verdeeldheid in parochies. 'Brokkenpiloten’ noemde de etnoloog en 
Brabantkenner Gerard Rooijakkers deze jonge priesters, geselecteerd op orthodoxie 
en niet op sociale en communicatieve vaardigheden. Hij wees op de noodzaak van 
een zeker evenwicht tussen de behoeften van de geloofsgemeenschap en de nood
zaak van een rituele structuur. Die balans wordt volgens hem gevonden in een ze
kere speelsheid. Verdwijnt die, bijvoorbeeld omdat de clerus de rituele spelregels 
onveranderlijk rigide interpreteert, dan voelt de geloofsgemeenschap zich buiten 
spel gezet en zullen de religieuze animo en inzet afnemen (Van Dijk 2007). Een der
gelijke rigiditeit ontneemt katholieken op spiritueel en intuïtief terrein de ruimte 
die zij steeds gehad hebben, ook ten tijde van het Interbellum of in de periode van 
de ‘herzuiling’ in de jaren ’50, die steevast worden geassocieerd met strakke kerke
lijke controle.

De positie van de priester binnen de geloofsgemeenschap is sinds het Tweede 
Vaticaans Concilie ter discussie komen te staan (Monteiro 2007). Dit concilie heeft 
een fundamentele verandering in kerkopvatting in gang gezet. De visie volgens 
welke de kerk een organisch en hiërarchisch gestructureerd geheel was, werd afge
lost door de visie op de kerk als volk Gods, de gemeenschap van gelovigen waarin 
hiërarchische verschillen tussen geestelijken en leken aan betekenis verloren en 
vooral functioneel werden opgevat. Voor deze opvatting boden de conciliedocu
menten echter geen ondubbelzinnig houvast. Veeleer bleef een ambivalentie be
staan die wereldwijd binnen de katholieke kerk leidde tot een nog altijd niet 
afgesloten discussie over de reikwijdte en betekenis van het concilie. In Nederland 
werd die discussie, zoals vaker opgemerkt, bijzonder fel gevoerd, in het bijzonder 
de discussie over priesterschap en de juridische koppeling tussen priesterambt en 
celibaat.

Inmiddels is er rond deze kwesties een generatiekloof binnen het kerkelijk kader 
ontstaan. Degenen die in de afgelopen vijftien jaar zijn gewijd, zijn overwegend in 
de hernieuwd ingestelde priesterseminaries vertrouwd gemaakt met een ambtsuit
oefening volgens de officiële kerkelijke richtlijnen. Ook deze wordt gelegitimeerd 
vanuit de kerkvernieuwing in de geest van het Tweede Vaticaans Concilie. De na
druk in deze interpretatie van het concilie ligt op persoonlijke, innerlijke bekering, 
en op instandhouding of zo nodig herstel van de hiërarchische ambtskerk en de 
daaruit voortvloeiende gezagsstructuren. Deze interpretatie staat diametraal tegen
over de uitleg van een spraakmakend deel van hun oudere collega’s, en van de pas
toraal werk(st]ers met wie zij samenwerken. Die worden geïnspireerd door het 
ideaal van een geloofsgemeenschap waarin gezag in dialoog wordt uitgeoefend, 
liefst zonder een hiërarchisch verschil tussen geestelijken en leken. Zij zien het als 
hun voornaamste taak mensen in naam van God nabij te zijn in lief en leed, niet
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over hen te oordelen en hen niet uit te sluiten op formele gronden. Zij voelen zich 
vaak miskend, omdat de huidige kerk liefst ambtsdragers kiest die juist de officiële 
richtlijnen streng handhaven, wat in hun ogen eerder onheil dan heil brengt. De 
jonge priesters van hun kant menen niet zelden dat hun voorgangers en oudere 
collega’s gefaald hebben in hun plicht de katholieke waarheid te representeren en 
verkondigen. Niet alleen voor gelovigen, maar ook voor geestelijken is er sprake 
van een dubbele realiteit: de officiële kerkelijke werkelijkheid en die aan de basis, 
die nauw samenhangt met de samenstelling en spirituele oriëntatie van de geloofs
gemeenschap en haar voorganger(s).

Het KASKI heeft becijferd dat het aantal priesters werkzaam in het basispastoraat 
tussen 1965 en 2000 met 70% is teruggelopen. Uit een prognose voor 2010 blijkt dat 
deze terugloop door verdere vergrijzing priesterbestand zal aanhouden. Er zullen 
dan 675 parochiepriesters zijn, tegenover 1242 in 2000, wat een daling betekent met 
32% (Schepens, Spruit & Kregting 2002:47). In het voorgaande is er al op gewezen 
dat verslechtering van de pastorale infrastructuur de zuidelijke bisdommen naar 
verhouding zwaarder treft. In het bisdom ’s-Hertogenbosch is het aantal katholie
ken per basispastor intussen het hoogste, gevolgd door Roermond en Breda. In 
deze bisdommen neemt het aantal parochianen per basispastor bovendien nog al
tijd toe. Los daarvan heeft parochiële herstructurering door middel van fusies sinds 
de jaren 15170 geleid tot grootschaliger werkverbanden, die hogere eisen stellen aan 
de organisatorische en communicatieve vaardigheden van pastores. Zij moeten 
meer tijd investeren in vergaderen en coördineren van taken en houden minder tijd 
over voor daadwerkelijke zielzorg, hetgeen weer afbreuk doet aan de contacten met 
gelovigen.

Sinds de jaren ’60 bestaat het kerkelijk kader naast priesters ook uit permanente 
diakens en pastoraal werkers en werksters. Deze laatsten lokaliseren doorgaans het 
verschil tussen henzelf en gewijde pastores uitsluitend in de wijding, die priesters 
toestaat om het sacrament van de eucharistie te bedienen. Dit verschil is voor gelo
vigen echter steeds minder zwaar gaan wegen (Wattling 2001). Het kerkelijk leer
gezag probeert echter de koppeling tussen ambt en leiderschap enerzijds en de 
bediening van de sacramenten anderzijds, met name de eucharistie, nadrukkelijk 
te behoeden en te herstellen (Bernts en Spruit 2000). Dit leidt geregeld tot compe
tentiekwesties tussen gewijde en ongewijde basispastores die op hetzelfde niveau 
zijn opgeleid (Goddijn, Jacobs & Van Tillo 1999·.424-425). Overigens heeft de diffe
rentiatie van het kerkelijk kader de organisatorische druk op het basispastoraat 
nauwelijks verminderd. Het merendeel van de permanente diakens [61%) werkt in 
deeltijd en onbezoldigd. Het aantal pastoraal werkfstjers is sinds 1975 vervijfvou
digd en dat 40% van hen vrouw is betekent een revolutionaire verandering in de 
mannenkerk die de rooms-katholieke kerk altijd was (Schepens, Spruit & Kregting 
2002: 43-47). De meeste pastoraal werk(st)ers hebben echter een werkkring buiten
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het parochiepastoraat. Zij werken in ziekenhuizen, verpleeghuizen, gevangenissen 
of in dienst van orden en congregaties. In 2000 waren naast iedere priester vier niet- 
priesters in de basiszielzorg werkzaam. De groei van het aantal permanente diakens 
en pastoraal werk(st)ers houdt, zo becijferde het KASKI, echter geen gelijke tred 
met de daling van het aantal priesters.

Ba n d b r e e d t e  v o o r  v e r a n d e r i n g e n  a a n  d e  ba sis

Bezorgdheid over de ontwikkelingen rond de pastorale voorzieningen in de rooms- 
katholieke kerk van Nederland was voor de Nederlandse dominicanen aanleiding 
om eind augustus 2007 een brochure naar alle parochies in Nederland te sturen, ge
titeld Kerk en ambt (Lascaris e.a. 2007). Zij betwijfelen de levensvatbaarheid van een 
kerkorganisatie die volkomen om de priester draait. Niet alleen het toenemende te
kort aan priesters voedt hun zorg, maar ook de ambigue positie van de ongewijde 
leden van het kerkelijke kader, de pastoraal werk(st)ers. De opstellers wijzen op de 
inconsequentie in het heersende kerkelijk beleid, wereldwijd en in Nederland, dat 
zegt de eucharistie centraal te stellen, maar feitelijk het sacrament van de wijding 
in het middelpunt plaatst. Bij het voortschrijdende priestertekort zal dit beleid on
vermijdelijk tot gevolg hebben dat op steeds minder plaatsen de eucharistie gevierd 
kan worden, of dat dit alleen nog kan onder voorgangerschap van een priester die 
soms nauwelijks of geen binding heeft met de vierende gemeenschap. De woord
en communievieringen, waarin een pastoraal werk(stjer of vrijwillig(st)er voorgaat 
en in een eerdere eucharistieviering geconsacreerde hosties worden uitgereikt, is 
volgens hen uiteindelijk een onwenselijk compromis, omdat de vorm en de status 
van deze vieringen onhelder zijn. Dat kan wrijving veroorzaken. De dominicanen 
stellen daarom voor, geloofsgemeenschappen zelf hun voorganger te laten kiezen 
die vervolgens in het ambt bevestigd wordt middels handoplegging door de bis- 
schop -  een praktijk die volgens hen sterk lijkt op wat in de vroege kerk gebruike
lijk was.

De opstellers van de brochure bouwen naar hun eigen besef voort op het beeld 
van de kerk als volk Gods, zoals dit door het Tweede Vaticaans Concilie werd ont
wikkeld. Verder denkend in de lijn van de theologische visies van onder meer hun 
ordebroeder Edward Schillebeeckx, menen zij dat de klerikalisering van het voor
gangerschap historisch bepaald is en niet in oorsprong tot de kerk behoort. De 
vaste verbinding tussen eucharistie en een priester als voorganger houdt het be
staande priestertekort in stand dat volgens de opstellers niet nodig is, omdat er in 
de parochies mannen en vrouwen functioneren die door hun gemeenschap als 
voorgangers worden aanvaard, erkend en gewaardeerd. Zij zouden door de bis
schoppen in hun feitelijke voorgangerschap door handoplegging moeten worden 
bevestigd. Waar dit niet gebeurt zouden zij toch door de gemeenschap kunnen
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worden gevraagd voor te gaan, in het vertrouwen dat op deze manier eucharistie 
wordt gevierd.

We staan hier verder niet stil bij de specifieke ambtstheologie van de brochure 
en de concrete uitwerking ervan. De discussie erover bracht nog eens de weliswaar 
latent geworden, maar onderhuids nog altijd voortdurende polarisatie in de Neder
landse (en de wereldwijde) katholieke kerk aan het licht. De vraag wat het in de 
huidige situatie betekent om de eucharistie het centrum van de kerk te noemen en 
welk beleid daaruit voortvloeit, ook met het oog op het voorgangersambt, werd 
door de bisschoppen nauwelijks besproken. De bisschoppen, die vooraf niet van de 
tekst op de hoogte waren gesteld, misten verwijzingen naar de jongste kerkelijke 
documenten over de eucharistie en noemden het voorstel, zonder nog kennis te 
hebben kunnen nemen van de brochure, Volstrekt in strijd met het geloof van de 
Rooms-Katholieke Kerk’. Zij werden hierin bijgevallen door de algemeen overste 
van de dominicanenorde en zijn raad, die weliswaar de bezorgdheid van de Neder
landse medebroeders om het priestertekort en de gevolgen ervan deelde, maar de 
gevolgde procedure laakte en de aanbevelingen niet heilzaam achtte voor de kerk 
en niet in overeenstemming met haar traditie. De bisschoppen hebben hun stelling 
in een herderlijke brief, getiteld Kerk, eucharistie en priesterschap in juni 2008 breedvoe
riger toegelicht. Dit neemt niet weg dat de dominicanen aan de basis van de kerk 
behalve kritiek vooral bijval hebben gekregen van gelovigen, pastores en mede-reli- 
gieuzen, ook in het buitenland.

De brochure werd in de pers getypeerd als het theologisch testament van de do
minicanen. Hun aantal is in Nederland inmiddels onder de 80 gezakt, bij een ge
middelde leeftijd van ruim 75 jaar. In ieder geval bevestigen de predikbroeders met 
deze brochure het kerkkritische imago dat zij sinds de jaren ’60 opbouwden. Een 
spraakmakend deel van de Nederlandse dominicanen beschouwde het na het con
cilie als een opdracht een kerk op te bouwen in gedeelde verantwoordelijkheid met 
leken. Zij verbonden dit ideaal met hun identiteit als priesterreligieuzen. Als zoda
nig beschouwden zij het niet als hun opdracht het ‘ambtelijk priesterschap’ veilig 
te stellen, maar wel zich in te zetten om vrijplaatsen in stand te houden waar ook 
ongewijde mannen en vrouwen konden voorgaan (Monteiro, 2008). Dit ideaal had
den ook andere priesterreligieuzen voor ogen en het bracht hen vaak tot steun aan 
bijvoorbeeld de Acht Mei Beweging. Als zodanig kan de brochure Kerk en ambt ook 

worden beschouwd als het testament van de priesterreligieuzen die sinds de refor
matie in Nederland een nadrukkelijk stempel op de parochiezielzorg hebben ge
drukt.

Vooral de franciscanen, maar zeker ook de jezuïeten, dominicanen, augustijnen 
en karmelieten hebben in Nederland van oudsher een flink aandeel gehad in de pa
rochiezielzorg (De Kok 2008; Monteiro 2008). Met de parochiële herindeling van 
1856  probeerden de bisschoppen dit wat in te dammen en gedurende ruim een
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eeuw kwam de groei -  een verdubbeling -  van het aantal parochies vooral ten goede 
aan de clerus van de bisdommen, de zogenoemde seculiere geestelijken. Tussen 
1 p$6 en 1966 kwam er een kentering in dit beleid en kregen de priesterreligieuzen 
jaarlijks gemiddeld negen van de tweeëntwintig nieuwe parochies toegewezen. 
Dankzij de naoorlogse wederopbouw en de bevolkingsaanwas groeide het aantal 
parochies aanzienlijk (Janssen 1976). Het aandeel van de priesterreligieuzen werd zo 
groot, dat de Nederlandse kerk door religiesociologen wel als ‘paterskerk’ is gety
peerd. Het aantal priesterreligieuzen in actieve dienst van de bisdommen steeg tot 
1975. Door de opheffing van de eigen opleidingen en het afstoten van bijvoorbeeld 
middelbare scholen, kwamen na 1965 relatief veel priesterreligieuzen beschikbaar 
voor het parochiepastoraat, dat vanwege de ambtsverlatingen en de stagnatie in 
nieuwe roepingen versterking goed kon gebruiken. Overigens gold iets soortgelijks 
voor vrouwelijke religieuzen. Zij trokken zich vanaf de jaren ’60 terug uit de ge
zondheidszorg en het onderwijs, met het oog waarop hun congregaties niet zelden 
waren opgericht. Jonge zusters gingen vaker theologie studeren en kwamen als pas
toraal werkster in het basispastoraat terecht. Tussen 1975 en 2000 maakten priester
religieuzen 40% van de pastores uit. Sinds 1990 is hun aandeel in de basiszielzorg 
echter door vergrijzing stelselmatig aan het dalen, tot 33% in 2000. Sinds de jaren 
’90 worden meer diocesane priesters dan priesterreligieuzen gewijd, terwijl het aan
tal ambtsverlatingen onder de religieuzen tot 1996 hoger lag (Schepens, Spruit & 
Kregting 2002:40,41 en 46).

De Nederlandse katholieke kerk transformeert zo dus weer van een paterskerk in 
een kerk van hoofdzakelijk seculiere priesters. Deze ontwikkeling is niet alleen 
kwantitatief, maar ook kwalitatief van belang. Talrijke priesterreligieuzen hebben 
samen met seculiere collega’s, pastoraal werk(st)ers en leken geijverd voor een ge
loofsgemeenschap die zich, bewust van de traditie waarin zij staat, nadrukkelijk liet 
gezeggen door de lokale en historische context en de omstandigheden waarin de 
gelovigen leefden en werkten. Van deze houding neemt een jongere generatie 
priesters onder leiding van haar bisschoppen radicaal afstand. Zij streven naar een 
katholieke kerk waarin priesters allereerst via hun bisschop zijn verbonden met het 
centrum van de wereldkerk in Rome. Hoewel dit kerkelijke profiel via internet en 
andere media nadrukkelijk wordt uitgedragen, heeft het nog niet tot een herople
ving van het katholicisme in Nederland geleid. Echter, ook de groep die zich door 
het ideaal en de missie van veel Nederlandse religieuzen aangesproken voelt, groeit 
niet noemenswaardig. Deze katholieken streven naar een religiositeit die vooral 
wortelt in de lokale context en actualiteit. Religieuze gemeenschappen, die haast 
een eeuw lang de zichtbaarheid van het katholicisme in Nederland hebben ver
groot en in onderwijs en zorg ook hebben bepaald, zijn de afgelopen decennia sterk 
vergrijsd en deels letterlijk aan het uitsterven. Initiatieven om hun leefwijze en 
doelstellingen te vernieuwen hebben deze ontwikkeling niet kunnen keren. Alleen
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enkele contemplatieve kloosters hebben, naar zich menselijkerwijs laat voorzien in 
hun bestaande vorm toekomst.

Dat neemt niet weg dat er, in het kielzog van de sinds de jaren '90 groeiende be
langstelling voor spiritualiteit, op tal van plaatsen groepen zijn ontstaan die zich 
verdiepen in de bronnen van het religieus leven. Benedictijnen en jezuïeten, fran
ciscanen, karmelieten en dominicanen, maar ook de redemptoristen, de salesianen 
en de fraters van Tilburg: zij hebben nieuwe volgelingen gekregen, vrouwen en 
mannen. Die leggen geen kloostergeloften af, maar spannen zich wel in om de pro
jecten van deze religieuzen voort te zetten. Zij zoeken daartoe houvast in de kloos
terlijke tradities. De mate waarin deze nieuwe volgelingen georganiseerd zijn 
verschilt sterk, evenals de wijze waarop. Sommigen zien zichzelf als ook religieu
zen, maar dan onder nieuwe omstandigheden, anderen beschouwen zichzelf eerder 
als een kring geïnteresseerden met een feitelijk wat beperktere inzet. Wat deze ka
tholieken verbindt is het zoeken naar een toegewijd leven waarin, precies door deze 
toewijding, religieuze diepte en goddelijke presentie oplicht. Of en hoe zij, samen 
met de andere bewegingen en krachten die zich in rooms-katholiek Nederland ma
nifesteren, in staat zullen zijn om het tij te keren en opnieuw een krachtige en le
vende katholieke presentie weten vorm te geven, zal de tijd leren.

Be s l u it

Anders dan vaak gedacht wordt, zowel door betrokkenen als door buitenstaanders, 
zijn religieuze tradities geen stabiele gehelen. Om allerlei redenen, waarvan wij er 
een aantal hebben aangeduid, is dit de laatste decennia onder Nederlandse katho
lieken bijzonder scherp aan het licht gekomen. Zij worden niet samengehouden 
door een samenhangende en samenbindende visie, maar veeleer door de worsteling 
met en de strijd over de vraag wat katholiek is en hoe onderdelen van de rijke ka
tholieke overlevering in de huidige context van betekenis kunnen zijn, en over de 
vraag welke visies hierop gezaghebbend zijn. We hebben iets van de sterk verschil
lende visies op verschillende niveaus laten zien, en hoe deze verweven zijn met bre
dere ontwikkelingen in de Nederlandse samenleving. Hiermee is hopelijk ook 
duidelijk geworden waarom wij meenden dat wij niet simpelweg een overzicht 
konden geven van de katholieke structuren en instituties, van organisaties die nog 
resteren van wat ooit de katholieke zuil was, van groepen en facties die zich hier
binnen manifesteren. Zoals de religieuze situatie in Nederland zich op het moment 
alleen laat beschrijven in haar dynamiek, haar botsingen en haar dilemma’s, en in 
de omgangsvormen die daarmee worden gezocht en gevonden, zo geldt dit ook 
voor de situatie van het Nederlands katholicisme. Het zijn niet zozeer de gegevens 
op zich die betekenis hebben, maar vooral de dynamiek waarin zij betrokken zijn.

Duidelijk is ook geworden dat de vraag naar de toekomst van het katholicisme
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in hoge mate onzeker is. De ruimte die nodig is om de hedendaagse situatie van het 
katholicisme goed te verkennen met het oog op de toekomst, en daarmee zicht te 
krijgen op de wijze waarop de katholieke traditie bij het vormgeven van deze toe
komst een rol kan spelen, lijkt er nauwelijks te zijn en het lijkt ook niet goed te 
lukken deze te creëren. Maar dat kan natuurlijk altijd veranderen.
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