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Inleiding — Rouwen in de marge: de materiéle cultuur van een
verborgen rouwtraditie

De materiéle rouwcultuur van de katholieke geloofsgemeenschap in vroegmodern
Nederland

Met de vorming van de Republiek der Zeven Verenigde Nederlanden aan het einde
van de zestiende eeuw werd de gereformeerde kerk officieel aangewezen als de
‘publieke kerk’. Anders dan in omringende landen werd het protestantisme niet
verplichtend opgelegd, maar gold er vrijheid van geweten binnen de Republiek.
Katholieken die wilden vasthouden aan hun geloof mochten dit doen, op voorwaarde
dat ze hier in het openbaar geen uiting aan gaven. Katholiek zijn werd na de Alteratie
een bewuste keuze die grote maatschappelijke gevolgen met zich meebracht. Er
werden beperkingen aan katholieken opgelegd met betrekking tot het werken in
overheidsdienst en aan katholieke priesters werd uitsluitend toegestaan in de private
ruimte hun pastorale werk te verrichten. De beperkingen werden niet minder sterk
gevoeld bij de beleving van de rouw, die van oudsher sterk gericht was op onderlinge
verbondenheid binnen de leefgemeenschappen en per definitie publiek was.
Katholieken vonden dat hen het recht op een fatsoenlijke, christelijke begrafenis en
de levende nagedachtenis in gemeenschap met de doden volgens de
voorreformatorische traditie werd ontnomen en zochten naar mogelijkheden om op
de eigen wijze te blijven begraven en rouwen.

In dit onderzoek naar de vorm waarin de katholieke rouwcultuur in de Noordelijke
Nederlanden tijdens de vroegmoderne tijd bleef bestaan, wil ik laten zien dat de
geleefde traditie niet werd losgelaten maar juist bewust werd gemaakt en
doorgegeven. In dit proces vonden tegelijkertijd aanpassingen plaats die de
aansluiting aantonen bij de zich ontwikkelende burgercultuur en die aangeven dat ook
binnen de katholieke geloofsgemeenschap steeds grotere betekenis werd gehecht
aan de plaats van het individu in de samenleving. Doordat een uitvaart altijd deels in
het publieke domein plaatsvond, was het een uiterst politiek onderwerp. De
emancipatie van de rouwtraditie en van degenen die met de traditie leefden vormde
een belangrijke voedingsbodem binnen het streven naar herstel van de positie van de
katholieke gelovigen, uiteindelijk uitmondend in de gelijkstelling van de godsdiensten
in de negentiende eeuw. Juist in de materiéle cultuur van de rouwpraktijk is goed
terug te zien dat de traditie mee veranderde met de ontwikkelingen in de tijd. Als
beginpunt voor de periode die ik wil onderzoeken heb ik het ontstaan van de
Republiek der Zeven Verenigde Nederlanden in het vierde kwart van de zestiende
eeuw genomen, omdat vanaf die tijd de restricties voor katholieken in de Noordelijke
Nederlanden officieel werden. Als eindpunt kies ik voor het jaar 1853 waarin het
bisschoppelijk bestuur opnieuw werd gevestigd in het nieuwe Koninkrijk der
Nederlanden.!

! 0ok door Eijnatten/Lieburg, Nederlandse Religiegeschiedenis wordt gekozen voor een doorloop
van de vroegmoderne periode tot in de eerste helft van de negentiende eeuw. Volgens hen
markeren de jaartallen 1580 en 1850 in de Nederlandse religiegeschiedenis een afgesloten tijdvak



De laatmiddeleeuwse rouwcultuur steunde op twee pijlers, bemiddeling door de
geestelijkheid om voor de overledene de toegang tot het hemelse hiernamaals
mogelijk te maken - terug te vinden in het systeem van betaalde memoriemissen - en
het bidden door de nabestaanden op de graven. Volgens de wederkerigheidgedachte
werkte voorspraak twee kanten uit: de levenden konden bidden voor het zielenheil
van de doden, zodat deze sneller hun boetedoening konden afleggen, de doden
konden hun uiteindelijke nabijheid in de gemeenschap van heiligen inzetten om het
zielenheil van de levenden te bevorderen. Het openlijk bidden voor het zielenheil van
de overledenen was zowel in de rouwstoet buiten als bij het opgebaarde lichaam in
de kerk en op de graven in de voorreformatorische kerk de standaard geweest. De
liturgische handelingen die hier bij hoorden waren voor iedereen zichtbaar en op alle
uren van de dag werden aan verschillende altaren memoriemissen voor overledenen
opgedragen die open waren, zelfs heilzaam geacht, voor het publiek. Nadat deze
kerken waren overgegaan aan de protestanten bleven ze fungeren als openbare
ruimte, maar in de zogenoemde ‘wandelkerk’ waren religieuze bijeenkomsten buiten
de protestantse eredienst om voortaan verboden.? Doordat ook de graven in de
zijkapellen, centrale kerkvloer en kerkhoven onder deze openbare ruimte vielen, werd
hiermee de mogelijkheid om volgens religieuze wijze te begraven of bij een graf te
bidden afgesneden.

De problematisering van het ritueel door hervormers zowel binnen als buiten de
katholieke kerk had ervoor gezorgd dat ook de rituele handelingen van de
rouwpraktijk onder vuur waren komen te liggen. Traditionele rouwrituelen, bestaande
uit vele varianten en afkomstig uit vermenging van kerkleer en regionale
volksgewoonten, dienden te worden gezuiverd van magische elementen of
corrumperende bijeffecten. Het Concilie van Trente (1545-1563), waarin de
katholieke Reformatie officieel een gezicht kreeg en de hervormingsagenda van de
katholieke kerk werd vastgesteld, had zich sterk gericht op het verbeteren van de
kwaliteit van het pastoraat en het uniformeren van de liturgie om de onzuiverheden
uit de praktijk weg te nemen. Voor de liturgie werden drie vernieuwde handboeken
samengesteld, het Missale Romanum(1570), het Caeremoniale Episcoporum(1600) en
het Rituale Romanum(1614). Deze liturgische handboeken gingen echter uit van een
zichtbare katholieke identiteit en waren daardoor maar gedeeltelijk van toepassing op
de Nederlandse katholieke geloofspraktijk na de Alteratie. Met name rondom de
uitvaart werd het volgen van de liturgie onmogelijk, omdat bij de teraardebestelling
gebeden en rituele handelingen - bewieroking en besprenkeling met wijwater - op
het lichaam in de kist en een gewijd graf werden voorgeschreven. Deze openlijke
katholieke uitingen zouden in de nieuw ontstane situatie bij de graven in de publieke

(zij zien beide jaartallen als “mijlpalen”) omdat er zich toen een structurele verandering voltrok die
de plaats van religie in het publieke domein bepaalde(p.16,17). Leeuwen, Bijstand in Amsterdam
hanteert eveneens 1850 als einde van de vroegmoderne tijd in Nederland en motiveert dit door te
wijzen op het systeem van armenzorg dat tot aan 1850 nog altijd plaatselijk was georganiseerd en zo
het Ancient Régime in stand hield. Bovendien kwam de industrialisering in Nederland later op gang
dan bijvoorbeeld in Engeland en rekent hij de periode tot 1850 tot het pre-industriéle tijdperk.

2 Zie voor het begrip wandelkerk Roodenburg, Onder censuur, p.80,81



kerken of op de publieke begraafplaatsen moeten plaatsvinden, wat in strijd was met
het officiéle beleid van de gereformeerde overheden in de Republiek om alles wat in
hun ogen neigde naar ‘valse religie’ en ‘superstitie’ uit de openbare ruimte te weren.

Het ondergronds gaan van de katholieke gemeenschap in besloten samenkomsten
in woonpanden en schuren, vermeldingen over de vele katholieke huizen waar
huisaltaartjes werden ingericht en kleine groepjes samen kwamen, rijken die
huiskapellen lieten bouwen waar ambulante geestelijken hun diensten aanboden,
tonen aan dat de katholieke gemeenschap zich aanvankelijk terugtrok in de
huisdevotie. Toen de omstandigheden gunstiger werden en de huiskapellen
uitgroeiden tot statiekerken konden er weer plechtiger dodenmissen worden
gehouden, maar deze gedoogde kerken leverden geen oplossing voor het grafritueel,
omdat hier geen graven konden worden gemaakt. Begraven was bij de nieuwe
regelgeving alleen toegestaan in de publieke kerken en op publieke kerkhoven of
begraafplaatsen. In historische teksten zijn berichten te vinden over hoe de
katholieken aanvankelijk op de opgelegde beperkingen reageerden, meestal ging het
hierbij om klachten door protestanten over het schenden van de neutraliteit van de
publieke ruimte. Na verloop van tijd verdwenen deze meldingen, maar niet duidelijk is
of de omstreden rouwpraktijk ook geheel buiten de openbaarheid bleef. De rouw- en
memoriecultuur was hiermee echter achter gesloten deuren terecht gekomen en
losgesneden van het eigenlijke begraven, dat als een burgerlijke handeling plaatshad
in de publieke kerken of op de dorps- en stadskerkhoven of -begraafplaatsen. Zonder
mogelijkheid tot wijding en liturgische handelingen werd het graf hiermee ontdaan
van zijn religieuze betekenis en werd de teraardebestelling van een overledene een
louter wereldlijke aangelegenheid. Pas rond het begin van de negentiende eeuw werd
het weer mogelijk om op beperkte schaal op speciale, afgeschermde begraafplaatsen
ook bij het graf religieuze handelingen te verrichten en werd de grafplaats als gewijde
plaats in ere hersteld.

De eerste fase bij de Alteraties van de verschillende steden stond in het teken van
de ontmanteling van de katholieke instituten en het illegaal verklaren van actieve
katholieke priesters. Dit had grote gevolgen voor de bereikbaarheid en continuiteit
van katholieke pastorale zorg in de Republiek. Recent onderzoek heeft aangetoond
dat juist in het ontstane vacuiim de mogelijkheid werd benut om vernieuwingen die
nauw aansloten op de hervormingsagenda van Trente op het grondgebied van de
Republiek door te voeren.? In 1592 had de centrale kerkleiding in Rome de
kerkprovincie officieel onder toezicht van de nuntius in Brussel gesteld, een nieuw te
benoemen apostolisch vicaris moest in de ‘Missio Hollandica’ of ‘Hollandse Zending’
de wederopbouw ter hand nemen. Met aanvankelijk een bestuur op afstand
gevestigd in Keulen, werd stap voor stap de nieuwe organisatie van het katholieke
pastoraat opgezet. Onder oogluiking van de Staten kwamen nieuwe seculiere
priesters het land in, deze waren veelal opgeleid aan nieuw gestichte, Nederlandse
opleidingsinstituten buiten de Republiek. Lekengelovigen uit welgestelde kringen
speelden een belangrijke rol in de ondersteuning van deze initiatieven, zowel door de

* Parker, Faith on the Margins, p.13,16,19,22,33,45,83,84,154-160,165,166,186



inzet van financiéle middelen als door hun contacten met de lokale bestuurders.
Speciaal voor de Hollandse Zending werd door apostolisch vicaris Philippus Rovenius
een aangepast Rituale ontwikkeld, dat met pauselijke toestemming bindend werd
opgelegd. Ook priesters afkomstig uit verschillende kloosterorden waren actief in het
gebied. Dit leverde de nodige spanningen, omdat zij zich niet hoefden te
verantwoorden tegenover de apostolisch vicaris, maar via de structuur van de
internationale kloosterorden werden aangestuurd en gecontroleerd. In dit
krachtenveld kreeg de seculiere geestelijkheid na verloop van tijd de gedoogsteun van
het verenigde protestantse gezag in de gewestelijke staten, waardoor voor deze
katholieke geestelijken grotere handelingsvrijheid ontstond. Binnen deze groep,
bestaande uit katholieke geestelijken van Nederlandse afkomst, was de richting die
bestuurlijke autonomie wenste ten koste van de centrale aansturing vanuit Rome
prominent aanwezig. De rol die de apostolisch vicarissen hierin speelden was cruciaal.
De afsplitsing van de nationaal gerichte Oud-Bisschoppelijke Clerezie in 1723
markeerde een nieuwe periode waarin geen overeenstemming kwam over de
opeenvolgende apostolisch vicarissen en waardoor de aansturing van de katholieke
geloofsgemeenschap in de Republiek versnipperd raakte.

De nieuwe pastorale organisatie, via de ambulante priesters opgezet in kleine
huiskerken in de zeventiende eeuw en uitgegroeid tot volwaardige staties in de
achttiende en begin negentiende eeuw, steunde zwaar op de kring van welgestelde
lekengelovigen, waaronder invloedrijke adellijke families die aan de
voorreformatorische religie waren blijven vasthouden. Daaruit kwam een informeel
circuit van vrouwelijke semi-religieuzen tot ontwikkeling met een belangrijke inbreng
in de opbouw van de katholieke gemeenschappen. Als geestelijke dochters, meestal
kortweg aangeduid als kloppen, hadden zij zich in de loop van de zeventiende eeuw
aangesloten bij de huiskerken van de priesters, die zij als geestelijk vader
accepteerden. Zij verrichtten allerhande pastorale activiteiten en op sommige
plaatsen ontstonden levendige kloppengemeenschappen, die tezamen leefden en
werkten en naast godsdienstige taken ook onderwijs en ziekenzorg op zich namen.
Daarbij hadden zij een actieve rol in de continuering van de katholieke rouwcultuur. In
bronnen zijn veel vermeldingen te vinden van deze geestelijke dochters als bidster bij
de opgebaarde doden, onderling hielden zij de traditie van het bidden voor de
overledenen, soms zelfs bij de graven, zoveel als mogelijk in stand.

Een fysieke herinnering aan de dode was binnen alle geloofsrichtingen een
belangrijk hulpmiddel om de nagedachtenis levend te houden. Persoonlijke ‘relieken’,
herinneringsattributen met een inscriptie of portret, in enkele gevallen zelfs met een
plukje haar, zoals op penningen en in medaillons, maar ook doodsprenten en kostbare
symboolobjecten ontleend aan het dagelijks leven werden steeds vaker op deze
manier voor de nagedachtenis bij de verschillende gezindten gebruikt. Voor
katholieken vormden ze een belangrijke ondersteuning in de huisdevotie bij het
terugkerende gebed voor de overledenen. Veel van de objecten die door de
katholieken gebruikt werden droegen letterlijk de boodschap om te bidden voor het
zielenheil van de overledene in de vorm van de frase Bid voor de Ziel en waren te
vinden onder lekengelovigen en geestelijkheid. Aan het einde van de periode van de
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Republiek der Verenigde Nederlanden, toen de katholieken weer meer ruimte kregen
om op eigen wijze vorm te geven aan hun begraaf- en rouwcultuur, bleek de traditie
van het zielengebed nog springlevend. Mede dankzij deze nagedachtenisobjecten had
de rouwtraditie de ondergrondse periode weten te overleven.

Tijdens de Reformatie werden de kerkelijke rituelen rondom de begrafenis aan
banden gelegd, wat tot gevolg had dat het begrafenisritueel zich verplaatste naar de
besloten kring waarop veel minder controle was en waarin nieuwe uitingsvormen
ontstonden. De Republiek kende grote verschillen in het tolereren van de katholieke
initiatieven. Doordat er sprake was van een decentraal bestuur kon de plaatselijke
overheid de officiéle regels aanpassen aan lokale omstandigheden. De situatie op het
platteland verschilde aanvankelijk wezenlijk van die in de steden. Binnen de landadel
bleven sommigen trouw aan het katholieke geloof, waardoor er kleine katholieke
buitenplaatsen ontstonden. Bij vooraanstaande families was het niet ongebruikelijk
dat de heer des huizes overging tot het protestantse geloof van het wereldlijk gezag
maar de vrouw katholiek bleef en daarmee de traditie binnen het huisgezin voor een
deel kon vasthouden. Pragmatisme was hierbij een belangrijke drijfveer.
Familiebanden tussen de geestelijken en de regionale overheden maakten dat er op
verschillende plaatsen op verschillende tijden meer mogelijk was.*Het is daardoor
heel lastig een dekkend beeld te geven van de rouwpraktijk voor het gehele
grondgebied en de gehele periode dat de Republiek der Verenigde Nederlanden
bestond. De focus van dit onderzoek ligt vooral op de grotere katholieke
gemeenschappen in de steden Haarlem, Amsterdam, Gouda, Delft. Utrecht komt
vooral in beeld bij de belangrijke vroege wederopbouw van de staties en de perikelen
rondom de Oud-Bisschoppelijke Clerezie. In bovengenoemde steden waren veel
katholieke initiatieven en de archieven van de verschillende netwerken zijn hier goed
ontsloten. Doordat hier grotere groepen katholieken bij elkaar leefden, kunnen er
trends worden gesignaleerd in de ontwikkeling van rouwgebruiken. Een grotere
katholieke gemeenschap maakte ook dat er andere ‘boodschapper’objecten werden
gebruikt om elkaar te bereiken wanneer er sprake was van een sterfgeval. Nieuwe
initiatieven hierin werden nagevolgd, soms alleen lokaal, soms ook met een landelijke
spreiding.

De Nederlandse vroegmoderne katholieke rouwcultuur wortelde in de
laatmiddeleeuwse rouwtraditie die in de West-Europese gebieden gebruikelijk was en
die als gevolg van de Reformatie ter discussie werd gesteld. In de buurlanden waren
de gevolgen van de Reformatie anders dan in Nederland, maar ook daar traden
veranderingen op in de manier waarop werd begraven en gerouwd. De tegenwerking
waar andersgezinden mee te maken kregen had in de verschillende landen een ander
gezicht, de rouwpraktijk was hieraan onderhevig. De situatie in Nederland verschilde
fundamenteel omdat hier vrijheid van geweten gold, maar openlijke uitingen van

4 Ackermans, Herders en huurlingen, p.51-58; Geraerts, The Catholic Nobility, p.161-164; Parker,
Faith on the Margins, p.19,154,155,160
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afwijkende geloofspraktijken werden evenmin geaccepteerd.

Een studie naar de rouwcultuur van een bepaalde groep mensen in een bepaalde
tijd kan op vele manieren worden gedaan. Opgevat als een geheel van waarden,
normen, verwachtingen en uitmondend in een specifiek handelingspatroon rondom
sterven, dood, begraven en gedenken blijkt rouwcultuur een veelomvattend
onderwerp. Voor de vroegmoderne periode geldt dat er een verandering werd
geinitieerd door nieuwe kerkelijke leerstellingen en gewijzigde regelgeving van de
wereldlijke overheden. De geleefde dagelijkse praktijk, waarin sociale en religieuze
elementen samenkomen, zorgde ervoor dat het denken en doen rondom de dood
maar in beperkte mate beantwoordde aan de nieuwe regels.” Dit gold sterk voor de
katholieke geloofsgemeenschap, die de diep verankerde rouwtraditie van omgang
met de dood niet gemakkelijk losliet. In dit onderzoek zullen materiéle sporen van de
rouwcultuur onder katholieken in de vroegmoderne periode worden bestudeerd en
gecontextualiseerd, waardoor inzichtelijk kan worden gemaakt welke veranderingen
de rouwtraditie onderging en hoe hieraan vorm werd gegeven in het dagelijks leven
van de gelovigen.

In de lange periode die het onderzoek beslaat veranderden de aanvankelijke private
samenkomstplaatsen van de katholieken sterk van karakter en kregen ze steeds meer
de uitstraling van een echte kerk. In de steden waren de samenkomstplaatsen
aanvankelijk gesitueerd in delen van woonhuizen, voor het platteland gold dat er vaak
kerkruimte werd gecreéerd in omgebouwde schuren (schuurkerken). Hoewel de term
‘schuilkerken’ nog altijd voor de vroegmoderne periode wordt gebruikt, kies ik voor
de term ‘huiskerken’, later ‘statiekerken’, omdat die - zeker voor de stedelijke
omgeving -beter aangeeft hoe deze kerken werden opgebouwd achter de fagade van
een schijnbare woonbestemming. Toen de organisatie van de katholieken vaste
vormen kreeg, werden steeds vaker hele huizen omgebouwd en met aangrenzende
panden inwendig verbonden, zodat de term huiskerken geen recht meer doet aan de
omvang en inrichting van deze verborgen, private kerken. In 1701 werd door Petrus
Codde de term ‘statie’ geintroduceerd voor pastoraten waarin één vaste geestelijke,
eventueel bijgestaan door een assistent, zijn vaste basis had. Doordat ze geen eigen
vermogen konden opbouwen — de protestantse regering verbood katholieke
organisaties om onroerende goederen te bezitten - werd het merendeel van deze
staties bekostigd vanuit particuliere stichtingen, maar er waren ook staties die geheel
ten laste kwamen van de apostolisch vicaris. In de beschrijvingen zal ik voor de kerken
uit de periode voor 1700 de term huiskerken gebruiken, na 1700 is het beter te
spreken van statiekerken, om zo het onderscheid tussen de opbouwperiode en de
gedoogde gevestigde status van de katholieke organisatie weer te geven. Hoewel in
de literatuur over deze periode de term parochie en statie soms beide worden

® Deze ‘geleefde praktijk’ is in de Nederlandse literatuur als term gemunt en wordt o.a. gebruikt
door de cultuurhistorici Gerard Rooyakkers, Willem Frijhoff en Peter Nissen. Zie Rooijakkers/vd Zee
(Red.), Religieuze volkscultuur, p.83; Nissen in Dekker(Red.), Volkscultuur, p.241,241. R.N. Swanson
gaat in Religion and Devotion in Europe op p.186-189 dieper in op het idee van een lekenreligie als
een geleefde religiositeit, waarin elementen van elite- en volksreligie als totaliteit samenkomen.
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gebruikt — meestal om het verschil aan te geven tussen de seculiere geestelijkheid die
zich bij hun pastorale activiteiten dienden te houden aan door de apostolisch vicaris
bepaalde ‘parochiegrenzen’ en de reguliere geestelijkheid die zonder grenzen
werkten in de omgeving van hun basis — was er formeel pas weer sprake van
parochies nadat het bisschoppelijk bestuur in Nederland was hersteld. Vanaf dat
moment mochten de staties officieel weer onroerend bezit opbouwen en daarmee in
hun onderhoud voorzien.®

Probleemstelling

Met de Reformatie verdween in West-Europa de consensus over hoe men diende om
te gaan met het lichaam van een overledene en diens nagedachtenis. Afhankelijk van
de godsdienstige richting van het bewind waaronder mensen in de verschillende
landen leefden, werden katholieken en protestanten geraakt in de mogelijkheid hun
doden op gepaste wijze te begraven. In de Republiek der Verenigde Nederlanden
werden vooral de katholieken zwaar getroffen en uit vele bronnen komt naar voren
dat zij manieren zochten om de beperkingen te omzeilen. Inventarislijsten behorende
bij huis- en statiekerken laten vanaf de tweede helft van de zeventiende eeuw zien
dat hier objecten aanwezig waren, en werden aangevuld, die voor de katholieke
rouwpraktijk bedoeld waren. Het gaat dan om zwarte liturgische gewaden en
altaarkleden, al dan niet voorzien van doodssymbolen, zwarte kandelaars, soms met
de specifieke aanduiding “voor bij de beaarding”, zilveren doodshoofden. Duidelijk is
dat in ieder geval in de private omgeving van de huis- en latere statiekerken
geprobeerd werd om de overleden geloofsgenoten gezamenlijk in gebeden te
gedenken. De regels voor een aangepast rouwritueel zoals deze door Rovenius voor
de Noordelijke Nederlanden werden vastgesteld en terug te vinden zijn in het Rituale
Contractum, schreven echter ook in de nieuwe situatie de rituele reiniging van het
dode lichaam en de zegening van het graf voor. Niet duidelijk wordt hoe dit te rijmen
viel met de vereiste neutraliteit van de begrafenishandelingen in de openbare ruimte.
Dit roept vragen op over de haalbaarheid van de aangepaste liturgie binnen de
Republiek en hoe de katholieke gemeenschappen hierop anticipeerden.

Dit onderzoek richt zich op objecten rondom dood, begraven en nagedachtenis die
door katholieken in de Republiek der Verenigde Nederlanden gebruikt werden en die
kunnen bijdragen aan de kennis over hoe de katholieke geloofsgemeenschap op
alternatieve wijze bleef vasthouden aan de eigen opvattingen over de dood. De
nieuwe vormen die men ontwikkelde om de restricties rondom rouw en begraven op
te vangen leveren vanuit dit perspectief nieuwe informatie over de tijdsperiode en de
positionering van het individu binnen het krachtenveld van strijdende belangen. De
probleemstelling is aldus geformuleerd in de samengestelde onderzoeksvraag:

Wat voegt het bestuderen van vroegmoderne katholieke rouwobjecten toe aan het
inzicht met betrekking tot de handelingsruimte van katholieken om in de officieel
gereformeerd-protestantse samenleving van de Republiek vast te houden aan de eigen

® Parker, Faith on the Margins, p.40; Lagerwey, De Oud-Katholieke Begraafplaats, p.23; Polman,
Katholiek Nederland, Dl.I: p.94
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religieuze rouwgebruiken in woord, handeling en beeld en welke aanwijzingen zijn
hierbinnen te vinden waaruit blijkt dat de katholieke rouwtraditie mee veranderde met
de tijd?

Deze vraagstelling leidt tot vele deelvragen die in de hoofdstukken centraal gesteld en
beantwoord moeten worden. De handelingsruimte die katholieken in de Republiek
hadden werd officieel bepaald door de ingestelde publiek-privaatscheiding. Specifiek
voor de - in principe publieke - katholieke begraaf- en rouwpraktijk had deze scheiding
grote gevolgen en om inzicht te krijgen in wat de katholieken moesten inleveren is het
belangrijk scherp in beeld te hebben hoe die voorreformatorische rouwcultuur er
concreet uit zag. Welke handelingen en beeldtaal werden niet langer getolereerd in
de openbare ruimte? Hoe moeten we ons de traditionele handelingspraktijk rondom
de momenten sterfbed-begrafenis-nagedachtenis voorstellen: wie waren de
participanten, wat was de boodschap op de verschillende momenten in woord, beeld
en fysieke handelingen? De volgende stap is te onderzoeken welke reactie de
katholieken vertoonden op deze beperking van hun mogelijkheden. De activiteiten
van katholieken uit de hogere sociale klasse bij de heropbouw van de katholieke
organisatie bleef niet altijd buiten het zicht van de samenleving en dit roept vragen op
over de in sommige literatuur veronderstelde ‘schuilkerkenmentaliteit’- als een sterke
gerichtheid naar binnen en vermijden op te vallen - van de vroegmoderne katholieken
in de Republiek. Zochten zij in hun beleving van rouw bewust de confrontatie om op
die manier ruimte af te dwingen een uitvaart volgens de eigen religieuze identiteit en
ondersteund door eigen cultuurvormen? Een belangrijk aspect hierbij is welke rol de
aangescherpte katholieke regelgeving in dit proces speelde. Het beeld dat uit de
literatuur oprijst is hierover niet eenduidig. Was er ruimte voor een eigen invulling of
ontstond deze door een gebrek aan sturing en controle? En zijn hier dan verschillen
waar te nemen in de achttiende eeuw toen de organisatiestructuur gevestigd was,
maar tegelijkertijd een richtingenstrijd binnen de katholieke gemeenschap zelf volop
speelde?

De ontwijding van de begraafgronden was een heikel punt voor de katholieken en
belangrijk is in kaart te brengen of dit concreet leidde tot ander gedrag. De vraag doet
zich voor of katholieken de mogelijkheid hadden een andere begraafplaats te vinden
die bij hun beleving van een gewijde rustplaats aansloot en waar en hoe de
geestelijkheid van de Hollandse Zending werd begraven. Was het voor deze groep
eigenlijk mogelijk een passend eerbetoon te creéren? Dit probleem speelde in het
bijzonder voor de hoge geestelijkheid, waar de openbare rouwstoet van oudsher een
belangrijke rol had gespeeld om de positie en eer van de overleden geestelijke te
onderstrepen. Bij deze specifieke vragen over de graven is voor dit onderzoek gezocht
in begraafboeken en op grafzerken uit de vroegmoderne tijd.

Naast het bidden voor het zielenheil was aan het nagedachtenisgebed ook een
belangrijke sociale component verbonden geweest in het borgen van de eervolheid
van de gestorvene en diens familie. Met de nieuwe scheiding tussen publiek en
privaat was het nagedachtenisgebed uit de openbaarheid verdwenen. Belangrijk is na
te gaan hoe deze nagedachtenis werd verbreed buiten de kring van de huisdevotie,
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rekening houdend met deze scheiding publiek-privaat en of hierbij verschil optrad
tussen de geestelijkheid en leken.

Door betere opleidingen, verhoogde welvaart en trek naar de steden was onder de
hogere middenklasse een groter zelfbewustzijn en een sterker besef van
individualiteit ontstaan. Is in de vroegmoderne (katholieke) nagedachteniscultuur
zichtbaar te maken dat de periode van de Verlichtingen ook uitwerkte op de positie
van de lekengelovigen? "Enis daarbij aantoonbaar dat de opkomst van de burgerij
gepaard ging met een roep om een eervolle begrafenis voor iedereen? Betekende
deze democratisering van de eervolle uitvaart ook verandering in het denken over de
dood zodat men ook zou kunnen spreken van een democratisering van het
hiernamaals richting de negentiende eeuw? In het begin van de negentiende eeuw
blijkt de katholieke begraafpraktijk op eigen begraafplaatsen een vaste plaats te
hebben gekregen in de samenleving. Als het mogelijk is te reconstrueren welke
invloedsferen hier het krachtigst hadden gewerkt en wiens belang het meest gediend
werd met deze begraafplaatsen kan dit inzicht bieden in de kracht van de katholieke
rouwtraditie in relatie tot de tijd.

Status quaestionis

Historisch onderzoek naar katholieke begraaf- en rouwgebruiken vanuit de materiéle
cultuur is voor de vroegmoderne periode nog niet op uitgebreide schaal gedaan. Wat
er over dit onderwerp aan onderzoek is gepubliceerd, is verspreid over vele bronnen
en publicaties.

Vanuit bestuurlijk oogpunt zijn er een aantal standaardwerken die achtergrond
geven over de ontstane situatie voor de katholieke geloofsgemeenschap in
vroegmodern Nederland. L.J. Rogier behandelt in zijn Geschiedenis van het
katholicisme in Noord-Nederland in de 16° en 17% eeuw (1947) de belangrijkste
ontwikkelingen voor de vroege wederopbouwperiode, waarin de spanningen tussen
de nationaal-gerichte geestelijkheid en de Roomsgezinden hoog opliepen. P. Polman
beschrijft met Katholiek Nederland in de achttiende eeuw (1968) de situatie tijdens
het kerkschisma dat daaruit voortvloeide, waarbij de katholieken in de Noordelijke
Nederlanden verdeeld raakten over de twee richtingen en de protestantse overheid
steeds vaker ruimte bood aan de eigen Hollandse richting.® Hoewel Rogier ook
aandacht besteed aan de geleefde praktijk van katholieken in de Republiek ligt de
nadruk in deze studies toch vooral op de problemen waarvoor de geestelijkheid zich
gesteld zag om de geloofsgemeenschap bij elkaar te houden en weer op te bouwen.
Dit geldt in mindere mate voor Charles H. Parker, die in Faith on the Margins(2008) in

71k volg hier David Sorkin, die in zijn boek The Religious Enlightenment. Protestants, Jews, and
Catholics from London to Vienna het gebruik van de term Verlichting in meervoud voorstelt, om aan
te geven dat er sprake was van een meervoudige Verlichting binnen verschillende kringen, waarin
zowel religieuze als anti-religieuze ideeén werden gevormd en becommentarieerd.

& Meer recent heeft Gian Ackermans in zijn dissertatie Herders en huurlingen. Bisschoppen en
priesters in de Republiek 1663-1705 (2003) laten zien dat de hogere Hollandse geestelijkheid nauw
verwant was aan de hogere kringen in de Noordelijke Nederlanden. Binnen deze familienetwerken
konden de banden tussen regenten en geestelijkheid tot stand komen.
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een meer geintegreerde geschiedschrijving laat zien hoe de samenwerking tussen de
-seculiere- geestelijkheid en lekengelovigen gestalte kreeg, waarbij veelvuldig gebruik
werd gemaakt van de informele invloed van de katholieke lekenelite op het
wereldlijke bestuur. In het boek is ruim aandacht voor de praktische problemen die de
katholieken in de officieel gereformeerd-protestantse Republiek ondervonden, zoals
het priestertekort, de opleiding van nieuwe priesters, het creéren van
samenkomstplaatsen. Hij benadrukt de gezamenlijke inspanning om het katholieke
geloof levend en aanwezig te houden en de ontwikkeling van een sterk besef van de
keuze voor een katholieke identiteit. Bij dit alles is echter weinig aandacht voor de
materiéle kant van deze katholieke identiteit die juist in handeling en beeld gestalte
krijgt, het belang van de katholieke rouwcultuur blijft onbesproken.

R.N. Swanson stelt in Religion and Devotion(1995) hoe een goede dood en
nagedachtenis in de late middeleeuwen ook voor lekengelovigen een bereikbaar
ideaal was geworden en de dagelijkse religieuze praktijk sterk gericht was op het
streven controle te krijgen op het eigen lot en dat van de naaste in een leven na de
dood. Hierdoor was de memoriecultuur centraal komen te staan in de
laatmiddeleeuwse devotie. Voor de kennis over de middeleeuwse memorie in
Nederland heeft met name Truus van Bueren belangrijk bijgedragen, het door haar
opgezette project met online database Medieval Memoria Online(MeMo) bestudeert
de middeleeuwse memorie vanuit de materiéle cultuur. De dissertatie, tevens boek
van Renée Johanna Hirsch, Doodenritueel in de Nederlanden voor 1700 (1921), gaat in
op materiéle veranderingen in de begraaf- en rouwpraktijk van de zeventiende eeuw
en is daarin zeer concreet. Zij beschrijft deze vanuit algemeen perspectief en noemt
slechts zijdelings de problemen die hierbij ontstonden voor katholieken die aan de
laatmiddeleeuwse begraaf- en rouwtraditie wilden vasthouden. Ook besteedt ze
weinig aandacht aan de katholieke nagedachteniscultuur. Kleinere studies, specifiek
gericht op een plaats of kerk, bieden vanuit de bewaard gebleven grafzerken, epitafen
of rouwborden meer informatie over deze herinneringscultuur. Deze zijn meestal
gepubliceerd als artikelen, waardoor de kennis en informatie erg versnipperd is.”

In tegenstelling tot de doop en het huwelijk, waarbij de protestantse overheid
vanuit pragmatisch oogpunt en om illegale praktijken te voorkomen na verloop van
tijd rekening hield met katholieke bezwaren, werd op het gebied van begraven en
rouw geen handreiking gedaan aan de katholieke gemeenschap. Matthieu Spiertz
beschrijft in “Pastorale problemen in de Noordnederlandse katholieke kerk van de
zeventiende eeuw”(1979) op treffende wijze hoe katholieken moesten voldoen aan
de kerkelijke voorschriften rondom doop en huwelijk, maar in de situatie leefden dat
de katholieke kerk niet meer door de overheid werd erkend, waardoor zijin een

? Zie bijvoorbeeld Llewellyn Bogaers en Arie de Groot “Van anonieme graven tot persoonsgebonden
grafmonumenten. Zeven eeuwen grafcultuur in de Utrechtse Pieterskerk”(2002); Guus van den Hout
(Red.), Vroomheid op de Oudezijds. Drie Nicolaaskerken in Amsterdam(1988); Marcel Portegies,
Dood en begraven in ’s Hertogenbosch. Het Sint-Janskerkhof 1629-1858(1999); Margriet de Roever,
Jenny Bierenbroodspot, De begraafplaatsen van Amsterdam(2004) en meer algemeen Peter van
Dael, “Graftekens in Nederlandse kerken”(1990)
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spagaat terecht kwamen en de keuze voor de ene partij ongeldigheid van het
ceremonieel opleverde voor de andere partij. Herman Roodenburg wijst in Onder
censuur (1990) op de achtergrond van dit verschil in beleid bij doop en huwelijk
enerzijds en begraven anderzijds, maar diept de kwestie niet verder uit. Juist uit deze
onverenigbaarheid van de verschillende voorschriften en verlangens valt de kracht
van de traditie en de wil om de identiteit te bewaren te herleiden en ons beeld over
de katholieke gemeenschap in de Republiek kan niet volledig kan zijn als we niet veel
meer weten van het vervolg daarop na het verbod op de katholieke organisatie en
eredienst.

Internationaal gezien is het standaardwerk van Philippe Ariés, Het uur van onze
dood(1987) een goede basis om de achtergronden van de katholieke rouwcultuur in
Nederland te bestuderen. Hij gaat dieper in op de rituelen en uiterlijke
verschijningsvorm behorend bij de katholieke rouw in de vroegmoderne tijd, maar het
boek is daarin sterk vanuit de Franse situatie geschreven. Voor een internationaal
vergelijk is het werk van Benjamin J. Kaplan over de sociaal-maatschappelijke effecten
die het gevolg waren van de Reformatie in vroegmodern Europa relevant, door Judith
Pollmann en Alexandra Walsham worden de verschillen in de mogelijkheden voor
katholieken om in geheiligde grond te begraven in Nederland en Engeland naast
elkaar gezet.10 John Bossy gaat eveneens in op de penibele positie van de katholieke
geestelijkheid in Engeland, maar stipt hierbij slechts kort hun begrafenissen aan.™
Voor een vergelijking met het Duitstalige gebied, waar de godsdienst werd bepaald
door de machthebber in de verschillende prinsen- of vorstendommen (katholiek of
Luthers-protestant), levert Craig Koslofsky een waardevol overzicht. Hij benadert de
veranderingen in de rouwcultuur vanuit de gedwongen overstap op extramuraal
begraven, die in Duitsland al in de vroege zestiende eeuw plaatsvond.'? Susan C.
Karant-Nunn benadrukt dat de hervormingen die Luther in de rouwpraktijk voorstond
niet naar de letter werden opgevolgd en dat traditionele gebruiken daardoor soms
nog konden blijven bestaan."® Over de sociale betekenis van de laatmiddeleeuwse
rouwcultuur bieden Bruce Gordon en Peter Marshall een internationaal overzicht. Zij
laten zien dat de individualisering binnen de rouwcultuur een internationale trend
was vanaf de late middeleeuwen, waarbij ook aandacht is voor de betekenis van

B, Kaplan, Catholic communities in Protestant states. Britain and the Netherlands c.1570-1720
(2009) ; Judith Pollmann, “Burying the dead; reliving the past: ritual, resentment and sacred space in
the Dutch Republic”, in Kaplan, Catholic communities, p.84-102; Alexandra Walsham, “Beads, books
and bare ruined choirs: transmutations of Catholic ritual life in Protestant England”, in Kaplan,
Catholic communities, p.103-122. Alexandra Walsham toont in The Reformation of the Landscape
(2011) dat katholieken in het protestante Engeland alternatieve begraafplaatsen vonden in resten
van vroegere heilige plaatsen.

' John Bossy, The English Catholic Community 1570-1850 (1975)

12 Craig Koslofsky, The Reformation of the Dead. Death and Ritual in Early Modern Germany,1450-
1700 (2000)

3 Susan C. Karant-Nunn, The Reformation of Ritual. An Interpretation of Early Modern Germany,
(1997)
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grafsculptuur voor de herinnering van het individu."* Vanessa Harding gaat in op de
laatmiddeleeuwse opvatting van de verbondenheid van levenden en doden in de
geloofsgemeenschap en toont aan dat de omgang met de doden als onderdeel van de
identiteit van een samenleving zowel een bindend als splijtend karakter kon hebben,
doordat het de verdeeldheid van de bevolking weerspiegelde." Uit al deze bronnen
blijkt dat Nederland geen uitzondering was in de problemen die zij ondervonden bij
het beleven van hun rouw en dat zij niet geisoleerd leefden van de ontwikkelingen die
in naburige landen op dit terrein speelden. Een overzichtsstudie naar de
veranderingen in de katholieke rouwtraditie in de Noordelijke Nederlanden moet dit
beeld verder gaan aanvullen.

Voor de Noordelijke Nederlanden is het recentere archeologisch onderzoek naar
graven een belangrijke informatiebron voor de wijze waarop in de vroegmoderne tijd
werd begraven. De publicaties van archeoloog Peter Bitter richten zich specifiek op
het graf als tastbare getuige van de begraafcultuur.16 Deze materiéle aanpak,
steunend op lokaal onderzoek bij recente opgravingen en kerkrestauraties, levert veel
informatie over de materialen waarin de dode begraven werd. Het geeft echter geen
inzicht in de gebruiken voorafgaand aan de feitelijke teraardebestelling en de
devotionele aandacht die het graf kreeg nadat het was gedicht. Met name over deze
kant van de rouwcultuur valt nog veel informatie te verzamelen, de materiéle
benadering kan daarbij opnieuw als uitgangspunt dienen. Op het gebied van de
materiéle cultuur zijn enkele belangrijke studies die de vroegmoderne periode van
katholiek Nederland bestrijken. Xander van Eck heeft uitgebreid onderzoek gedaan
naar de inrichting van de huiskerken in Gouda en toont aan dat al vroeg in de
zeventiende eeuw op verschillende plaatsen bloeiende, stabiele huiskerken waren
met rijke ornamenten, al dan niet gered uit de vernielde kerken tijdens de
godsdienstrellen.17 Hij schetst het beeld van een trotse katholieke gemeenschap, die
een weg vindt binnen de regelgeving van die tijd en op alternatieve wijze vorm blijft
geven aan de waardigheid van het eigen geloof. Nog specifieker is de diepgaande
studie naar de achtergronden van bidprenten door Evelyne M.F. Verheggen. Zij wijst
op prenten die speciaal rondom de dood werden gemaakt en die de voorlopers
bleken te zijn van de overlijdensbidprenten die in de vroegmoderne periode onder
katholieken werden uitgegeven.® Een andere bron die informatie biedt over hoe
katholieken hun nagedachtenis ten tijde van de Republiek probeerden te borgen is te
vinden in het overzicht van gedenkpenningen door A.J. Bemolt van Loghum Slaterus
(1981). Op het gebied van paramenten bestaat er voor de vroegmoderne Noordelijke

“Bruce Gordon en Peter Marshall(Eds.), The Place of the Dead: Death and Remembrance in Late
Medieval and Early Modern Europe (2000)

> Vanessa Harding, The Dead and the Living in Paris and London 1500-1670 (2002)

'8 Zie hiervoor bijvoorbeeld Bitter, Graven en begraven(2002); Bitter/Noordegraaf, De Sint Laurens in
de steigers(2002); Bitter(Red.) Graven spreken(2013)

7 Xander van Eck, Clandestine Splendor. Paintings for the Catholic Church in the Dutch Republic
(2007)

1 Evelyne M.F. Verheggen, Beelden voor passie en hartstocht. Bid- en devotieprenten in de
Noordelijke Nederlanden, 17 en 18% eeuw (2006)
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Nederlanden geen overzichtswerk. Het bijzondere onderzoek van Imke Liiders naar de
verbeelding van de dood op kerkelijke textielen voor het Duitse taalgebied biedt een
goede achtergrond voor een onderzoek naar vroegmoderne rouwparamenten in
Nederland. Het Nederlandse overzichtswerk voor paramenten door Marike van Roon
kan hierbij van nut zijn, omdat het vanuit de negentiende-eeuwse paramenten
terugblikt op (laat)middeleeuwse voorbeelden.*

Over de katholieke regelgeving met betrekking tot begraven en rouwen in de
Republiek is weinig gepubliceerd en zijn we vooral aangewezen op de studies van
Franciscus Xaverius Spiertz Het Rituale Contractum et Abbreviatum van de Noordelijke
Nederlanden(1991) en De katholieke liturgie in de Noordelijke Nederlanden in de
zeventiende en achttiende eeuw(1992). Meer informatie hierover moet gezocht
worden in oude, primaire tekstbronnen. Om een antwoord te vinden op de vraag of
de organisatie van de Hollandse Zending voldoende bestuurskracht bezat om de
nieuwe regelgeving omtrent pastoraal handelen, liturgie en beeldgebruik in de
dagelijkse praktijk doorgevoerd te krijgen is - vanuit de bestudering van de
volkscultuur - enige informatie in de publicaties van Gerard Rooijakkers en H.L. Kok.?°
Over de Jezuieten die werkzaam waren in de Hollandse Zending zijn enkele studies
beschikbaar die ook aandacht schenken aan de omstreden, praktische consequenties
in hun pastoraat.21 J.B. Knipping gaat in De iconografie van de Contra-Reformatie in de
Nederlanden(1939) in op de gebuikte beeldtaal op rouwobjecten en de invloed van
Ignatius de Loyola op de katholieke beeldcultuur. Het gebruik van vanitassymboliek
op katholieke rouwobjecten krijgt enige aandacht in het standaardwerk van Joseph
Braun S.J., Die liturgische Gewandung (1907) en Handbuch der Paramentik(1912).
Meer algemeen zijn diverse publicaties voorhanden die ingaan op het veelvuldig
gebruik van vergankelijkheidsbeelden, waaronder schedels en beenderen, van de
middeleeuwen doorlopend in de vroegmoderne 'cijd.22 De rol die geestelijke dochters
door hun handwerken gespeeld kunnen hebben in de Noord-Nederlandse
beeldcultuur en welke betekenis zij hebben gehad voor het voortbestaan van de
katholieke rouwcultuur moet verzameld worden uit de bredere publicaties over de
Nederlandse kloppengemeenschappen, specialistische studies naar vroegmodern

' Imke Liiders, Der Tod auf Samt & Seide. Todesdarstellungen auf liturgischen Textilien des 16. bis
19. Jahrhunderts im deutschsprachigen Raum (2009); Marike van Roon, Goud, zilver& zijde.
Katholiek textiel in Nederland 1830-1965 (2010)

2 Rooijakkers/vdZee(Red.), Religieuze volkscultuur(1986); Rooijakkers, Rituele repertoires(1994) ;
Dekker(Red.), Volkscultuur(2000); H.L. Kok, De geschiedenis van de laatste eer in Nederland(1970);
H.L. Kok, Erfenis onzer voorouders. Begraven, rouwgebruiken en rouwsymboliek(1990)

! Zie bijvoorbeeld Rob Faesen, Leo Kenis (Eds.), The Jesuits of the Low Countries: Identity and Impact
1540-1773 (2012) en het oudere overzichtswerk over de Nederlandse Jezuieten door Frans van
Hoeck S.J., Schets van de geschiedenis der Jezuieten in Nederland (1940)

*2 Zie hiervoor bijvoorbeeld Bergstrom, Dutch still-life painting in the seventeenth century (1956);
Jan Bialostocki, Stil und Ikonographie(1961); Jan Bialostocki, “Vom heroischen Grabmal zum
Bauernbegrabnis. Todesmotive in der Kunst des 18. und 19. Jahrhunderts”(1977); Alain Tapié (Eds),
Les Vanités dans la peinture au XVlle siécle(1990); G.T. Haneveld, Zandloper, zeis en pierlala.
Symbolen van de dood in volkskunst en cultuur(1995) ; Alexandre Vanautgaerden, Anatomie der
IJdelheden(2008)
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textiel en uit primaire bronnen in de archieven van de staties.” Specifiek onderzoek
naar hoe de blijvende herinnering voor de katholieke geestelijkheid in de Republiek
werd vormgegeven en geborgd is beperkt en versnipperd in kleinere artikelen of
publicaties.24

Om de aanpassingen en innovaties in de katholieke rouwcultuur in de Republiek te
herkennen en waarderen als karakteristiek voor de Nederlandse situatie moeten deze
in een bredere context worden bestudeerd. Veranderingen in betekenisverlening en
denken over de dood kunnen worden onderzocht door gebruik te maken van
publicaties over de vroegmoderne katholieke Verlichting bestudeerd binnen het
internationale veld van verlicht denken. Recent onderzoek plaatst de katholieke
Verlichting binnen een spectrum van vernieuwend denken, waarbij de invloed van
werelds denken op grond van nieuwe natuurwetenschappelijke inzichten
aantoonbaar is. Zonder de katholieke traditie los te laten kwamen er aanpassingen tot
stand, waardoor het geloof bij de tijd werd gebracht.”

Onderzoeksmethode en theoretisch referentiekader

In dit onderzoek richt ik mij op de problemen die katholieken in de Republiek
ondervonden om de laatmiddeleeuwse sociaal-religieuze rouwcultuur en de
bijbehorende publieke rouwrituelen zodanig in te passen in de nieuwe context dat
deze kon blijven bestaan en dat daarin de katholieke religieuze cultuur en identiteit
gewaarborgd bleef. Ik gebruik hierbij objecten als bron, maar plaats ze binnen de
context van een zich ontwikkelende rouwcultuur waarbij ik de beleving van de rouw
en de wijze waarop deze de katholieken als gemeenschap positioneerde tegenover
anderen meeneem in het onderzoek. Deze benadering van het onderwerp is als een
brede cultuurgeschiedenis, waarin de spanning tussen voorgeschreven orde en
geleefde praktijk tot uitdrukking komt. Ik volg hierin wetenschappers zoals John

 Marit E. Monteiro, Geestelijke maagden. Leven tussen klooster en wereld in Noord-Nederland
gedurende de zeventiende eeuw(1996); Jo(ke) Spaans, De Levens der Maechden. Het verhaal van een
religieuze vrouwengemeenschap in de eerste helft van de zeventiende eeuw(2012); Saskia de Bodt,
...op de Rampte off Mette Brodse..., Nederlands borduurwerk uit de zeventiende eeuw(1987) en
Schilderen met gouddraad en zijde(1987); Marlies L. Caron, “Kerkelijk borduurwerk van de Maagden
van den Hoeck”(1987); E. Peters, Barokke rijkdom: kerkgewaden uit de Gouden eeuw(2001); Sjoukje
Colenbrander, Zolang de weefkunst bloeit. Zijdeweverijen in Amsterdam en Haarlem 1585-
1750(2010); Micha Leeflang, Kees van Schooten (Red.), Middeleeuwse borduurkunst uit de
Nederlanden(2015)

*W.K.F. Zwierzina, “Begrafenispenningen van Roomsch-Katholieke priesters, hoofdzakelijk te
Amsterdam overleden (1910); C.Scholten, “Bid- en begrafenispenningen van katholieke
priesters”(1936); E. Lagerwey, “De Oud-Katholieke Begraafplaats”(1929); B.C. Sliggers (Red.), Naar
het lijk. Het Nederlandse doodsportret 1500-heden (1998)

» Wietse de Boer, The conquest of the soul. Confession, discipline, and public order in counter
reformation Milan (2001); Wietse de Boer, Christine Géttler (Eds.), Religion and the Senses in Early
Modern Europe (2013); Derek Beales, Enlightenment and Reform in Eighteenth-century
Europe(2005); David Sorkin, The Religious Enlightenment. Protestants, Jews, and Catholics from
London to Vienna (2008); Michael Printy, Enlightenment and the Creation of German Catholicism
(2009); Ulrich L. Lehner, The Catholic Enlightenment. The Forgotten History of a Global Movement
(2016)
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Bossy, “to view a religious tradition [...] as a continuum of behaviour rather than of
belief[...]”.%® R.N. Swanson spreekt in dit verband over “religiosity” ter onderscheid
van “religion”, waarbij religie het systeem, de leer, is zoals die door de kerk wordt
voorgeschreven en religiositeit gebruikt kan worden voor het denk- en
handelingspatroon dat in de dagelijkse praktijk bij mensen aanwezig is en als
toepassingsuitvloeisel gezien kan worden van de leer, “to construct a spiritually

satisfying enactment of that religion”.27

In de materiéle benadering steunt dit onderzoek op kunstobjecten, graftekens,
liturgische ornamenten en herinneringsvoorwerpen, bewaard gebleven als monument
of in musea en veelal afkomstig van de wereldlijke en geestelijke elite. Vanuit de
huisdevotie zijn er eenvoudiger voorwerpen, die soms werden afgeleid van bestaande
religieuze ornamenten of ontstonden als zelfgemaakte varianten of - in een enkel
geval- serieproductie. De consequentie van deze benadering is dat hierdoor de
rouwcultuur van de middenklasse nog wel wordt belicht, maar dat de laagste sociale
klasse weinig aandacht krijgt. Van deze groep zijn de materiéle sporen vaak minder
goed houdbaar - zij hadden geen geld om een eigen graf te kopen of portretten en
zilveren penningen te laten maken - en de vraag is of zij vanuit hun omstandigheden
in de gelegenheid waren keuzes te maken waar te begraven of hoe hun rouw te
tonen.

Bij de contextualisering van de materiéle bronnen richt ik mij minder op harde,
concrete conclusies over tijd en plaats waar belangrijke veranderingen plaatsvonden,
maar meer op het narratief, dat als een doorlopend verhaal de ontwikkelingen van de
katholieke rouwcultuur in beeld moet brengen. Deze doorgaande lijn is belangrijk
omdat ze startpunt en eindpunt van het onderzoek verbindt. De looptijd van het
onderzoek beslaat een relatief lange periode, ruim twee en een halve eeuw. Over
deze periode probeer ik veranderingen aan te wijzen, te duiden, zo nauwkeurig
mogelijk te dateren en waar mogelijk met elkaar in verband te brengen om op die
manier bredere veranderingsprocessen aan te tonen. De objecten fungeren hierbij als
kunsthistorische bron, maar om de betekenis van veranderingen in de materiéle
cultuur te kunnen begrijpen binnen het verband van een zich doorontwikkelende
rouwtraditie zoek ik steun in andere wetenschappelijke disciplines. Het onderzoek
bevindt zich op het snijvlak van de disciplines kunstgeschiedenis, kerk- en
cultuurgeschiedenis en culturele antropologie, toegespitst op materiéle religieuze
cultuur. De focus ligt vooral op de dagelijkse praktijk binnen de familieverbanden en
de bredere gemeenschap van de gedoogde katholieken bestaande uit lekengelovigen,
semi-geestelijkheid - zoals de kloppen en de begijnen - en de geestelijkheid als
collectief.

In het onderzoek naar het handelingspatroon van de katholieke gemeenschap
komen belangrijke verschillen naar voren tussen de rol die mannen en vrouwen
speelden in de heropbouw van de geloofsgemeenschap. De semi-religieuze status

2 Bossy, The English Catholic Community, p.108
z Swanson, Religion and Devotion, p.8
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zonder clausuur, die voor zowel jonge als oudere vrouwen (vaak weduwen) een
alternatief vormde voor de afgesneden route van het kloosterleven in de Republiek,
plaatste deze vrouwen soms als rechterhand van de priesters bij het verzorgen van
pastorale taken. Maar tegelijkertijd bleven ze ook altijd in onderschikte positie als
geestelijk dochter tot de geestelijk vader staan en dit had consequenties voor de
uitstraling van deze vrouwen zowel binnen als buiten de katholieke
geloofsgemeenschap. De belangrijke rol van vrouwelijke weldoeners die met
onderdak of schenkingen priesters bijstonden in hun pastorale werk - niet zelden
droegen ook de kloppen financieel bij aan het levensonderhoud van hun geestelijke
vader - is hierbij een interessant onderwerp. Testamenten en schenkingslijsten
kunnen meer inzicht bieden in deze kwestie. Met het uitlichten van deze verschillende
posities binnen het bredere onderzoek naar rouwcultuur raak ik hiermee aan het
terrein van de genders‘cudies.28

Op individueel niveau zijn schenkingen interessant omdat ze de machtsverhouding
tussen de geestelijkheid en de lekengelovigen onder druk zetten. Sherrin Marshall
Wyntjes heeft erop gewezen dat in tijden van maatschappelijke verwarring
sekseverschillen minder belangrijk zijn en dat in de periode van de Reformatie de
aandacht zich in eerste instantie richtte op de ongelijkheid tussen geestelijkheid en
leken.?® Voor de Nederlandse situatie was, mijns inziens, de ongelijkwaardigheid van
de verschillende godsdiensten een nog belangrijker punt dat uitgevochten werd.
Hiervan zouden de vrouwen geprofiteerd kunnen hebben. Andersom valt uit
contemporaine aantekeningen die bewaard zijn gebleven over kloppen ook af te
leiden dat sommige geestelijke dochters aan psychologische onderdrukking door hun
geestelijke vaders werden blootgesteld. In deze studie naar rouwcultuur in de
vroegmoderne periode in de Noordelijke Nederlanden wil ik het gendervraagstuk
vanuit het perspectief van deze wederzijdse afhankelijkheid proberen naar voren te
halen. In het onderzoek komt ook naar voren dat Nederlandse adellijke families een
belangrijk aandeel hadden in de heropbouw van de katholieke geloofsgemeenschap.
De borging van de katholieke rouwcultuur in de elite levert boeiende informatie over
hoe deze beinvloeding doorwerkte in de ontwikkelingen in de begraaf- en
rouwpraktijk van de samenleving als geheel.

Bij de Reformatie kwamen katholieken en protestanten tegenover elkaar te staan,
waarbij beide partijen elkaar van onchristelijk gedrag beschuldigden en als ketter,

% De positie van vrouwen in de katholieke geloofsgemeenschap is voor de vroegmoderne periode
onderzocht in 0.a. June Hall McCash (Eds.), The Cultural Patronage of Medieval Women(1996);
Monteiro, Geestelijke maagden(1996); Megan Cassidy-Welch, Peter Sherlock (Eds.), Practices of
Gender in Late Medieval and Early Modern Europe(2008); Jo(ke) Spaans, De Levens der Maechden.
Het verhaal van een religieuze vrouwengemeenschap in de eerste helft van de zeventiende
eeuw(2012). Op het belang van de kloppen binnen het krachtenveld van seculiere en reguliere
geestelijkheid in de Hollandse Zending is ingegaan in het artikel van Gerrit Vanden Bosch, “Pionnen
op een schaakbord? De rol van klopjes in de belangenstrijd tussen Jezuieten en seculiere priesters in
de Republiek omstreeks 1609-1610”(2000)

%% Sherrin Marschall Wyntjes, “Vrouwen en godsdienstkeuze”, in: Kloek (Red.), Vrouwen in de
geschiedenis van het christendom(1983)
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respectievelijk bijgelovige afschilderden. Dat men na de dood bij of naast elkaar in een
graf terecht kwam lijkt daarbij een uiterst vreemde situatie. De onverteerbaarheid van
deze realiteit moet echter in het licht worden gezien van de dagelijkse praktijk waarin
geloofslijnen door families heen liepen en men in de buurt, op het werk, zelfs in de
ordebewaking van de schutterij, zij aan zij functioneerde. Binnen deze context kan
ook het gedoogbeleid waaronder katholieken een gemeenschap konden vormen
worden verklaard. Christine Kooi onderscheidt drie “metaphorical spaces”
waarbinnen ze de interacties tussen katholieken en protestanten bestudeert: de
civiele ruimte, de confessionele ruimte en de private ruimte.* Kenmerkend voor de
situatie in de Noordelijke Nederlanden is dat de polemiek en wederzijdse
beschuldigingen tussen de verschillende denominaties geheel binnen de
confessionele ruimte plaatsvonden, de neutraliteit van de civiele ruimte werd
afgedwongen om de sociale orde te kunnen bewaren. De katholieke geestelijkheid
had dan ook geen open platform om zich te verdedigen en hun weerwoord op anti-
katholieke aanvallen was altijd indirect. Dat wil echter niet zeggen dat ze geen
bedreigende factor waren voor de protestanten. Verhalen over wonderbaarlijke
genezingen en bekeringen, waarbij de kloppen vaak een rol speelden omdat zij
gemakkelijk toegang kregen in de huishoudens, werden gretig verspreid en gehoord.

Gemeenschappelijke rouwceremonies ondersteunen het belang van het behoren
tot een groep en het veilig stellen van de eigen positie binnen die groep. Ik benader
de ontwikkelingen in de katholieke rouwcultuur vanuit het gemengde perspectief
waarbij in de collectieve rouwpraktijk verschillende betekenisniveaus te
onderscheiden zijn. Een ritueel kan kerkelijk-liturgische waarde hebben, het kan meer
algemeen religieus van aard beleefd worden, maar er kan ook aan worden
deelgenomen op profane gronden, bijvoorbeeld omdat er politiek-economische
belangen bij betrokken zijn. Vaak is er sprake van een vermenging van al deze
belangen.

Zoals we kunnen bestuderen hoe mensen en groepen mensen invloed op elkaar
uitoefenen, zo kunnen we dit ook doen voor objecten en groepen objecten en
onderzoeken welke reactie deze bij mensen oproepen. Vanuit het vakgebied van de
kunstbeschouwing heeft Alfred Gell hiervoor de term “agency” gekozen.31 Het
uitgangspunt dat hij hanteert is dat kunstvoorwerpen worden geproduceerd en
daarna functioneren in een sociale omgeving en daarom ook moeten worden bekeken
in relatie tot hun sociale omgeving. Wanneer we ze isoleren en slechts bekijken op de
esthetiek, missen we belangrijke informatie over sociale betekenissen die aan deze
kunstvoorwerpen gehecht zijn. Hij spreekt daarom van een “antropology of art”, die
aandacht heeft voor de “mobilization of aesthetic principles (or something like them)
in the course of social interaction”, en steunt hierbij op onderzoek uit de culturele
antropologie. In plaats van vast te houden aan een strenge subject-objectscheiding
worden kunstvoorwerpen als extensies van een persoon beschouwd en functioneren

% Christine Kooi, Calvinists and Catholics during Holland’s Golden Age. Heretics and Idolaters (2012)
3! alfred Gell, Art and Agency. An Anthropological Theory (1998)
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beide als “social agents”. Kunstobjecten zeggen iets over de maker en gebruiker en
voldoen aan bepaalde bedoelingen van beiden. In de premoderniteit speelde echter
ook de opdrachtgever een belangrijke rol in de bedoelde uitwerking van een
kunstwerk. De onbedoelde uitwerking van een kunstwerk is minder controleerbaar
en wordt onder andere beinvloed doordat een kijker in een andere tijd-plaatscontext
naar een kunstvoorwerp kijkt. Hierdoor ontstaat een scala van betekenissen die
worden toegedicht aan een kunstvoorwerp en die de rol die kunstvoorwerpen kunnen
spelen in een bepaalde omgeving of handelingspraktijk meervoudig en gelaagd
maken.*

Bij uitbreiding lijkt het mij gerechtvaardigd om ook aan andere culturele
voorwerpen een eigen uitwerking toe te kennen, deze uitbreiding wordt ondersteund
vanuit de culturele antropologie. Het toekennen van betekenissen aan objecten en
aan materialen is een typisch menselijke eigenschap en wordt gezien als een
dynamisch en actief proces. Betekenissen zijn daardoor veranderlijk, geen statisch
gegeven, maar wel sterk geworteld in traditie. Een traditie benader ik hierbij evenmin
als een statisch gegeven, maar juist als een organisch gegroeid en voortdurend
veranderend complex van waarden. Dit maakt objecten en materialen tot onderdeel
van een levende cultuur. Onderzoek naar materiéle cultuur moet aldus uitgaan van
een veranderend verhaal dat de voortdurende omgang van mens en voorwerp kan
weergeven. Cultureel antropoloog Pieter ter Keurs spreekt in dit verband over een
cultureel object opgevat als een “material complex” met een sterke wisselwerking
tussen de materiéle vorm en de daaraan gekoppelde betekenissen enerzijds en het
subject dat die betekenissen interpreteert en beinvloedt anderzijds.> In objecten
worden onze gedachten gematerialiseerd en deze tastbaarheid is belangrijk om in
contact te blijven met de herinnering. Aldus worden sociale relaties zichtbaar
gemaakt in de “materialiteit der dingen” en worden het tegelijkertijd dragers van
status, identiteit en prestige.

Hoewel culturele antropologie vooral contemporaine culturen bestudeert, kan de
materiéle benadering binnen deze discipline ook op het verleden worden toegepast.
Cultureel antropologe Ellen Dissanayake formuleerde in haar theorie naar de
oorsprong van kunst - waarin kunst breed wordt opgevat-, de innerlijke behoefte van
mensen om voorwerpen, locaties en gebeurtenissen “speciaal te maken”. Rituelen die
de dood omgeven zijn een uiting van de zorg om de doden en de omgang met

*2 Gell, Art and Agency, p.2-26

33 pieter J. ter Keurs, Condensed Reality(2006), p.63: “The subject and the object are, in fact,
intimately related. Because of this intimate relationship it is practically impossible to define a pure
subject and a pure object. Therefore a model for the study of material culture which takes
materiality seriously, should not be built around a pure material thing, but should be built around a
material complex: a material object with its condensed and evaporated meanings.” Ter Keurs’
theorie bestrijkt ook de omgang met tradities, hij concludeert dat bij verandering en modernisering
gelijktijdig een tegenbeweging ontstaat die het oude wil behouden, waarbij in de herwaardering van
het verleden de eigen identiteit wordt gedefinieerd, Pieter J. ter Keurs, Materiéle Cultuur en
Vergankelijkheid(2011), p.7-10
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onzekerheid.> In het onderzoek naar rouwcultuur blijken veel handelingen voort te
komen uit de wens om een moment, een plaats, een identiteit op dergelijke manier te
markeren. Het hele systeem van begraven en voorbeden voor de nagedachtenis van
de overledene wordt voor een belangrijk deel verklaard vanuit zorgen om het welzijn
en de bestemming van de levenden en de doden.

Recent onderzoek binnen de religiewetenschappen maakt gebruikt van de
materiéle benadering vanuit het uitgangspunt dat religie als theologische constructie
tastbaar wordt gemaakt in de geleefde praktijk van mensen. Hierbij wordt naast de
gerichtheid op woord en leer ook nadrukkelijk gekeken naar welke handelingen
mensen verrichten bij het beleven van hun religie, zowel in de fysieke zin van gebruik
van het eigen lichaam en de zintuigen die hierbij betrokken zijn, als in het gebruik van
externe voorwerpen, materialen, gebouwen, omgevingen. Birgit Meyer toont in haar
oratie “Mediation and the Genesis of Presence. Toward a Material Approach to
Religion”(2014) aan hoe mensen door hun gebruik van woorden, geluiden, beelden,
rituelen een andere, bovennatuurlijke wereld aanwezig maken. Essentieel hierbij is
dat in principe alles een religieus medium kan zijn, het gebruik hiervan is vaak bepaald
in een lange traditie van autorisatie. Hierdoor krijgt het medium tegelijkertijd een
onderscheidende betekenis, doordat het symbool staat voor een gedeelde identiteit
van een bepaalde groep van mensen. Het door haar gemunte concept “sensational
form”, dat verwijst naar dit systeem van handelingen, verbeeldingen en lichamelijke
gewaarwordingen, kan gebruikt worden om greep te krijgen op de wijze waarop een
religie of identiteit zich binnen een samenleving nestelt, ontwikkelt en de relatie
waarin het zich tot deze samenleving verhoudt. “Sensational forms” zijn daarbij
tegelijkertijd “formats” en “performances”, zij leveren een route aan degenen die er
gebruik van maken en zorgen voor een concrete ervaring van een andere wereld
waarvoor ze als medium dienen. Het meest concrete voorbeeld hiervan is de liturgie
voor een bepaalde sacramentele dienst waarin de woorden en handelingen zijn
geformuleerd en in volgorde dienen te worden opgevolgd en waarmee door de
participanten tijdens de uitoefening een buitengewone ervaring van het spirituele
wordt bewerkstelligd.>® Toegepast op de vroegmoderne tijd gelden zowel de
protestantse - sobere- voorschriften voor bijbellezing, psalmzingen, predikatie en
contemplatief gebed als de spirituele verbeeldingstechnieken van Ignatius of Loyola -
die als een complete handleiding werden bedacht en ingevoerd om de kloof tussen de
gelovige in het hier en nu en de bijbelse werkelijkheid van het lijden van Christus te
overbruggen — als de “sensational form” van twee tegen over elkaar staande
geloofsrichtingen, waarbij de geest en het lichaam via de zintuigen en emotie op

*Ellen Dissanayake, “The arts after Darwin: Does art have an origin and an adaptive
function?”(2008)

> Birgit Meyer, “Mediation and the Genesis of Presence. Toward a Material Approach to Religion”
(2014). In Dick Houtman, Birgit Meyer (Eds.), Things. Religion and the Question of Materiality (2012)
wordt ingegaan op de noodzaak van een “material turn” in het bestuderen van religies. Door
transnationale migratie is het idee van de neutraliteit van de publieke ruimte onder druk komen
staan door de uiterlijke presentie van niet-christelijke godsdiensten. Reflectie op deze openbare
ruimte is bij uitstek een materieel onderwerp.
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verschillende manieren worden ingezet.

Binnen deze materialiteit van “performance” richt ik mij in het onderzoek naar
rouwcultuur vooral op het eigenlijke voorwerp, dat ik echter wel binnen de context
van ruimte en beleving probeer te duiden. Tara Hamling en Catherine Richardson
beschrijven twee methoden om materiéle cultuur te bestuderen: starten met een
voorwerp of voorwerpengroep en van daaruit het onderzoek verbreden met vragen
omtrent de sociaal-culturele betekenissen van deze voorwerpen of starten met een
thematische onderzoeksvraag en zoeken in verschillende onderzoeksvelden —
waaronder het materiéle onderzoeksveld — naar antwoorden op de
onderzoeksvraag.36 De objecten krijgen bij deze laatstgenoemde aanpak weliswaar
veel aandacht, maar zijn ingebed in een breder begrip van materialiteit dan het object
alleen. In mijn onderzoek naar vroegmoderne rouwcultuur hanteer ik een combinatie
van beide methoden, vanuit het gegeven dat in het historisch onderzoek niet altijd
direct duidelijk is welke materialen een rol spelen. Hamling en Richardson noemen
dat treffend “the silence of objects”, waarmee ze willen wijzen op het probleem bij
onderzoek naar historische materiéle cultuur dat objecten vaak verborgen blijven in
de historische bronnen omdat ze niet als kenmerkend en essentieel zijn gewaardeerd
door degenen die ze maakten of gebruikten.?’ Een voorbeeld hiervan dat in het
onderzoek naar rouwcultuur naar voren komt is het missen van informatie in de
bronnen over de aanwezigheid van het dode lichaam bij dodenmissen in de
vroegmoderne Republiek. Het is niet aannemelijk dat dit geen factor van belang was
voor de participanten, maar het lijkt er op dat de situatie voor hen zo vanzelfsprekend
was dat ze geen melding maakten van de aanwezigheid of afwezigheid van het
lichaam.

Hiermee raken we meteen aan de grenzen van object-gericht onderzoek: objecten
leiden vooral tot bevestigende conclusies doordat het lastig is een desinteresse in een
bepaalde kwestie aan te tonen wanneer er geen bewijs bestaat van aanwezigheid van
sporen van de kwestie.?® In het geval van de vroegmoderne rouwcultuur blijkt het
lastig de vermeende onverschilligheid voor het graf, door verschillende onderzoekers
opgevoerd om het verminderde gebruik van grafzerken als gedachtenisobject te
verklaren, te weerleggen.39 De benadering die ik heb gekozen is dat ik, startend vanuit
het vroege verzet door de katholieken tegen de ontwijding van de graven, ben gaan
zoeken of zij het gemis aan gepaste nagedachtenisplaatsen elders, of wellicht zelfs
anders, zijn gaan compenseren. In dat geval getuigt de verminderde aandacht voor de
grafplaats in de publieke kerken niet als een verminderde interesse in het graf als

* Tara Hamling en Catherine Richardson(Eds.), Everyday Objects, Medieval and Early Modern
Material Culture and its Meanings (2010)

¥ Hamling/Richardson, Everyday Objects, p.7,8

*8 Het voorbeeld van Giorgio Riello in zijn essay “The material culture of walking: spaces of
methodologies in the long eighteenth century” (Hamling/Richardson, Everyday Objects: p:41-55)
werkt hierbij verhelderend: “[...] It is impossible to investigate the ‘lack of walking’ through shoes,
and even through representations of shoes”(p.46)

¥ Zie bijvoorbeeld Aries,Het uur van onze dood, p.338-342; Albert van der Zeijden, “Begraven in
gewijde aarde: De katholieke begraafplaats buiten de Wittevrouwenpoort (1818-1875), p.116
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nagedachtenisplaats in het algemeen, maar als desinteresse voor deze specifieke plek
om een graf in te hebben. Via andere objecten , waaronder de overlijdensbidprent,
bleek uit daarop gebruikte korte tekstregels dat (de plaats van) het graf er nog wel
degelijk toedeed.

Dat een materiéle benadering voor historisch onderzoek naar religie kan werken, is
al gebleken in het iets oudere onderzoeksprogramma Materieel Christendom van
Colleen McDannell.*® McDannell gebruikt de term “affecting presence” als eigenschap
van religieuze objecten, te begrijpen als resultaat van een activeringsproces, het tot
leven brengen, van deze objecten door mensen waardoor deze een gevoelde
religieuze uitwerking hebben op mensen. Hierbij gelden de betekenissen die door de
autoriteiten aan de objecten zijn toegekend als formeel, deze worden gebruikt in de
katholieke sacramenten. Daarnaast zijn er de “sacramentals’, sacramentalia die
wortelen in de alledaagse geloofspraktijk. Binnen het onderzoek naar rouwcultuur kan
de wens te worden begraven in een Minderbroedershabijt door vroegmoderne
lekenkatholieken op deze manier uitgelegd worden, doordat een informele betekenis
wordt toegekend aan een religieus voorwerp, in dit geval een kledingstuk. Hoewel
McDannell zich vooral in de negentiende eeuw en de periode daarna verdiept en
daardoor ook rekening heeft te houden met moderne massamedia als bron, blijft het
principe gelijk: “[...] religious practices are areas where speech, vision, gesture, touch
and sound combine.” Betekenissen die zijn toegekend, gestuurd of opgelegd door
instituties met een lange gewoonte en traditie -“the power of authority”- zijn niet
altijd dezelfde als de persoonlijke betekenissen die mensen ervaren in hun omgang
met religieuze objecten. Christenen leren de onderliggende discoursen en gewoonten
kennen in de materiéle dimensie van het christendom, zoals het zingen van religieuze
gezangen, het bekijken van beelden van Christus in zijn lijdensgang, en koppelen
hieraan eigen, religieuze associaties.”" Interessant is dat juist deze eigen betekenissen
in de vroegmoderne tijd voor de katholieke kerkleiding soms aanleiding waren om
officiéle geformaliseerde handelingen aan te passen aan de geloofspraktijk van
alledag en de geleefde praktijk te incorporeren in de kerkelijke Iiturgie.42

Het belang van onderzoek naar objecten die rondom de dood werden gebruikt
wordt ondersteund door het inzicht dat in de onderzochte periode vanuit de
verschillende posities hernieuwde interesse was in de rol van de zintuigen bij de
religieuze ervaring. Recente publicaties door 0.a. Wietse de Boer en Evelyne M.F.
Verheggen gaan diep in op de multi-zintuigelijke religieuze ervaring in relatie tot
materiéle cultuur in de vroegmoderne tijd.** Hierin wordt de verbinding gemaakt met

“zie bijvoorbeeld Colleen McDannell, Material Christianity. Religion and Populair Culture in
America(1995). Arie Molendijk wijst haar aan als initiator van dit onderzoeksveld binnen de
religiewetenschappen, Molendijk (Red), Materieel Christendom(2003), p.8

41McDanneII, Material Christianity, p.1-18

2 peter Nissen,“Accepteren, creéren en disiplineren. De materialiteit van religieus gedrag in de
regelgeving van de westerse kerk”, in Molendijk, Materieel Christendom, p.235-248

* Zie bijvoorbeeld Wietse de Boer, The conquest of the soul. Confession, discipline, and public order
in counter reformation Milan(2001); Wietse de Boer, Christine Gottler (Eds.), Religion and the Senses
in Early Modern Europe,(2013); Evelyne M.F. Verheggen, Beelden voor passie en hartstocht. Bid- en
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laatmiddeleeuwse vernieuwingsbewegingen, zoals de Moderne Devotie,die geloofden
in de intiemere vormen van religiositeit, waarbij de ‘innerlijke’ zintuigen een
belangrijke rol kregen toebedeeld. Het ging hierbij om het idee dat de vijf zintuigen
een directe toegang zouden bieden tot de ziel, waardoor deze werden gezien als de
kanalen waarmee directe ervaring van en communicatie met ‘het heilige’ tot stand
werd gebracht. Tijdens het Concilie van Trente was nadrukkelijk gepleit voor het
behoud van een sacrale materiéle cultuur in de vorm van afbeeldingen en relieken,
omdat deze voorwerpen op een andere manier dan via het geschreven en gesproken
woord ondersteuning en educatie boden bij de devotie.

Megan Cassidy-Welch en Peter Sherlock hebben vastgesteld dat onderzoek naar
representaties of sporen van het verleden altijd nauw verweven is met de
interpretatie en verbeelding van de onderzoeker. Om een reconstructie te kunnen
maken van geleefde praktijk is het onontbeerlijk dat een onderzoeker beschikt over
voorstellingsvermogen gecombineerd met goede contextuele informatie. Ze munten
hiervoor de term “informed imagination” als nuttig bestanddeel van goed
cultuurhistorisch onderzoek en wijzen hierbij op het belang van het benaderen van de
problematiek vanuit meerdere gezichtspunten.44 Het antwoord op de vraag hoe
rouwobjecten inzicht kunnen bieden in het denken over de dood en de positie van het
individu is sterk afhankelijk van een juiste interpretatie van de beeldtaal van deze
voorwerpen. Over de juistheid bestaat nooit zekerheid, de uitleg wordt mede bepaald
door (voor)kennis over de context waarin de objecten ontstonden. Het in kaart
brengen van de politiek-sociale situatie van de mensen die deze voorwerpen
gebruikten, vormt een belangrijke pijler binnen dit onderzoek. Naast beeldtaal en
tekstregels op voorwerpen kan de kostbaarheid en de inspanning die het heeft
gevergd om de rouwobjecten te behouden, opnieuw te vervaardigen of te verkrijgen,
aanwijzingen geven over de betekenissen die aan deze objecten werden verleend.

Bronnen

Dit onderzoek dat zich richt op specifieke voorwerpen die in de praktijk van dood,
begraven en nagedachtenis door vroegmoderne katholieken in de Noordelijke
Nederlanden werden gebruikt, geeft in zijn aard meer informatie over de
mogelijkheden die er waren voor katholieken om volgens traditie te blijven begraven
en rouwen dan over de onmogelijkheden. Er van uitgaande dat de objecten
waardevol waren voor degenen die ze maakten, uitgaven, verkregen en gebruikten en
waardoor ze ook bewaard zijn gebleven, dragen ze bij aan het beeld dat wij ons
kunnen vormen van de rouwcultuur van deze groep in deze periode. Dit beeld kan
nooit volledig zijn, omdat er ook veel objecten verloren zijn gegaan, zoals bijvoorbeeld
geldt voor de kwetsbare, textiele paramenten.45 Geschreven bronnen waarin
rouwobjecten voorkomen zijn zelden gedetailleerd genoeg om deze leemte op te

devotieprenten in de Noordelijke Nederlanden, 17" en 18% eeuw,(2006); Evelyne M.F. Verheggen,
“Verering en verbeelding van pijn”, in: Verheggen/DeKruijf, Het hemels lichaam (2009)
44Cassidy—WeIch/SherIock (Eds.), Practices of Gender(2008), p.324-325

** paramenten is de officiéle verzamelterm voor de liturgische kleding van de katholieke
geestelijkheid. In de Bijlage D - Paramenten worden de belangrijkste paramenten toegelicht.
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vullen.

Er bestaat geen voor de hand liggend, samenhangend corpus van bronnen waarin
de praktische problemen die katholieken in de Republiek ondervonden bij het
begraven van en rouwen om hun overledenen volgens de katholieke traditie
bestudeerd kan worden. In hoeverre de beperkende regels voor de katholieke
rouwcultuur werden opgevolgd kan indirect worden afgeleid uit veranderingen in de
materiéle rouwcultuur, zoals het ontstaan van een nieuw soort objecten of het
ophouden of veranderen van de vervaardiging van al bekende rouwobjecten.
Richtinggevend in het zoeken naar bronnen zijn vragen die aan de basis liggen van de
vier belangrijke momenten rondom dood en rouw: hoe werd voorzien in de zegening
van het dode lichaam?; hoe werd voorzien in de zegening van het graf?; hoe zorgde
men dat er een dodenmis werd gehouden voor de overledene?; hoe zorgde men dat
de nagedachtenis in gebed onderhouden werd?

Om daarbij ook nog de ontwikkelingen over de langere periode te bestuderen moeten
allerlei verschillende bronnen worden gebruikt en aan elkaar gekoppeld, zodat grote
lijnen zichtbaar worden gemaakt. Deze verschillende bronnen zijn in te delen in drie
categorieén:

1)objecten primair bestaand uit geschreven tekst, zoals inventarislijsten,
ledenregisters, grafboeken, officiéle akten en verklaringen, schenkingen, andere
aantekeningen, zoals deze in de archieven van de staties en overkoepelende
organisaties bewaard zijn gebleven. Het gaat hier in de meeste gevallen om de
originele, geschreven bronnen, vaak voorzien van doorhalingen en correcties of
aanvullingen in de kantlijnen. Veel van de registers geven blijk van actief gebruik door
degenen die ze opstelden, bijhielden en vaak werden ze ook ondertekend door
degenen die er in de betreffende periode voor verantwoordelijk was. Combinatie van
deze namen in de verschillende bronnen kan in sommige gevallen weer tot nieuwe
informatie leiden

2)objecten waarop een naam en een korte tekst is aangebracht, zoals aankondigingen
in de vorm van begrafenisbriefjes, overlijdensbidprenten, overlijdenspenningen,
grafzerken, gebedsbroederschapsboekjes Deze objecten hebben vaak ook een
afbeelding, die extra informatie over het gebruik en de betekenis geven

3)objecten zonder tekst, zoals gebruiksvoorwerpen bij het begrafenisritueel in het
sterfhuis en de aankleding van de rouwdiensten in de huis- en
statiekerken(rouwkandelaars, beaardingsdoosjes, baarkleden, rouwparamenten,
anonieme grafzerken, individuele memorieobjecten (w.o doodsportretten). Bij deze
objecten is soms beeldbepalende vanitasdecoratie aangebracht, soms is toch nog
tekst aanwezig in de vorm van een Memento Mori-spreuk, waardoor duidelijk is dat
ze specifiek voor begrafenis- of rouwpraktijk bedoeld waren.

Er zijn ook objectgroepen die met rouw in de vroegmoderne tijd samenhangen die ik
niet systematisch heb onderzocht. Te denken valt aan bijvoorbeeld de rouwkleding
van lekengelovigen, de rouwtekenen bij een sterfhuis. Een belangrijk criterium bij de
keuze voor de objectgroepen is dat ze ondubbelzinnig gekoppeld moeten zijn aan
katholiek gebruik, voor sommige - meer volkse - gebruiken was het onderscheid
tussen katholiek en protestant niet altijd duidelijk aanwezig en met de ontwikkeling
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van de burgercultuur werd dit onderscheid soms ook minder scherp. Sommige
bronnen geven simpelweg ook te weinig bruikbare informatie. De klachten over
katholieke activiteiten die vooral in de zeventiende eeuw in de kerkverslagen van de
protestantse synoden voorkomen geven wel informatie over twistpunten en
ongeoorloofde handelingen, maar benoemen hierbij meestal geen specifieke details.
Historische beschrijvingen en reisverslagen van buitenlanders die de Republiek in die
tijd bezochten geven soms informatie over hoe de begrafenissen er uiterlijk uitzagen
en hoe op sommige plaatsen soms oude gebruiken gedoogd werden, maar deze
worden sterk gekleurd door het buitenlandse beeld over de Noordelijke Nederlanden
als een tolerant land. Informatie vanuit de katholieke gemeenschap zelf is zeer
sporadisch te vinden in persoonlijke brieven of archiefstukken met zakelijke
informatie over uitvaarten. In de levensbeschrijvingen die in de eerste helft van de
zeventiende eeuw door Catharina Jans Oly voor de overleden geestelijke vrouwen in
Den Hoek werden gemaakt is wel ook informatie te vinden over hun uitvaarten.*®
Belangrijk is te onderkennen dat vroegmoderne geschriften nooit zo persoonlijk over
de dood zullen zijn dan in onze tijd. Persoonlijk verlies is altijd afgeschermd door een
verklaring van Gods hand of (andere) standaardvormen waarin werd geschreven.47
De rouwobjecten die ik gebruik bevinden zich op de grens tussen publiek en privaat
en leveren daardoor inzicht in hoe de katholieken de ruimte herkregen voor hun wijze
van begraven en rouwen. De objecten worden in samenhang bestudeerd en waar
mogelijk met elkaar vergeleken op toepassing, doel, bereik, maar natuurlijk ook op
taal en beeldtaal. Leidende vraag hierbij is hoe deze voorwerpen aansluiten bij de
bestaande achtergrondliteratuur over de katholieke rouwcultuur en wat ze aan
informatie toevoegen over hoe de katholieken in de Republiek omgingen met de dood
in hun directe omgeving. In de opbouwfase van de huiskerken werden veel objecten
gemaakt en aangeschaft die de rouwceremonie weer moesten aankleden. Veel van de
informatie over rouwornamenten en rouwparamenten is dan ook afkomstig uit de
eerste helft van de zeventiende eeuw. Onder het bestuur van de apostolisch vicaris
Joan van Bijlevelt werden in 1720 inventarislijsten voor staties verplicht gesteld,
waardoor een meer gestructureerde administratie ontstond over de roerende
goederen in bezit van de staties. Deze lijsten kunnen gedurende de gehele periode
gevolgd worden. Rond 1650 ligt een piek in het ontstaan van
nagedachtenisvoorwerpen, zoals de afbeeldingen van (fictieve) graftomben voor de
hoge geestelijkheid, de overlijdensbidprenten met de Bid voor de Ziel-opdracht,
overlijdenspenningen voor leken. Rond 1700 komen daar de overlijdenspenningen
voor geestelijken en begrafenisbriefjes met uitnodigingen voor de dodenmis bij. Vanaf

4 Oly, Levens

* Zowel door Leora Auslander als Erika Kuijpers, Judith Pollmann wordt er op gewezen dat
inventarislijsten met verloren goederen, opgesomd om teruggave te verkrijgen na conflicten e.d.
heel zakelijk lijken, maar ook een uiting zijn van verlies, dat dramatisch en emotioneel werd gevoeld
maar niet zo kon worden opgeschreven. In sommige originele documenten die ik heb bestudeerd
stonden kleine bijgeschreven notities in de kantlijn of persoonlijke toevoegingen waaruit een band
bleek tussen degene die het had opgeschreven en de schenk(st)er of datgene wat was geschonken.
Leora Auslander, “Beyond Words”(2005); Erika Kuijpers (Red.), Memory before Modernity(2013)
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1775 zien we weer enkele nieuwe ontwikkelingen, doordat er dan opeens meerdere
gebedsbroederschappen rondom de dood worden opgericht en er meer aanwijzingen
komen voor het bestaan van katholieke graven. Rond 1810 worden er echte
katholieke begraafplaatsen ingericht. Deze verdeling van de objecten naar hun
ontstaansmoment over de periode komt overeen met de grove scheidslijnen die in de
bestaande literatuur worden gegeven voor de periodisering van de katholieke
wederopbouw in relatie tot het tolerantiebeleid van de overheden.*®

Bij de bestudering van de objecten is de objectkeuze vaak ingegeven door omvang
en mate van archivering. Betrouwbare uitspraken worden mogelijk wanneer een
objectgroep groot is en goed gedocumenteerd of vindbaar via databases. Alleen dan
kan een ontwikkeling worden aangetoond zoals in dit onderzoek bij de graven,
bidprenten, overlijdenspenningen, begrafenisbriefjes, en de geschreven bron De
Levens der Maechden. Dit maakt dat er een zekere willekeur optreedt in de bronnen
en dat er hierdoor niet altijd een vergelijking mogelijk is tussen de verschillende
steden of plaatsen. Trends en ontwikkelingen kunnen ook lokaal zijn geweest.

In dit onderzoek is gekozen voor een focus op enkele grotere Hollandse steden -
Amsterdam, Haarlem, Gouda, Delft - en Utrecht, omdat hier de grootste
minderheidspopulaties katholieken leefden, variérend van 8-20 %, die vaak via
familiebanden gelieerd waren aan het protestantse gezag.49 In Utrecht was een grote
groep binnen de stadsbevolking altijd blijven hopen op herstel van het katholieke
bestuur en bij de gecombineerde Frans-Duitse inval in 1672 werd de Domkerk zelfs
herwijd met een publieke mis. Dit herstel duurde echter maar kort, in 1673 was het
protestantse gezag weer stevig gevestigd. Haarlem had een relatief grote katholieke
gemeenschap. In het midden van de zeventiende eeuw was een achtste deel van de
bevolking katholiek. In 1707 was hun aandeel gestegen tot een kwart en telden zij
7000 leden. In de tweede helft van de achttiende eeuw bleef hun aantal vrij stabiel,
maar omdat de totale bevolking van de stad daalde, groeiden de katholieken naar
bijna 30% van de stadsbevolking aan het einde van de eeuw. Delft kende in de eerste
helft van de zeventiende eeuw een grote katholieke populatie en een geheel
katholieke buurtschap rondom een Jezuieten-huiskerk. In Holland waren de
omstandigheden wel verschillend tussen de steden. Gouda kende een strengere
handhaving van de plakkaten dan Delft, Haarlem en Amsterdam. Amsterdam had het
meest soepele gedoogbeleid: in 1650 werden officieel tweeénzestig katholieke
samenkomstlocaties opgetekend door de plaatselijke ambtenaren. De stad werd door
apostolisch vicaris Jacobus de la Torre een uitzondering genoemd. Door de grotere
populatie katholieken waren hier in de achttiende eeuw ook enkele grotere staties
actief. In Amsterdam was gedurende een groot deel van de achttiende en begin
negentiende eeuw de katholieke populatie voor 40% aangesloten bij de

“8 Zie hiervoor bijvoorbeeld Hsia/ Nierop (Eds.), Calvinism and Religious Toleration(2002), p.5,6;
Kooi, Calvinists and Catholics, p.219; Polman, Katholiek Nederland, DI.1: p.5

49 Kooi,Calvinists and Catholics, p.6,38,121-124; Spaans, Katholieken onder curatele, p.110-113;
Spaans, “Stad van vele geloven 1578-1795” (2004); J.A.Kok, Acht eeuwen minderbroeders in
Nederland, p.179-184

31



Minderbroederstatie Mozes en Aaron en voor 25% bij Het Boompje, ook een
Minderbroederstatie. De overige 35% was verdeeld over een groot aantal andere
katholieke staties. In Amsterdam werd dus vooral gekozen voor de Rome-gezinde
regulieren (in 1705 waren de Jezuieten in Holland al verboden). Dit was anders dan
bijvoorbeeld in Delft en Utrecht, waar de katholieke staties vrijwel allemaal het
Clereziekamp volgden. De grootste regulierenstaties werden, anders dan de meeste
staties die veelal slechts een pastoor hadden met hooguit een assistent-priester, door
meerdere priesters bemand (drie tot vijf) en in deze mini-gemeenschappen probeerde
men de regels van de kloosterorde te volgen.

Door deze grote katholieke activiteit laten de steden in vergelijking met de
landelijke omgevingen duidelijker ontwikkelingen zien bij de wederopbouw van de
geloofsgemeenschap. Er zijn veel materiéle sporen bewaard gebleven en de
documentatie is veelal ook goed gearchiveerd. De resultaten geven hierdoor echter
geen landelijke dekking, andere provincies van de Republiek blijven in dit onderzoek
onderbelicht. Met name de situatie van de landadel in Friesland en enkele oostelijke
regio’s is niet onderzocht en kan mogelijk een afwijkend beeld laten zien voor de
rouwcultuur, doordat hier soms rechten golden die speciaal voor het grondgebied van
de landheer waren bepaald.

In dit onderzoek is een relatief compleet beeld ontstaan van de vroegmoderne
katholieke rouwecultuur in Amsterdam, hier leefden veel katholieken die zich goed
wisten te organiseren. Bovendien was het een rijke stad, veel katholieken behoorden
tot de welgestelde klasse. Dit werd vooral zichtbaar in de priesterpenningen, die voor
een groot deel gemaakt zijn voor in Amsterdam werkzame geestelijken. Deze
objectgroep laat echter geen vergelijking toe met bijvoorbeeld Utrecht of Haarlem,
waar de nagedachtenis van priesters niet op deze schaal via penningen geborgd was.
De overlijdensbidprenten konden wel voor meerdere plaatsen worden onderzocht, en
kunnen daardoor gebruikt worden om algemene uitspraken te doen die voor een
groter gebied gelden. Ook bestrijken deze overlijdensbidprenten een lange
tijdsperiode, waardoor een vergaande ontwikkeling in uiterlijk en inhoudelijke
betekenis kon worden aangetoond. Grote aantallen vroegmoderne begrafenisbriefjes
waren weer veel lastiger te vinden, de grote verzameling die ik kon bestuderen was
beperkt in plaats (Amsterdam) maar niet in tijd en leverde daardoor veel informatie
over ontwikkelingen in het gebruik van deze objectgroep. De resultaten die in dit
deelonderzoek worden gepresenteerd zijn de uitkomsten van de mogelijkheid in tijd
en plaats een vergrootglas te leggen op een afgebakende groep rouwobjecten. In de
bespreking van de objectgroepen is er bovendien voor gekozen om rouwobjecten
rondom bepaalde personen vaker als voorbeeld te kiezen, zoals bij de vergelijking met
niet-katholiek gebruik van rouwobjecten bij de patriot Hendrik Hooft. Dit is vooral
bedoeld om versnippering in de resultaten tegen te gaan en een fijnmaziger beeld te
geven. Hierdoor zijn andere relevante voorbeelden soms blijven liggen.
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Opbouw

Bij de uitwerking van de onderzoeksresultaten in een doorlopende tekst heb ik
gekozen voor een indeling, waarin duidelijk naar voren komt hoe de katholieke
gemeenschap in de Republiek geconfronteerd werd met de onmogelijkheid hun
begraaf- en rouwpraktijk op de wijze van voorheen te continueren en hoe zij daarop
nieuwe organisatievormen ontwikkelden die tegemoet kwamen aan de wens om de
katholieke rouwcultuur te behouden. Vanuit het startpunt van bewaard gebleven
objecten die duidelijk laten zien dat er ondergronds wel degelijk sprake was van een
voortzetting van de traditie, probeer ik het beeld scherp te stellen op hoe deze
objecten getuigden van een aanpassing aan de situatie, maar tegelijkertijd de kern
van de rouwcultuur bleven representeren.

In de eerste twee hoofdstukken wordt het kader beschreven waarbinnen de
katholieke rouw zich in de vroege periode moest bewegen en waarbij duidelijk wordt
hoe de regelgeving vanuit de wereldlijke en kerkelijke overheden met elkaar botste.
Uit de bronnen wordt een reconstructie afgeleid over hoe de uitvaart bij katholieken
in deze periode werd georganiseerd en beleefd en hoe men in de loop van de tijd
mogelijkheden vond om op andere plaatsen dan de publieke kerken ruimte te bieden
aan de eigen, aangepaste rouwrituelen.

De tweede twee hoofdstukken gaan vooral over de ontwikkelingen in de
rouwcultuur over de langere periode. Uit de eerste hoofdstukken werd duidelijk dat
de katholieken aan bepaalde onderdelen van de traditie zoveel waarde hechtten dat
ze hiervoor op zoek gingen naar alternatieven, in deze twee hoofdstukken wordt
dieper op de objecten zelf ingegaan om deze alternatieve route zichtbaar te maken.
Hoofdstuk drie toont de objecten rondom het sterven zelf en de begrafenis, in
hoofdstuk vier worden vooral objecten rondom de nagedachtenis onderzocht en
besproken. Bij deze laatstgenoemde objecten zoek ik naar sporen van de verdwenen
inscriptie Bid voor de Ziel, die in de late middeleeuwen volop werd toegepast op de
graven, maar na de Reformatie niet langer in de publieke kerken werd aangebracht.
De gerichte analyse van de hiervoor geselecteerde bronnen, met veel aandacht voor
de beeldtaal en geplaatst binnen de context van het gebruik tijdens de rouw, levert
informatie over hoe de rouw beleefd werd, wat daarin voor de gelovigen belangrijk
was, waarin men vasthield aan de traditie en waarin men aansluiting vond met de
omringende burgercultuur.

‘Change markers’

Bij de beschrijvingen van de objectgroepen is gezocht naar die voorwerpen waarin
heel duidelijk te zien is dat er een verandering gaande was, bijvoorbeeld omdat ze een
andere toepassing kregen of er sprake was van een wezenlijk andere toevoeging in
beeld of tekst. Voor deze specifieke objecten heb ik de term ‘change marker’ bedacht.
‘Change markers’ zijn dan objecten die direct of indirect verwijzen naar een
kantelpunt in de omgang met de traditie, hetzij doordat er een inhoudsverandering
plaatsheeft, hetzij doordat ze uiting geven van nieuwe vormen van rituelen en gedrag.
Deze objecten laten op duidelijke wijze zien hoe de katholieke rouwcultuur door
ontwikkelde op de grens van publiek en privaat en hierbij telkens de grens wat wist op
te rekken. De studie naar materiéle sporen van de vroegmoderne katholieke
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rouwcultuur in Nederland is daarmee een meerlagig verhaal geworden. Het vertelt via
‘change markers’ het verhaal van een sterke, levende traditie die diep verankerd was
in de mensen, maar die in staat bleek mee te bewegen en via nieuwe dragers van
deze traditie kon voortbestaan in aan de tijd aangepaste vormen. Het is daarmee
tevens het verhaal van de emancipatie van de katholieke lekengelovige, die in een tijd
van opkomende middenstand en groeiend besef van burgerschap zelfstandig keuzes
maakte en opkwam voor het recht op een eigen individuele identiteit. Rode draad in
dit gelaagde verhaal is de frase Bid voor de Ziel, die terug te vinden is in de vele
vormen van katholieke rouw en nagedachtenis en symbool kan staan voor het
voortbestaan van de katholieke rouwcultuur in de vroegmoderne tijd. Hierbij blijkt dat
de Bid voor de Ziel-tekstregel zowel standhield als evolueerde in alternatieve
gedachtenisformuleringen, uiting gevend aan een veranderde opvatting over rouw en
nagedachtenis.

34



Hoofdstuk 1 — Gevolgen van de Reformatie voor de traditie van de
katholieke uitvaart in en rondom Nederland

De voorreformatorische rouwtraditie in Europa

Om de rouwcultuur van de vroegmoderne periode te kunnen begrijpen, is het
noodzakelijk de traditie van omgang met de doden in het christendom van de late
middeleeuwen voor ogen te houden. Kenmerkend voor de laatmiddeleeuwse cultuur
was dat er een onontkoombare opdracht aan het leven was gekoppeld: de zorg om
het eigen zielenheil bij leven en de zorg om de zielen van de overledenen, die
afhankelijk waren van de gebeden van de levenden. In ruil daarvoor mocht men
rekenen op de voorspraak van de doden, wanneer deze eenmaal hun plaats in de
hemel bereikt hadden. Dit centraal stellen van de dood leverde een bijbehorend
handelingspatroon dat veelomvattend en normatief was. De kerk was in de late
middeleeuwen een alomtegenwoordig instituut, maar zeker niet uniform en centraal
gecontroleerd. Hoewel er officieel sprake was van één kerk en één leer in een
hiérarchische lijn met één hoofd (de paus) en een sterke administratieve structuur,
had de kerk vele regionale varianten die oogluikend werden toegestaan. Dogmatiek
was het domein van de theologen, voor de gewone gelovigen werd de nadruk gelegd
op het in praktijk brengen van een christelijke moraal in het dagelijkse leven. Hiertoe
werden eenvoudige leefregels opgesteld, die door de lagere geestelijkheid binnen de
parochies werden onderwezen en die veelal mee bewogen met de verlangens en
noden van de lekengelovigen. Een sterke focus lag op het idee van ‘caritas’, de zorg
om de naaste. Hiervoor waren zeven werken van barmhartigheid geformuleerd,
herleid uit het evangelie van Christus en gericht op het praktisch in stand houden van
een sociale leefgemeenschap: het voeden van hongerigen, het laven van dorstigen,
het kleden van naakten, het huisvesten van daklozen, het verzorgen van zieken, het
bezoeken van gevangenen, het begraven van doden. Daarnaast kon men zijn eigen
zielenheil nog beinvloeden door het verrichten van spirituele werken van
barmhartigheid: het vermanen van zondaren, het onderwijzen van onwetenden, het
bidden voor de levende en de dode zielen, het geven van raad aan noodlijdenden, het
troosten van bedroefden, het vergeven van beledigingen, het geduldig verdragen van
onrecht. Controle of iemand naar deze regels leefde vond plaats tijdens de jaarlijkse
biecht bij de parochiepriester tijdens het paasfeest. Deze biecht gold als voorwaarde
om te mogen deelnemen aan de gemeenschappelijke eucharistieviering, de
communie. Dit laatste was een bevestiging dat iemand deel uitmaakte van de
geloofsgemeenschap en zorgde er voor dat deze bij overlijden verzekerd was van een
christelijke begrafenis.

Ars Moriendi — het belang van een goede dood

De voorreformatorische periode kende zowel een sterke mondelinge cultuur van
tradities en wijsheden, overgedragen in de volkstaal, als een - meest in Latijn -
geschreven elitecultuur, het domein van de hogere klassen en de geestelijkheid. Voor
het bereiken van de ongeletterde gelovigen was de laatmiddeleeuwse kerk sterk op
ritueel gericht geweest. Het ritueel leverde hierbij een symbolische dimensie aan

35



handelingen, situaties of veranderingen van staat. In het dagelijkse leven waren
godsdienst en samenleving innig verstrengeld. Het aardse leven werd voorgesteld als
een persoonlijke pelgrimsreis op weg naar een eeuwigdurend leven en de opname in
de gemeenschap van gelovigen - opgevat als een gemeenschap van levenden én
doden - bood hulp en ondersteuning op deze reis. Om een goed christelijk leven te
leiden waren vele sociaal-praktische regels geformuleerd waarin persoonlijke
vroomheid en dienstbaarheid aan de gemeenschap gecombineerd werden. Op
dezelfde wijze bestonden er ook richtlijnen om aan het einde van het aardse leven
goed, dat wil zeggen christelijk, te kunnen sterven. Model hiervoor stond het sterven
van beroemde heiligen, die na een voorbeeldig leven in vroomheid in volle overgave
op het sterfbed hun ziel aan het oordeel van God overlieten. Aan gewone stervelingen
werd voorgehouden dat ze, wanneer ze zich op dezelfde manier bij hun
stervensmoment zouden weten te richten op het goede, het kwaad van de wereld
eveneens zouden kunnen loslaten, waarmee een plaats in de hemel ook voor hen tot
de toekomstige mogelijkheden kon horen. Het uur van sterven werd hierbij
voorgesteld als een cruciaal moment waarbij aan het doodsbed door goede en kwade
machten gestreden werd om de ziel van de stervende. Om de juiste koers te kunnen
houden werd ondersteuning van een geestelijke en biddende gelovigen als
onontbeerlijk beschouwd.

Het belang van een goede dood werd onderwezen aan de lekengelovigen via
gedrukte prenten die vaak waren voorzien van een onderschrift in de volkstaal. Deze
Ars Moriendi (de kunst goed te sterven) werd zo de tegenhanger van de al populaire
Ars Vivendi (de kunst goed te leven).' In de Nederlanden kwam rond 1460 een serie
van elf houtblokprenten in omloop, waarin op een eenvoudig realistische wijze de
strijd tussen goed en kwaad in beeld werd gebracht. De afbeeldingenreeks laat
telkens een stervende op zijn bed zien terwijl hij bezocht wordt door demonen die
hem de vijf aardse verleidingen - de twijfel aan het geloof, de wanhoop over de eigen
zonden, de gehechtheid aan aardse goederen, vertwijfeling over het eigen lijden, de
hoogmoed over eigen deugd - influisteren. Op elke prent zijn als tegenkrachten
geestelijken met liturgische attributen en heiligen ingezet, bij elke verzoeking komt
een engel steun en troost bieden. (Afb.1)

! Ariés, Het uur van onze dood, p.139; Bueren, Leven na de dood, p.24-30,50; Swanson, Religion and
Devotion, p.17-19,26-33,39,40,133-135,191-234
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Afb.1 - Ars Moriendi - Hoogmoed,2 Anon?em, ca. 1460
Prent 7 uit een serie van 11 houtblokprenten, Nederland

De mogelijkheid die aldus ook lekengelovigen werd voorgespiegeld om naar analogie
van de heiligen een goede dood te kunnen sterven betekende in feite een
democratisering van de goede dood, waarmee gewone stervelingen, die christelijk
hadden geleefd en na een tussenfase in het vagevuur gezuiverd waren van zonden,
een plaats in de hemel voor ogen werd gesteld. Voor sommige zonden was echter
geen zuivering mogelijk, deze zielen wachtte de hel 2

Het sterfbed werd hiermee als overgangsfase tussen het aardse leven en het
hiernamaals een belangrijke schakel in het denken over de dood. Bij het
stervensmoment werd een strikte scheidslijn overschreden waar geen terugkeer van
de ziel naar een aards bestaan mogelijk was. De kerk erkende dat er kwade machten
bestonden die erop uit waren de mens in zijn leven van het rechte pad af te brengen,
deze werden voorgesteld als helpers van de duivel. In het volksgeloof bestond
daarnaast nog het gevaar van dolende zielen, die geen rust konden vinden en op
aarde op zoek waren naar een nieuw lichaam om in te kunnen voortleven. Het gevaar

? http://en.wikipedia.org/wiki/File:Ars.moriendi.pride.a.jpg. Hoogmoed, terug te vinden in het
symbool van de kroon, door de demonen aangeboden aan de stervende en verwijzend naar macht
en rijkdom in de wereld, Hall, Iconografisch Handboek, p.32,325,326; Van den Bergh, Bidprentjes in
de Zuidelijke Nederlanden, p.20,21

* Johan Huizinga, Herfsttij der Middeleeuwen, p.144; Muir, Ritual in Early Modern Europe, p.46
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om zelf als dolende ziel te eindigen werd in het volksgeloof direct gekoppeld aan het
schrikbeeld van een slechte dood, waarbij geen mogelijkheid was geweest om op het
laatste moment berouw te tonen over de begane zonden. Sterfgevallen die
onverwacht of gewelddadig waren geweest - bijvoorbeeld door plotselinge ziekte,
ongeluk, misdaad of zelfdoding - werden daardoor gevreesd. Bij de voorstelling van
het hiernamaals als een driedeling van hemel, vagevuur en hel kwam ook een
uitbreiding voor als vierdeling met de toevoeging van het voorgeborchte of limbo.
Hierin werd een oplossing gevonden voor het zielenprobleem van de onschuldig
ongedoopten, zoals bijvoorbeeld direct na de geboorte overleden kinderen.*

Voor de late middeleeuwer waren er aldus meerdere levensroutes geschetst,
waarin goed en kwaad elkaar konden opheffen en waarbij op het sterfbed nog kon
worden goedgemaakt wat in het leven was mis gegaan. De ideale route was voor wie
goed had geleefd en goed was gestorven, want die werd na zijn dood direct
toegelaten in de hemel. De omstandigheden van een werelds leven maakten dit voor
gewone stervelingen echter vrijwel onmogelijk en deze combinatie gold dan ook
vooral voor hen die zich hieraan hadden onttrokken, zoals kloosterlingen en
kluizenaars, ook martelaren van het geloof konden hiervoor in aanmerking komen. De
meest noodlottige route was voor wie slecht had geleefd en slecht was gestorven,
voor hem was geen redding mogelijk en wachtte de hel. Een tussenroute was voor
wie een slecht leven had geleid, maar op zijn sterfbed, omringd door bidders, nog had
geprobeerd zijn lot gunstig te beinvloeden. Met speciale overgangsrituelen, waarbij
de stervende op zijn sterfbed in een laatste biecht oprecht berouw toonde over zijn
zonden, ontving hij van de bedienende priester de communie in de vorm van de
geconsacreerde hostie. Op die manier werd op het laatst in ieder geval nog een goede
dood bewerkstelligd en kon de spijtoptant alsnog ‘in Christus’ sterven. Dit sacrament
van de stervenden, ook wel ‘de berechting’ genoemd omdat het als het laatste
sacrament gold waarop een lidmaat van de kerk rechtmatig kon rekenen, voorzag in
de vergeving van alle zonden, maar niet in het vervallen ervan. Bij wijze van straf
moesten de zonden nog wel uitgeboet worden in een daarvoor opgelegde termijn in
het vagevuur. Andersom kon ook de meest oplettende lekengelovige nog het ongeluk
treffen van een onverwachte, onvoorbereide en dus slechte dood. Een goed christelijk
leven eindigend in een slecht sterfbed voerde altijd naar het vagevuur, omdat er geen
laatste biecht met berouwbetoning had kunnen plaatsvinden. In alle andere gevallen
was een verblijf in het vagevuur eveneens onvermijdelijk om de kleinere of grotere
zonden uit het dagelijkse leven uit te wissen. Nabestaanden konden helpen deze tijd
te verkorten door middel van hun gebeden die, gericht tot de gemeenschap van
heiligen, met het noemen van de naam van de overledene, om voorspraak vroegen
voor de overledene.”

Goed doen tijdens het leven gold als de beste voorbereiding op de dood. Het
verrichten van werken van barmhartigheid hielp mee om het verblijf in het vagevuur
al bij voorbaat te bekorten. Was dit bij leven onvoldoende gebeurd dan had men op

4 Gordon/Marshall, The place of the Dead, p.67,133
s Gordon/Marshall, The place of the Dead, p.66,75
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het sterfbed nog de mogelijkheid het recht te zetten. In de late middeleeuwen was
een systeem van aflaten ontstaan, kwijtscheldingen van zonden, die golden als door
de kerk vastgestelde bekortingen van het uitboeten van de zonden in het vagevuur.
Voor het verkrijgen van een aflaat waren verschillende mogelijkheden bij leven, zoals
de barmhartigheidwerken, de biecht, de verering van relieken, het bijwonen van de
mis, het luisteren naar preken, het doen van schenkingen ter verrijking van de
eredienst, het ondernemen van een bedevaart. Ook op het sterfbed kon men aflaten
verdienen door nog een laatste barmhartigheidswerk te doen, bijvoorbeeld een
toezegging over uitdelingen aan de armen tijdens de eigen uitvaart- en
memoriemissen of een geldelijk offer voor een stichting ten behoeve van armen of
weeskinderen. In de vijftiende en zestiende eeuw konden aflaten ook gewoon tegen
betaling worden verkregen, waarmee een praktijk ontstond die het letterlijk afkopen
van zonden mogelijk maakte. Soms werd hierbij een prijs naar draagkracht gerekend,
maar meestal gingen de kosten een gewone man of vrouw te boven en was het vooral
de elite die van deze mogelijkheid gebruik kon maken. Doordat aflaten cumulatief
werkten kon het voorkomen dat iemand honderden jaren tijdaftrek voor het verblijf
in het vagevuur had verzameld. Aflaten gingen een steeds belangrijkere rol spelen in
de omgang met de dood en de corruptie die hiermee gepaard ging was een
belangrijke aanleiding tot de ingrijpende veranderingen die in de vroegmoderne tijd
ten aanzien van dood en begraven werden doorgevoerd.®

Naast de gebeden en aflaten, gold het laten lezen van missen voor een overledene,
waarbij diens naam, soms in combinatie met andere namen, expliciet werd genoemd,
als een krachtig middel om een versnelde doorgang van het vagevuur te
bewerkstelligen. Het geloof in deze voorspraak door een geestelijke werd in de late
middeleeuwen steeds verder geinstitutionaliseerd met het bestellen van betaalde
missen die werden gelezen door speciaal hiervoor aangestelde priesters. In hun wens
de overledene te behoeden voor een langdurig verblijf in het vagevuur gingen rijke en
voorname gelovigen over tot het stichten van een vicarie met een eigen altaar,
anderen kozen voor arrangementen waarbij een priester gedurende langere tijd
dagelijks een mis voor de overledene in kwestie las. Het effect van deze
memoriemissen, die altijd openbaar waren, was drieledig: met de gebeden werd het
verblijf van de overledene in het vagevuur bekort, voor de toehoorders kon
aanwezigheid worden ingezet als goed werk in voorbereiding op diens eigen dood, en
- niet onbelangrijk - omvang en aankleding van de missen straalde af op de status van
de overledene en zijn of haar familie.’

Een christelijke begrafenis
De verankering van de rouwpraktijk in het laatmiddeleeuwse dagelijks leven was het
duidelijkst in de kleinere leefgemeenschappen waar het overlijden van een lid van een

6 Bueren, Leven na de dood, p.24-32,50; Swanson, Religion and Devotion, p.206-209,217-221
7 Swanson, Religion and Devotion, p.227-233. Zie voor vicarién in Nederland bijvoorbeeld B.N.
Leverland, St.Pancras op het Hogeland(2000); Conrad Gietman, Een goed voor de eeuwigheid(2001)
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buurtschap of dorp een zaak was die iedereen aanging en waarbij taken lagen voor de
gehele gemeenschap in het helpen bij het afleggen, waken, vervoeren en begraven
van het dode lichaam. Het markeren van het overgangsmoment van leven naar dood
van een lid van de gemeenschap werd verplechtigd met bijbehorende handelingen en
objecten. Gerard Rooyakkers spreekt in dit verband over paraliturgische rituelen
rondom sterfhuis en graf, zoals het in de rouw zetten van het sterfhuis, het versieren
van de baar, het overluiden van de dode, het collecteren en doneren voor
zielenmissen, het oprichten van kruisen op de graven, het houden van doodsmalen.?

Binnen de laatmiddeleeuwse steden, waar burenplicht minder vanzelfsprekend
was, zochten mensen elkaars hulp en steun in zogenaamde dodenverbonden, waarin
de leden onderling verplicht waren zich voor elkaars zielenheil in te zetten. Deze
dodenverbonden waren vaak gekoppeld aan geestelijke broederschappen, dit waren
verenigingen met een vrijwillig lidmaatschap die zich ten doel stelden geloof en
vroomheid te verstevigen. Geestelijke broederschappen kwamen zowel binnen de
stand van de geestelijkheid voor als bij de lekengelovigen. Veelal werden de
broederschappen opgericht rondom een heilige of geloofsmysterie, waarvoor een
altaar werd opgericht. De leden waren onderling verplicht elkaars begrafenissen en
zielenmissen bij te wonen, bij het eigen overlijden werd een betaling aan de
broederschap - de doodschuld - verplicht gesteld.9

Een ander belangrijk vangnet voor een goede begrafenis vormden de koopmans- en
ambachtsgilden. Deze functioneerden bij een sterfgeval van hun leden op dezelfde
manier als de broederschappen. Zij kenden een verplicht lidmaatschap en de leden
hadden de plicht hun medebroeders en -zusters een fatsoenlijke, christelijke
begrafenis te bezorgen. Dit betekende in de praktijk gewoonlijk op de dag van de
begrafenis de aanwezigheidsplicht in het sterfhuis, het meelopen in de rouwstoet
naar de kerk en het bijwonen van de dodenmis. Op afwezigheid stond een boete,
sommige gilden kenden de regel dat aanwezigheid juist een geldelijke vergoeding
opleverde, te betalen door de familie van het overleden lid. Leden van gildes en
broederschappen werden in de regel begraven bij het eigen altaar of de kapel van het
gilde of broederschap. De aankleding en organisatie, inclusief de verzorging van de
zielenmissen, hielden ze in veel gevallen geheel in eigen hand.™

Bij een begrafenis volgens de laatmiddeleeuwse traditie, ook aangeduid met de
termen beaarding of uitvaart, werden bij een sterfgeval geestelijkheid en gelovigen
via het luiden van de doodsklok opgeroepen te verzamelen bij de parochiekerk.
Algemeen werd aangenomen dat hoe meer mensen op de hoogte waren van een
sterfgeval, hoe meer gebeden er konden worden gezegd voor de dode, waarmee de
vooruitzichten op een hemels hiernamaals positief konden worden beinvioed. Wat
volgde was een zorgvuldig geregisseerd, fysiek optreden van geestelijkheid en
lekengelovigen met als doel de overgang van het sterfelijke, aardse leven naar een
onsterfelijk leven in het hiernamaals zo goed mogelijk te begeleiden en - waar

8 Rooijakkers, Rituele repertoires, p.464,465
° Hirsch, Doodenritueel, p.17,18; Nissen, Geloven in de Lage Landen, p.72
10 Hirsch, Doodenritueel, p.76-78; Swanson, Religion and Devotion, p.215-217
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mogelijk - te beinvloeden. Er werd in processie, geordend volgens hiérarchische
waardigheid en met vooraan een priester die het kruis droeg, naar het sterfhuis
gelopen. In het sterfhuis werd het lichaam van de overledene, in aanwezigheid van de
gelovigen en familie en onder het uitspreken van gebeden, door de priester
besprenkeld met wijwater, waarna het lichaam in een gesloten kist afgedekt met een
baarkleed op een baar naar de parochiekerk werd gebracht. Deze tocht in processie
werd begeleid door gezang en gebed van de geestelijkheid en gelovigen, veelal luidde
de doodsklok tijdens de tocht. Uit begraafboeken blijkt dat voor het luiden kosten aan
de nabestaanden werden doorberekend, de behoedende betekenis voor de dode om
veilig, dat is beschermd tegen kwade geesten, overgebracht te worden van het
sterfhuis naar de kerk zorgde ervoor dat ook voor minder rijke gelovigen werd geluid.
In de parochiekerk werd de kist opgesteld bij het altaar en volgde het dodenofficie
(vigilie), afhankelijk van het uur van de dag of de beschikbare middelen een kortere of
langere versie. Het was ook mogelijk om het dodenofficie in het sterfhuis te laten
plaats vinden. In dat geval werd de kist met het lichaam later naar de kerk begeleid
om daar een dodenwake en aansluitend dodenmis te houden. Na het dodenofficie en,
wanneer een nacht in tijd overbrugd moest worden de dodenwake, volgde de
dodenmis met gezongen en gesproken gebeden. Hierin werd de naam van de
overledene expliciet uitgesproken en de kist met het lichaam nogmaals besprenkeld
en bewierookt. Na de dodenmis werd de kist met het lichaam naar het graf gedragen,
het graf werd gezegend en er werd een gebed uitgesproken voor degenen die al in
het graf rustten, gevolgd door verschillende gezongen gebeden. Pas dan werd de kist
met het lichaam in het graf neergelaten. Er volgde nog een laatste besprenkeling,
zonder bewieroking en, met de kist nog niet bedekt met aarde, kwamen omstanders
zwijgend om de beurt wat wijwater in het graf sprenkelen.'!

Begraven ‘apud ecclesiam’
In de voorchristelijke tijd waren de doden buiten de bebouwing begraven, vaak
zomaar in het veld of langs de kant van de weg. Toen in Europa het christendom op
kwam gingen de graven van de eerste christelijke martelaren functioneren als
bedevaart- en samenkomstplaatsen en kwam men tot de overtuiging dat een graf in
de buurt van deze heiligen de doden bescherming kon bieden tegen duistere
krachten. De kleine basilica die rondom de reliekengraven werden gebouwd en
aanvankelijk meestal werden bediend door lokale kloosterlingen, groeiden in
sommige gevallen uit tot bloeiende kloostergemeenschappen met eromheen
bebouwing voor de lekengelovigen. De aldus gevormde woonkernen hadden,
bijgevolg, in het hart van hun gemeenschap een heilig kerkhof waar ze hun doden
begroeven.

De hogere geestelijken kregen in de eerste stedelijke kathedrale kerken een graf en
toen het christendom definitief de overhand kreeg, werd het ook voor de
lekengelovigen mogelijk om intramuraal, dat wil zeggen binnen de muren van de stad,

11Ario‘es, Het uur van onze dood, p.176-180; Bueren, Leven na de dood, p.56-59; Picart, Naaukeurige
beschryving, p.94-98
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begraven te worden. Was aanvankelijk vooral de aanwezigheid van de overblijfselen
van heiligen een criterium geweest om ‘apud sanctos’ begraven te worden, vanaf de
late middeleeuwen werd de lijfelijke aanwezigheid van Christus tijdens de Eucharistie
dusdanig centraal gesteld in de geloofsbeleving dat een plaats dichtbij het hoofdaltaar
als hart van de geloofsgemeenschap - ‘apud ecclesiam’ - de voorkeur ging genieten.
Andere gewilde plaatsen werden een graf aan de voet van het Mariabeeld of bij het
kruisbeeld, dat vaak tussen het middenschip en het priesterkoor was opgehangen.
Met het markeren van deze grafplaatsen door de naam van de overledene er op aan
te brengen hoopte men op de voorspraak en doorwerking van deze heilige symbolen.
De populariteit van deze speciale plekken zorgde er voor dat deze grafplaatsen ook
duur waren om te verkrijgen, zodat ze vooral in beslag werden genomen door de
rijken. Voor de overige gelovigen was door de doorwerking van de kerkelijke
bescherming op de kerkhoven een plaats in de directe nabijheid van de
geloofsgemeenschap een acceptabel alternatief.

Het idee van het delen van dezelfde ruimte door levenden en doden had er voor
gezorgd dat de overledenen letterlijk aanwezig bleven en onderdeel uitmaakten van
de geloofsgemeenschap. Hiermee bleef hun identiteit in stand, die ook doorwerkte op
de nabestaanden en meehielp om hun beider positie binnen de gemeenschap te
behouden of zelfs te versterken. Zeker voor de bemiddelden die in staat waren
geweest om via legaten hun eigen nagedachtenis veilig te stellen, gold dat zij aldus
postuum een semi-actieve rol in de gemeenschap bleven spelen. Hun beeltenis als
schenker of stichter hing in de kerken en met het noemen van hun namen in de
memoriemissen werden zij levend gehouden in de gedachten van de mensen en
bleven zij deel uitmaken van het sociaal-economisch handelen van de gemeenschap.12

De groei van de bevolking vanaf de vijftiende eeuw zorgde in vrijwel alle Europese
landen voor problemen rondom de inmiddels overvolle stedelijke kerkhoven. Vooral
tijdens epidemieén werd uitgeweken naar tijdelijke noodbegraafplaatsen buiten de
bebouwing. In sommige landen groeide hieruit een beweging die permanent
extramuraal begraven voorstond. Hoewel aanvankelijk vooral ingegeven door
medisch-hygiénische argumenten, werd de kwestie al gauw een theologisch
probleem. Hervormers voelden voor extramuraal begraven, omdat hiermee de in hun
ogen corrupte cultus rondom de gestorven ziel, dagelijks zichtbaar in de woonkernen,
zou worden ontmoedigd. Voor de meeste katholieken waren de grafplaatsen binnen
de woonkernen echter het fundament onder de nagedachtenis, die zo werd
gegarandeerd omdat het bezoeken van de graven binnen de dagelijkse routine kon
vallen. Bovendien waren deze grafplaatsen geheiligd door de historie: de
aanwezigheid van zo vele doden uit de eigen geloofskring maakte dat nieuwe doden
als vanzelf bescherming genoten van de gelouterde stervelingen in de hemel. Het
diepgewortelde gevoel voor familiebanden zorgde ervoor dat men bij de voorouders
begraven wilde worden. Een ander argument tegen extramuraal begraven gold de
negatieve connotatie die aan deze begraafplaatsen was gaan kleven doordat ze
werden gebruikt voor snelle, statieloze begrafenissen van aan besmettelijke ziekten

12 Bueren, Leven na de dood, p.12
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gestorvenen tijdens epidemieén of de oneervolle begrafenissen van misdadigers en
zelfmoordenaars in ongewijde grond.

In het vuur van de meningsverschillen over godsdienstige kwesties en versterkt
door de sociaal-politieke spanningen die de Reformatie in de verschillende landen
met zich meebracht, werden ook begraafplaatsen mikpunt van de strijd. Graven van
andersdenkenden werden geschonden of, zoals in Frankrijk en Engeland tussen 1550
en 1650, zelfs open gehaald waarbij de ‘ongewenste’ dode werd verwijderd van de
plaats. Het idee dat de heilige gronden besmet en daarmee ontwijd werden door
ongedoopten en ketters zorgde onder katholieken voor veel controverse. Deze
ontheiliging werd bij uitbreiding ook gevoeld wanneer de plaatsen ten prooi waren
gevallen aan waren vernieling, blasfemie of het weghalen van de heilige attributen,
zoals in veel kerken en kloosters tijdens de Reformatie gebeurde. Hiermee was het
concept van geheiligde grond problematisch geworden en voldeed het niet langer als
garantie om doden van een goede rustplaats te voorzien.

De Reformatie en de gevolgen voor de katholieke rouwpraktijk

Katholieken in vroegmodern Nederland

Met het ontstaan van de Republiek der Zeven Verenigde Nederlanden in het laatste
kwart van de zestiende eeuw werd de gereformeerd-protestantse confessie officieel
bevestigd als de ‘publieke kerk’. Anders dan in omringende landen werd het
calvinisme niet als staatsgodsdienst opgelegd, maar werd besloten tot het recht op
vrijheid van geweten. Dit betekende dat in de Republiek formeel geen vervolging kon
plaatsvinden op basis van geloof, mits niet in de openbaarheid geuit. De drijvende
krachten achter de vorming van de Republiek waren de protestanten, deze kwamen
ook terecht in de bestuurlijke elite van de Verenigde Provincies. Voor diegenen die
aan het katholieke geloof wilden vasthouden was het niet langer mogelijk om in
overheidsdienst te werken. Het uitdragen van een afwijkende identiteit werd
geinterpreteerd als een stellingname tegen het protestantse bewind, waarbij met
name het katholicisme nog te zeer geassocieerd werd met het Bourgondisch-
Habsburgse bewind onder koning Filips Il. De aanvangsperiode van de Republiek
betekende voor de katholieke gemeenschap een onzekere tijd waarin alle religieuze
handelingen zo veel mogelijk in het geheim moesten plaatsvinden. Kloosters werden
verboden, kerken - met inbegrip van de roerende en onroerende goederen - werden
onteigend en vele ornamenten raakten vernield of verloren. Katholieken die daar de
mogelijkheden toe hadden, probeerden soms uit te wijken naar streken waar het
protestantse bewind niet was ingesteld, zoals delen van Groningen, Almelo,
Oldenzaal, Huissen, het Land van Ravenstein, Culemborg, Amersfoort en de gebieden
ten zuiden van de Republiek. Deze katholieke enclaves boden ook onderdak aan de
verdreven geestelijkheid. Zonder de opbrengsten uit de kerkbezittingen was het niet

B Aries, Het uur van onze dood, p.42-46,60,61,81-88; Bitter, Graven spreken, p.215-218; Kaplan,
Divided by Faith, p.95,96; Kaplan, Catholic communities, p.95; Karant-Nunn, The reformation of
ritual,p. 79-186; Koslofsky, The Reformation of the Dead, p.2,3,40-54; Muir, Ritual,
p.157,165,172,179; Swanson, Religion and Devotion, p.168
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langer mogelijk de priesters in dienst te houden zodat de meesten uitweken of een
andere bron van inkomsten moesten zoeken.

Veel adellijke families bleven in aanvang trouw aan hun geloofsrichting en bij
sommige van hen was er sprake van verplaatsing van hun huishoudens. Katholieke
notabelen die hun ambten en invloed niet wilden verliezen, hadden geen andere
mogelijkheid dan zich achter de hervormers te scharen. Sommigen zwoeren hun
katholieke geloof af, anderen spraken zich niet uit en wisten zo hun posities min of
meer te behouden. De katholieken probeerden zich zo goed en zo kwaad als mogelijk
te organiseren en hielden samenkomsten in huizen van kapitaalkrachtige families.
Hierbij werden de priesters die hun werk ondergronds wilden voortzetten vaak voor
kortere of langere tijd als gast in de familie opgenomen. Deze toestand zou in het
eerste kwart van de zeventiende eeuw aanhouden en wordt wel aangeduid als de
‘periode van de ambulante missie’. Steeds vaker groeiden zulke informele
vergaderplaatsen uit tot echte kerken, verborgen achter gevels alsof het woonhuizen
betrof en waartegen het plaatselijke gezag optrad met invallen, inbeslagname van de
goederen en hoge boetes voor de aanwezigen. Tot voorbij halverwege de zeventiende
eeuw werd in de noordelijkste provincies nog bepaald dat bij controles aangetroffen
paramenten en ornamenten verbeurd moesten worden verklaard, ook als er geen
priester werd aangetroffen. Het ontmoedigingsbeleid werd uitgebreid door aan
priesters die vanuit het buitenland in de Republiek kwamen een meldingsplicht op te
leggen die inhield dat ze aan de lokale overheid kenbaar moesten maken wat het doel
was van hun komst en hoe lang het verblijf zou duren. Tegelijkertijd moesten ze
beloven zich aan de plakkaten te houden en elke twee maanden moest deze melding
en gelofte herhaald worden. In 1651 werd door de Staten-Generaal - en daarmee dus
geldend voor de gehele Republiek - bepaald dat het nalaten aan katholieke
geestelijken of instelling via testamenten verboden werd."

Dit alles kon niet tegenhouden dat de opbouw van een ondergronds
functionerende katholieke gemeenschap gewoon doorging. Door het aankopen en
doorbreken van aanliggende woonpanden waren vele kleine huiskerken inmiddels
vergroot en was het bestaan ervan algemeen bekend. De panden stonden meestal op
naam van een vermogende katholiek. Vanaf de tweede helft van de zeventiende
eeuw was er in de Hollandse en Utrechtse steden steeds vaker sprake van een
gedoogbeleid ten aanzien van de katholieke samenkomstplaatsen en kwam vervolging
van priesters nauwelijks nog voor. Aanpassingen, verplaatsing of het starten van een
nieuwe kerk kon echter niet zonder toestemming van de magistraat, door betaling
van recognitiegelden werd een lokaal gedoogsysteem gecreéerd. Deze betalingen,
aanvankelijk ingesteld als boete voor het overtreden van een plakkaat of verordening,
werden door beide partijen voor eigen voordeel benut. Lokale functionarissen bleken
niet altijd even rechtvaardig in hun afdracht en ook gevoelig voor voorstellen tot

14 Rogier, Geschiedenis van het katholicisme, p.7-10, 26-30,55,76,130; Parker, Faith on the Margins,
p.1-22; Nissen, Geloven in de Lage Landen, p.141-149; Eck, Kunst, twist en devotie, p.18-21,39-
41,119-123,132-134; Hoeck, Schets van de geschiedenis der Jezuieten, p.64,79,114; Oldenhof, In en
om de schuilkerkjes, p.202,203; Spaans, De Levens, p.10,11,18,21
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onderhandeling die door de katholieken werden gedaan.” Sommige katholieken
hadden daarnaast nog altijd veel invioed op de bestuurders doordat ze verwant
waren of bevriende relaties onderhielden, ook dit werkte oogluiking in de hand. In
Amsterdam had Leonardus Marius, pastoor van de Amsterdamse Begijnhof, zoveel
invloed dat tussen 1630 en 1641 nauwelijks verstoringen plaatsvonden. Ook de
apostolisch vicarissen Van Neercassel (bestuursperiode 1663-1686), Amsterdams
ingezetene met burgerrechten, en diens opvolger Petrus Codde waren voor de positie
van de katholieken in deze stad zeer belangrijk. Een lijst uit 1656, opgesteld door de
gereformeerde kerkenraad met het doel het stadsbestuur te attenderen op de illegale
praktijken van katholieken en het lakse optreden van de schout en schepenen, telde
zesenzestig illegale katholieke vergaderplaatsen. Een andere lijst uit 1681 geeft er dan
nog zesentwintig, maar op deze lijst worden ze als vaste vestigingsplaatsen voor
katholieke bijeenkomsten aangemerkt, dit aantal komt overeen met de zesentwintig
staties die in het missieverslag uit 1701 door Petrus Codde worden genoemd.
Interessant in deze lijst is dat deze ook informatie geeft over de omvang van de
katholieke activiteiten ter plekke.16

Acta Gereformeerde kerkeraad 13 november 1681

1.In de Calverstraat, is groot, wert bedient door 2 papen

2.0p de Cingel bij de Berghstraat, groot, bedient van P.Keijser

3.0ude Zijds Agterburgwal over de Brouwerij van de Burght, groot, dogh leedigh, 2 papen
Parmentier en Jacob

4.Hoeck van de Breestraat aan de Nieuwe Merckt, een Paep Bourlett
5.Raemgracht tegen over de Soutstraat, groot 2 Jesuiten, den een P.Kooningh
6.Hoeck van de Santstraat kleyn, een paap Balman

7.Teertuynen, in de 2 Bonte Craayen, P.Kool met verscheyde capellanen

8.Hoeck van Heyntjen-Hoeksteeghje, klein P.Schoen, Sardammer

9.Cingel tegen over de Lutherse Kerck in de Crytbergen, kostelyck P.Joh.Laurentius, capucijn somtijds
geholpen door Alcema

10.Brouwersgracht, groot, P.Moederson, met een assistent

11.Corte Princegracht, in de Posthoorn

12.Nieuwe Zijds Achterborghwal, bij 't Cattegat, int stadthuys van Hoorn, cleyn
13.Cingel, appelmerct int Boerinnetje, doen ider sondagh drijmaal dienst, P.Kemp
14.Gasthuysmolensteegh, 3 molenissers, heeft nu geen ordinary paap
15.Amstelkerckstraat, bij de Nieuwe spiegelstraat, P.Steur

16.Buiten de Utrechtse poort, naest de steene brugh, P.Joh.Pijnacker

17.Anthony Breestraat in Adron, groot, P.P. twee Vroom en Smit

18.Nieuwe Zijds Voorburghwal, achter het Bagijnhoff voor noen, P.Wandelman
19.0p 't Spuy, t Maagdenhoff

20.Achter 't Weeshuys, een Franse papenkerck

21.Noch over 't Spuy, P.Janszen

22.’t Begijnhoff, 2 priesters daer woonende

23.Calverstraat, hoeck van ...steegh, P.

[24 mist]

5 Christine Kooi, “Paying off the sheriff: Strategies of Catholic toleration in Golden Age Holland”, in:
Hsia/Nierop, Calvinism and Religious Toleration, p.87-111
16 Tepe, Paepsche Vergaderplaetsen, p.18,19,22-24, 31-33
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25.Cattenburgh op ’t Pleyn. Weinigh volck. P.

26.Nieuwe Zijds Achterburghhwal naest de Hoybergh van omtrent 600 menschen, 2 priesters, Schep,
vicaris en Schets

Behalven een onbekent aantal huyskercken, daer extra ordinaris dienst gedaen werdt

Hoewel er plaatselijk grote verschillen bestonden, werd ook op andere plaatsen vanaf de
tweede helft van de zeventiende eeuw een duidelijke versteviging van de organisatie van
de katholieken in vaste gemeenschappen bewerkstelligd. Bij de Alteratie waren alle oude
parochiale bezittingen overgenomen door de nieuwe plaatselijke overheid, die ze inzette
voor de nu protestantse parochies. De meeste plaatsen hadden te maken gehad met
vernieling en plundering van de kerken, maar soms was het mogelijk geweest om
kapellen, kerken of kloosters op tijd te ontruimen en kostbare goederen mee te nemen.
In Haarlem ging de nieuw ingestelde plaatselijke overheid coulant om met de oude
katholieke bezittingen en konden particulieren en corporaties kostbare goederen die op
naam hadden gestaan terug krijgen, mits ze deze niet ten eigen bate zouden verkopen. In
sommige gevallen waren gewijde goederen, zoals boeken, ornamenten en paramenten,
door de katholieken nog op tijd veiliggesteld en verborgen geweest bij particulieren.
Zodra het mogelijk was, werden deze weer teruggebracht in de katholieke
geloofsgemeenschappen. Dit gold in het bijzonder voor de gewijde goederen, die volgens
de kerkleer niet in particulier bezit mochten zijn."’

Doordat binnen de Republiek sprake was van een decentraal bestuur bestonden er
grote verschillen in het tolereren van de katholieke initiatieven. Elke plaatselijke overheid
kon de officiéle regels aanpassen aan lokale omstandigheden en de protestantse
bestuurders kozen in veel gevallen voor een pragmatische koers. Tegen betaling van
recognitiegelden konden andersdenkenden ontheffing krijgen van sommige
overheidsbepalingen, zodat in de loop van de zeventiende eeuw, na betaling aan de
plaatselijke overheid, seculiere priesters weer in de Republiek aangesteld mochten
worden. De hoogte van dergelijke bedragen kon in tijd en plaats sterk variéren.
Rouwrituelen waren vaak bron van conflict, omdat hierin de opvattingen van de
aanhangers van de calvinistische overtuiging openlijk botsten met de katholieke traditie.
Met name in het eerste kwart van de zeventiende eeuw werden hierover vele klachten
ingediend door protestanten, die zijn opgetekend in de Synodale Acta. De
voorreformatorische uitvaart had als belangrijk kenmerk gehad dat het een
gemeenschappelijke, publieke uiting was van een rouwtraditie. De plicht elkaar in
sterfgevallen bij te staan was een sociaal gegeven dat diep verankerd lag in de omgang
tussen mensen, hetzelfde gold voor het betonen van eer aan de overledene. Dit
gebeurde voor een groot gedeelte in de openbare ruimte, waarbij de rouwstoet een
prominente plaats innam en van omstanders verwacht werd dat ze eer betoonden aan
de overledene door mee te bidden wanneer de stoet passeerde. De tocht van sterfhuis
naar kerk en het graf gaf hiermee symbolisch uitdrukking aan de normen van de
katholieke samenleving. Bij de Reformatie werd die eenheid in geloof ernstig verstoord,
geloofsgeschillen liepen door families, buurtschappen en genootschappen heen. Ook
waren in veel gebieden ondanks de Alteratie de protestanten in de minderheid gebleven

v Spaans, Haarlem na de Reformatie, p.124-126
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en werd een dergelijke gemeenschappelijke uitvaart aangegrepen om de
machtsovername door de protestanten aan te vechten. De reactie van het
protestantse bestuur was even slim als pragmatisch: door rouwstoet en
teraardebestelling, die onderdelen die per definitie in de publieke ruimte
plaatsvonden, te ontdoen van religieuze verwijzingen, bleef het mogelijk de uitvaart
gemeenschappelijk te beleven zonder dat dit onderling tot conflicten over religieuze
twistpunten leidde. Bovendien ontnam deze maatregel de katholieken de
mogelijkheid om in de uitvaarten hun getalsmatige meerderheid te tonen, waarmee
hen een belangrijk symbolisch machtsmiddel werd ontnomen. Voor de katholieken kon
deze beperking formeel geen gewetensproblemen opleveren. Volgens de katholieke
kerkleer golden alleen de riten bij het sterfbed - letterlijk de Laatste Sacramenten - als
sacrament waarvoor specifieke normen golden. Eigen varianten bij de begrafenisriten,
aangepast aan de plaatselijke situatie, waren volgens de Kerk van Rome dan ook
toegestaan. Met deze maatregel werd de angel effectief uit de omstreden
uitvaartpraktijk gehaald, noodzakelijk om rust en orde te kunnen bewaren in een
samenleving waar meerdere geloofsgroepen naast elkaar moesten leven. 18

De meeste klachten die in de eerste helft van de zeventiende eeuw door de
protestanten tijdens de synodevergaderingen werden opgetekend gingen over
begravingen met een gebedspredikatie, het luiden van de klokken tijdens begrafenissen,
rondgang om de kerk (in processie) alvorens te begraven, de aanwezigheid van
bidsnoeren en kruisen op de kisten en graven. Op sommige plaatsen werden ook
klachten over het waken bij de doden genoteerd. In plaatsen met grote aantallen
katholieken waren de klachten heftiger en hielden ook langer aan. Een latere klacht over
een begraving betrof nog het “openlick langs den wech singen” door katholieken tijdens
de rouwstoet in 1651 in Roelofsarendsveen. In de Acta uit de tweede helft van de
zeventiende eeuw komen zulke meldingen steeds minder voor en zijn de klachten vooral
gericht op de stichting van nieuwe katholieke vergaderplaatsen door reguliere, uit het
buitenland afkomstige priesters. Hieruit zou de voorzichtige conclusie kunnen worden
getrokken dat de katholieken zich hadden neergelegd bij het verbod op openlijke
religieuze uitingen in de rouwstoet en bij het graf, mogelijk nadat ook de protestanten na
verloop van tijd iets minder strikt neutrale rouwuitingen door de vingers zagen.19

Hoewel katholieken ernstige beperkingen ondervonden in de wijze waarop zij hun geloof
beleefden en ook in maatschappelijk opzicht buitengesloten bleven van bestuurlijke
overheidsfunctie, was hun positie toch onvergelijkbaar beter dan in protestantse landen
waar een centraal gezag heerste. De diversiteit die in de Republiek werd getolereerd
zorgde voor vele religieuze richtingen en voorkwam dat er sprake was van een
dominante meerderheidscultuur. Discussie, onderhandeling en oogluiking bepaalden de
ruimte die de verschillende minderheidsgroepen in het stedelijke leven konden innemen

1 Kaplan, Divided by Faith, p.93-98; Lehner, The Catholic Enlightenment, p.37

9 Classicale Acta; Acta der Particuliere synoden van Zuid-Holland 1621-1700, Schiedam 1651-Art.37,
http://resources.huygens.knaw.nl/retroboeken/actazh/#page=272&accessor=toc&source=3; Walvis,
Het Goudsche Aarts Priesterdom, p.103
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en een hoge organisatiegraad maakte van hen actieve deelnemers aan een samenleving
gekenmerkt door eenheid in verscheidenheid.” Deze verscheidenheid liep doorin de
kerkgraven en op de begraafplaatsen, waar godsdienstuitingen werden verboden en de
verschillende gezindten door elkaar begraven lagen. Het was in de Republiek niet
mogelijk dat iemand op grond van zijn geloof werd uitgesloten voor een begraafplaats,
iets wat in de buurlanden van Nederland wel voorkwam. Daar was alleen de godsdienst
van de zittende macht toegestaan en werden afvalligen als ketters behandeld. In tijden
van oplaaiende godsdienstrellen werden in de verschillende landen buitenliggende
begraafplaatsen aangewezen als grafplaats voor zulke ‘afwijkenden’, die hiermee bij
wijze van straf letterlijk uitgesloten werden door de heersende meerderheid. Afhankelijk
van de dominante godsdienst betrof dit in Engeland de katholieken, voor Frankrijk waren
het juist de protestanten. Dergelijke praktijken kwamen in de Republiek niet voor.”!

Begraven in de buurlanden

Voor de Zuidelijke Nederlanden gold na de afscheiding in 1581- de Acte van Verlatinghe -
en de daarop volgende Val van Antwerpen in 1585 dat het katholicisme als
staatsgodsdienst werd hersteld. Grote groepen protestanten weken uit naar steden in de
Noordelijke Nederlanden. Bij het tekenen van de Vrede van Miinster in 1648 werden de
grenzen definitief bepaald en kwamen Staats-Vlaanderen, Staats-Brabant, de Voerstreek
en het Land van Overmaze onder het bestuur van de Republiek te vallen. Dit betekende
dat het overgrote deel van Limburg bij de onder protestants gezag staande Noordelijke
Nederlanden hoorde, uitgezonderd Maastricht dat onder gedeeld bewind kwam, en de
stad Roermond.** Voor de katholieke Zuidelijke Nederlanden betekende dit dat het
mogelijk bleef op de wijze van de laatmiddeleeuwse traditie te begraven en te rouwen.
De plechtige uitvaart in aanwezigheid van vele geestelijken, in vol ornaat gekleed, bleef
hier een normale gang van zaken bij uitvaarten en begrafenissen. In de loop van de
zeventiende eeuw kwam een steeds sterker accent te liggen op de dodenmis in
aanwezigheid van het lichaam, die meerdere keren herhaald werd in de memoriemissen
zonder aanwezig lichaam. De aankleding van deze missen kon bij rijkeren zeer uitbundig
zijn, met een rouwkatafalk en een overdaad aan kaarsen. De invloed van de Jezuieten,
vooral zeer actief in de omgeving van Antwerpen, maakte dat er veel aandacht kwam
voor de verbeelding van het geloof en de emotionele respons die dit bij de lekengelovige
teweeg moest brengen. Drukkerijen legden zich toe op devotiematerialen, zoals
heiligenprenten, gebedsboeken en geillustreerde bijbels. Naast de aandacht voor het
visuele vermogen kenden zij een groot belang toe aan de andere zintuigen - tastzin,
gehoor, reukzin, smaak -, die in liturgie, rituelen en reliekverering eveneens werden
aangesproken. Deze gerichtheid op de fysieke beleving van godsdienst, met als ultieme
doel de gelovigen via de zintuigen in het hart te raken, geldt bij uitstek als een voorbeeld
bij het concept van de toepassing van ‘sensational forms’ binnen religies. Voor de
rouwceremonie betekende dit dat er een grote nadruk kwam te liggen op de uitvoerige

2 Frijhoff/Spies, Bevochten Eendracht, p.50,51,95,179,180,603-609
! Harding, The Dead and the Living, p.269-271,277
2 Frijhoff/Spies, Bevochten Eendracht, p.46
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rituelen rondom het sterfbed en bij het lichaam, met gesproken en gezongen gebed,
beeldsymboliek (centrale plaats van het kruis en het licht, kaarsen, doodssymbolen op
de attributen) en reinigende handelingen (wierook, wijwater), die door de priester in
bijzijn van naasten en gelovigen werden uitgevoerd en samen beleefd.*

In Frankrijk bleef het gezag in de vroegmoderne periode in handen van het katholieke
vorstenhuis Bourbon. In de eerste helft van de zeventiende eeuw werden de rechten
die protestanten volgens het Edict van Nantes hadden weten te verkrijgen door
kardinaal Richelieu weer teruggedraaid. De voorreformatorische rouwtraditie bleef
hier gehandhaafd en rouwstoeten met geestelijken en bidders bleven het straatbeeld
bij een begrafenis bepalen(Afb.2).

“Lykstatie met een weinig onderscheid volgens 't gebruik van Parys. Men ziet 'er eenige
Kinderen(e) uit het Gasthuis aan 't hoofdt van de Lykstatie, alle een Waschkaers in de
handthebbende, waarop de Kruisdrager volgt en de Geestelykheit na hem, alle
brandendeWaschkaerssen draagende. De Dienstdoende Priester gaat achter hun en even
voor het Lyk.” , Picart, Naaukeurige beschryving, DI.2: p.94,95

Voor wie het kon betalen werden grote aantallen zielenmissen gelezen. Uit
persoonlijke testamenten blijkt dat veel aandacht werd geschonken aan de dodenmis
in aanwezigheid van het lichaam. Bij de memoriemissen zonder lichaam die na de
begrafenis plaatsvonden werd door rijken gebruik gemaakt van een ‘réprésentation’,
meestal bestaande uit een fraai met kaarsen verlichte opbouw rondom de lege baar.
Dit centraal stellen van de dodenmis duurde gedurende de gehele zeventiende eeuw
voort. In gebieden met verstedelijking werd de organisatie van de rouwstoet en de
eigenlijke begrafenis door de familie steeds vaker uit handen gegeven en verzorgd
door broederschappen, later in de eeuw werden daarnaast ook door de
stadsbesturen mensen in dienst genomen om dit te regelen. Uit testamenten blijkt
dat, ondanks pogingen van de regering om parochiebegraafplaatsen te sluiten en

3 Boer/Gottler, Religion and the Senses, p.7,248; B.Meyer, Mediation and the Genesis of Presence,
p.217,218
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buiten de bebouwing nieuwe begraafplaatsen op te richten, bij zowel katholieken als
protestanten een sterke voorkeur bleef bestaan om in lijn met de traditie bij de eigen
voorouders in de woonkernen begraven te worden. De parochiekerken waren vooral
geliefd als begraafplaats, maar de plaatsen waren schaars en dus duur. Rijken
verzekerden zich van zo’n graf in het centrum van de geloofsgemeenschap, liefst
vlakbij het hoofdaltaar. Voor dichtbebouwde steden als Parijs gold dat de meeste
parochiekerken geen kerkhoven hadden, zodat gewone parochianen meestal op grote
centrale begraafplaatsen (zoals de grote begraafplaats “Les Innocents”) in de stad
werden begraven. Armen werden als vanouds op de minder geliefde plaatsen
begraven, vaak dienden hiervoor de nieuw aangelegde begraafplaatsen buiten de
stadscentra die in de zestiende en zeventiende eeuw werden aangelegd om
capaciteitsproblemen op de centrale begraafplaatsen op te lossen. Voor al deze
begraafplaatsen gold dat ze waren gewijd, ‘afvalligen’ zoals de Hugenoten en de
Jansenisten werden er niet toegelaten. De gedachte dat katholieken en protestanten
zij aan zij begraven zouden liggen werd door de katholieke meerderheid gezien als
een vergiftiging van de ‘christelijke gemeenschap’, zoals zij het kerkhof beschouwden.
Begrafenissen van protestanten op deze ‘christelijke’ begraafplaatsen werden
verhinderd, of, wanneer ze in het geheim bij nacht waren begraven, werden de
graven opengehaald, waarbij het begraven lichaam ergens in een ondiep gat achter
een muur werd teruggevonden. Zij konden alleen op begraafplaatsen buiten de
gemeenschap terecht en in de begraafregisters werden deze begrafenissen apart
geregistreerd als ‘reformée’. **

Hoewel de rouwstoet soms gepaard kon gaan met veel vertoon van geestelijke en
wereldse rijkdom, ontstond aan het begin van de achttiende eeuw een breed
nagevolgde trend om op sobere wijze uiting te geven aan de rouw. Deze
tegenbeweging werd vooral onder rijken en hoge wereldlijken ingezet en verspreidde
zich daarna binnen de andere sociale klassen. Hierdoor veranderde in Frankrijk de
aanblik van een begrafenis grondig en werd in de achttiende eeuw soberheid
(‘armelijk’, of ‘zoals bij de armen’) de nieuwe standaard.” Doorn in het oog van de
Republikeinen waren de vele stichtersborden in de kerken, waarop publiekelijk werd
aangegeven welke schenkingen er door de bij naam en toenaam vermelde overledene
waren gedaan ten behoeve van de armen of de kerk of waarop de instelling van een
vicarie ten behoeve van de nagedachtenis van de overledene werd vermeld. Ook de
vele privégrafkapellen, opgericht in de kerkruimten en afgeschermd voor het zicht van
de gelovigen waren zeer omstreden, omdat de voortdurende confrontatie met de
familietrots van het gegoede deel van de bevolking en het afgezonderd rouwen door
de naaste familie binnen deze kapellen - maar wel met een claim op de
gemeenschappelijke ruimte - werd opgevat als een directe afwijzing van het gewone
volk. De Franse Revolutie maakte eind achttiende eeuw een einde aan deze elitaire
rouwpraktijken. Hygiénische overwegingen deden de rest en met de invoering van het

2 Gordon/Marshall, The Place of the Dead , p.131, 132; Harding, The Dead and the Living, p.12,77.
z Aries, Het uur van onze dood, p.188,189,195-197,337-346; Harding, The Dead and the Living,
p.192,206,225-228,239,246,252,259,262
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Burgerlijk Wetboek in 1804 door Napoleon was het niet meer toegestaan in kerken te
begraven.26

Voor Duitsland gold dat het in de vroegmoderne periode geen centraal geleid land
was, maar een rijk bestaande uit min of meer zelfstandige deelgebieden. Deze
deelgebieden werden bestuurd door een prins of vorst die bepaalde welke godsdienst
in zijn gebied werd beleden. In de praktijk betekende dit dat er lutherse en katholieke
deelstaten waren, enkele steden waren bi-confessioneel. Een legale bi-confessionele
status was meestal geen vrije keuze van het gezag in een bepaald gebied maar het
gevolg van een onbesliste krachtmeting, doordat voor het instellen van een officiéle
religie de benodigde steun binnen de bevolking ontbrak. In het Duitse taalgebied gold
bi-confessionaliteit vanaf de tweede helft van de zestiende eeuw voor Aken,
Augsburg, Biberach, Colmar, Dortmund, Essen. Later kwam daar de gehele Elzas bij. In
sommige Duitse steden werden niet alle kerken bij de overdracht aan het
protestantse bewind overgedragen, enkele kathedralen en kloosters zoals in Erfurt,
Straatsburg, Regenburg en nog andere steden van het voormalige Heilige Roomse Rijk
bleven als katholieke enclaves bestaan in verder protestants gebied. Ook in andere
landen kende men voor enkele steden zo’n uitzonderingsregeling, in Frankrijk
bijvoorbeeld in Nimes en La Rochelle, waar grote groepen protestanten leefden. In
Nederland was Maastricht bi-confessioneel, hier waren de aanspraken die vanaf de
vroege middeleeuwen op dit gebied werden gemaakt door de hertog van Brabant en
de prins-bisschop van Luik bij de overgang in 1632 naar de Generaliteitslanden
gedeeltelijk gehandhaafd gebleven, waardoor de stad zowel onder een protestants als
katholiek bestuur viel. Voor Maastricht gold dat de protestanten een deel van de
katholieke kerken hadden kunnen overnemen en dat in de stad dus kerken voor beide
religies te vinden waren. Katholieken en protestanten behielden zo ieder eigen
kerkhoven of begraafplaatsen, maar kregen wel te maken met verplichte verplaatsing.
Tot halverwege de zeventiende eeuw werden hierover klachten gemeld, omdat
katholieken op de begraafplaatsen van hun vroegere parochies bij hun familieleden
begraven wilden kunnen worden, daarna zijn hierover geen meldingen meer bekend.
Niet duidelijk is of er sprake is geweest van berusting in de nieuwe situatie of dat er
een alternatieve oplossing werd gevonden voor dit probleem.”’

Een andere variant van bi-confessionaliteit vormde het zogeheten simultaneum,
waarbij beide confessies de kerkgebouwen claimden als hun heiligdom, er om
beurten gebruik van maakten en ze met elkaars sporen of ontmoetingen moesten
zien om te gaan. In het Duitstalige gebied kwam dit vanaf halverwege de zestiende
eeuw op enkele plaatsen voor, begin zeventiende eeuw werd het ingevoerd voor het
aan de Republiek grenzende hertogdom Kleef. Ook in enkele delen van de
Generaliteitslanden gold vanaf 1632 het simultaneum. Het protestantse bestuur, die
alle kerken in deze gebieden had overgenomen, schreef voor dat deze kerken werden
ontdaan van katholieke symboliek en attributen, de katholieken konden zo nodig

% Ariés, Het uur van onze dood, p.193; Harding, The Dead and the Living, p.82,150,165
z Kaplan, Divided by Faith, p.203,208,243,244; Ubach, Twee heren, p.35-39,44-50,185,255-263
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gebruik maken van een draagbaar altaar. In de praktijk bleef op sommige plaatsen het
altaar staan en werden na verloop van tijd weer beelden en versieringen toegelaten.
Net als het altaar werden deze tijdens de protestantse diensten afgedekt met
gordijnen of kleden. Het begraven in de kerken vormde lange tijd een belangrijk
twistpunt in deze gebieden. Eigendomsrechten van graven uit de katholieke tijd
moesten worden aangepast aan de nieuwe situatie, waarin alleen de protestantse
kerk de graven mocht beheren, uitgeven of verkopen en de baten louter ten gunste
van de eigen diaconie kon besteden.”®

Binnen de Duitse deelstaten die geheel waren overgegaan tot het lutheranisme
waren grote verschillen in hoe ver men moest gaan met betrekking tot de
hervormingen van de liturgie en de kerkleer. Een probleem vormde de opleiding van
de nieuwe priesterstand, met name in de landelijke gebieden. Hier werd niet zelden
een eigen variant van het lutheranisme, aangepast en vermengd met gebruiken die
van oudsher in de streek golden, aangetroffen. Voor de katholieken zal het veel
verschil hebben gemaakt in welke regio men woonde en aan welke geloofsrichting
men zich op enig moment moest conformeren. In principe betekende een keuze voor
een afwijkend geloof dat, waar men bij leven afgescheiden was, dat ook in de dood
zou blijven. Hierdoor was het als katholiek in de regel niet mogelijk om te worden
begraven in de door de lutheranen overgenomen kerken of begraafplaatsen. De
lutherse leer stond minder afwijzend tegenover rituelen dan het calvinisme, hierdoor
waren de gevolgen voor de rouwpraktijk voor katholieken in de lutherse deelgebieden
minder ingrijpend dan in de Noordelijke Nederlanden. Wel kon het hier ook weer
uitmaken in welk deelgebied men woonde, de ene vorst was dogmatischer dan de
andere. Zogenoemde crypto-calvinisten stonden een zeer strenge versobering voor
van het uitvaartritueel, terwijl de gematigde lutheranen dichter bij de katholieke
traditie bleven. De gekozen lijn werd in principe dwingend aan de bevolking opgelegd.
In de katholieke deelstaten bleef de rouwpraktijk sterk verbonden aan de
voorreformatorische traditie.

Hoewel in Duitsland ook in de kerken werd begraven, werd begin zestiende eeuw in
sommige deelgebieden de stap gezet naar extramuraal begraven. Hierbij werd de
dodenmis in aanwezigheid van het lichaam op de begraafplaats buiten de
woonkernen gehouden, de memoriemissen daarna vonden wel in de parochiekerken
plaats. De reden hiervoor lag op het medisch-hygiénische vlak, maar de discussie over
extramuraal begraven was ook onderdeel van de theologische twisten. Susan C.
Karant-Nunn spreekt in dit geval van een blijvende en diep in de traditie ingrijpende
scheiding van de levenden en de doden. Hoewel als argument voor de verplaatsing
hygiénische redenen werden aangevoerd, werd het sluiten en ruimen van de oude
begraafplaatsen en het leeghalen van de ossuariums, die eveneens centraal in de
dorps- en stadskernen gelegen waren, binnen hervormde deelstaten ook ingezet als
een effectief middel om de herinnering aan het oude geloof uit te wissen en een wig
te drijven in de gevestigde geloofsgemeenschappen. Gematigde lutheranen hielden
vast aan de sociale betekenis van de christelijke begrafenis, waarin eer werd betoond

28 Munier, Het simultaneum, p.1,131-134,144,276-279,347,348,355-360
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aan de overledene en in begrafenispreken in de volkstaal de nadruk werd gelegd op
de wederopstanding van de doden. In de rouwstoet liepen lutherse geestelijken en
klonken begrafenisgezangen in de volkstaal , gezongen door jongens onder leiding van
de schoolmeester. Voor lutheranen neigend naar het calvinisme was een
begraafplaats die buiten de dagelijkse route en routine werd geplaatst een middel om
de —in hun ogen- bijgelovige praktijken rondom de graven te stoppen. Een strenge
lutherse uitvaart was dan veel soberder: geen klokgelui, geen kandelaars, geen
kruisen op de graven, niet knielen op de graven of bidden voor de dode, geen
memoriemissen of jaargetijden. De praktijk was echter grilliger en tegen betaling kon
de dode soms nog steeds met de nodige statie in een rouwstoet met veel
geestelijken, zingende knapen, familie en vrienden naar zijn laatste rustplaats in de
parochiekerk of het omliggende kerkhof gebracht worden.”

In de Duitse gebieden bleek ‘Auslauf’ een redelijk succesvolle strategie om met
meerdere confessies in tolerantie naast elkaar te leven. Hierbij trokken bewoners met
een afwijkend geloof die dicht bij de grenzen woonden naar het buurgebied als in dat
gebied hun geloof de officiéle religie was om het eigen, verboden geloof samen met
geloofsgenoten te kunnen praktiseren.30 Deze trend zal in veel gevallen geen
oplossing hebben geboden voor het probleem van de begraafplaats. In Nederland
vinden we de ‘Auslauf’ voornamelijk terug in de reizen die katholieken uit de
Republiek ondernamen om over de grens of in de katholieke vrijgebieden binnen de
Republiek aan processies en bedevaarten deel te nemen. Buiten de vraag of het
juridisch mogelijk was, zou het begraven van een familielid op de katholieke
begraafplaatsen over de grens in de meeste gevallen ook een breuk hebben
betekend in de doorlopende verbinding van de generaties van levenden en doden in
een gemeenschap.

In de achttiende eeuw werd in Duitsland een tijdlang een oneervolle begrafenis -
bij nacht en met slechts een kleine privéstoet zonder de aanwezigheid van
geestelijkheid - door de elite aangegrepen om een exclusiever karakter toe te kennen
aan de rouwceremonie. Deze zogenoemde ‘stille begrafenis’ kreeg ook navolging
onder de lutherse middenklasse in sommige deelstaten, maar verdween weer aan het
einde van de eeuw. Ook in Frankrijk was het vanaf zeventiende eeuw enige tijd mode
om zeer sobere, ‘armelijke’, rouwplechtigheden te hebben. Volgens Ariés bleef deze
trend langer aanhouden, zodat het in de achttiende eeuw standaard werd een sobere
begrafenis te wensen. In Duitsland bleven de begrafenissen nadien meer ingetogen en
privé dan dat het voorheen was geweest. In de Noordelijke Nederlanden werd een
tijdlang de avondbegrafenis vanwege de hogere kosten als exclusief gezien en vooral
door rijkere families gekozen. In Amsterdam werd de avondbegrafenis in 1679
officieel toegestaan, maar om de trend te beteugelen mochten er niet meer dan

2 Kaplan, Divided by Faith, p.146-158,162-169; Karant-Nunn, The reformation of ritual, p.149-186;
Koslofsky, The Reformation of the Dead , p.93-100
30 Kaplan, Divided by Faith, p.145
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vierentwintig personen bij de baar aanwezig zijn.31

Engeland had met de weigering van Hendrik VIII zich nog langer onder het gezag van
de centrale kerk in Rome te stellen halverwege de zestiende eeuw een afgescheiden
nationale kerk gevormd, die aanvankelijk nog aan veel traditionele katholieke
gebruiken bleef vasthouden. Deze gematigd protestantse koers leidde tot
maatregelen gericht op de uitbanning van malafide praktijken bij de rituele
geloofshandelingen, maar ook op het gebied van het geloof in de voorspraak werd
een terughoudender koers gekozen. Het uitgeven van aflaten en het opdragen van
betaalde zielenmissen werd voortaan in Engeland verboden en om de lekengelovige
beter te doordringen van de betekenis van het gebed, werd de liturgie in de volkstaal
gesteld. In de praktijk bleek er een grote regionale variatie voor te komen in de mate
waarin de nieuwe regels werden gehandhaafd. Visitaties moesten ervoor zorgen dat
het nieuwe beleid overal werd opgevolgd, maar op veel plaatsen waren de priesters
niet goed opgeleid. Er volgde een turbulente tijd met veel godsdienstconflicten en
vernielingen aan de kerken. De hogere katholieke geestelijkheid, afkomstig uit de
gegoede klasse van de grootgrondbezitters, week uit naar katholieke steden in de
Zuidelijke Nederlanden zoals Leuven. In Douai stichtten ze een eigen
opleidingsinstituut om met goed opgeleide priesters de uiteengevallen katholieke
gemeenschap opnieuw te kunnen opbouwen. Toen Engeland officieel tot
missiegebied werd uitgeroepen door het centrale kerkelijke gezag in Rome trokken
vele buitenlandse missionarissen illegaal naar Engeland om pastorale zorg te bieden.
Pas in het tweede kwart van de zeventiende eeuw kwam er een zekere
organisatiegraad in de seculiere katholieke geestelijkheid in Engeland, aangestuurd
vanuit Leuven. De kerkelijke gebouwen waren alle overgenomen door de ‘Church of
England’, maar de katholieken bleven de grond waarop deze kerken stonden als
gewijd beschouwen. Vanuit de hoop en gedachte dat de kerken op enig moment weer
terug zouden vallen aan de katholieke gemeenschap, wilden zij hun doden bij hun
generaties van families blijven begraven. Bij nacht drongen zij de kerken of kerkhoven
binnen en begroeven hun doden clandestien om te ontkomen aan de nieuwe
protestantse begrafenisliturgie. De begrafenissen waren met of zonder eigen
geestelijke, maar altijd wel in het bijzijn van nabestaanden. Deze illegale
begraafpraktijk werd soms — tegen betaling- gedoogd, soms ook met geweld
tegengehouden, waarna het dan op een later moment opnieuw werd geprobeerd.
Gedurende de gehele zestiende en zeventiende eeuw bleven zulke nachtelijke
begravingen in Engeland veel voorkomen.

Buiten de steden en dorpen waren de leefgemeenschappen vaak georganiseerd op
het grootgrondbezit van de landadel. Deze grootgrondbezitters waren vrij hun eigen
regels te stellen op hun eigen bezittingen en konden zo als vrijplaatsen fungeren voor
katholieken. Vaak hadden zij de beschikking over een eigen kapel met inwonend

3 Koslofsky, The Reformation of the Dead , p.133-155; Aries, Het uur van onze dood, p.337-342;
Hirsch, Doodenritueel, p.102
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priester en als de buitenplaats groot genoeg was konden de doden op een eigen
begraafplaats begraven worden. Op plaatsen waar de bescherming van het
particuliere adellijke bezit niet gold, droegen rondtrekkende missionarissen op
geheime locaties tijdens de nachtelijke uren in de openlucht missen op, op sommige
van deze plaatsen werd ook begraven. Voortdurend werden meldingen gedaan over
katholieken die zich niet wilden aanpassen bij het uitvoeren van hun
begrafenisrituelen, zoals het vasthouden aan het gebruik van kandelaars, het plaatsen
van kruisen bij de lichamen en bidden op de graven, het luiden van de klokken.*

Het gematigd protestantse geloofsklimaat van de vroege periode werd afgewisseld
met perioden van sterke onderdrukking wanneer een andere, fanatiekere vorst op de
troon kwam. Door een systeem van verplichte afdracht van kerkgelden werden
weigeraars geregistreerd en automatisch geéxcommuniceerd. Hierdoor konden zij
geen aanspraak maken op een kerkelijke begrafenis. Gewijde katholieke priesters
werden vogelvrij verklaard op Engels grondgebied, velen werden opgepakt en in de
gevangenis gezet, deze fungeerden niet zelden als bolwerken van katholieke
weerstand. Zij riskeerden ophanging en daarmee een eerloze begrafenis. Veel gewone
katholieken kozen ervoor in naam bij de protestantse kerk te horen, hiervoor waren
ze verplicht de wekelijkse dienst in de parochiekerk bij te wonen. Fanatieke
‘recusants’ werden vooral binnen de katholieke geestelijkheid of non-confirmistische
magistraten gevonden, voor de lekengelovigen bood het grijze gebied tussen de twee
uitersten - omarmen of weigeren (recuse) van deelname aan de nieuwe kerk- een
verstandiger alternatief. Als leken hadden deze zogenaamde ‘church papists’ meer
mogelijkheden om zich uiterlijk te conformeren zonder zich uit te spreken, en woog
de politiek- kerkelijke en sociale druk sterker dan de ideologie. Als ‘recusant’ was men
niet toelaatbaar in een kerkgraf of op een parochiebegraafplaats en deze
buitensluiting woog zwaar in de gemeenschappen. Gedurende de gehele periode
bleven ook katholieke lekengelovigen vrijwel allemaal in de parochiekerken of op de
kerkhoven begraven worden, onder oogluiking van de lokale protestantse geestelijke
en soms onder voorwaarden of tegen betaling van recognitiegelden.33

Opvolgingen in de koninklijke macht zorgden tot het einde van de zeventiende eeuw
voor vijf kortere perioden waarin een katholiek-gezinde vorst regeerde en de
beperkingen voor de katholieken tijdelijk werden teruggedraaid. Hoewel de ‘Church
of England’ voortkwam uit een vrijheidstreven onafhankelijk te zijn van Rome,
haalden deze vorsten de banden met de moederkerk weer aan. Sommige waren
gehuwd met een katholieke prins of prinses, anderen bekeerden zich en waren
openlijk katholiek. De periode waarin stadhouder Willem 1l van Oranje Nassau door
zijn huwelijk met Mary Stuart de Engelse troon bezette(1692-1702) bracht een

32Bossy, The English Catholic Community, p.50-54, 140-143; Duffy, The Stripping of the Altars, p.478-
490,573-577 ; Gordon/Marshall, The Place of the Dead, p.149-169; Kaplan, Catholic communities,
p.2-9,91,104, 105,111,112; Walsham, The Reformation of the Landscape, p.175-181

3 Bossy, The English Catholic Community, p.140-144. Alexandra Walsham, Church Papists (1993)
gaat uitgebreid in op dit “non recusant Catholicims”en laat zien dat er een discours bestond tussen
voor- en tegenstanders van beperkte aanpassing, waarbij beide partijen argumenten vonden in de
bijbel.
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aanzienlijke verbetering in de positie van de seculiere katholieke geestelijkheid in
Engeland. In de loop van de achttiende eeuw ontstond er een gedoogcultuur voor
katholieken, waarbij quasi-parochies met eigen geldstromen en een eigen
geestelijkheid toegelaten werden. Deze zogenaamde ‘missions’ laten zich vergelijken
met de staties in de Noordelijke Nederlanden. Voor de rouwpraktijk betekende dit dat
katholieken veelal in de protestantse kerken of kerkhoven begraven werden en de
rituelen en dodenmis dan al voorafgaand werden uitgevoerd met een eigen priester.
In plaatsen met een grote katholieke gemeenschap was het rond 1750 zelfs mogelijk
om op een eigen afgescheiden deel van de parochiebegraafplaats te begraven onder
openlijk vertoon van de eigen rituelen. Daarnaast bleef het gebruik bestaan te
begraven op private begraafplaatsen van de particuliere landgoederen en op oude, in
onbruik geraakte begraafplaatsen, die gedurende de periode van onderdrukking door
de katholieken clandestien in gebruik waren genomen. Aan het einde van de
achttiende eeuw was het gescheiden begraven van de protestanten en katholieken de
gangbare praktijk geworden.*

Afsluiting

Tegelijk met de invoering van het protestantisme in de verschillende West-Europese
landen vonden ook hervormingen binnen het katholicisme plaats. Deze interne
katholieke Reformatie, als direct gevolg van het Concilie van Trente, had in de
verschillende landen verschillende gezichten. Belangrijke overeenkomst was dat in
alle gevallen door partijen binnen de gemeenschappen werd gezocht het geloof bij de
tijd te brengen en aansluiting te zoeken bij nieuwe maatschappelijke en
wetenschappelijke inzichten. De belangrijke Jansenistische stroming, die begin
achttiende eeuw door Rome werd verboden, dreef een wig in de eerdere, relatieve,
eenheid van het katholicisme. In Frankrijk en de Noordelijke Nederlanden leidde dit
intern katholieke conflict tot grote tegenstellingen die voor zowel de geestelijkheid als
voor de lekengelovigen aanzienlijke gevolgen had. Met betrekking tot het denken
over de dood botsten de inzichten van deze strengere richting sterk met het
gedachtegoed van de Jezuieten, die een meer vergevingsgezinde en onderhandelbare
positie innamen bij het sterfbed. In het Duitstalige gebied leidde de Jansenistische
koers in de tweede helft van de zeventiende eeuw tot rigoureuze hervormingen, ook
de Zuidelijke Nederlanden kregen hier mee te maken. Speerpunt in deze
veranderingen was het terugdraaien van de flamboyante stroming die door de
Jezuieten als interpretatie van de Trentse hervormingsagenda vaste grond had
gekregen binnen de katholieke geloofgemeenschappen. Vroomheid moest weer
volledig in dienst komen van het beginsel van de naastenliefde en de redelijkheid.*

3 Bossy, The English Catholic Community, p.140-144; Kaplan, Catholic communities,
p.71,72,77,117,118,209

3 Beales, Enlightenment and Reform, p.78,208,213-217,237,238; Lehner, The Catholic
Enlightenment, p.19-29,45,46,50-58,154,155; Printy, Enlightenment and the Creation of German
Catholicism, p.1,2,7,16,71,72,145-151; Sorkin, The Religious Enlightenment, p.10,11,220-
222,237,238,245,252,253
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Het reciprociteitsbeginsel, waarbij levenden zich bekommerden om het zielenheil van
de doden en andersom de doden bij God om voorspraak konden vragen voor de
zielen van de levenden, vormde de kern waar omheen in de late middeleeuwen de
begraafpraktijk was uitgegroeid tot een gedeelde rouwcultuur. Deze verstrengeling
van leven en dood gaf een belangrijke opdracht aan het dagelijks leven, waarin
‘caritas’ als zorg om de naaste een centrale plaats innam. Onderdeel van in de praktijk
gebrachte naastenliefde was het garanderen van een christelijke begrafenis voor
naasten. Begrafenissen gingen de gehele gemeenschap aan, in kleine
leefgemeenschappen was dit de buurt of het dorp, in de steden de kring waarin de
overledene had geleefd of om zich heen had georganiseerd. Er werd in het hart van
de gemeenschap begraven, de graven werden dagelijks bezocht omdat ze zichtbaar
aanwezig bleven in de kerkvloeren of op kerkhoven binnen de bebouwing. Bij de
Reformatie kwam deze rouwtraditie sterk onder druk te staan. Katholieken in
omringende landen die het geluk hadden dat het gezag katholiek was gebleven,
hoefden weinig te wijzigen in hun omgang met de dood en het begraven van hun
naasten. Voor de anderen gold dat ze zich moesten conformeren aan de nieuwe
richting, omdat ze anders uitgesloten werden van een fatsoenlijke begrafenis en
slechts konden rekenen op een graf op een oneervolle plaats buiten de gemeenschap.
Bevolkingsgroei en toenemende verstedelijking hadden in de buurlanden een andere
uitwerking op de begraafpraktijk, waar in vergelijking met de Noordelijke
Nederlanden sneller werd overgegaan tot extramuraal begraven. Krachtig
Republikeins sentiment zorgde er in Frankrijk voor dat pronkzucht en uitbundig
eerbetoon bij uitvaarten werden ingedamd, deze trend sloeg ook over op de
Nederlandse Republiek. In Engeland kwam in vergelijking met de Noordelijke
Nederlanden pas laat enige vorm van tolerantie voor de katholieken, maar vanaf de
tweede helft van de achttiende eeuw mochten ook zij delen van de uitvaart zelf
verzorgen en werden de zelfgekozen, alternatieve begraafplaatsen getolereerd.

De instelling van een publieke godsdienst in plaats van een staatsgodsdienst in de
Noordelijke Nederlanden bleek positieve gevolgen te hebben voor de diversiteit van
het maatschappelijk leven binnen de Republiek. Scherpe regelgeving omtrent de
openbare ruimte voorkwam veel conflicten en met het verbod op religieuze uitingen
in rouwstoet en teraardebestelling koos het gezag voor een afwijkende koers in
vergelijking met de buurlanden. Het in stand houden van de eenheid binnen de
bevolking kreeg hiermee een ander karakter, doordat er minder hoefde te worden
afgedwongen en wensen en verschillen vaker werden uitonderhandeld. Aan de
traditionele uitvaart- en rouwgebruiken kon in de Republiek echter niet meer op
dezelfde wijze als voorheen door katholieken worden vastgehouden.
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Hoofdstuk 2 - De rouwcultuur van de katholieke
geloofsgemeenschap in vroegmodern Nederland onder druk

Het spanningsveld van de Hollandse Zending

Rond 1572 waren de meeste steden in Holland en Zeeland reeds overgegaan in
handen van de hervormers, waarbij kloosters werden gesloten en de kerken met
inbegrip van de roerende en onroerende goederen waren overgedragen aan het
protestantse bestuur. De ontmanteling trof ook de geestelijkheid, waardoor in de
aanvangsperiode van de Republiek der Zeven Verenigde Nederlanden de katholieke
kerk in de Noordelijke Nederlanden te maken had met een ernstig verzwakt
bestuursapparaat. In 1592 besloot de centrale kerkleiding in Rome de kerkprovincie
officieel tot missiegebied te verklaren, aangeduid met de term ‘Missio Hollandica’ of
‘Hollandse Zending’. Een apostolisch vicaris moest voor de wederopbouw gaan
zorgen, deze viel rechtstreeks onder het gezag van de nuntius te Brussel. Deze
interventie in binnenlandse aangelegenheden viel slecht bij het protestantse bestuur
en de eerste priester die werd aangewezen om de wederopbouw ter hand te nemen
werd direct na zijn benoeming door de Staten van Holland ongewenst verklaard. Het
betrof de uit Delft afkomstige priester Sasbout Vosmeer(1548-1614), hij week uit naar
Keulen om van daaruit zijn opbouwwerk te doen.

Tijdens het Concilie van Trente (1545-1563), waarin de gegroeide geloofspraktijk ter
discussie was gesteld, was nieuw beleid geformuleerd om een antwoord te geven op
de weerstand tegen de verstrengeling van de wereldlijke en de geestelijke macht,
zoals deze zowel binnen als buiten de kerk werd gevoeld. Binnen deze katholieke
Reformatie werd een nadruk gelegd op het verbeteren van de priesteropleiding en
het uniformeren van de liturgie om de onzuiverheden uit de eigen praktijk weg te
nemen. Het in de Noordelijke Nederlanden ontstane priestertekort bood een
uitgelezen kans voor Sasbout Vosmeer om de strenge eisen van het Concilie binnen
de Hollandse Zending te implementeren en alleen goed opgeleide priesters toe te
laten in de parochiale praktijk. In 1602 stichtte hij speciaal voor de Nederlandse
situatie het priesteropleidingsinstituut Alticollense in Keulen. In 1617 volgde het
convict Pulcheria in Leuven, waar de Zuid-Nederlandse priester-theoloog Cornelius
Jansenius (1585-1638) president werd. Als katholieke hervormer stond Jansenius voor
een sober katholicisme, waarin moraliteit voorop stond en Gods gratie niet
onderhandelbaar was. Vanuit de overtuiging dat de mens - door de zondeval voor
eeuwig ver uit de nabijheid van God levend - in zichzelf niet tot het goede in staat is,
maar slechts met de hulp van God en door individuele vroomheid en het lezen in de
bijbel gered kan worden, vormde deze richting een contrapunt bij de veel
optimistischer kijk op de mens door die andere belangrijke stroming in de katholieke
Reformatie, met name vertegenwoordigd in de door de paus gestimuleerde
Jezuietenmissie.’

Studenten aan de opleidingsinstituten in Keulen en Leuven waren Nederlandse

! David Morgan, “Rhetorica of the Heart”, in: Houtman/Meyer, Things, p.103-105
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katholieke jongemannen uit de hogere milieus. De priesters die van deze opleidingen
terugkeerden beschikten vaak over een eigen vermogen dat zij inzetten bij de opbouw
en inrichting van de kerken waar zij werkten. Naast de twee instituten die volledig
bestuurd werden door de Hollandse Zending bestond ook de mogelijkheid om in
Rome te studeren aan het college van de Propaganda Fide, dat speciaal was opgezet
om priesters op te leiden voor missiegebieden in de wereld. Dit onderwijs was gratis,
toch waren de meeste priesterstudenten ook hier welgesteld. Tot 1686 bleef er een
onderscheid bestaan tussen priesterwijding op het ouderlijk erfdeel of op titel van de
missie. Bij deze laatste vorm was de Hollandse Zending verantwoordelijk voor het
levensonderhoud van de priester, dat meestal sterk leunde op gelden die ter
beschikking werden gesteld door vermogende katholieken, maar kon daardoor ook
meer invloed uitoefenen op het handelen van de priester.2

Het Concilie van Trente had ten behoeve van het uniformeren van de liturgie drie
vernieuwde handboeken samengesteld die hiervoor de richtlijnen boden, het Missale
Romanum(1570), het Caeremoniale Episcoporum(1600) en het Rituale
Romanum(1614). Deze liturgische handboeken gingen echter uit van een zichtbare
katholieke identiteit en waren daardoor maar gedeeltelijk van toepassing op de
Nederlandse katholieke geloofspraktijk na de Alteratie. Op verzoek van Vosmeers
opvolger Philippus Rovenius(1573-1651) werd in 1622 met pauselijke toestemming
voor het gehele gebied van de Hollandse Zending een aangepast handboek voor de
kerkelijke liturgie ingevoerd. Dit was een ingekorte en op de Nederlandse situatie
toegespitste versie van het Rituale Romanum, geschreven door Rovenius zelf. In
tegenstelling tot het niet verplichtende Rituale Romanum, werd het Rituale
Contractum wel dwingend opgelegd. Het onderscheidde zich ten opzichte van het
Rituale Romanum vooral in de liturgie van de doopbediening, huwelijksvoltrekking, de
zegening van het priestergewaad en de uitvaart. Vosmeer en Rovenius gingen nog een
stap verder in het creéren van een eigen identiteit door de nationale wortels van het
christelijk geloof nieuw leven in te blazen. Vanuit het Haarlems kapittel was de
devotie voor de vaderlandse heiligen Willibrordus en Bonifatius sterk aangemoedigd
en deze mogelijkheid om de katholieke leer te populariseren werd met beide handen
aangegrepen. In 1622 werd een door Rovenius geschreven catechismus in de
Nederlandse taal uitgegeven die voortaan gebruikt diende te worden in het
godsdienstonderwijs. Ook het Rituale Contractum werd in de loop van de tijd nog
aangepast, waarbij de eigen koers van de Hollandse Zending verder werd
uitgebouwd.?

Tijdens het Twaalfjarig Bestand dat in 1609 de strijd tussen de Republiek en de

Spanjaarden tijdelijk stillegde, ging Antwerpen in toenemende mate als bolwerk

? Onder het bestuur van de apostolisch vicaris Petrus Codde (tussen 1688 en 1702) werd de
priesterwijding op het ouderlijk erfdeel, de wijding sub titulo patrimonii, afgeschaft, Ackermans,
Herders en huurlingen, p.59-66; Rogier, Geschiedenis van het katholicisme, D.Il:p.45,98,250-251;
Spaans, De Levens, p.43. De afhankelijkheid van het ouderlijk erfdeel kon voor problemen zorgen,
een voorbeeld hiervan is beschreven in Spaans, Cornelius Hagius.

3 Eck, Clandestine Splendor, p.50-65; Rogier, Geschiedenis van het katholicisme, DI.1I: p.111-112;
Spiertz, Het Rituale Contractum, p.11-14; Spiertz, De katholieke liturgie, p.11,127-131,249-250
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dienen voor het katholiek reveil. Onder aanvoering van Jezuieten en Augustijnen
werden religieuze gemeenschappen opgezet in steden en dorpen van de Zuidelijke
Nederlanden, van waaruit de katholieke Reformatie in Noordwest-Europa werd
aangepakt. Ook in de Noordelijke Nederlanden werd hun invloed voelbaar. Als
missionarissen konden zij geen aanspraak maken op de bezittingen van de oude
kerkparochies waardoor zij populair waren bij de katholieke landadel. Ook veel
welgestelde katholieken lieten zich graag met hen in, omdat de Jezuieten zich in
politiek gevoelige kwesties minder strikt opstelden dan de seculiere geestelijkheid, die
rechtstreeks werd aangestuurd door de apostolisch vicaris in het gebied van de
Hollandse Zending. In de kring rondom de apostolisch vicaris werd het groeiend aantal
actieve Jezuieten in de Hollandse Zending als een directe bedreiging ervaren. Bij de
Alteratie waren alle inkomsten uit renteopbrengsten van onroerende goederen en
grond komen te vervallen en met het ontnemen van hun kerken, waarin tevens werd
begraven, waren ook de vergoedingen die voor begravingen, grafrechten en
zielenmissen werden gerekend weggevallen. Hierdoor waren de parochies sterk
afhankelijk geworden van de financiéle ondersteuning van hun parochianen en
konden de katholieke gemeenschappen alleen bloeien wanneer ze genoeg
welgestelde gelovigen telden. Waar de seculiere pastoors zich hielden aan
afgesproken gebiedsgrenzen bij hun pastorale activiteiten was het belangrijk dat de
vergoedingen die samenhingen met het verlenen van pastorale zorg niet werden
‘weggekaapt’ door niet aan grenzen gebonden reguliere priesters. Hoewel er grote
behoefte was aan extra priesters om het omvangrijke gebied te kunnen bedienen,
was het gegeven dat reguliere priesters los van het toezicht door de apostolisch
vicaris konden opereren en zij slechts verantwoording verschuldigd waren aan hun
kloosterorde, een reden om ze te weren.*

De pastoor van de seculiere parochie S. Jan Baptist te Gouda tussen 1688 en1714,
Ignatius Walvis, laat in zijn geschiedschrijving van de situatie rondom Gouda de
conflicten binnen de seculiere en reguliere geestelijkheid uitgebreid aan bod komen,
hierbij speelde ‘broodroof’ een belangrijke rol. Ongebonden priesters zochten daarin
de rijkere boeren in de buitengebieden op en zetten deze op tegen de Clerezie-
getrouwe seculiere pastoors, zodat deze in sommige gevallen alleen nog de armen
onder hun pastoraat overhielden. De Jezuieten waren berucht onder de Clerezie-
geestelijkheid, om de maandelijkse biecht en communiegang onder lekengelovigen te
stimuleren verrijkten zij deze met een volledige aflaat.” Walvis beschrijft een situatie
in de rouwpraktijk, waarbij er sprake zou zijn van herzalvingen die werden toegepast

4 Rogier,Geschiedenis van het katholicisme, DI.II: p.53-61; Faesen/Kenis, The Jesuits, p.139-153;
Nissen, Geloven in de Lage Landen,p.111; Parker, Faith on the Margins, p. 83-85,185,186. Parker
nuanceert de vermeende tegenstelling tussen de spirituele praktijk van de seculiere geestelijkheid
en de Jezuieten in de Noordelijke Nederlanden en ziet veel overeenkomsten tussen werkwijze en
gerichtheid van de opleidingen voor de Hollandse seculiere geestelijkheid en de internationaal
gerichte Jezuieten. Ook de Hollandse stroming streefde naar een spirituele devotie waarin veel
plaats was voor aanbidding en wonderen (“Baroque piety”, p.186)

s Faesen/Kenis, The Jesuits, p.144-149; Hoeck, Schets van de geschiedenis der Jezuieten, p.148;
Oldenhof, In en om de schuilkerkjes, 197,284
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om over de ruggen van de gelovigen aan inkomsten te komen. Zo meldt hij dat een
stervende tweemaal bediend werd, eerst door de eigen pastoor en vervolgens door
een ongebonden geestelijke, waardoor de stervende “dus met een dubbele portsie
reisde”.® Buiten de vergoeding die voor deze zalving werd opgestreken, waren
geestelijken ook uit op gelovigen om doorlopende inkomsten voor hun parochies te
genereren. Een laatste schenking gedaan op het sterfbed kon daarbij goed van pas
komen. Philippus Rovenius beschrijft in zijn Acta Rovenii, de uitgebreide verhandeling
uit 1616 waarin hij de situatie rondom inrichting, rechten en goederenbezit van het
nieuw geinstalleerde Oldenzaalse Plechelmuskapittel vastlegde, in een deeltekst over
de problemen bij deze vorm van inkomstenverwerving door de geestelijkheid:

“Het is gebruikelijk dat de notabelen bij de begrafenis van een familielid zich aan de
traditie houden dat de naaste bloedverwant op het hoogaltaar goud en zilver offert en
op het prime- altaar minstens 15 stuivers. [...]Wat de andere giften betreft die de
pastoor van zijn parochianen kan ontvangen vanwege het toedienen van de
sacramenten: we zouden het liefst zien dat dit toedienen geheel om niet gedaan werd.
Dan zouden de leken de geestelijken niet van inhaligheid kunnen beschuldigen, zoals
nu zo vaak gebeurt en de pastoor zou zijn gelovigen met meer gezag kunnen leiden en
hen zo nodig terechtwijzen. Toch wijzen we het niet af dat hij van de meer gegoeden
een kleinigheid aanneemt, bijvoorbeeld 5 stuiver bij de doop van een kind, 30 stuiver
bij het sluiten van een huwelijk, een paar kippen bij het afkondigen van de preekstoel
en één stuiver bij het binnenleiden van een kraamvrouw. En wil iemand wat vrijgeviger
zijn, nu, weldoen is hem niet verboden. Maar voor de armen moet alles voor niets
gedaan worden. Daarom is met het ambt van pastoor ook een prebende verbonden,
want de pastoor mag niemand tot last zijn. We willen dat hij niets krijgt voor het
biechthoren en dat hij er in ieder geval niet om vraagt.”’

Een aanzienlijk deel binnen de seculiere geestelijkheid van de Hollandse Zending
had een andere opvatting over de manier waarop de katholieke gemeenschap in de
Noordelijke Nederlanden hersteld moest worden dan de visie daarop van de Kerk van
Rome. Zij zagen het gebied niet als missiegebied, maar als voortzetting van de oude
orde van voor de Reformatie en wilden zo snel mogelijk het bestuursapparaat met
een eigen aartsbisschop weer op orde krijgen. De reguliere geestelijkheid
beschouwde zichzelf vooral als missionarissen, met de opdracht zielen te behoeden
voor het vijandige protestantisme. Met name de Jezuieten waren hier sterk van
doordrongen, hun orde werd, met steun en onder rechtstreeks gezag van de paus,
opgevat als een missiekerk, een belangrijke persoonlijke drijfveer lag in het verkrijgen
van de eigen verlossing door het redden van de zielen van anderen.? Seculiere
priesters werden officieel aangemeld bij de lokale overheden, die bekeken of ze
acceptabel waren (waardoor de overheden controle konden uitoefenen) en na
betaling van admissiegelden door de apostolisch vicaris voor een vastgesteld gebied

6 Walvis, Het Goudsche Aarts Priesterdom, p.223,224,240.
’ H.U.A.17>130: Acta Rovenii 1616 (Fragment in vertaling:
http://www.plechelmusbasiliek.nl/pdf/ACTA_ROVENII_02_Hfdst_1-18_vertaling.pdf, p.13-15)
8 Hoeck, Schets van de geschiedenis der Jezuieten, p.1-39; Faesen/Kenis, The Jesuits, p.149,150

61


http://www.plechelmusbasiliek.nl/pdf/ACTA_ROVENII_02_Hfdst_1-18_vertaling.pdf

werden aangesteld.9 Een voorbeeld van zo’n officiéle aanstellingsbrief door
apostolisch vicaris Rovenius laat zien dat soms een akkoord werd gesloten over de
invulling van vrijgekomen plaatsen. In 1626 werd een Jezuiet die zich had
binnengedrongen in het gebied van een seculiere pastoor en diens parochianen had
overgenomen door Rovenius bevestigd, onder voorwaarde dat na zijn dood hij weer
door een seculiere priester zou worden opgevolgd.10 De overeenkomst ‘Concordia’
die al in 1624 door Rovenius en de Propaganda Fide in Rome was gesloten om de
toeloop van regulieren te regelen en waarin het aantal toegestane geestelijken per
orde was vastgesteld, kon de onderlinge strijd vanuit verschillende belangen slechts
gedeeltelijk ondervangen. De financiering van pastorale zorg was vaak erg onzeker,
Parker wijst er op dat apostolische vicarissen actief aan fondsenwerving deden bij
adellijke families, om via een vast priestersalaris de continuiteit van de parochies te
waarborgen. Bijkomend probleem was de gebruikelijke constructie binnen de
katholieke kerk dat er geen gescheiden geldstromen golden voor levensonderhoud,
onderhoud en verfraaiing van gebouw of liturgie en de armenzorg. Een donatie aan de
pastoor of de gemeenschap was daardoor weinig controleerbaar en conflicten traden
op tussen lekengelovigen en de priesters over de besteding van de gelden. Een fraai
aangeklede kerk kon de toeloop van gelovigen beinvioeden en was daarmee
onderdeel van de concurrentiestrijd tussen seculieren en regulieren onderling. Slechte
armenzorg kon ervoor zorgen dat behoeftige katholieken overliepen naar de
protestantse kerk waar de armenzorg wel beter geregeld was. Pas onder het bestuur
van apostolisch vicaris Van Neercassel kwam er verbetering in deze situatie, doordat
het door hem opgestelde decreet waarin werd bepaald dat ook de regulieren zich aan
het gezag van de apostolisch vicaris moesten onderwerpen, officieel door paus
Alexander VIl werd goedgekeurd.™

Sommige priesters werkten aanvankelijk zelfs geheel onafhankelijk en begonnen,
steunend op eigen vermogen vanuit het ouderlijk familiebezit, een eigen huiskerk.
Het ging hier veelal om Nederlandse jongemannen die in het buitenland waren
opgeleid tot priester bij de verschillende kloosterordes. Een voorbeeld is de kerk op
de zolder in het huis van koopman Jan Hartman aan de Oudezijds Voorburgwal, die
later de huiskerk van statie 't Hert zou worden (nu bekend als Ons’ Lieve Heer op
Solder) en oorspronkelijk werd gebouwd voor de zoon van Hartman die voor priester
studeerde. Ook de Vergadering der Maagden in Den Hoek begon met het inrichten
van een kerkje achter het ouderlijk huis in Haarlem door de priester Nicolaas
Wiggersz. Cousebant. Soms kwamen er eigendomsproblemen wanneer een huiskerk

®In 1730 werd, tegen de achtergrond van het conflict tussen de Jansenisten en Rome-gezinde
geestelijken, bepaald dat alleen in Nederland geboren seculieren als pastoor mochten worden
aangesteld. Zij moesten beloven geen pauselijke of andere kerkelijke macht te erkennen boven die
van het wereldlijke bevoegde gezag. Hiermee voorkwamen ze dat de Jansenistische
priesterbannelingen uit Frankrijk in de Republiek te veel macht zouden krijgen, Polman, Katholiek
Nederland, D.II:p.9

10 Nissen, Geloven in de Lage Landen, p.147; Walvis, Het Goudsche Aarts Priesterdom, p.153-158

n Parker, Faith on the Margins, p.218,233-235; Rogier, Geschiedenis van het
katholicisme,DI.11:p.130,260
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uitgroeide en de priester-stichter overleed. Zonder testament vervielen de roerende
kerkeigendommen die de priester had verkregen voor de opbouw en vaak op naam
stonden van de priester aan diens familie en bleef de statie met lege handen achter.™

Uit verschillende archiefstukken blijkt dat condities behorende bij een schenking
niet altijd eenduidig door schenker en ontvangende partij werden vastgelegd. In de
kloppengemeenschap in Den Hoek ontstond rond 1727 onenigheid over de
eigendomsrechten van de bisschoppelijke ornamenten waarover de gemeenschap
beschikte maar die het kapittel claimde. In een brief van Elisabeth van de Werve,
kosteresse binnen de gemeenschap, aan het kapittel staat als verdediging dat deze
ornamenten door de vrouwen zelf waren vervaardigd en bekostigd en speciaal
bestemd waren voor gebruik door Boudewijn Catz. Hij kreeg de ornamenten dan ook
mee toen hij zich in Amsterdam vestigde om ze daar weer te kunnen gebruiken. Aan
het einde van zijn leven trok hij zich terug in een oratorium, waarbij hij de
ornamenten teruggaf aan de kloppengemeenschap. Hier werden ze verder netjes
bewaard maar niet weer gebruikt voor andere bisschoppen.*® Dit soort conflicten
hebben stellig ten grondslag gelegen aan de beslissing door Joan van Bijlevelt - rond
deze periode als de (niet door de Staten geaccepteerde) apostolisch vicaris werkzaam
in de Hollandse Zending - om parochies te verplichten bij benoeming van een pastoor
in een parochie een inventaris van goederen te laten opstellen en deze aan de
aartspriester toe te sturen.™

Interessant is te zien hoe vrouwen in de Republiek bijdroegen aan de wederopbouw
van de katholieke geloofsgemeenschap. In de beginperiode na de Alteratie bleken
veel adellijke vrouwen hun geloof trouw te blijven en fungeerden hun woningen als
uitwijkbasis voor allerhande katholieke activiteiten. In verschillende bronnen worden
de namen genoemd van deze vrouwen, zoals Minkjy van Pryna uit Dongeradeel die
een kazuifel van S. Bonifatius in haar huis had weten te verstoppen.15 Ook de
jonkvrouwen Camminga hadden in hun state in Dronryp paramenten verborgen
gehouden. De vier zusters Eminga uit de Sythjemastate in Hallum boden onderdak in
hun huis aan de priester Nicolaas Wiggertsz. Cousebant op zijn eerste missiereis naar
het platteland in 1593, in hetzelfde jaar verbleef ook Sasbout Vosmeer daar in huis.
Later volgden zij Cousebant en traden in als klop in Den Hoek in Haarlem. Bekend is
dat Maria van Ockinga op kasteel Burgwerd onderdak verleende aan Jezuieten en ook
de namen van Anna van Eelkoma en de Weduwe Ernthuis worden in dit verband
genoemd.16 Voor de stedelijke adel wordt veelvuldig melding gemaakt van Hendrika

12 Ackermans, Herders en huurlingen, p.50,51; Hoeck, Schets van de geschiedenis der Jezuieten,
p.14,15,31,72,85; Hout/Blokhuis, Vroomheid op de Oudezijds, p.37-40; Spaans, De Levens, p.37-39;
Oly, Levens DL.Il:p.156° Walvis, Goudsche en andre daartoe dienende katolijke kerk-zaaken, p.574-
580

¥ N.H.A.275>297; N.H.A.2106>52

14 Polman, Katholiek Nederland, Dl.I:p.326

> Het betrof hier één van de relieken van de heilige Bonifatius die in Dokkum werden vereerd en na
plunderingen in 1572 verstrooid raakten, http://www.meertens.knaw.nl/bedevaart/bol/plaats/171
16 Hoeck, Schets van de geschiedenis der Jezuieten,p.31,115; N.H.A.275>296; Oldenhof, In en om de
schuilkerkjes, p.7,125,135,280
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van Duvenvoirde, woonachtig in een statig grachtenpand te Utrecht. Zij speelde een
belangrijke rol als bescherm- en gastvrouwe van apostolisch vicaris Philippus
Rovenius. Jonkvrouwe Beatrix Duyst van Voorhout uit Delft leverde in haar huis één
van de schuiladressen van apostolische vicaris Sasbout Vosmeer, ook Lysbet Michiels
wordt genoemd als onderdakverleenster voor Vosmeer.'” De buitenmaagd
Elisabeth(Lysbeth) Heindriks Verwer, van goede komaf en woonachtig in Amsterdam,
liet, voor ze later als geestelijk dochter in Den Hoek intrad, huiskerk houden in haar
ouderlijk huis in Amsterdam. Van zeker vijf andere Haarlemse kloppen wordt
eveneens vermeld dat ze huiskerk boden voor ze bij de vergadering kwamen, één van
deze huizen was het huis aan de Bakenessergracht 33, waar op de tweede verdieping
een kerkzaal werd ingericht met ruimte voor een orgel en koorgedeelte.18 In 1685 liet
de weduwe Catharina de Kies in opdracht meerdere huizen aankopen aan het
Kattenburgerplein in Amsterdam, waar de statie de Pool gehuisvest werd. Over de
geestelijke dochter Maria Mensing vermeldt Polman dat ze de huisvesting van een
kerk voor haar broer Philippus Mensing bewerkstelligde. Toen in 1707 haar broer
overleed en men een Jansenist wilde aanstellen op de statie, blokkeerde Maria dit en
hield de kerk tien jaar lang gesloten. Pas weer in 1717 werd een nieuwe pastoor
benoemd en in 1724 liet zij in haar testament opnemen dat de kerk altijd een
“oprecht Roomse priester” zou hebben.*

Voor al deze voorbeelden geldt dat deze vrouwen zelfstandig konden handelen in het
bieden van tijdelijk onderdak of een vaste verblijfplaats voor zowel de geestelijke zelf
als de gemeenschap van gelovigen. Dat ze hierbij ook eisen konden stellen blijkt uit
het voorbeeld van Maria Mensing.

Begraven als burgerlijke handeling - Ontkoppeling van de uitvaart

Toen na de Alteratie alle kerken waren overgedragen aan de protestanten en,
ontdaan van hun altaren, opnieuw werden ingericht voor de protestantse eredienst,
veranderde ook de context van de graven in de kerk of kerktuin. Zonder de
beschermende aanwezigheid van de heiligenbeelden en blootgesteld aan de
protestantse liturgie werden de oude geheiligde plaatsen door de katholieke
gelovigen als ontwijd beschouwd.

Met de overgang had de protestantse, publieke kerk vastgehouden aan het recht
om het doop- en trouwceremonieel te blijven verzorgen, maar het recht op begraven
hadden zij afgewezen. Vanwege het belang van het huwelijk als goddelijke instelling
en het bewaken van de wettigheid van deze verbintenis zag de protestantse kerk een

" H.U.A.1003>1.1.3 Varia

1 Spaans, De Levens, p.49; Oly, Levens, DI.11:p.48,120,208/DlI.11l:p.10,108. In dat huis werd rond 1636
onder leiding van de Augustijner pater Alsten Bloemaert kerk gehouden. In de aangrenzende huizen
hebben veel kloppen gewoond, deze huizen stonden bekend als de “cleine Hoeck”. Het deels
uitgezaagde plafond met balustraden en tongewelf zijn nog in het huis aanwezig, J.Sterck,
Oorkonden over Vondel en zijn kring, Bussum, 1918, p.261;
http://www.vriendenvandebakenes.nl/geschiedenis/schuilkerk

19 Polman, Katholiek Nederland, DI.1:p.332; S.A.436-Inleiding Archief van de Parochie van de
H.Willibrordus binnen de Veste (het Vrededuifje) te Amsterdam
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rol voor zichzelf weggelegd in de inzegening van het huwelijk. Wie voor een predikant
trouwde werd ingeschreven in de kerkregisters. Wie niet-kerkelijk wilde trouwen kon
dit vanaf 1604 op veel plaatsen door een schepen laten doen, het huwelijk werd dan
ingeschreven in de puiregisters. Een huwelijk alleen gesloten voor en door een
katholieke priester was wettelijk ongeldig. Rovenius had echter bepaald dat een
huwelijk zonder de aanwezigheid van een priester en twee of drie getuigen ongeldig
was, waardoor de praktijk voor veel katholieken werd dat ze zowel een civielrechtelijk
huwelijk - waar mogelijk voor een schepen, anders voor een predikant - in de
protestantse kerk sloten en daarnaast hun huwelijk lieten inzegenen door een priester
in de eigen geloofsgemeenschap.”® Met betrekking tot de doop was voor de nieuwe
situatie bepaald dat alle kinderen, ongeacht of de ouders tot het protestantse geloof
waren gekomen en kerklidmaat van de publieke kerk waren, door een gereformeerde
predikant zouden worden gedoopt. Voor katholieken werd bepaald dat ze geen
gelofte hoefden te doen hun kind in het protestantse geloof op te voeden. Er
ontstond onder katholieken een alternatieve dooppraktijk met een zogenaamde
doopheffer als getuige, deze was wel lid van de gereformeerde kerk en stond aldus in
de plaats van de doopouders voor het juiste geloof en een juiste levenswandel.
Criterium voor de geldigheid van de doop was zowel bij protestanten en katholieken
dat deze door een geestelijke persoon werd verricht in een omgeving voor ‘Woord en
Sacrament’ in bijzijn van getuigen. Hierdoor was er enige speelruimte voor
katholieken, die volgens de leer en traditie zo snel mogelijk na de geboorte doopten.
Een doop gedaan door een katholieke priester in de eigen geloofsgemeenschap
hoefde volgens de nieuwe regelgeving niet over te worden gedaan, de nooddoop
door een vroedvrouw of andere lekengelovige werd echter niet erkend. Rovenius
koos in deze kwestie eveneens voor een pragmatische koers, een herdoop van
protestants gedoopte kinderen door een katholieke priester vond hij onwenselijk. Een
gemis aan zalvingen kon, zo daar behoefte aan was, door een priester naderhand
worden aangevuld. Deze opmerkelijk codperatieve opstelling werd in de praktijk
echter niet overal toegepast, soms werden boetes opgelegd wanneer ouders kozen
voor een katholieke doop. Dit was voor de armere katholieken vaak een reden om
toch hun kind maar in de protestantse kerk te laten dopen.21

Bij de overdracht van de parochiekerken aan de publieke kerk waren ook de graven
in de kerken en op de kerkhoven een zaak van het protestantse kerkbestuur
geworden. De inkomsten uit de verkoop en verhuur van graven bleven behouden,
maar het bijhouden van de begrafenisregisters werd voortaan een taak van de
wereldlijke overheden, die het op hun beurt uitbesteedden aan de grafmakers of
doodgravers. Graven in de kerken waren deels eigendom van de kerk in beheer bij de
kerkmeesters, deels particulier eigendom. Deze laatste gingen over door vererving, de
andere werden in de begraafboeken vermeld als kerk- of huurgraf. Bij een steeds
groeiende bevolking was er altijd een tekort aan graven en werd wegens

20 M.G.Spiertz, Pastorale problemen, p.127-130; Spaans/Hof, Het beroerde Rome, p.13,14, Kooi,
Calvinists and Catholics, p.193,194
A M.G.Spiertz, Pastorale problemen, p.126-127; Kooi, Calvinists and Catholics, p.203
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ruimtegebrek in lagen begraven. Om deze reden waren alleen platte houten kisten
toegestaan en werd het graf afgedekt met een viakke steen, die gelicht werd bij een
bijzetting. Was een graf vol, dan werd het geruimd en werden de beenderen
verzameld in een beenderkist die onderin het graf opnieuw werd begraven.
Ossuariums, ‘knekelhuizen” waar de opgegraven beenderen anoniem verzameld en
bewaard werden, zijn in Nederland niet bewaard gebleven, wel zijn er aanwijzingen
die ernaar verwijzen. De inkomsten die de graven genereerden werden onder meer
gebruikt voor de salarissen van de dominee, de koster, de organist, het onderhoud
van de kerken, armenzorg. 2

In de kerkruimte werd buiten de erediensten om publiekelijk gedoopt en getrouwd,
de doop vond plaats aan de voet van de preekstoel, getrouwd werd er doorgaans in
het koor. Geregeld werd de vloer door de grafmaker geopend om te kunnen
begraven. Kerken en kerkhoven bleven hiermee gehandhaafd als openbaar gebied
waarin civiele handelingen plaatsvonden. Voorzieningen die van oudsher in de kerken
waren ondergebracht, zoals de armenuitdeling, betalingen, archivering,
publicatieplaats, bleven ook nu in de kerken gehuisvest. De kerkhoven die voorheen
waren gebruikt voor allerlei plaatselijke activiteiten zoals markten, feesten en spelen,
behielden deze functie waardoor de betekenis van kerken en kerkhoven voor het
openbare leven zoals dat voor de Reformatie gold in zekere zin gehandhaafd bleef. In
de kerk was voortaan alleen op de daarvoor aangewezen tijden wanneer er
protestantse kerkdiensten plaatsvonden ruimte voor uitingen van geloof. Begraven
werd een louter civiele aangelegenheid waar geen religieuze inhoud of verwijzing bij
werd getolereerd. Dit verlies aan betekenisverlening deed in hoge mate afbreuk aan
de waarde van het moment van de teraardebestelling in de kerk of op de
begraafplaats. Voor de katholieken betekende dit dat het niet langer mogelijk was
hun doden met de daarbij behorende rituele handelingen te begraven, maar ook
predikanten mochten geen gebed uitspreken of rouwdiensten houden tijdens de
begrafenis. Met deze gelijke behandeling werden protestanten en katholieken aldus
zij aan zij (gestapeld) met een beperkte, neutrale ceremonie begraven in de oude
begraafgronden. De eerdere plechtige, zorgzame begraafrituelen die plaats en
gelegenheid speciaal hadden gemaakt en als integraal onderdeel binnen de
uitvaartverrichtingen hadden bijgedragen aan een gevoelde religiositeit bij de
overgang van leven naar dood behoorden in de Republiek voortaan tot het verleden.

z Eck, Kunst, twist en devotie, p.18-21; Hout/Blokhuis, Vroomheid op de Oudezijds, p.12-16,19,31;
Roodenburg, Onder censuur, p.80-92; Spaans, Haarlem na de Reformatie, p.120-128;
Bitter/Noordegraaf, De Sint Laurens in de steigers, p.113-115; Bitter, Graven spreken, p.39-47,193-
204; Kok, De geschiedenis van de laatste eer, p.90-93. Een concrete aanwijzing voor het bestaan van
een ossuarium werd gevonden en mij aangereikt door mijn copromotor Dr. Jo Spaans. In een
archiefstuk van de Nieuwe Kerk te Amsterdam is te lezen dat diakenen klagen over hun
vergaderkamer “aan het Gravenstraatje”, waar onder de vloer doodsbeenderen hadden gelegen en
nog steeds bij het openen van het luik een ‘seer leelijke ende schaadelijke lugt’ opsteeg,
S.A.378.NK>251. Lagerwey vermeldt de aanwezigheid van een knekelgraf in de particuliere
kloostergang van “Het Pand”bij de Utrechtse Mariakerk, waar vanaf 1733 Clerezie- geestelijken
begraven werden, Lagerwey, De Oud-Katholieke Begraafplaats, p.51-54

66



Bronnenonderzoek naar vroegmoderne begrafenissen wordt bemoeilijkt doordat de
terminologie rondom een begrafenis niet eenduidig werd gebruikt. In vroege teksten
komt de term ‘beaarding’, ‘begrafenis’ en ‘uitvaart’ door elkaar voor. De inclusieve
uitleg die voor de Reformatie werd gehanteerd maakte deze termen inwisselbaar: ze
beschreven alle opeenvolgende, nauw verbonden momenten in het sterfhuis, op weg
naar de kerk, in de kerk, bij het graf. Kenmerkend hierbij was de inbedding van de
gestorvene in een bezwerende kring van gebed en ritueel, die de gehele gang vanuit
het sterfhuis tot in het graf duurde. Hoewel niet geldend als sacrament, was deze
verplechtiging van het afscheid opgebouwd rondom geautoriseerde rituelen en als
gegroeide praktijk rondom het overgangsmoment van de levende wereld naar het rijk
van de dood een krachtige belevingsvorm voor de gelovigen die de overledene op zijn
laatste tocht begeleidden. Als reinigings- en zegeningsceremonie werden inhoudelijke
betekenissen toegekend, daarnaast werd de onderlinge verbondenheid als
(katholieke) christenen opnieuw gevoeld en uitgedragen. Het verbod op deze rituele
praktijk in de openbare ruimte maakte dat deze aaneengesloten reeks bij een
begrafenis in de Republiek ontkoppeld werd, maar in vroegmoderne teksten bleven
de oude termen die naar het geheel van het begrafenisritueel hadden verwezen nu -
willekeurig - toegepast voor de losgeraakte rituele onderdelen. Ook kwam voor dat de
woorden beaarding, begrafenis of uitvaart alleen nog naar de gehouden dodenmis
verwezen. Bij de term beaarding treedt een extra moeilijkheid op, omdat men in de
loop van de periode overging tot een rituele beaarding van de overledene met een
klein beetje gewijde aarde op het lichaam voordat de kist gesloten werd.
Beaardingspreken of uitvaartpreken konden dan twee verschillende dingen zijn.

In De Levens der Maechden gebruikt Tryn Jans Oly de term ‘begraeffenis’ wanneer
ze beschrijft met hoeveel statie de gehele ceremonie vanaf het moment van
overlijden gepaard ging. Bij verschillende maagden werd twee maal gepreekt,
eenmaal tijdens de ‘beaerdinghe’ en daarna nog een keer bij de ‘wtvaert’. Hieruit kan
worden afgeleid dat dit twee verschillende samenkomstmomenten waren, die
hoogstwaarschijnlijk ook op verschillende plaatsen gebeurden.23 Bij het overlijden
van de geestelijke dochter Dirckge Cryne Boggen (+1636), vermeldt ze dat deze
maagd stierf in Delft, daar ook begraven werd, maar “hier inde vergadering is de
wtvaert gehouden gelyk als van andere maechden”. In dit geval verwijst de term
uitvaart naar de dodenmis, waarbij volgens de beschrijving ook een predikatie werd
gehouden. Ook bij de in hetzelfde jaar overleden Weyntgen Heindriks werd
“ghepreeckt op de wtvaert”, zonder dat het lichaam aanwezig was. Dit was namelijk al
begraven in “een gemene buercuil”’op het bleekveld van het Bagijnhof.24 De preken
die werden gehouden bij de beaarding worden telkens afzonderlijk vermeld, wanneer
zowel een beaardingspreek als uitvaartpreek zijn gehouden bij dezelfde persoon staat
de beaardingspreek in volgorde voor de uitvaartpreek. Vanuit het woord beaarding

23O|y, Levens, Dl.I:p.145,147,263,362;Dl.11:p.11,16(dit was bij Joost Cats, geestelijk vader, waarbij
bovendien een preek werd gehouden op de maandstond en het jaargetijde, p.22,31),
DLINl:p.283,415

**0ly, Levens, DI.11:248,268
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lijkt het aannemelijk dat deze preek werd gehouden op het moment dat de
overledene werkelijk in een graf werd begraven. Echter, ook deze maagden werden in
de publieke kerken of op de publieke kerkhoven begraven - bij elk van de maagden
staat de plaats of kerk waar ze begraven werden - en dus kan niet anders worden
geconcludeerd dan dat de beaardingspreek in de besloten ruimte van de
gemeenschap heeft plaatsgevonden. Voor de maagden is het mogelijk dat ze binnen
de beslotenheid van Den Hoek het lichaam naar hun huiskapel hebben kunnen
verplaatsen, in andere gevallen zal de beaardingspreek in het sterfhuis zijn geweest.
Tryn Oly legt uit dat er een inhoudelijk verschil is tussen de beaardingspreek en de
uitvaartpreek. Het doel van de beaardingspreek was om het lichaam “met de
Christelycke ceremonie te vereren, ende om ons te leeren wat wy door de doot sulle
werden”, bij de uitvaart werd gesproken over de deugden van de overledene om deze
tot voorbeeld te stellen van de levenden. Deze uitleg toont aan dat de betekenis van
de beaardingspreek vooral binnen het rituele handelingsrepertoire rondom het
gestorven lichaam lag.”

In de inclusieve uitvaart waren de religieuze handelingen het bindmiddel geweest
voor de gehele ceremonie die daardoor als een ononderbroken rouwritueel werd
ervaren. Nu de verplaatsing van het lichaam (rouwstoet) en teraardebestelling (graf)
niet langer in een religieuze context geplaatst mocht worden, werden er nieuwe
momenten en plaatsen gezocht voor de rituele handelingen en gebeden die hierbij
gehoord hadden. De enige plaats die bij de nieuwe wetgeving was overgebleven om
in aanwezigheid van de dode religieuze uitingen te doen was de privéruimte. Concreet
betekende dit dat alle gebedsmomenten en rituele handelingen op het lichaam in het
sterfhuis, een huiskapel of huiskerk moesten plaatsvinden. Bijkomend probleem was
dat wat in de private omgeving gebeurde niet waarneembaar mocht zijn in de
openbare ruimte. Met gezang en gebruik van wierook was de kans groot dat de
openbare ruimte toch bij het ritueel werd betrokken. Ook het verplaatsen van een
lichaam naar een huiskerk was problematisch, omdat hiermee de fagcade van een
strikt burgerlijke functie van het gebouw werd ondergraven. Exacte aanwijzingen
ontbreken om precies te kunnen vaststellen in hoeverre de uitvaartpraktijk in de huis-
en latere statiekerken kon doorgaan, maar zeker is dat katholieke kerken onder vuur
bleven liggen en al te opzichtig vertoon van een eigen richting gedurende de gehele
periode de kop werd ingedrukt door middel van opgelegde boetes en verboden. Het is
zeer waarschijnlijk dat in de gedoogde kerken het onmogelijk bleef een dodenmis te
houden in bijzijn van het lichaam en dat de eerste dodenmissen in de aanwezigheid
van het dode lichaam pas weer in de negentiende eeuw in de katholieke kerken
konden worden gehouden. Toen werden met de nieuwe grondwet voor Nederland
de rechten van de katholieken hersteld en mocht voortaan weer vanuit de eigen
kerken begraven worden. De praktijk met dodenmissen rondom een lege baar was in
het verleden - ook in de omringende landen- zo nu en dan voorgekomen, tijdens
pestepidemieén gold een algemeen verbod op het opbaren van de overleden
slachtoffers in de kerken. Voor de Nederlandse situatie is het aannemelijk dat deze

% 0Oly, Levens, Dl.I1:p.125
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praktijk in de vroegmoderne periode voor de katholieken de standaard werd en een
dodenmis altijd in afwezigheid van het lichaam werd gehouden.

Bekend is dat er verschillen bestonden in tijd en plaats met betrekking tot het
tolereren van katholieke rouwuitingen. In de beslotenheid van begijnhoven en
kloppengemeenschappen was het misschien mogelijk om bij een deel van de
verplaatsingen te bidden en zelfs een mis te houden in de eigen kapel in
tegenwoordigheid van het dode lichaam.? Ook politieke motieven konden soms
aanleiding zijn voor tijdelijke coulantie. In 1710 vond een publieke opbaring van de
omstreden apostolisch vicaris Petrus Codde in liturgische ambtsgewaad in de huiskerk
van de Utrechtse Mariahoek plaats, die alleen met steun van de Staten kon worden
gerealiseerd. Utrecht was op dat moment het centrum waar de machtsstrijd tussen
de nationaal-georiénteerde Clerezie en de Rome-georiénteerde geestelijkheid tot op
het hoogste niveau werd gevoerd. De openbare opbaring in vol ornaat kan niet anders
worden gezien dan een propagandastunt van de Clerezie-aanhang. De eervolle
begravingen van Clerezie-kopstukken in de particuliere crypte in Warmond, waarbij
ook hoge Hollandse regenten aanwezig waren, kunnen vanuit dezelfde drijfveren
worden verklaard. %’

De dienst op het dode lichaam

Voor een reconstructie van de rituele praktijk is het belangrijk een beeld voor ogen te
hebben over hoe er in de Noordelijke Nederlanden werd omgegaan met een pas
gestorven lichaam. Johannes Le Francq van Berkhey beschrijft gedetailleerd hoe in
Holland in de achttiende eeuw werd opgebaard.’® Een overledene werd ontkleed en
gewassen en daarna te rusten gelegd op een stromatras. Door een timmerman werd
een kist gemaakt van acht rechte planken, deze kist werd bekleed met grof of fijner
linnen en langs de randen afgezet met zwart band. Katholieken brachten tevens een
(zwart) kruis op de bekleding aan. De kisten werden vanaf de achttiende eeuw
meestal zwart geverfd, in sommige streken werden witte eikenhouten kisten gebruikt

% Dat op enkele plaatsen meer mogelijk was wordt gesuggereerd in Francq, Natuurlyke Historie,
DLIII, p.1995,1996: “[...] In Amsterdam egter laat men nog toe, dat de begraavenis der Begijntjes,
binnen de muren van het Begijnhof, met meer plegtigheid vergezeld gaat.”

%7 petrus Codde was apostolisch vicaris vanaf 1688 en werd in 1702 op verdenking van Jansenisme
door het centrale kerkbestuur in Rome geschorst. Deze schorsing leverde een getouwtrek op over
uit welk kamp de opvolger zou zijn, kandidaten die door Rome werden voorgedragen werden door
de Staten-Generaal niet toegelaten. In 1702 werd een plakkaat uitgegeven waarin werd bepaald dat
alleen vicarissen zouden worden toegelaten die door de eigen, inheemse (dat is in de Noordelijke
Nederlanden geboren) seculiere clerus waren voorgedragen. Na Codde werd er geen nieuwe
apostolisch vicaris meer benoemd. In 1723 besloot een deel van de nationaal-gezinde clerus
eigenhandig tot de benoeming van een aartsbisschop voor de Nederlandse kerkprovincie in de
persoon van Cornelis Steenoven (1661-1725). Deze actie werd onmiddellijk veroordeeld door het
centrale katholieke gezag in Rome en leidde tot een afsplitsing binnen de katholieke kerk van de
Oud-Bisschoppelijke Clerezie in hetzelfde jaar. Rome accepteerde deze stappen niet en de Hollandse
Zending werd als kerkprovincie onder rechtstreeks toezicht geplaatst van de nuntius.

28 Francq, Natuurlyke Historie,DI.IIl, p.1851-55,1874-81,1914,1923,1995-96; Kok, De geschiedenis
van de laatste eer, p.155-171
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onder voorname personen. Rijken kozen vaak voor een goede houtkwaliteit, ook kon
er sierbeslag op de kist worden aangebracht. In sommige steden golden beperkingen
voor duurdere houtsoorten, omdat deze langzamer vergingen en dus later geruimd
moesten worden. De kist werd tot de begrafenis plaatsvond zo mogelijk open
opgesteld in het voorhuis of in een zijkamer van het sterfhuis. Hij werd op schragen
gezet met het deksel ernaast op de schroeven rustend en gedekt met een zwart
baarkleed. Het lichaam werd afgedekt met een ‘waadkleed’ of ‘waade’, dit was een in
de lengte geplooid linnen kleed dat het hele lichaam vanaf het hoofd bedekte.
Katholieken hielden ook nog de voeten onbedekt, protestanten lieten juist de handen
en armen in hemdsmouwen onbedekt, de mouwen werden met rouwlinten gestrikt.
Ook op de waade waren zwarte fluwelen striklinten aangebracht, de muts van een
vrouw werd met zwart lint gestrikt, een man kreeg een slaapmuts op met zwart lint
gestrikt. Jonge mensen werden nog verder gesierd met bloemenkransen of tuiltjes,
kinderen hadden soms ook kralen of kleine sieraden. De aankleding en materialen
waren uiteraard sterk afhankelijk van wat de familie te besteden had.

In het sterfhuis werden ramen en deuren gesloten, spiegels afgedekt en
versieringen weggenomen. In sommige streken werden rouwtekenen buitenshuis
geplaatst, zoals linten, een zwart kruis of lantaarn met gedoofde kaars. Op de dag van
de begrafenis haalden twee buren de baar op bij de kerk of het kerkhof en zetten
deze voor het sterfhuis neer. De kist werd op de baar geplaatst en wanneer ook een
roef gehuurd was, werd deze op het platte deksel van de kist geplaatst en werd
daarover het baarkleed gedrapeerd.” De aangekomen genodigden vormden hierna
een rouwstoet achter de baar volgens voorgeschreven volgorde, zes tot acht dragers
namen de baar op de schouders en droegen de kist naar het graf. Soms werd hierbij
langs het ambtsgebouw gelopen wanneer het om een belangwekkende overledene
ging, soms werden twee of drie omgangen rondom het graf gemaakt. Daar werden
roef en baarkleed van de kist getild en de kist met gesloten deksel in het graf
neergelaten. In sommige streken bleef de doodsbaar nog enige tijd boven het graf
staan ter vervanging van het houten kruis dat na de Reformatie niet langer was
toegestaan, maar hier en daar toch werd gedoogd. Hirsch en Bitter vermelden dat er
in sommige streken giften mee werden begraven, zoals resten van kruisen, medaillons
of rozenkransen. Deze gewoonte werd afgekeurd door de protestanten, klachten
hierover treffen we aan in de Classicale Acta, zoals in 1604 waar in Kethel een
predikant had meegewerkt aan een begrafenis waarbij op de kist “roosenhoeden
ende een cruys van bloemen gestelt was” en deze na de begrafenis op het graf
werden geplaatst en daar waren blijven staan.*® Bij de begrafenis van Tryntge
Wouters van der My, gestorven in 1636 en begraven in de Grote Kerk van Haarlem,
werd door Tryn Oly vermeld dat dit de eerste begrafenis van een geestelijke maagd

2 Baar, baarkleden en roeven moesten meestal worden gehuurd, niet iedereen kon zich dat
veroorloven. Op prenten is te zien dat ook bij begrafenissen bekostigd uit de armenkas toch soms
een roef op de kist werd geplaatst waar het baarkleed overheen werd gespreid.

3 Classicale Acta 1573-1620, DI.VII:322, 1604-Kethel, V Classis Overschie, 5 april (inv.nr 137, p.31-
33)
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uit Den Hoek was die “sonder enich verciersel omde kist” plaatsvond, omdat de
burgemeester vanwege een pestuitbraak verboden had “hoetges om de kist” te
doen.*® Hirsch vermeldt tot zeker halverwege de zeventiende eeuw het begraven van
ongehuwden - jong en oud- met deze “hoetges”, waarmee bloemenkransen bedoeld
werden, en die tegen betaling door “hoetjesmaecksters” werden gemaakt. Jonge
meisjes kregen vaak nog een boeketje in de hand, maar ook dit werd als paaps
gebruik verboden.* Geestelijken werden in de regel opgebaard en begraven in hun
ambtsgewaad, waarbij de ambtstekenen in de kist werden geplaatst.

Orde voor een minder plechtig uitvaartritueel

Het Rituale Contractum dat in 1622 werd opgesteld door apostolisch vicaris Philippus
Rovenius voor de katholieken in de Noordelijke Nederlanden, voorzag in een liturgie
voor een minder uitgebreid uitvaartritueel. Anders dan bij het Rituale Romanum werd
het Rituale Contractum door Rovenius - met steun van Rome - verplichtend opgelegd,
waardoor de uitvaartliturgie in het gebied van de Hollandse Zending in theorie
uniform werd. Het is echter moeilijk voor te stellen dat zijn “Exequiarum ordo minus
solemnis”(Orde voor een minder plechtig uitvaartritueel) in de praktijk overal op
dezelfde wijze werd uitgevoerd, omdat de tekst ruimte laat voor interpretatie.

Het Rituale Contractum biedt bij sterfgevallen een beperkte liturgie bij het dode
lichaam, maar een plaatsaanduiding wordt hiervoor niet gegeven. Ook ontbreken de
liturgische aanwijzingen voor de verplaatsingen van het lichaam en geeft het Rituale
Contractum geen orde voor een dodenmis. Vergelijking met het Rituale Romanum uit
1614 dat werd opgesteld voor de normale katholieke praktijk laat zien dat daarin een
volledige orde voor een uitvaart is beschreven, inclusief de beschrijving van de
gebeden en handelingen tijdens het ophalen van het lichaam uit het sterfhuis, in de
rouwstoet en in de kerk, waar de dienst op het lichaam en de begrafenis plaatsvond.
In principe schreef het Rituale Contractum alleen een sterk verkorte versie van het
dodenofficie met een aanwezige priester aan het doodsbed voor, waarbij alle
gebeden moesten worden uitgesproken in plaats van gezongen en gesproken gebed.
In de tekst zijn aanwijzingen voor de opstelling en aankleding, de rituele handelingen
en uit te spreken teksten en wordt een beeld geschetst van een situering rondom de
baar, waar één geestelijke, eventueel met assistenten en beschikkend over de
noodzakelijke liturgische objecten, overgaat tot de rituele handelingen op het lichaam
en het graf.”

Waar bij aanvang van de tekst nog gedacht kan worden aan een entourage gevormd
door sterfkamer of huiskapel waarin de geestelijke het lichaam bewierookt en
besprenkelt onder het uitspreken van gebeden, wijst de daarna genoemde handeling
“de priester zegent het graf” erop dat de locatie nabij het graf is, dus ofwel op een

*! Oly, Levens, DL.III:p.394

32 Hirsch, Doodenritueel, p.42-44. De bloemenornamenten werden geassocieerd met de
beeldcultuur rondom de ‘mystieke bruiloft’ van vrouwelijke religieuzen, zie hiervoor Vandenbroeck,
Hooglied, p.91,95,96,99,104-114

3 Zie Bijlage A - Latijnse tekstfragmenten, Exequiarum ordo minus solemnis
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begraafplaats (kerkhof) of in een kerk. Uit de tekst blijkt dat Rovenius er van uit ging
dat het graf niet gewijd was. Dit is niet onlogisch wanneer we rekening houden met
de situatie in de Republiek, waarbij de kerken en kerkhoven als geschonden werden
beschouwd door de katholieken. Echter, de situatie in de Republiek was ook zo dat
een priester geen religieuze handelingen in de publieke ruimte mocht plegen. Juist
omdat Rovenius zijn liturgie speciaal voor de situatie in de Noordelijke Nederlanden
had samengesteld is dit dus een bevreemdende passage. Vergelijking met het Rituale
Romanum uit 1614 leert dat hierin ook een passage over de zegening van het graf
door middel van gebed, besprenkeling en bewieroking was opgenomen voor het geval
het een ongezegend graf betrof.>* Rovenius heeft de aanwijzing voor de zegening van
het graf met een gesproken gebed overgenomen, maar liet de besprenkeling en
bewieroking van het graf weg. Een mogelijke verklaring zou kunnen zijn dat Rovenius
zijn uitvaartliturgie schreef vanuit de hoop op een spoedige verandering in de situatie
voor katholieken waarin de beperkingen opgeheven zouden worden en weer in
gewijde grond begraven kon worden. De tekst vervolgt dan met een soort rituele
beaarding, waarin driemaal een kleine hoeveelheid aarde “naar de kist of het
verborgen lichaam”(corpus tegendo) wordt geworpen. Deze handeling komt niet in
het Rituale Romanum voor. Bij deze handeling dient volgens Rovenius’ liturgie een
Latijnse tekstregel te worden uitgesproken die rechtstreeks verwijst naar de Nieuw-
Testamentische lijfelijke opstanding van de doden aan het einde der tijden, in
vertaling: Uit aarde hebt Gij Heer hem (haar) gemaakt, met beenderen en zenuwen
hebt Gij hem (haar) te samen gebonden, verwekt hem (haar) in de jongste dag voor
Christus onze Heer.* Vanuit de context van het zojuist gezegende graf, moet
verondersteld worden dat deze rituele beaarding bij het open graf plaats moest
hebben, op het moment dat het lichaam in het graf was gelegd. De formulering “naar
de kist of het verborgen lichaam” kan verwijzen naar zowel een open als gesloten kist,
of, eventueel, naar een begraafpraktijk zonder kist en het lichaam alleen gewikkeld in
een lijkwade. Uit opgravingen is gebleken dat dit in de vroegmoderne tijd in de
Noordelijke Nederlanden geen gangbare werkwijze was, maar het is mogelijk dat dit
soms voorkwam.>® Aangezien in de tekst is aangegeven dat de priester voorafgaand
de kist met het kruis heeft ‘betekend’, kunnen we toch aannemen dat het hier om een
lichaam in een kist gaat, maar blijft de mogelijkheid van het werpen van de aarde op
een lichaam in een nog niet gesloten kist bestaan. Deze handeling kan destijds echter
onmogelijk op die wijze in de publieke kerken of op kerkhoven hebben
plaatsgevonden.

34 Rituale Romanum 1614,“De Exequiis” ,p.156

* “De terra plasmati (eum) (eam), ossibus et nervis compegisti (eum) (eam) Domine: rescuscita
(eum) (eam) in novissimo die. Per Jesum Christum Dominum nostrum”, Spiertz, Het Rituale
Contractum, p.107

36 Bitter/Noordegraaf, De St. Laurens in de steigers, p.144-148,162; Bitter, Graven spreken, p.37-51
gaat uitgebreid in op wat bij archeologisch onderzoek aan graven uit de vroegmoderne periode in de
Grote Kerk in Alkmaar is aangetroffen en spreekt over het kisten van het in lijkwade gehulde lichaam
nadat het gedurende de eerste nacht op het sterfbed op stro had gelegen om het lekvocht op te
vangen en de kist pas te sluiten wanneer deze werd overgebracht naar de begraafplaats.
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Een aanvullend beeld levert het boek Misse [...], in 1651 geschreven door de
Amsterdamse seculiere priester-theoloog Andreas van der Kruyssen. Van der
Kruyssen/Cruyce (1610-1663) was aanvankelijk als Jezuiet actief in Amsterdam en
werd in 1649 pastoor van het Vrededuifje, later werd hij tevens aartspriester van
Amstelland. Hij was een man van aanzien, verkerend in de kring van Vondel. In Misse
wordt in twee talen - Latijn en Nederlands - de liturgie voor de voorkomende
plechtigheden binnen het katholieke geloofsleven beschreven. De uit te spreken
teksten en gebeden zijn telkens in twee kolommen in de beide talen naast elkaar
geplaatst, de inleidende uitleg bij elk onderdeel en de instructies voor de te verrichten
handelingen zijn alleen in het Nederlands. Van het misboek, speciaal geschreven voor
de geestelijkheid in de Hollandse Zending, zijn vele herdrukken verschenen tot in de
negentiende eeuw, de vroege drukken zijn alle uitgegeven in Antwerpen en via Philips
van Eyck in Amsterdam verkocht.*” In het hoofdstuk “De gemeyne manier van de
Dooden te begraven ofte te beaerden, volgens de katholijcke gewoonte in deze
Landen” wordt een uitgebreide motivatie gegeven om - tegen de druk van de
overheersende religie in - het katholieke dodenritueel in ere te houden, omdat men
zorg dient te besteden aan het gestorven lichaam “opdat het bij de uiteindelijke
opwekking uit het dodenrijk weer met vlees en bloed bekleed zal worden”.*® Na deze
inleidende tekst begint de eigenlijke beschrijving van de ceremonie:

“De Priester dan in zijn gewaedt; en op de Kist zijnde een Crucifix, en ter zyde
brandende Wasse Kaerssen; met Wy-water, Wieroock en Aerde: Besproeyt het Lijck
met Wy-water, en zeydt: [“..."]

Ondertusschen wordt het Lijck besproeyt met Wy-water en bewieroockt. [“...”]

“ n

Hier nae zegent de Priester het Lijck [“...”]

“« II]

Hy besproeyt het Lichaem met Wy-water [“...

“ H]

Hy neemt het Kruys en zegent het Lijck [“...

“w o n

Hy werpt driemael wat aerde in de Kist [“... *

Vergelijken we deze orde met die van Rovenius, dan valt op dat Van der Kruyssen de
liturgie van het Rituale Contractum voor het grootste deel heeft overgenomen, maar
de zegening van het graf heeft weggelaten. Hij schetst een entourage rondom een kist
waarin het lichaam ligt en waarop een kruisbeeld is geplaatst, dit suggereert een
gesloten kist. Bij de beschrijving van de besprenkeling, bewieroking en zegening van
het lichaam wordt nadrukkelijk gesproken over “het Lijck”, waarmee de indruk wordt
gewekt dat het hier om een zichtbaar lichaam gaat. Ook wordt er aarde in de kist
geworpen, waardoor de kist dus geopend moet zijn of vanaf het begin al open was.

%7 Zie Primaire bronnen, Kruyssen1651(1751/1779/1785); De Katholiek - Volumes 131-132 - Pagina
510, 1907; Paul Begheyn S.J., Jesuit Books in the Dutch Republic and its Generality Lands 1567-1773:
a bibliography, Leiden 2014. Het Rijksmuseum bezit een herinneringsgravure van een portret van
hem met onderschrift, gemaakt door Theodoor Matham bij zijn overlijden in 1663.

38 Kruyssen1651:375-384

» Kruyssen1651:384-399. Bij de rituele beaarding met drie kleine hoeveelheden aarde wordt
dezelfde tekst uitgesproken —in Latijn en in Nederlands naast elkaar afgedrukt — als in het Rituale
Contractum (“De terra plasmati/ Uit aerde hebt Gij hem gemaakt...”)
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Verwarrend is echter dat in de vele herdrukken die er van Misse zijn geweest bij het
werpen van de aarde afwisselend ‘in de kist’ en ‘op de kist” wordt gebruikt en dus
niet met zekerheid valt te zeggen hoe de rituele beaarding precies werd uitgevoerd.
Als we uitgaan van de gangbare gewoonte om de doden in het sterfhuis in een open
kist op te baren kan de rituele beaarding in theorie ook in het sterfhuis hebben
plaatsgevonden rondom een aanvangssituatie waarbij het deksel nog eenmaal van de
kist wordt afgenomen en er drie schepjes aarde in de open kist worden geworpen
alvorens deze definitief te sluiten en over te brengen naar de grafplaats (volgens de
formulering “Hy werpt driemael wat aerde in de Kist”). Wanneer we uitgaan van een
gesloten kist (volgens de formulering “en op de Kist zijnde een Crucifix”en “Hy werpt
driemael wat aerde op de Kist”) moest de rituele beaarding bij of zelfs al in het graf
plaatsvinden, omdat anders deze speciale aarde tijdens het vervoer naar het graf van
het deksel zou vallen. In de vroegmoderne Nederlandse situatie lijkt deze
mogelijkheid niet erg realistisch, omdat er immers geen herkenbare geestelijkheid en
religieuze handelingen bij het graf mochten zijn. Aannemelijker lijkt dan ook de
interpretatie dat de rituelen bij het opgebaarde lichaam in de open kist in het
sterfhuis of mogelijk soms in een huiskapel plaatsvonden, en door de priester
driemaal een schepje aarde in de kist op het omklede lichaam werd geworpen, terwijl
hij de bijbehorende tekstregels uitsprak. Deze uitleg wordt extra gesteund in de
opsomming in de aanvangszin van de benodigde materialen, waar Van der Kruyssen
‘aarde’ aan heeft toegevoegd. Dit is niet het geval in de tekst uit het Rituale
Contractum van Rovenius. De opsomming in ‘met Wy-water, Wieroock en Aerde’ in
Van der Kruyssens tekst suggereert dat het hier om speciale aarde gaat, klaargezet of
door de priester meegebracht en hoogstwaarschijnlijk gewijd. De sensorische
uitwerking van een dergelijk ritueel op de aanwezigen in de intimiteit rondom het
doodsbed op de aanwezigen moet niet worden onderschat. Via wierook, gewijd water
en gewijde aarde werd een geheiligde kracht in de ruimte voorgesteld en aanwezig
gemaakt en heeft de rituele beaarding bij uitstek de betekenis als een krachtige
‘sensational form’.

Interessant in dit verband is een brief uit 1692 door apostolisch vicaris Petrus
Codde, waarin hij een verbod afkondigt op het doen van een heilige dienst en
beaarding in sterfhuizen en deze voortaan in de “gewoonlyke Kerken” te laten
plaatsvinden. De brief is gericht aan alle dienstdoende geestelijken van het kapittel
Haarlem. Uit de brief van Codde kan worden afgeleid dat de sobere ceremonie van
het Rituale Contractum in de loop van de tijd was uitgegroeid tot een veel uitvoeriger
ritueel. Mogelijk wilde Codde met zijn gedragsregel meer controle kunnen uitoefenen.
Maar evengoed kan de brief worden gelezen als een indicatie dat de staties inmiddels
dusdanig functioneerden dat in de statiekerken een uitvoeriger ceremonie kon
plaatsvinden en het niet langer noodzakelijk was om in de beperkte ruimte van de
sterfhuizen te volstaan met een aangepaste ceremonie. Coddes’s formulering dat een
heilige dienst en beaarding in de kerken “aan d’overledenen Zo veel te voordeliger
wezen zal, hoe het getal der bidders in die plaatsen menigvuldiger is is tegelijkertijd
een aansporing om vooral toch de traditie van het collectieve gebed door de levende
geloofsgemeenschap ten behoeve van het zielenheil van de levenden en de doden in
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ere te houden. Niet duidelijk is of er direct gevolg werd gegeven aan Codde’s oproep.
Wel zal de praktijk in de tweede helft van de achttiende eeuw anders zijn geworden,
toen op veel plaatsen de grootste beperkingen waren weggenomen en katholieken
eigen kerken mochten bouwen zonder nog langer recognitiegelden te betalen aan de
plaatselijke overheden. Mogelijk kon vanaf die tijd ook in de statiekerken worden
opgebaard.40

Change marker (1): Het zilveren beaardingsdoosje

Afb.C1-1 - Zilveren beaardingsdoosje in de vorm van een doodskist met roef en
bijbehorend schepje,

Pieter Cornelisz Ebbekin, 1651

L.11,5xB.7,5x H.5,5 cm

Op de zijkanten de inscriptie “Gedenkckt u uiterse Des Doots” en “Inder Euwicheyt suld gy
niet sondighen”. Op de zijkant van de roef is een inscriptie met schedel en gekruiste
beenderen aangebracht.

40 Rogier, Geschiedenis van het katholicisme, DI.11:p.201,218,275. In Utrecht lijken deze afdrachten al
vanaf begin 18° eeuw te zijn afgeschaft, H.U.A.822-6, Inleiding. Ik interpreteer “gewoonlyke Kerken”
als de statiekerken. De integrale tekst van de brief is: Eerwaerdig Heer, om Zeer gewichtige redenen,
ende na ryp overleg is het goed gevonden, dat men voortaen in geene Sterfhuysen den H. Dienst Zal
lezen; als ook dat men voortaen geene lijken inde Sterf-huysen beaerden zal. Al wie het dan in het
Toekomende gelieven zal, voor de Zielen der overledenen de H. Offerhanden te doen opdraegen,
wordt verzocht en vermaend te willen bezorgen, dat het in de gewoonlyke Kerken geschiede: het
welke aan d’overledenen Zo veel te voordeliger wezen zal, hoe het getal der bidders in die plaatsen
menigvuldiger is. Die gene ook, die Zullen verzoeken, dat de gebeden ende de Ceremonién, de welke
men in Katholyke landen onder het begraven der lyken pleegd, ten aanzien van hunne afgestorvenen
vrienden volbracht werden, Zullen met minder ommeslag en met meerdere Stichtinge kunnen
vergenoegd worden, als Zulk mede in de Kerk, en niet in het Sterfhuys gedaen word. Het gelieve uwe
Eerw. op morgen, Zijnde d’eerste Zondag van het Jaer, het bovenstaende aan uwe gemeente van
mijnentwege kenbaar te maeken, die Uw Eerw. veel heyl ende Zegen in het nieuwe Jaer hartelijk
toewenscht, ende met veele genegendheid ben, 1692 — Petrus archiepiscopus Sebastenus,
N.H.A.275>203.
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Herkomst: Statie “De Pool” te Amsterdam

Huidige locatie: Museum O.L.H. op Solder, Amsterdam “

‘Vasa sacra’

In de Acta Rovenii uit 1616, waarin Rovenius regels vaststelde voor de inrichting en
het goederenbezit van de (huis)kerken is een lijst met voorwerpen opgenomen
waarover een pastoor diende te beschikken voor pastoraal gebruik:

“Voor eigen gebruik beschikt de pastoor over enkele onmisbare zaken: twee kelken,
een Romeins missaal, een grote zilveren doos om de geconsacreerde hosties in te
bewaren en een tweede kleiner doosje, dat in een zijden beurs wordt opgeborgen, om
het Heilig Sacrament naar de zieken, vooral buiten de stad, te brengen. Verder een
gesloten monstrans die tijdens de mis en de Sacramentsloven uitgesteld wordt en
waarin het lichaam van de Heer meestal naar de zieken in de stad gebracht wordt.
Tenslotte een kleine zilveren kelk voor de handenwassing na de communie, zilveren
busjes voor het chrisma en de olie van de catechumenen, nog een zilveren busje voor
de ziekenolie en meer dergelijke zaken. Het is aan de pastoor te zorgen dat dit alles
schoon en netjes bewaard wordt, dat er altijd geconsacreerde hosties zijn voor de
zieken en hen die te communie willen gaan en dat de hosties minstens iedere maand
vernieuwd worden.”*

In het standaardwerk Katholiek Nederland in de achttiende eeuw (1968) maakt de
kerkhistoricus Polman melding van het gebruik in de tweede helft van de zeventiende
eeuw van zilveren beaardingsdoosjes door de priester voor de rituele beaarding van de
dode. Hij baseert zich hierbij op het misboek uit 1651 dat werd geschreven door de
Amsterdamse aartspriester Andreas van der Kruyssen.” Hoewel niet bekend is in
welke omvang dergelijke kostbare doosjes in omloop zijn geweest, kan dit rouwobject
beschouwd worden als een aanwijzing dat het nieuwe, alternatieve ritueel van de
rituele beaarding rond deze tijd definitief was geincorporeerd in de rouwcultuur van
katholieken in de Republiek. Het gebruik van fraai bewerkt zilver voor de
beaardingsdoosjes versterkte de gevoelde religieuze betekenis van deze speciale,
geheiligde aarde. Deze zilveren beaardingsdoosjes droegen bij aan de ‘affecting
presence’ - uitgelegd als de beinvloedende, gevoelde aanwezigheid van hogere
krachten - in de rituele beaarding en zijn hierdoor als rouwobject extra betekenisvol.**

In de opsomming in de Acta Rovenii wordt nog geen beaardingsdoosje genoemd.
Maar ook in de betreffende passage uit Van der Kruyssens misboek uit 1651 ontbreekt
een rechtstreekse vermelding van een dergelijk doosje. Wel wordt melding gemaakt
van de aanwezigheid van wijwater, wierook en aarde bij de opgebaarde dode in de
tekstregel “De Priester dan in zijn gewaedt; en op de Kist zijnde een Crucifix, en ter
zyde brandende Wasse Kaerssen; met Wy-water, Wieroock en Aerde, [...Jwerpt

*Met dank aan Robert Schillemans voor het beschikbaar stellen van de gegevens en de foto

* http://www.plechelmusbasiliek.nl/pdf/ACTA_ROVENII_02_Hfdst_1-18_vertaling.pdf , p.15+16

43 Polman, Katholiek Nederland, DI.1:p.128. Dit misboek werd eerder in het hoofdstuk al aangehaald
bij de bespreking van de “Orde voor een minder plechtig uitvaartritueel”.

* Zie Inleiding voor de achtergrond en korte uitleg van de term ‘affecting presence’.
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driemael wat aerde in de Kist [...].*

Niets wijst er op dat er voor het bewaren van gewijde aarde speciale richtlijnen
bestonden. Dit is op zich verklaarbaar, omdat alleen voor liturgische objecten die in
direct contact kwamen met de geconsacreerde hostie- het allerheiligste - van oudsher
strikte regels golden. Deze zogenaamde ‘vasa sacra’ dienden aan de binnenkant
verguld te zijn. Ander liturgisch vaatwerk hoefde niet van edelmetaal gemaakt te zijn
en kon bijvoorbeeld ook van tin, glas of hout gemaakt zijn. Onder deze niet gewijde
vaten werden onder andere de flesjes voor de heilige olién, het wierookvat en
wierookscheepje, het wijwatervat en reliekdoosjes gerekend. Daarnaast zal het
gegeven dat de begrafenis niet als sacrament gold hebben meegespeeld in het
uitblijven van strenge regels voor de uitvoering van het ritueel en de vormgeving van
de attributen.

In Nederland zijn slechts enkele beaardingdoosjes bekend, hieronder zijn zilveren
exemplaren en enkele textiele en houten doosjes, waarvan sommige met een
afwijkend formaat. In de verschillende inventarislijsten van de staties uit de
huiskerkenperiode die ik heb doorgenomen worden beaardingsdoosjes niet
genoemd.46 Er zijn meerdere verklaringen te bedenken voor het niet voorkomen van
deze objecten in inventarislijsten. Allereerst zou het kunnen zijn dat de rituele
beaarding met kleine hoeveelheden (gewijde) aarde toch minder algemeen was dan
doorgaans wordt aangenomen. Ook kunnen er doosjes voor de aarde zijn gebruikt die
niet specifiek voor dit doel bestemd waren en daardoor niet als zodanig zijn
genoteerd. Materialen die geen bijzondere geldelijke waarde vertegenwoordigden
werden doorgaans niet genoteerd. In het geval van textiele of houten
beaardingsdoosjes zou dit een verklaring kunnen zijn voor het ontbreken in de
inventarislijsten. Een andere, zeer plausibele verklaring zou kunnen zijn dat een
Zilveren beaardingsdoosje tot het privébezit van de pastoor behoorde, waardoor deze
buiten de inventarislijsten bleef. Dat er maar zeer weinig van bekend zijn kan te maken
hebben met het feit dat het om een kostbaar bezit met een groot gewicht aan zilver
ging, dat mogelijk na verloop van tijd bij een vererving werd omgesmolten. Een andere
verklaring zou kunnen zijn dat deze doosjes buiten gebruik raakten toen er in de
negentiende eeuw gewijde begraafplaatsen ingericht mochten worden. Alleen doosjes
met een kunstwaarde zijn toen misschien bewaard gebleven als verzamelobjecten,
minder specifieke doosjes kunnen in de loop van de tijd zijn zoekgeraakt of zijn
gebruikt voor andere zaken.

* Kruyssen1651:384-399

* Een mogelijke aanwijzing zou kunnen staan in de aantekeningen die pastoor Fox in 1690 maakte
over enkele ornamenten die hij voor de liturgie aanschafte, waaronder “een zilveren misbrood doos-
12 gl en een silver doostie — 5 gl.” , S.A.774>110 Copieboek van de Pastorie 1685-1797, volgblad
A[...]19.Het is mogelijk dat dit laatste doosje voor aarde is bedoeld geweest, het is goedkoper dan
het hostiedoosje, want het hoefde niet te worden verguld aan de binnenzijde. Maar er kan
evengoed het kleinere ziekendoosje mee bedoeld zijn, er staat geen rechtstreekse aanwijzing bij dat
het als beaardingsdoosje moest dienen.
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Beaardingsdoosjes
Wanneer we de bestaande beaardingsdoosjes, zoals deze nu in collecties worden
bewaard, nader bestuderen valt op dat de zilveren doosjes sterk op elkaar lijken en
ook in bijna alle gevallen afkomstig zijn van zilversmeden in Haarlem in de periode
1650-1660. Op de twee sterk op elkaar lijkende kistjes gemaakt door Pieter Cornelisz
Ebbekin in 1650 en 1651 staat bij beide op de zijkanten de inscriptie “Ghedenkckt u
uiterste Des Doots” en “Inder Euwicheyt suld gy niet sondighen”(Afb.C1-1,2). Er zijn
nog twee andere zilveren beaardingsdoosjes bekend, eveneens gemaakt door
Haarlemse zilversmeden(Afb.C1-3,4).

Afb.C1-2 -Zilveren beaardingsdoosje in de vorm van een doodskist met roef met sluitplaat
en bijbehorend schepje,

Pieter Cornelisz Ebbekin, Haarlem, 1650

Hoogte 5,5 cm - Eigendom: Parochie H.H. Laurentius en Maria Magdalena, Rotterdam
Verhey, Oud-Katholiek Kerkzilver, p. 200,20

Afb.C1-3 - Zilveren beaardingsdoosje gemaakt door Abraham Omme, Haarlem, 1659
B.(?)4,1 cm, Particulier bezit
K.A. Citroen, Haarlemse zilversmeden en hun merken, Haarlem, 1988, p.84,113,154,155
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Afb.C1-4 - Zilveren beaardingsdoosje in de vorm van een doodskist met roef en
gegraveerde schedel, sluitplaat en bijbehorend schepje, anonieme meester, 1659,
Haarlem

L.10,4x H.5,0cm. Particulier bezit

E.J. Zetteler, Haarlems Zilver - Overzichttentoonstelling van Haarlems zilver uit de 17¢ en
18° eeuw, Haarlem, 1975, p.47 %

K.A. Citroen merkt in zijn boek Haarlemse zilversmeden en hun merken uit 1988 op
dat zilveren beaardingsdoosjes van buiten Haarlem zelden voorkomen.*® Voor
Haarlem geldt dat er vier exemplaren bewaard zijn gebleven, alle afkomstig uit de
periode 1649-1661. Het is lastig uitspraken te doen over hoeveel van deze doosjes er
zullen zijn gemaakt. Citroen constateert bij oud zilverwerk een scheidslijn bij het jaar
1700: wat van voor deze tijd bewaard is gebleven is voornamelijk kerkzilver, de
oudere zilveren objecten voor huiselijk gebruik zijn nauwelijks bewaard gebleven en
mogelijk omgesmolten tot nieuwe objecten. Dit laatste gold voor alle Hollandse steden
met uitzondering van Amsterdam. Na 1700 is er veel nieuw huiselijk zilver gemaakt in
Haarlem, maar kwam er nog nauwelijks nieuw kerkelijk zilver bij. Het lijkt er op dat de
staties toen hun verzamelingen liturgische objecten op orde hadden. Dit wordt
bevestigd in de studies die Xander van Eck heeft gemaakt voor de staties in Gouda. Hij
constateerde dat de grootste aankopen voor de inrichting van de huiskerken al in de
eerste helft van de zeventiende eeuw vielen met een uitloop naar de tweede helft van
de eeuw, de achttiende eeuw geldt vooral als consolidatie en zelfs versobering van het
interieur.*” Bij het beaardingskistje gemaakt door Ebbekin in 1650 afkomstig van de
Rotterdamse statie H.H. Laurentius en Maria Magdalena , bekend als de ‘Oppertse
Kerk’, hoorde ook een klein model zilveren wierookvat dat wordt beschreven als een
wierookvat voor gebruik bij beaardingen. Het werd in 1651 eveneens gemaakt door

7 0ok beschreven in Haarlems Zilver1959 nr.226 — Daar alleen de gegevens: Beaardingsdoosje, met
schepje. P=1659, “Huismerk”, gegraveerde schedel, L. 10,5 cm, Inz.: De Heer en Mevr. Mr.W.M.J.
Russell-Brenninkmeijer, Amsterdam

8 Citroen, Haarlemse zilversmeden, p.13-15

49 Eck, Kunst, twist en devotie, p.39
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P.C. Ebbekin (Afb.C1-5).*°

Afb.C1-5 - Klein zilveren wierookvat voor beaardingen
P.C. Ebbekin, Haarlem, 1651

H.H. Laurentius en Maria Magdalena, Rotterdam
Verhey, Oud-Katholiek Kerkzilver, p.126,127

In het Museum Catharijneconvent wordt eveneens een zilveren beaardingsdoosje
bewaard, dit doosje heeft merkwaardig genoeg geen jaarletter of merkteken en is dus
niet met zekerheid te dateren(Afb. C1-6abc). Dit kistje, verworven via de O.L.V.
Rozenkrans en H. Dominicus-paroch