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Christendom komt tussenbeide in de maatschappelijke omstandigheden van de nieuwste tijd, hier in West-Europa. Dat is een historisch feit. In aansluiting op godsdienstsociologische inzichten (Thung/Schipper-Van Otterloo 1972) kunnen verschillende functies van de christelijke religie onderscheiden worden. Daarbij gaat het met name om het onderscheid tussen een troostfunctie en een maatschappijkriti​sche functie, tussen 'comfort' en 'challenge' (Glock, Ringer, Babbie 1967). Allereerst de troostfunctie. Godsdienst kan een integratieve factor in de samenleving zijn, zoals de Franse socioloog Durkheim al beklemtoonde. De maatschappelijke cohesie wordt bevorderd. Als aanvulling hierop kan men met Karl Marx godsdienst als compensatie zien: godsdienst is 'opium van het volk', een 'troost in een troosteloze wereld'. Deze laatste uitdrukking komt voor in de bekende opiumtekst van K. Marx uit 1844 (Marx/Engels 1966). In deze functie biedt godsdienst mensen houvast als ze leven in maatschappelijk slechte omstandigheden of als ze persoonlijk leed ondergaan. Marxisten hebben vaak kritiek uitgeoefend op deze opiumfunctie van de godsdienst in de nieuwste geschiedenis. Het visioen van een hemel na dit aardse tranendal is een vlucht uit de werkelijkheid, zeggen ze, geen verandering van de werkelijkheid. De godsdienst is aldus een belemmering voor de emancipatiestrijd van de maatschappelijke minderheden. Ook 'burgerlijke' intellectuelen hebben kritiek uitgeoefend op dit imaginaire karakter van de godsdienst. Hoewel het christendom een noodzakelijke tussenfase in de ontwikkeling van de moderne cultuur was, zou ze gedoemd zijn in een daarop volgende fase te verdwijnen of slechts een marginale rol te vervullen, zei men. In het voortgaande proces van modernisering verdwijnt het hemels baldakijn (Berger) en raakt de wereld onttoverd (Weber). Allerlei hedendaagse ontwikkelingen wijzen er echter op dat ook in de huidige, laatmoderne fase van het westen de zingevende en troostende functie van de godsdienst weer naar voren kan komen. Juist in tijden van snelle historische transitie en transformatie, waarin de wereld geschud wordt door een onzichtbare hand, juist in zulke tijden herleeft de behoefte aan een onkrasbare troost met uitzicht op de hemel of een eeuwig leven of een 'heel' leven. Het succes van de evangelicale bewegingen wereldwijd op dit moment, het verschijnen van een godsdienstig fundamentalisme in het christendom en andere godsdiensten, de New Age-stromingen, de neiging tot het paranormale in de mondjesmaat van de media, maar ook de hernieuwde belangstelling voor mystiek en oosterse religies, de  roep om een 'nieuwe innerlijkheid', dat alles is een teken aan de wand. Dat dit in sterk contrast blijft staan met de voortgaande secularisering en  ontkerkelijking in West-Europa maakt overigens de paradoxale situatie van de godsdienst in de laatmoderne tijd alleen nog maar duidelijker.

Christelijke godsdienst kan ook een maatschappijkritische functie hebben. Zij kan een stimulans geven tot een (meer of minder vergaande) interventie in de bestaande maat​schappelijke verhoudin​gen. In de jongste geschiedenis van West-Europa kan men daarbij twee periodes onderscheiden. In de tijd van de grote sociale bewegingen, van het midden van de negentiende eeuw tot de jaren zeventig van deze eeuw, verbond het christendom zich met de emancipatie van minderheidsgroe​pen die, in Nederland althans, plaatsvond via een uitgebreid netwerk van organisaties op levensbe​schouwelijke grondslag (verzuiling). Dit bondgenootschap heeft zowel geresulteerd in een eigen christelijk-sociale beweging als in een christelijk gemotiveerde steun aan het socialisme (religieus socialisme). Na de val van de zuil en het einde van de grote sociale bewegingen ontwikkelen zich nieuwe vormen van een meer kerkelijke sociale interventie. Daarbij speelt de oecumenische beweging een belangrijke rol. In dit artikel gaan we nader in op de geschiedenis van dit sociale christen​dom, met name in Nederland.

We beginnen bij de reactie vanuit het christendom op de 'sociale kwestie', die haar intrede deed met de wording van Nederland tot een moderne industriële natie in de tweede helft van de negentiende eeuw. Deze schiep nieuwe problemen of het verscherpte bestaande vraagstukken. De zeer slechte arbeids- en leefomstandigheden voor de nieuwe klasse van loonarbeiders riepen een 'sociale kwestie' in het leven. Door politieke en maatschappelijke actie werd men zich bewust van deze brandende kwestie. Vooral het socialisme zette deze kwestie op de politieke en maatschappe​lijke agenda.

Binnen de kerken bleef men zich in eerste instantie vooral op armenzorg (diaconaat, caritas) richten. Kenmerkend hiervoor was dat deze het karakter had van een gunst. De arme had geen rechtsaanspraak, maar was afhankelijk van de gevers. Voorts zag men armoede als het gevolg van persoonlijk falen. De arme was lui, niet spaarzaam enz.. Armoede definieerde men vooral als een godsdienstig-zedelijk vraagstuk. De arme moest opgevoed en gedisciplineerd worden. Het armoedevraagstuk werd niet in zijn maatschappe​lijk-structurele oorzaken gezien (Van Loo 1981). Toch riep na verloop van tijd de ernst van de situatie om een omvattender visie zowel in rooms-katholieke als in protestantse kring. Een kort overzicht.

1. Katholieke sociaal engagement

1.1 Katholieke sociale beweging

 De laatste jaren is er een nieuwe visie ontwikkeld over de geschiedenis van de rooms-katholieken in de moderne, burgerlijke maatschappij van met name West-Europa (Altermatt 1989; Helle​mans1990; J. Roes 1991 en 1994; Borgman e.a.1995). De historici Altermatt en Hellemans zien de rooms-katholieke zuil als een eigen sociale beweging binnen het tegenstrijdige moderniseringspro​ces van de nieuwste tijd. Een aparte sociale beweging naast de liberale, de socialistische en feministische bewegingen. De rooms-katholieke sociale beweging heeft altijd een sterk onbehagen gekend tegenover de grote verhalen en projecten van het liberalisme, tegenover de wording van de moderne economie en maatschappij. En tegelijk heeft deze beweging een grote reserve tegenover het socialistisch alternatief aan de dag gelegd en tegenover het emancipatiestreven van het feminisme. Altermatt spreekt over een 'antimodernisme met moderne middelen'. Hij spreekt over een paradox. Het katholicisme als sociale beweging was een tegenmaatschappij, zegt hij, zelfs een getto. Maar juist deze tegenmaatschappij van rooms-katholieken heeft veel bijgedragen aan de integratie van de rooms-katholieken in de moderne maatschappij. De rooms-katholieken werden in aparte verenigingen georganiseerd, maar zij leerden daar wel te functioneren in zulke moderne instituties als een vakbond, een politieke partij, een belan​genvereniging. Of anders gezegd: de zuil heeft de katholieken in de landen waar deze bestond tot 'mondige burgers' gemaakt, ook al bleven zij binnen de rooms-katholieke kerk zelf 'onmondige gelovigen' en leverde dat een ernstige gespletenheid op (Roes 1994).

De bedoeling van de rooms-katholieke sociale beweging in de West-Europese landen was om alle rooms-katholieken, van alle standen, klassen, geslachten en leeftijden te organise​ren binnen één samenhangende beweging op het maatschappelijk terrein. In Nederland is daar het woord 'het Rijke Roomse Leven' voor uitgevonden. Deze zuil omvatte een katholieke partij, een katholieke vakbeweging, katholieke standsorganisaties voor arbeiders, werkgevers, boeren, middenstand, vrije beroepen. Deze zuil kende ook een katholieke vrouwenorganisaties, katholieke jeugdbeweging, katholieke sportverenigingen etc. En tenslotte vanaf de jaren dertig ook een eigen 'Katholieke Aktie' als vorm van lekenaposto​laat op het maatschappelijk terrein, onder direct gezag van de bisschop en de priesters. Lang niet in alle landen slaagde de rooms-katholieke sociale beweging er in om alle rooms-katholieken te organiseren. Nederland vormt in dat opzicht een uitzondering (Righart 1986). Hier in Nederland was de organisatiegraad van de rooms-katholieke organisaties zeer groot. Dat betekent in Nederland dan ook dat er tussen 1890 en 1960 weinig ruimte was voor rooms-katholieke sociale organisaties buiten de kerkelijk gedomineerde rooms-katholieke zuil, noch voor een engagement van rooms-katholieken in algemene of socialisti​sche organisaties. In beide gevallen heeft het rooms-katholieke episcopaat een aantal keren ingegrepen met een  expliciet verbod. De laatste keer via het bekende Bisschoppelijk Mandement van 1954. Er zijn in die oude periode wel aanzetten voor rooms-katholieke partijen buiten  de koepel van de RKSP/KVP geweest in Nederland, er zijn aanzetten voor een radicale rooms-katholieke vakbonden geweest, er zijn pogingen geweest om de binding aan de zuil losser te maken, er is sprake van een beperkte 'Doorbraak' naar de socialisti​sche organisaties (De Doorbraakbeweging die leidde tot de PvdA na de Tweede Wereldoor​log), maar het totale beeld van de rooms-katholieke zuil in Nederland bleef die van een gesloten sociale beweging die haar verschillen binnen en niet buiten de iedereen omvatten​de zuil vorm gaf. Maar dat betekende tegelijk, via een opmerkelijke dialectiek, dat binnen de zuil wel degelijk plaats was voor een grote diversiteit. Het beeld van een gesloten, uniforme zuil klopt niet. Juist omdat het een allesomvattende rooms-katholieke zuil was, bestonden er ook veel fracties en vleugels, veel verschil van positie en mening, ook al was de ruimte om daar publiekelijk al te nadrukkelijk gestalte aan te geven gering. De  rooms-katholieke sociale beweging als 'derde weg' tussen liberalisme en socialisme is dus altijd een complexe beweging geweest, met meerdere subcentra en subbewegingen.

1.2. Katholieke ontzuiling

In de jaren zestig en zeventig van deze eeuw komt er in Nederland definitief een einde aan een eigen alomvattende rooms-katholieke sociale beweging. De begrippen zijn bekend: secularisering, ontkerkelijking, ontzuiling, ontideologisering (Thurlings 1971; Borgman, e.a.1995). De wortels van deze verandering gaan terug tot in de crisis van de jaren dertig, de confrontatie met de fascistische dictaturen en de Tweede Wereldoorlog. Nog fundamen​teler: de ontzuiling van de jaren zestig en zeventig zijn verweven met de innerlijke paradox van de reactie vanuit de katholieke kerk op de moderniteit zelf. Jan Roes, de nieuwe hoogleraar voor de Geschiedenis van het Katholicisme in Nijmegen, noemt in zijn inaugura​le rede (1994) de lotgevallen van de katholieke beweging in deze eeuw een groot raadsel. Deze geschiedenis is weliswaar niet zo spectaculair als de val van de Berlijnse Muur en van de ontwrichting van het communisme, maar zij is even ongelofelijk. Jan Roes benadrukt  de dialectiek van het grote succes van de katholieke beweging en herleving sinds het midden van de vorige eeuw. In het succes was reeds de crisis opgesloten (Roes 1994). De katholieke sociale beweging  emancipeerde de katholieken tot  moderne, mondige burgers, zegt hij. Maar binnen de kerk, het centrum van de katholieke herleving, werden de katholieken gelijktijdig tot onmondige gelovigen gevormd. Hij spreekt over een proces van 'verkuddelijking'. De mondige katholieke burgers werden binnen de kerk een houding van volgzaamheid aangeleerd en onderwor​penheid. Roes vergelijkt deze binnenkerkelijke cultuur met totalitaire politieke regimes, die de vrijheid doden en de volgzaamheid verheerlij​ken.  Emancipatie tot mondige burgers en  verkuddelij​king te samen vormden de basis voor een gespletenheid van de katholieken in deze eeuw, voor een ernstige schizofrenie, zegt hij. Lang bleef deze schizofrenie verborgen achter de blijheid van 'het Rijke Roomse Leven', achter de frontmentaliteit van de katholieke emancipatie. In de jaren vijftig begint de schizofrenie zichtbaar te worden. Eerst betreft het de uitwendige zuil. In de jaren zestig treft het ook de kerk zelf. En ook de vernieuwingsbeweging van die jaren kon de implosie van de katholieke beweging in Nederland niet stoppen. Roes probeert op deze manier een van de grote raadsels van de Nederlandse geschiedenis op te lossen. Het raadsel namelijk dat zo'n succesvolle beweging in zo'n korte tijd zo ernstig in crisis geraakt is. Hij zoekt de verklaring in de paradox tussen een uitwendige emancipatie tot mondige burgers en een inwendige onderwerping tot volgzame gelovigen. En zoals de historicus Jan Rogier ooit gezegd heeft: volgzaamheid is een deugd van schapen.

1.3. Nieuw engagement

Voor het sociaal katholicisme heeft deze omwenteling ingrijpende gevolgen. Ten eerste. De confessionele katholieke organisaties uit de verzuilde voortijd, die wel blijven bestaan, komen op zich zelf te staan. Zij kunnen hun bestaansgrond niet langer verbinden met de bestaansgrond van een integrale katholieke sociale beweging. Zij verliezen ook de directe steun of ontworstelen zich aan het directe toezicht van de kerkelijke hiërarchie. De overgebleven katholieke organisaties zoeken een samenwerking met de protestantse organisaties, worden soms interconfessioneel (vgl. het CNV). Ze moeten een nieuwe omgangsvormen met neutrale organisaties en met de staat ontwikkelen. Bovendien kunnen ze niet meer rekenen op een vanzelfsprekend lidmaatschap van alle katholieken. Ten tweede. Veel katholieken geven hun sociaal engagement voortaan buiten de oude confessionele organisaties vorm. Dat levert een heel nieuwe vraag op. Hoe kan iets van de eigen sociale traditie tot werking gebracht worden in een grotere neutrale organisatie. Die vraag geldt bijvoorbeeld voor de leden van de voormalige NKV die in 1976 opgaat, samen met de socialistische bond NVV, in de nieuwe koepel FNV (Roes 1985 en 1993). Dat geldt ook voor individuele katholieken die lid worden van diverse organisaties. Ten derde. Terwijl de zuil verdwijnt, verschijnen er nieuwe groepen, bewegingen en organisaties die als kerkelijke initiatieven zich rechtstreeks met de grote maatschappelijke vragen bezig houden. De vernieuwing van de katholieke kerk (aggiornamento) vanaf het Tweede Vaticaanse Concilie (1962-1965) en Pastoraal Concilie voor Nederland (1966-1970) impliceerde ook dat het oude dualisme losgelaten werd en dat kerk, geloof en theologie een meer directe maatschappelijke dimensie kregen (Jacobs 1986; Goddijn 1973 en 1986). Vanuit het geloof werden rechtstreeks - de protestantse traditie was de katholieken daarin voorgegaan -keuzes over maatschappelijke kwesties gemaakt. Dit uit zich ook  in het verschijnen van een veelvoud van nieuwe katholieke groepen en organisaties die zowel een vernieuwing van de kerk voorstaan als een vernieuwing van de maatschappij, al verschilt men in radicaliteit en gewicht. Zo ontstaan er bewegingen van kritische priesters en leken.

In 1985 treedt een aantal van de verspreide vernieuwingsbewegingen in de rooms-katholieke kerk uit de voorafgaande 15 jaar ineens aan de oppervlakte als gevolg van het bezoek van paus Johannes Paulus II aan Nederland. Zijn weigering om rooms-katholieken van allerlei kleur en patroon te ontvangen roept een grote tegenenergie op. Aan de vooravond van zijn bezoek, op 8 mei 1985, verzamelen zich meer dan 10.000 mensen op het Malieveld in Den Haag bij de manifestatie "Het andere gezicht van de kerk". Deze eerste manifestatie is bedoeld als een aanvullende 'presentatie van de rooms-katholieken van Nederland', en vormt het begin van de Acht Mei Beweging, een 'platform, later: forum van rooms-katholieke organisaties voor vernieuwing in kerk en samenleving', zoals het officieel heet. De Acht Mei Beweging is een  verzamelbekken voor een breed scala aan bewegingen en groepen. Op dit moment zijn meer dan honderdtien organisa​ties aangeslo​ten, die het hele spectrum van de vernieuwingsbeweging bestrijken (Borgman e.a.1988). Dit jaar 1995 wordt in Den Haag voor de tiende keer een landelijke manifestatie gehouden, met als motto "Omzien naar morgen". Voor het eerst zullen twee bisschoppen, al is het op persoonlijke titel, deelnemen aan deze manifestatie.

Tegelijk verschijnen er katholieke of interconfessionele bewegingen die  een meer direct maat​schappelijke doelstelling hebben. We noemen vier uiteenlopende voorbeelden. Ten eerste. Binnen de rooms-katholieke kerk, en gedeeltelijk vanuit de traditionele rooms-katholieke vrouwenorganisa​ties, is er in het midden van de jaren zeventig een Vrouw en Geloof-beweging ontstaan die zich, naast de traditionele thema's rond ambt en seksualiteit, is gaan bezig houden met onderwerpen uit de tweede feministische golf (Van Dijk e.a. 1990). De Vrouw en Geloof-beweging, die een dwarsorganisatie over de scheidingsmuren der kerken heen wordt, ziet zich zelf als een onderdeel van de vrouwenstrijd en noemt zich daarom ook feministisch.

Ten tweede. In 1974 wordt de Beweging Christenen voor het Socialisme CVS opgericht, in navolging van de gelijknamige beweging in Latijns-Amerika. In Nederland is het een oecumenische beweging, waarin een aantal links georiënteerde groepen en theologen participeren uit de rooms-katholieke en protestantse kerken. In Nederland is deze beweging nooit een basiskerk geworden zoals in Latijns-Amerika en Zuid-Europa, maar is het een beweging van met name linkse intellectu​elen en (toekomstige) kerkelijke ambtsdragers gebleven, die zich inzet voor de verbinding van christendom en (een marxistisch georiënteerd)​ revolutionair of reformistisch socialisme. Bovendien verschilde men van mening over de vraag of men zich bij de SDAP moest aansluiten of een eigen christen-socialistische beweging moest oprichten. Gemeenschappelijk was echter de overtuiging dat christendom en socialisme verenigbaar waren op grond van het gerechtigheidsmotief, dat een anti-kapitalistische stellingname en een keuze voor het vertrapte proletariaat vergde. De meest invloedrijke figuur was de vrijzinnig-hervormde predikant Willem Banning. Vooral via hem leverde het religieus-socialisme een belangrijke bijdrage aan de herziening van de sociaal-democratie in Nederland. Op basis van het gerechtigheidsmotief wilde het de dogma's van klassenstrijd en eenzijdige gerichtheid op het proletariaat, zo zag men dat, overstijgen en streven naar een bredere volksbeweging. Onder invloed van de Tweede Wereldoorlog konden de aanzetten hiertoe uit de voorafgaande periode leiden tot de doorbraak in de oprichting van de PvdA (1946). Hierbinnen werd ruimte geschapen voor een protestantse, katholieke en humanistische werkgemeenschap. In de jaren zestig zijn deze werkgemeen​schappen verdwenen. Nu is er, als officieel orgaan van de partij, het Trefpunt voor socialisme en levensbeschouwing, dat zowel adviseert t.a.v. de contacten tussen PvdA en kerken en Humanistisch Verbond als vanuit waarden en normen tot een doorlich​ting van maatschappelijke en politieke vragen probeert te komen.

Het radicaal christen antimilitarisme, zoals dat o.a. zijn bedding vond in Kerk en Vrede (opgericht in 1924), vond een verankering in de Pacifistisch Socialistische Partij (PSP, 1957). Onvrede met het Koude Oorlogsdenken van de PvdA, inclusief de aanvaarding van de atoombewapening, vormde daarvan  de achtergrond.

2. Reformatorisch sociaal engagement

2.1. Verschil katholiek en protestant

In de protestantse wereld lagen de verhoudingen in Nederland anders dan in de katholieke wereld. Ook daar ontwikkelt zich een eigen sociale beweging, een beweging van de 'kleine luyden' (A. Kuyper). Maar deze beweging omvatte slechts een beperkt aantal protestanten in een beperkte aantal landen. De meerderheid van de protestanten volgden een andere weg. Zij brengen geen eigen sociale beweging voort, maar sluiten zich aan bij de bestaande seculiere bewegingen, van liberalisme tot socialisme. Als je dit specificeert naar de kerkgenootschappen in Nederland, kan men zeggen dat de hervormden verdeeld zijn over het hele politieke spectrum, van links tot rechts, van confessioneel tot algemeen. De gereformeerden daarentegen zijn juist sterk verbonden met de ARP (later CDA) en het CNV. We moeten in deze bijdrage noodgedwongen een keuze maken. We duiden een drietal vormen van een 'sociaal christendom' in het protestantse domein aan: protestants-christelijke sociale beweging; de religieus-socialistische beweging en de oecumenische beweging.

2.2. De protestants-christelijke sociale beweging

Binnen de protestants-christelijke wereld kwam het sociale vraagstuk uitdrukkelijk op de agenda op het eerste (Christelijk) Sociaal Congres van 1891, dat, naar protestantse zijde, interconfessioneel was. Van belang was, dat Abraham Kuyper in zijn toonzettende rede op het congres het sociale vraagstuk als een structureel maatschappelijk vraagstuk onderkende, dat ook om een geloofsantwoord vroeg. Kuyper wees dus uitdrukkelijk de reductie van het geloof tot privé-zaak af. Nodig was, volgens hem, 'architectonische kritiek', waarbij de fundamenten van het maatschappelijk bouwwerk onder kritiek gesteld moesten worden. Het kapitalisme leidde tot ontrechting van de arme en tot mammonisme, de aanbidding van de afgod van het geld. Kuyper zag deze situatie ook als uitvloeisel van de geest van de (Franse) revolutie. De opvatting van de autonome mens leidde tot individualisme en ieder voor zich (atomisme). De samenleving als een organisme met vele, samenhangende verbanden werd zodoende verscheurd. Naast de 'progressieve' elementen in deze redevoering, bleef het raamwerk conservatief: een organische maatschappijvisie, waarbij gezin, gezag, verhoudingen binnen het bedrijf e.d. als scheppingsordinanties werden gezien, nadruk op harmonie en een scherpe afwijzing van de klassenstrijd (Woldring, H.E.S. en Th. Kuiper,  1980). Kuypers fundamentele kritiek is van grote betekenis geweest voor de christelijk-sociale beweging en vakbondsacties, terwijl de progressieve protestants-christelijke dissidenten binnen en buiten de christelijk-sociale stroming er voor de Tweede Wereldoorlog steeds weer door geïnspireerd werden en zich erop beriepen. Te noemen zijn o.a. de Christen-Democratische Partij van A.P. Staalman, de Christelijk-Sociale Partij van A.R. van der Laar, de Bond van Christen-Socialisten van o.a. Enka, Daan van der Zee en Bart de Ligt, de Christelijk-Democratische Unie van o.a. ds. J.J. Buskes.

Het is pas in de jaren zestig dat zich weer een enigszins georganiseerde beweging in deze lijn voordoet, de beweging van christenradicalen. Deze mondde voor een deel uit in de Politieke Partij Radicalen PPR (1968), anderen traden toen of later toe tot de PvdA, terwijl weer anderen binnen de confessionele partijen bleven. Nog later zien we de oprichting van de Evangelische Volkspartij EVP.

2.3. Het religieus-socialisme

Aan het eind van de negentiende eeuw tot ver in de twintigste eeuw bestond wederzijds een felle anti-thetische verhouding tussen socialisme en kerk en christendom. Dat betekende echter niet dat er geen enkele dwarsverbinding bestaan heeft. Er zijn vanaf het begin van de socialistische beweging christenen geweest, die op grond van hun christelijk geloof kozen voor de socialistische beweging. Er was in de protestantse traditie meer speelruimte voor deze dwarsliggers dan in de rooms-katholieke. Maar ook hier was het een kleine beweging. Het waren slechts enkelingen, die toetraden tot de Sociaal-Democratische Arbeiders Partij (SDAP) en lid bleven van een protestantse kerk. De eerste christen-socialistische organisatie is de beweging rondom het blad De Blijde Wereld, waarvan het eerste nummer in 1902 verscheen. Initiatiefnemer was een aantal vrijzinnig-hervormde predikanten in Friesland. Deze sloten zich na enige jaren ook aan bij de SDAP. Wel bestond er al eerder, georganiseerd rondom het blad Vrede, sinds 1897 een religieus-anarchistische beweging, die zich inzette voor dienstweigering, geheelonthouding, vegetarisme e.d. Zij werden vooral bekend door de stichting van een kolonie in Bussum.

Het waren aanvankelijk alleen vrijzinnig protestanten, die tot het socialisme overgingen. De eerste doorbraak uit het orthodox-protestantse volksdeel vinden we in 1907 toen de onderwijzeres/schrijfster Anke van der Vlies (Enka) in haar brochure de vraag Kan een rechtzinnig Christen socialist zijn? bevestigend beantwoordde. Haar brochure gaf de stoot tot de oprichting in datzelfde jaar van de Bond van Christen-Socialisten. Deze stond aanvankelijk alleen open voor orthodoxe protestanten, maar verbreedde zich na enige tijd ook tot vrijzinnigen. De Bond speelde onder leiding van Bart de Ligt tijdens de Eerste Wereldoorlog een belangrijke rol in de dienstweigeringsbeweging. Onderlinge verdeeldheid leidde tot zijn opheffing in 1921 (Noordegraaf 1994).

Het christen-socialisme kende een grote verscheidenheid, zowel wat theologische achtergrond betreft (vrijzinnig/orthodox) als m.b.t. de politieke standpunten en de keuze tussen een revolutionair of reformistisch socialisme. Bovendien verschilde men van mening over de vraag of men zich bij een gewone socialistische politieke beweging moest aansluiten of een eigen christen-socialistische beweging moest oprichten, zoals de Bond van Christen-Socialisten wilde. Gemeenschappelijk was echter de overtuiging dat christendom en socialisme verenigbaar waren op grond van het gerechtigheidsmotief, dat een anti-kapitalistische stellingname en een keuze voor het vertrapte proletariaat vergde. Het meest stabiele punt vormde de Blijde Wereldgroep. Het blad werd verbonden met de in 1919 opgerichte Arbeidersgemeenschap der Woodbrookers en kreeg in 1932 de naam van Tijd en Taak. Leidende figuur was de vrijzinnig-hervormde predikant Willem Banning. Vooral via hem leverde het religieus-socialisme een belangrijke bijdrage aan de herziening van de sociaal-democratie in Nederland. Op basis van het gerechtigheidsmotief wilde het de dogma's van klassenstrijd en eenzijdige gerichtheid op het proletariaat, zo zag men dat, overstijgen en streven naar een bredere volksbeweging. Onder invloed van de Tweede Wereldoorlog konden de aanzetten hiertoe uit de voorafgaande periode leiden tot de doorbraak in de oprichting van de PvdA (1946). Hierbinnen werd ruimte geschapen voor een protestantse, katholieke en humanistische werkgemeenschap. In de jaren zeventig zijn deze werkgemeenschappen verdwenen. Deze religieus-socialistische traditie werkt in onze tijd nog door in de Arbeidersgemeenschap der Woodbrookers en het blad Tijd en Taak, die in 1995 samengaan met het bezinningscentrum De Rode Hoed in Amsterdam (H. Oosterhuis en anderen). Hoewel niet officieel verbonden met de PvdA, is ze wel sterk georiënteerd op de sociaal-democratie. Voorts is er, als officieel orgaan van de partij, het Trefpunt voor socialisme en levensbeschouwing, dat zowel adviseert t.a.v. de contacten tussen PvdA en kerken en Humanistisch Verbond als vanuit waarden en normen tot een doorlichting van maatschappelijke en politieke vragen probeert te komen.

Het radicaal christen antimilitarisme, zoals dat o.a. zijn bedding vond in Kerk en Vrede (opgericht in 1924), vond een verankering in de Pacifistisch Socialistische Partij (PSP, 1957). Onvrede met het Koude Oorlogsdenken van de PvdA, inclusief de aanvaarding van de atoombewapening, vormde daarvan de achtergrond.

3. De oecumenische beweging

Een andere bedding van 'sociaal christendom' kondigt zich aan in de oecumenische beweging, waaraan aanvankelijk vooral protestanten deelnemen naast anglicanen en later oosters orthodoxen (de rooms-katholieke kerk is nooit lid geworden van de Wereldraad; soms participeert deze kerk wel in nationale Raden van Kerken, zoals in Nederland). De internationale oecumenische beweging, waarvan de eerste aanzetten voor de Eerste Wereldoorlog zijn waar te nemen, kreeg in zijn sociale activiteiten gestalte in de beweging voor Praktisch Christendom  Life and Work. Men onderkende daarin de verantwoordelijk​heid van christenen voor het sociaal-economisch leven en kreeg steeds meer oog voor de structurele oorzaken van maatschappelijke vragen. Deze lijn werd doorgetrokken op de eerste Assemblee en tevens de oprichtingsvergadering van de Wereldraad van Kerken (Amsterdam 1948), die plaatsvond aan het begin van de Koude Oorlog. Zowel het kapitalisme met zijn economische machtsconcentraties als het communisme met zijn politieke en economische machtsconcentraties werden in Amsterdam 1948 onder kritiek gesteld vanuit de gedachte van de 'verantwoordelijke maatschappij'; een maatschappij waarin mensen verantwoordelijkheid konden dragen en waarin mensen die politieke of economische macht bezaten, over de uitoefening daarvan verantwoording aflegden. Deze conceptie van de 'verantwoordelijke maatschappij' beoogde geen blauwdruk te leveren voor de inrichting van de samenleving, maar een toetsingskriterium te zijn, waaraan elke samenleving getoetst moest worden.

Het begrip 'verantwoordelijke maatschappij' is jarenlang leidraad geweest in de oecumeni​sche sociale ethiek. Op de tweede Assemblee van de Wereldraad (Evanston, 1954) werd  het in een mondiaal perspectief geplaatst. De Wereldconferentie over Kerk en Samenleving in 1966 te Genève, met vertegenwoordigers uit de Derde Wereld, gaf een verschuiving te zien, die op de Assemblee in Uppsala (1968) bevestigd werd: vanuit een radicale analyse werden christenen opgeroepen om de strijd te steunen tegen de onrechtvaardige verdeling van welvaart en macht in de wereld en gepleit voor vergaande structurele hervormingen van de internationale economische (wan)orde. Analoog aan de verschuivingen in de officiële rooms-katholieke theologie en de opkomst van de bevrijdingstheologie werd het conflictrijke karakter van de maatschappelijke werkelijkheid onderkend: termen als ontwikke​ling en economische groei traden op de achtergrond en de woorden 'onderdrukking', 'bevrijding' en 'self-reliance' kwamen op de voorgrond te staan. Het recht en het subject-zijn van de armen werden leidraad in programma's van de Wereldraad van Kerken. In de jaren zeventig kwam nog een ander vraagstuk op de agenda van de Wereldraad, te weten dat van de sociale en ecologische duurzaamheid, kortom van de toekomstmogelijkheden  van de wereld (sustainability). Daarmee liep de Wereldraad vooruit op de discussie die volgde op het rapport van de World Commission on Environment and Development (de commissie Brundtland, 1987).

Getrouw aan de methode in de oecumenische sociale traditie kreeg het begrip verantwoor​delijke maatschappij in hetzelfde decennium een toespitsing in het streven naar een 'just, participatory and sustainable society '(jpss): geen blauwdruk van een alternatieve samenle​ving, maar wel criteria en een samenhangend idee van het soort samenleving waarnaar christenen behoren te streven. Gerechtigheid is het centrale begrip: het gaat daarin om de 'heelheid' van relaties tussen God, mens en aarde. Het bevat een voorrangsoptie voor de armen en ontrechten. Het begrip participatie sluit hier bij aan: voorwaarde voor gerechtig​heid is dat mensen zelf de dragers van hun eigen geschiedenis kunnen worden.

Dit gedachtegoed werkt door in tal van activiteiten van kerken in Nederland, bijv. in 'De arme kant van Nederland'.

4.  Nieuwe vormen van sociaal christendom

In de laatste jaren ontwikkelen zich, vanuit de brede traditie van het 'sociale christendom', zoals in het voorafgaande geschetst, en geconfronteerd met de 'nieuwe sociale kwestie' vanaf het midden van de jaren tachtig, ook nieuwe vormen van christelijk engagement. Kerken, afzonderlijk of gezamenlijk, op beleidsniveau of door basisgroepen proberen een nieuwe stijl van sociaal engagement vorm te geven, in een tijd dat de grote sociale beweging, incluis de christelijke, en de grote sociale verhalen, incluis het christelijk-sociale verhaal, eroderen. We laten hier licht vallen, allereerst, op de campagne De Arme Kant van Nederland. Het was vooral het arbeidspastoraat (ook wel: industriepastoraat of bedrijfsapostolaat) dat het eerst geconfronteerd werd met de nieuwe sociale kwestie, met de nieuwe armoede en uitsluiting van een groeiende groep Nederlanders van de maatschappelijke welvaart. Aanvankelijk tijdens de Tweede Wereldoorlog en daarna opgezet om arbeiders terug te winnen voor kerk en geloof en om mensen op te vangen in een voor hen vreemde industriële samenleving, richtte het zich in toenemende mate op solidarisering met vooral diegenen die in de wereld van de arbeid in de knel raakten. Bedrijfssluitingen leidden ertoe dat men met vragen van werkloosheid, arbeidsongeschiktheid en andere vormen van uitkeringsafhankelijkheid werd geconfronteerd. Bovendien deden organisaties van uitkeringsgerechtigden en de vakbeweging een beroep op de kerken om zich te scharen aan de zijde van degenen, die zich verzetten tegen het eenzijdig afwentelen van de gevolgen van de economische crisis op uitkeringsafhankelijken. Daarnaast werden op plaatselijk niveau diaconaat en caritas weer met vragen om geldelijke ondersteuning van individuen geconfronteerd (Veldman 1998),

Zowel de Raad van Kerken als het arbeidspastoraat (landelijk orgaan: DISK = Dienst in de Industriële Samenleving vanwege de Kerken) deden mee aan het verzet tegen het gevoerde sociaal-economisch beleid. Toen bleek dat dit toch doorging en moedeloosheid leek toe te slaan bij uitkeringsgerechtigden, namen de Raad van Kerken en DISK het initiatief tot de conferentie 'De Arme Kant van Nederland', die op 29 september 1987 in Amsterdam plaatsvond. Doel hiervan was om een signaal naar de eigen achterban en naar politiek en samenleving te geven om het vraagstuk van de verarming in de eigen samenleving serieus te nemen, alsmede om een signaal van bemoediging te geven aan getroffenen.

De conferentie kreeg een vervolg in een campagne, die zijn verworteling vindt in tal van regionale en plaatselijke 'arme kant-groepen'. Leidraad daarbij is dat activiteiten met getroffenen zelf georganiseerd moeten worden en dat niet liefdadigheid maar gerechtigheid leidraad moet zijn: in geen geval mogen we terugvallen op diaconaat en caritas oude stijl, met zijn vernederingen en afhankelijkheden. De campagne richt zich landelijk/regionaal/plaatselijk op: a. Het stimuleren van een intensieve communicatie tussen mensen uit kerken en uitkeringsgerechtigden. b. Het bewerkstelligen van een bondgenootschap tussen kerken en 'de arme kant van Nederland', blijkend uit een verplichtende inzet van de kerken in de strijd van armen voor hun positieverbetering. c. Het uit de onzichtbaarheid halen van de armoede. Ontkenning en relativering belemmeren immers het werken naar oplossingen. d. Het stimuleren van de maatschappelijke en politieke discussie over mogelijkheden van een adequaat anti-armoedebeleid, en het bevorderen dat zo'n beleid gerealiseerd wordt. Het ondersteunen van armen en hun organisaties, materieel en immaterieel. Landelijk werd op 4 oktober 1988 een tweede grote conferentie georganiseerd, terwijl op 19 mei 1990 de manifestatie 'Nederland tegen verarming' op het Malieveld in Den Haag plaatsvond. In het rapport Armoede opgelost? Vergeet het maar! (1991), dat aan het kabinet werd aangeboden, werd een groot aantal aanbevelingen geformuleerd gericht op verbetering van inkomenspositie, werkgelegenheid, regelgeving en voorzieningen. Het kabinetsstandpunt over dit rapport was echter getoonzet in de sfeer van de verhardende verzorgingsstaat (strengere regelgeving, meer nadruk op plichten) en relativering van het probleem. In 1995 begint een tweede ronde. Dan start de actie Armoede is onrecht, Campagne tegen verarming en verrijking. Nu is niet alleen de landelijk werkgroep De arme kant van Nederland' de drager van de campagne, maar ook Economie, Vrouwen en armoede (EVA). Deze laatste werkgroep heette voorheen Project Kerkvrouwen-Bijstandsvrouwen. In 1997 zullen zij fuseren. Op 18 februari 1995 werd een eerste landelijke meeting gehouden in de Stefanuskerk te Utrecht met als thema Rijk & Arm. Over de rol van de kerken wordt het volgende gezegd: "De beweging tegen verarming in de kerken verdient een nieuwe impuls. De situatie van de 'arme kant van Nederland' verslechtert snel. Tegelijkertijd gaat het de meeste Nederlanders beter dan ooit. De kerken moeten opnieuw en op grote schaal een duidelijk geluid laten horen over deze groeiende kloof in de samenleving. De campagne Armoede is onrecht vraagt een golf van uitspraken tegen verarming en verrijking van plaatselijke gemeenten, parochies, diaconieën, Raden van Kerken etc. Zij worden gevraagd hun synodes of bisschoppenconferentie een boodschap te sturen. Die boodschappen vormen vervolgens de basis voor besprekingen in die synodes en bisschoppenconferentie, ook 'toppen' van kerken dienen zich uit te spreken” (Campagnegids december 1994). Parallel aan deze actie liep het spreken van de Raad van Kerken zelf. Aan het einde van 1993 schreef de Raad een open brief aan het kabinet: ‘Gerechtigheid door solidariteit’, gevolgd door het rapport Deelnemen en Meedelen; sociale zekerheid van uitsluiting naar participatie, opgesteld door de commissie Sociale Rechtstaat van dezelfde Raad.

Aan het einde van het millennium wordt door de werkgroep Arme Kant/EVA een nieuwe actie gestart: Om sociale gerechtigheid. Oecumenische campagne tegen verarming en verrijking. Deze actie zal lopen tot het jaar 2003. De aandacht wordt nu niet alleen gericht op het lot van de ‘Arme Kant’, maar ook op de ‘Rijke Kant’. De toenemende verrijking van een deel van de bevolking, basis voor een verdieping van de tweedeling, krijgt een centrale plaats in het nieuwe programma, dat zowel naar de kerkelijke achterban als naar het politiek-maatschappelijk veld aandacht wil wekken als ook druk wil uitoefenen. Dit nieuwe accent sluit aan bij conferenties over ‘De Rijke Kant van Nederland’ in 1996 en 1997 en over ‘Gelijker=Rijker. Over rijkdom, verdeling en sociale ethiek’ op 29 januari 1999 in Amsterdam. Kern van deze vorm van kritiek op de nieuwe ‘sociale kwestie’ rond het jaar 2000 is de door de christelijk sociale tradities gevoede ervaring dat de huidige economie van een niet onaanzienlijk deel van de Nederlandse bevolking een groot sociaal onrecht betekent, dat het fundamentele mensenrecht om fatsoenlijk te kunnen leven aangetast wordt en dat de huidige economische ontwikkelingen daarmee ook indruisen tegen de religieus gemotiveerde visie dat ‘de aarde van allen’ is en dat de rijkdom bedoeld is als instrument voor sociale gerechtigheid, eerder dan als machine van persoonlijke en institutionele verrijking. 

Naast deze acties van de Raad van Kerken en DISK is te noemen de actie ‘Neem tijd om te leven’ tegen de 24-uurseconomie, opgezet door het Interkerkelijk Contact in Overheidszaken (COI), een samenwerkingsverband van 22 christelijke en joodse kerken. Aanleiding was een plaatselijke initiatief te Nijverdal/Twente. Deze actie startte in 1997, in 1998 spijkerden enkele kerkleiders á la Luther 10 stellingen op de deur van het Binnenhof in Den Haag en overhandigden 800.000 handtekeningen aan de minister van Sociale Zaken. Een jaar later overhandigde de voorzitter ds. Klaas Wigboldus een manifest aan de voorzitter van de vaste Kamercommissie voor economische zaken, mr. P.J. Biesheuvel, op 9 november 1999 in de hal van de Tweede kamer. Directe aanleiding was de nieuwe winkeltijdenwet, die de winkels ook op zondag open lieten zijn: “Het lijkt wel of vrije tijd niet meer wordt genoten, maar optimaal geconsumeerd. Soberheid, solidariteit, sociale cohesie en rust zijn de noodzakelijke elementen voor een samenleving van welzijn. Laat die elementen, naast de economische, hun plaats in de politieke besluitvorming mogen vinden”. In dezelfde periode ontstaat in  Nederland commotie over een uitspraak van bisschop T. Muskens (Breda), dat arme mensen in nood een brood mogen stelen. Half Nederland valt over hem heen en verwijt hem mensen op te roepen tot onwettig en dus crimineel gedrag. Muskens beroept zich op de katholieke en de nog veel oudere christelijke traditie die uitgaat van het recht van de armen en van de sociale functie van rijkdom. In deze traditie is het in noodsituaties geoorloofd, zelfs als de burgerlijke rechter dit verbiedt, de wet op eigendom te overtreden: een brood te stelen om jezelf en je gezin in leven te houden. Vanuit een religieus gemotiveerde ethiek komt de bisschop tot een vorm van burgerlijke ongehoorzaamheid, die veel opzien baarde. Ook kan gewezen worden op de sterke kerkelijke participatie in de actie Jubilee 2000,  een actie wereldwijd om een politieke draagvlak te creëren voor het kwijtschelden van schulden van de armste landen in de wereld en zo hun wurgende afhankelijkheid van westerse geldschieters te verminderen(Grandia 1998).

Achter deze Nederlandse activiteiten vanuit de kerken verschijnt een internationaal gericht sociaal engagement van zowel de mondiale katholieke kerk als van de Wereldraad van Kerken en de daarbij aangesloten lidkerken. Men kan stellen dat in het laatste decennia van de vorige eeuw de sociale bekommernis van de kerken tegenover de snelle veranderingen in de wereldeconomie, tegenover de globalisering en de nieuwe tweedeling, internationaal en nationaal, sterk is toegenomen. Door de crisis in de linkse beweging na de val van de Muur in 1989 heeft deze internationale kerkelijke bemoeienis aan symbolische kracht gewonnen, al is het tegelijk een teken van een verdergaande depolitisering van het debat over het laat-kapitalisme in deze laatmoderne tijd. De kerken zijn immers geen politieke noch sociale beweging, maar zijn een religieuze beweging die zich vanuit een fundamentele opvatting over sociale rechtvaardigheid (sociale ethiek) en een religieuze opvatting over de goddelijke bedoeling met de wereld van de economie (theologie) engageren. Hun bemoeienis is een profetische, d.w.z. men wil het ‘zout der aarde’ zijn oftewel een ‘gewetensoproep’ aan de sociale en politiek verantwoordelijken. Om een paar teksten te noemen. Aan katholieke kant de encycliek Centesimus annus (1991) bij gelegenheid van de herdenking van de eerste sociale encycliek Rerum novarum (1891). Technisch gesproken is de schrijver, paus Johannes Paulus II, een voorstander van een markteconomie: "De vrije markt is het meest doelmatige werktuig om de hulpbronnen aan te wenden en op doeltreffende manier te beantwoorden aan de behoeften". Hij erkent ook de "rechtmatige functie van winst als graadmeter van de goede loop van het bedrijf". De nieuwe encycliek is echter geen neo-conservatief document in de strikte zin van het woord. Daarvoor kent de katholieke traditie een te sterke ethische en theologische onderstroom. De paus herinnert aan de theologische optie voor de armen, hij kritiseert de verarming van de Derde Wereld, de nieuwe armoede in het rijke westen, de bedreiging van de arbeid en de arbeiders. Hij veroordeelt ook een aantal nieuwe ontwikkelingen van het huidige kapitalisme. Hij wijst daarbij op de toenemende consumptiementaliteit, op de ecologische gevaren en op de vernietiging van een 'menselijke ecologie', op de vervreemding van de mens in de moderne economie. Hij spreekt over een nieuwe 'limiet van de markt'. Alleen de staat en de kerk kunnen deze collectieve goederen van de mensheid beschermen, meent hij. In dezelfde lijn liggen documenten als Het Algemeen welzijn en de sociale leer van de katholiek kerk(Engelse bisschoppen 1996), De strijd tegen de armoede. Een teken van hoop voor onze wereld (Canadese bisschoppen 1996), De maatschappelijke tweedeling is geen onafwendbaar noodlot (Franse cisschoppen 1996), Voor een toekomst in solidariteit en gerechtigheid (Duitse bisschoppen samen met de Evangelische kerk 1997). Daarnaast zijn een reeks oecumenische verklaringen te noemen: Armoede en marginalisering (Overleg Europese kerken 1996), Slotdocument (Tweede Europese Oecumenische Assemblee te Graz 1997). De wereldraad van Kerken (WCC), samen met de Wereld-Alliantie van Reformatorische Kerken (WARC) hielden in 1999 het symposium Faith and Economy in Seoul, Zuid-Korea en een week later The Consequence of Economic Globalisation in Asia in Bangkok, Thailand. In de oecumenische beweging zijn het vaak kerken uit de arme landen die de rijke landen uit het Noorden rekenschap vragen voor hun exclusieve leefstijl, een stijl van luxe en consumptie die de armen op wereldschaal uitsluiten: “The rich should live more simply, so that the poor can simply live’. 

5. De ideële kern van het sociale christendom

Het sociale christendom, nationaal, Europees en wereldwijd, heeft een kritische huiver tegenover de ongeremde en schijnbaar autonome dynamiek van het huidige laat-kapitalisme, tegenover de sociale gevolgen van de nieuwe netwerk-technologie en de daarmee verbonden snelle globalisering, ook tegenover de verzelfstandiging van de financiële markten Er zijn veel mensen die zeggen: we moeten weer solidair met elkaar zijn, we moeten rijkdom en werkgelegenheid eerlijker met elkaar delen. Solidariteit is een 'dure' plicht van ons allemaal, zeggen ze. Dat het duur is, is duidelijk. Het kost de meeste mensen geld, werk en tijd. Veel van deze geluiden worden gehoord in christelijke kring. Vraag is: waarom zou je eigenlijk solidair met elkaar moeten zijn? In de huidige tijd is dat helemaal niet vanzelfsprekend. Verschillende sociale en wereldbeschouwelijke en religieuze tradities geven verschillende antwoorden, soms seculier en politiek van kleur, soms beschouwelijk en spiritueel. In het kader van deze tekst zoom ik in op antwoorden uit de joodse en christelijke tradities, die samen meer dan 3000 jaar omvatten. Heel summier. Ik waarschuw vooraf: er zit veel religieuze geheimtaal uit het verleden in, ongewoon voor onze moderne, seculiere oren. Maar met een beetje moeite en goede wil kun je gemakkelijk de kern van de oude verhalen begrijpen. Ik heb 4 antwoorden op de vraag naar het waarom op een rij gezet.

Elk mens is als God.

In het boek over de schepping, in de latere geschriften en de tradities staat het als een paal boven water. De mens is geschapen naar het 'beeld van God' (imago dei). Ik waarschuwde niet voor niets voor de geheimtaal van het verleden. Wie durft dat tegenwoordig nog te zeggen: imago dei. Maar de kritische inzet van deze overtuiging is wel gemakkelijk te begrijpen. Er wordt niet gezegd: de mensheid in het algemeen is als God, maar elk afzonderlijk individu is een 'beeld van God'. Dus ook als je arm bent, of zwart, of vrouw, of illegaal. Dat is nogal tegen het zere been van veel samenlevingen. Er staat immers: ook de personen die in de samenleving het minst betekenen, geminacht worden, dom, arm en lelijk zijn, deze mensen hebben vanuit een ander perspectief een unieke betekenis. Zij zijn evenzeer een 'beeld van God' als de slimme, rijke en mooie mensen. Op grond hiervan is het leerstuk verdedigd dat elk afzonderlijk mens een onaantastbaar recht op leven heeft. En dat recht gaat vooraf aan de andere rechten: bv. recht op eigendom, het gezag van de staat, de verdiensten, van afkomst en erfenis. Dat is ook de achtergrond van de omstreden opmerkingen van bisschop Muskens. Hij zegt een oude waarheid na. Als iemand van honger om dreigt te komen, als iemand zijn of haar kinderen niet kan verzorgen, dan heeft hij of zij recht op brood, zelfs als hij daarvoor moet stelen. Het recht op leven gaat vooraf aan het recht op eigendom. Muskens beseft ook wel dat zo'n moreel recht niet betekent dat deze mens voor de burgerlijke rechter vrijgesproken wordt. Natuurlijk overtreedt hij of zij de wet. De discussie die nu ontstaan is gaat niet over dat brood en stelen bij de bakker, maar over de vraag of er mensen in Nederland zijn die zo arm zijn dat ze met de normale middelen niet fatsoenlijk in leven kunnen blijven. Bijvoorbeeld: de illegalen?

Alle mensen zijn gelijk

Te beginnen opnieuw bij het scheppingsverhaal in het boek Genesis staat het als een paal boven water: alle mensen zijn gelijk. Ze stammen af van een ouderpaar en ze zijn uiteindelijk allemaal op dezelfde manier geschapen. Ik laat helemaal buiten beschouwing hoe je als modern mens met het wetenschappelijk bewustzijn van deze tijd over 'schepping' moet denken. De inzet van die oude verhalen is duidelijk. Principieel gesproken bestaat er geen hiërarchie tussen mensen, vroeger niet en nu niet. Er is geen fundamentele reden waarom mensen ongelijk zouden zijn. Geen reden voor ongelijkheid vanwege huidskleur, of sexe, maar ook niet voor ongelijkheid in inkomen. Als er grote economische verschillen tussen mensen bestaan - en dat is natuurlijk een feit, zeker ook in Nederland - dan is dat een historische toevalligheid. Het heeft niets met moraal of met natuur te maken. Eerder is het zo dat economische gelijkheid tussen mensen te verkiezen of na te streven is. Ook dat is in deze tijd 'vloeken op de markt'.

De aarde is van allen

Even oud is de overtuiging dat de aarde van allen is. Met 'aarde' wordt natuurlijk weer verwezen naar het scheppingsverhaal: God gaf de aarde aan de mensen voor hun levensonderhoud. Maar 'aarde' staat voor een breder iets. Het duidt, om het economisch te zeggen, alle productiemiddelen aan die mensen nodig hebben om in leven te blijven. Dat kan de grond zijn voor de landbouw, maar ook de techniek van de moderne industrie, de wetenschappelijke kennis voor innovatie, de fabrieken, met moderne management. Maar ook het moderne kapitaal, dat geïnvesteerd wordt, hier of daar. In de oude tijden, toen de economie, nog vooral op de landbouw gericht was, zei men: de aarde is van allen. Daarmee heeft men niet per se gezegd dat het privaat-eigendom van productiemiddelen verkeerd was. Integendeel. Maar men heeft daarmee de nadruk willen leggen op het sociale gebruik van eigendom. Grond, techniek, kennis, geld, management, dat alles heeft tot doel om 'alle mensen' een fatsoenlijk leven te garanderen. 

Ambrosius, bisschop van Milaan tussen 374 en 397, haalt fel uit tegen de private rijkdomaccumulatie van  de hem omringde Romeinse maatschappij. De aarde is van allen, zegt hij, van rijk en arm. "Niet van uw bezit bedrijft gij weldadigheid jegens de arme", zo verzekert Ambrosius de rijken van zijn tijd, "ge overhandigt hem wat hem toebehoort. Want wat gemeenschappelijk is gegeven ten gebruike van allen, dat eigent gij u toe. De aarde is aan iedereen gegeven en niet slechts aan de rijken". In de feodale dertiende eeuw, hier in Europa, parafraseert de theoloog Thomas van Aquino de oude kerkvader Ambrosius op zijn manier. Hij stelt dat "volgens het natuurrecht goederen die iemand in surplus heeft gebruikt moeten worden voor het levensonderhoud van de armen. Dit principe wordt door Ambrosius verkondigd en herhaald in het Decretum (van Gratianus, ts): Het is het brood van de armen dat je achterhoudt; het zijn de kleren van de naakten die je oppot; het is de loskoop (redemptio) en de in vrijheidstelling (absolutio) van de mensen in ellende die je in de aarde begraaft". (Salemink 1995) Kortom, de armen hebben een 'natuurlijk recht' op het economisch surplus van een gegeven economie, ook als die georganiseerd op basis van privaateigendom. De katholieke paus Paulus VI voegt er 1500 jaar na Ambrosius in zijn encycliek Populorum progressio  uit 1967 dit aan toe: "Dat betekent dat de privé-eigendom voor niemand een onvoorwaardelijk en absoluut recht is. Niets wat boven zijn behoefte uitgaat is geschapen om voor zijn exclusief gebruik gereserveerd te blijven wanneer anderen het noodzakelijke niet hebben"(Populorum progressio, no. 23). 

Rijkdom is niet alles

Het is evenzeer een oude traditie dat de mens niet leeft van brood alleen. Dit slaat niet zozeer op de arme die brood nodig heeft om in leven te blijven, maar op de andere die voldoende hebben om fatsoenlijk  te leven. De mens leeft niet van brood alleen wil zeggen dat de waardigheid van mensen niet bestaat in materiële rijkdom en maatschappelijk succes, maar dat hele andere waarden een rol spelen. In de oude taal: wat voor baat heeft de mens bij rijkdom als zijn ziel verloren gaat. Beroemd is natuurlijk het verhaal over arme Lazarus en de rijke vrek. Voor katholieken die vroeger niet zo bijbelvast waren, is dit verhaal ook bekend gebleven uit de requiemmis bij een begrafenis. Aan het einde van de dienst wordt het lichaam naar buiten gedragen, op weg naar het kerkhof. In het oude gregoriaans zong het koor "In paradisum te angeli/Ten paradijze (geleiden) u de engelen". Voor moderne oren een metafysische tekst over engelen en martelaren, over paradijs en hemels Jeruzalem. Bij nader toezien en met enige uitleg toch toegankelijk. In ieder geval niet vreemder dan klassieke teksten uit andere culturen. En er zit een venijnige maatschappijkritiek in verborgen. 

Allereerst de tekst.

In paradisum



Ten paradijze

deducant te angeli,



geleiden u de engelen,

in tuo adventu



bij uw komst

suscipiant te martyres


ontvangen u de martelaren,

et perducant te



zij leiden u binnen

in civitatem sanctum


in de heilige stad

Jerusalem.




Jerusalem.

Chorus angelorum



Het koor der engelen

te suscipiat et cum



ontvangt u, en met u de eens

Lazaro quodam paupere


zo arme Lazarus

aeternam habeas



zult gij voor altijd

requiem.




rust hebben.

Het venijn zit in de staart. Het verhaal van de arme Lazarus wordt in herinnering geroepen. Een ongemakkelijk verhaal voor tevreden burgers. Er was eens een rijke man en een arme bedelaar. De laatste heette Lazarus, een bedelaar die zijn honger stilde met wat van de tafel van de rijke viel. De pointe is voorspelbaar. Als ze dood gaan, keert zich de geschiedenis. De rijke wordt gefolterd in de hel en de arme man, op aarde overbodig, zit in de 'schoot van Abraham', in het verblijf van de rechtvaardigen. En nu smeekt de rijke man Lazarus om de top van zijn vinger in het water te dopen en  zijn mond te verfrissen. Hij heeft geweldige dorst. Het verhaal laat Abraham, de vader van de Joodse traditie, antwoorden. Dat zal niet gaan, zegt hij. Het voorbije leven van rijk en arm is niet ongedaan te maken. Er is bovendien een grote fysieke afstand tussen de plaats waar beide zich op dat moment bevinden, een diepe onoverbrugbare kloof. De rijke man raakt vertwijfeld. Stuur Lazarus dan terug naar de aarde om mijn broers, ook allen zeer rijk, te waarschuwen. Het antwoord is weer negatief. Ze hebben Mozes en de profeten, zegt Abraham. Dat wil zeggen, als ze zouden nadenken en luisteren wisten ze allang dat ze solidair zouden moeten zijn met de overbodige mensen, met de armen. Heel cynisch besluit de tekst: "Als ze niet luisteren naar Mozes en de profeten, dan zullen ze zich ook niet laten gezeggen, zelfs al stond er iemand op uit de doden" (Lukas 16:31). Als wij  niet luisteren naar Galbraith of het rapport van het Sociaal Cultureel Planbureau, dan zal de terugkeer van de doden uit de hemel ook niet helpen. 

6. Van moderne naar laatmoderne tijd

Aan het einde van deze eeuw begint in het Westen een nieuwe tijd, die door filosofen graag 'postmodern' genoemd wordt. Beter is het woord 'laatmodern'. De huidige veranderingen in maatschappelijk en mentaal opzicht zijn geen breuk met het project van het moderne, maar een radicale consequentie daarvan. Postmodern/laatmodern duidt op een nieuwe constella​tie. De wereld in het westen is veelvormig en versplinterd geworden. Er lijkt geen plaats meer te zijn voor de klassieke sociale bewegingen en hun grote verhalen. De samenleving in het Westen is bovendien definitief multicultureel en multi-religieus geworden. Tegelijk is er sprake van een nieuwe sociale kwestie in het hart van het rijke westen. Een kwart van de bevolking heeft structureel geen toegang tot betaalde arbeid. Er is een onderklasse ontstaan die ook in Nederland vooral de mensen met een migrantenherkomst treft. Het is een wereld waarin de verhoudingen tussen de geslachten en de generaties opnieuw ontworpen wordt en  seksualiteit en lichaamsbeleving nieuw vormen krijgen. Voortplanting en gezin krijgen een ander plaats. En mensen zoeken in alle richtingen naar de logica en de betekenis van dit alles op de markt van de levensbeschouwingen en persoonlijke zingeving.

Aan het einde, in dit onbekende landschap van de laatmoderne wereld die nog maar als door een kier waargenomen wordt, komt de vraag van het begin terug. Stel dat het christendom een eigen bijdrage aan de sociale interventie heeft in deze nieuwe omstandig​heden, wat is dat eigene dan in deze laatmoderne tijd?  Enerzijds kan men constateren dat de sociale tussenkomst vanuit het christendom in de zin van troost aan kracht en  aantrek​kelijkheid wint. De mens loopt verloren in deze meervoudige wereld en in de meervoudige persoonlijkheden die hij of zij in deze wereld moet aannemen. Kerk en godsdienst bieden een plaats waar de mens 'heel' wordt. In haar traditie zijn daarvoor de middelen aanwezig. Dat kan gaan over de sacramenten en de liturgie, dan kan betrekking hebben op vormen van volksvroomheid als bedevaarten, dat betreffen meditatie en mystiek en zeker betreft dat de oude rituele bij de 'overgangscrises' van het menselijk leven (geboorte, lijden en dood met name). Niet ontkend kan worden dat dit herstel van de godsdienst als 'troost' aan het einde van de moderne tijd een daadwerkelijke sociale interventie is.

Anderzijds is het echter de vraag of deze troost-reactie op de postmoderne wereld uiteindelijk de individuen niet in een grotere verwarring stort dan ze al in verkeren. In de diepste grond blijft men buiten de tijd staan, terwijl men tegelijkertijd als seculiere burgers op het werk, in het gezin of in de relaties, in de opvoeding en onderwijs, via de media, de vakanties, de kunst, via al die duizenden kleine poortjes, laatmodern wordt, verdeeld, verbrokkeld, meervoudig, zonder een waarheid en eenheid. Dit  contrast tussen de alledaagse verbrok​keling en de religieuze 'heelheid' op 'zondag' veroorzaakt op den duur een nieuwe gespletenheid,  een ontwikkeling in de persoon en de samenleving met twee snelheden, met twee dynamieken. Slechts een 'heelheid' die opgetrokken is op positief aanvaarde scherven en fragmenten van de laatmoderne wereld kan op den duur de mens doen overleven. Anders gaat de toxische werking van de godsdienst als troost, en dat was het punt dat K. Marx benadrukte, overheersen. Bovendien zal dit revival van de troost ook op een andere manier een gespletenheid produceren. Een te sterke nadruk op de troost , hier en in het hiernamaals, staat op gespannen voet met de sterke papieren die de profetische functie in heel de verzameling van christelijke en joodse tradities sinds meer dan driedui​zend jaar heeft. En juist dit aspect is door de maatschappelijke theologie van de afgelopen decennia (politieke theologie, kritische theologie, bevrijdingstheologie, feministische theologie, economische theologie e.a.) herontdekt als dé rode draad van zo'n complexe en tegenstrijdige traditie als de verhalen uit het jodendom en het christendom, verspreid over duizenden jaren en tientallen maatschappijformaties. De uitdaging is om nieuwe vormen en gedachten van een sociaal christendom te ontwikkelen, in een open gesprek (forum) met het engagement van seculiere groepen en met inzicht in de laatmoderne biotoop van veelvoud en paradox.

Over de vorm van dit nieuwe sociale christendom, hier in het Westen na het jaar 2000, valt slechts met grote aarzeling iets te zeggen. 

1. Het zal niet meer de vorm van een sociale beweging hebben: geen  confessionele beweging meer, noch een aparte caritas-instelling of een christen-socialisme. Deze vormen zijn gedateerd. 

2. Het gevaar van een gerealiseerde utopie: Het sociale christendom heeft van haar eigen geschiedenis geleerd dat er vanuit een religieuze en ethische utopie niet rechtstreeks een economisch alternatief te ontwerpen is. Op dit punt is er een analogie met de historische ervaring van het socialisme in haar meer radicale traditie. De sociaal wetenschapper Manuel Castells geeft in het derde deel End of Millenium (1998) van zijn monumentaal werk The Information age: economy, society and culture een indrukkwekkende analyse van deze teloorgang in de Sovjet-Unie in de jaren tachtig en daarmee van de linkse droom van revolutie in de laatste twee eeuwen. Hij laat ook zien dat de hoop om vanuit een utopie, geboren uit de humanistisch-emancipatieve traditie van West-Europa, een politieke blauwdruk van verandering te ontwerpen tot een systeem van dood en repressie geleid heeft van ongekende omvang, maar ook tot een onvermogen om vanuit een planeconomie te kunnen concurreren met de nieuwe informatiemaatschappij in het Westen: “To put it bluntly, all Utopias lead to Terror if there is a serious attempt at implementing them. […] Yet, what it is crucial to learn as the main political lesson of the Soviet experience, is that revolutions (or reforms) are too important and too costly in human lives to be left to dreams, or for that matter, to theories. […] The artificial paradise of theoretically inspired politics should be burried for ever with the Soviet state. Because the most important lesson from the collapse of communism is the realization that there is no sense of history beyond the history we sense.”
 De reserve tegenover het implementeren van een utopie in het taaie ongerief van alledag telt evenzeer voor het christendom als sociale beweging uit de jongste geschiedenis.

3. Het nieuwe sociale christendom van de 21e eeuw zal ook geen uniform karakter hebben. Er zullen zich gelijktijdig meerdere vormen van sociaal christendom ontwikkelen zonder een gemeenschappelijke koepel, dwars door de kerken en de politieke stromingen heen. Er zullen ook meerdere theologische legitimaties bestaan van dit nieuwe engagement. Er zijn soms dwarsverbanden met een meer naar binnen gericht, soms evangelicaal christendom. Er zal ook een grotere samenwerking ontstaan met andere godsdiensten, bijvoorbeeld de islam (een bredere 'sociale oecumene').  En er zal aansluiting gezocht worden bij uiteenlopende ethische en politieke analyses van seculiere snit. Zo zullen er christelijke groepen zijn die zich richten op de communitaristische stroming in de filosofie en in de politiek. Met een beroep op dit 'gemeenschapsdenken', verwant naar hun mening met de lange christelijke tradities, zullen ze zich kritisch opstellen tegenover het neo-liberale marktdenken. Het christendom bezit, zegt men bijvoorbeeld in christen-democratische kringen, een groot tegenverhaal. Maar andere christenen herkennen zich eerder in de stroming van  het 'burgerschapsdenken', zoals dat zeker binnen de sociaal-democratie gestalte krijgt. Of in het pleidooi voor een voortgezette en een nieuwe emancipatie zoals dat bijvoorbeeld in de vrouwenbeweging, GroenLinks en de migrantenbeweging vorm krijgt. Daar dwars doorheen zullen christenen, bijvoorbeeld in de oecumenische beweging, een sterk beroep doen op de mondiale solidariteit, een netwerk van kontakten met de Derde Wereld onderhouden. Of maken ze zich juist tot stemverheffer van de toekomstige generaties in de zorg voor natuur en milieu. Dit verspreide sociale christendom, met een veelvoud aan keuzes en theologieën, lijkt eerder op een forum dan op een gemeenschappelijk instituut. Er wordt een publieke ruimte geschapen en in stand gehouden, waar, vanuit principiële keuzes, met elkaar en met alle seculiere bewegingen en personen gedebatteerd wordt over een menswaardige toekomst voor de postmoderne maatschappij. 

4. In dit sociale christendom heeft men de droom van een eigen 'christelijke maatschappij' opgegeven en is in dat opzicht 'onttoverd'. Overeind blijft de overtuiging dat in de historische bibliotheek van duizenden jaren jodendom en christendom, soms uitgebreid tot alle wereldgodsdiensten, fundamentele ervaringen en keuzes aanwezig zijn die voor het nieuwe gesprek over de toekomst van belang zijn. Daar ligt een grote kracht in een tijd zonder grote verhalen: verhalen die aanspraak maken op ziel en geweten. Deze eigen  bijdrage bestaat in ieder geval uit 3 onderdelen.

4. Een theologische bijdrage, hoe onaanzienlijk de theologie ook geworden is in onszelf als seculiere burgers van een netwerk-maatschappij. In veel godsdiensten, ook de christelijke, staat de overtuiging centraal dat de mens geen valse goden mag aanbidden. Dat heeft natuurlijk vaak aanleiding gegeven tot een superioriteitsenken over  de eigen, enige, ware God en godsdienst. Maar in de kern zit er ook een maatschappijkritisch element in verscholen. De religieuze overtuiging namelijk dat men aan de producten van de menselijk hand of geest (economie, politiek, wetenschap, cultuur, techniek) geen absolute, goddelijke betekenis mag hechten. Vanuit deze traditie wordt gepoogd om een aantal actuele neo-liberale ontwikkelingen te ontmaskeren als moderne ‘economische afgoden’: de goddelijke almachtswaan van het mondiaal kapitaal, de banken, de werking van een geliberaliseerde markt (de onzichtbare hand van Adam Smith), de glans van de moderne techniek, bv. informatietechnologie en flitskapitaal. De glans van goud die zo hangt om de multinationale ondernemingen, de beurzen, de wereldmarkt, de banken e.d. wordt ervaren als een onrechtmatige usurpatie, een onrechtmatige almachtswaan van producten van menselijke hand en geest, die in de realiteit van de tijd feilbaar en kwetsbaar zijn. De keizer heeft geen kleren aan. Vanuit deze oude theologische traditie ontwikkelt men een moderne ideologiekritiek op de schijngestalte van de moderne economie, op de ‘Heiligenschein’ (aureool) van de wereldmarkt (Van Leeuwen 1984; Assmann en Hinkelammert 1992; Salemink 1999).

4. Ten tweede, een ethische bijdrage. In de christelijke geschiedenis heeft zich naast deze ideologiekritiek ook een sociale ethiek ontwikkeld. Daarbij ging men vaak te rade bij wereldse filosofen als Aristotels, Kant en Marx. Op grond hiervan werden ethische visies ontwikkeld, die verklaarden dat de aarde van allen is, dat de rijkdom een sociaal doel moest dienen, dat de arbeiders recht hebben op een rechtvaardig loon, dat arbeid een primaat heeft boven het kapitaal, dat de werknemers recht hebben op zeggenschap, dat de armen recht hebben op een deel van de rijkdom, per groep of land, dat de politiek (nationaal of internationaal) de taak heeft om vanuit het algemeen belang de vrije werking van de markt te corrigeren. De sociale ethiek vanuit het christendom probeert, meer of minder radicaal, de sociale dimensie van de economie een grotere plaats te geven binnen de autonome dynamiek van een wereldmarkt. Daarbij wordt ook belang gehecht aan immateriële waarden tegenover het moderne materialisme en wordt de ethische waarde van de rijkdom gerelativeerd. Deze ethische bijdrage vanuit het christendom, in bredere zin vanuit religieuze bewegingen, kan in de komende decennia een bijdrage leveren aan het scheppen of in stand houden van een ethische infrastructuur bij individuen en groepen, die de politieke en economische autonome dynamiek van het huidige neo-liberalisme ter verantwoording kan roepen.

4. Ten derde, een praktische bijdrage. Hoewel de kerken geen volkskerken meer zijn, er geen confessionele infrastructuur meer bestaat, hebben de kerken nog steeds een sociale infrastructuur die relatief grote groepen burgers bereikt en organiseert. Daarmee hebben de kerken een instrumentarium om in het publieke domein en in alle openbaarheid de kritische bezinning op de dynamiek van de huidige economie op de agenda te zetten.

Theo Salemink (1946) is universitair docent voor de geschiedenis van kerk en maatschappij in de 20e eeuw aan de Katholieke Thoelogische Universiteit te Utrecht. Deze tekst bouwt voort op eerdere teksten, die de auteur samen met dr. Herman Noordegraaf (Universiteit van Utrecht) geschreven heeft.
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