























Christopher Clark und Wolfram Kaiser
Kulturkampf in Europa im 19. Jahrhundert

Die Formierung und Integration konstitutioneller und demokratischer Nati-
onalstaaten war liberall in Europa von scharfen Konflikten zwischen Libe-
ralen und anderen antiklerikalen Kriften sowie Katholiken iiber die Rolle
der Religion in einem modernen Gemeinwesen gekennzeichnet. Institutio-
nelle Spannungen zwischen Staat und Kirche hatte es in West- und Mittel-
europa immer wieder einmal gegeben, doch die Konflikte in der zweiten
Halfte des 19. Jahrhunderts waren anderer Natur. Sie mobilisierten die
Massen und polarisierten die Gesellschaft. Sie umfaften nahezu jede Sphare
des sozialen Lebens: Schulen, Universititen, die Presse, den offentlichen
Raum, die Beziehung zwischen den Geschlechtern, Beerdigungsriten, Ver-
einskultur, Erinnerungskultur und nationale Symbole. Diese Konflikte wa-
ren Kulturkdmpfe, in denen es in scheinbar existentieller Weise um die
Werte und kollektiven Praktiken des modernen Lebens ging.

In PreuBlen als dem gréften Staat im neu geschaffenen Deutschen Reich
verabschiedete die von Otto von Bismarck gefiihrte Regierung zahlreiche
Gesetze, die den Katholizismus als politische Kraft neutralisieren sollten.
Sie begann so den Kulturkampf, der die Konturen der deutschen Politik
und des 6ftentlichen Lebens fiir mehr als eine Generation bestimmen sollte.
In Italien filhrte die Annexion des Vatikanstaates und der Stadt Rom sowie
die ,,Einkerkerung® des Papstes in den Mauern des Vatikan zu einem Kon-
flikt zwischen der Kirche und dem italienischen Kénigreich, der weitrei-
chende Konsequenzen fiir die politische Kultur in Italien haben sollte. In
Frankreich filhrten die politischen Eliten der Dritten Republik und klerikale
Krifte erbitterte rhetorische Gefechte, so dall das sdkulare und das katholi-
sche Frankreich zeitweise wie zwei vdllig voneinander getrennte Entitéten
erschienen. In Belgien kulminierten die wachsenden Spannungen zwischen
liberalen und katholischen politischen Interessen in dem sogenannten
Schulkampf zwischen 1879 und 1884, in dem liberale und katholische De-
monstranten mehrfach in den StraBlen von Briissel aneinander gerieten. In
den Niederlanden kam es zu hitzigen Debatten tiber verbotene katholische
Prozessionen, die gemeinsam mit dem dufleren Druck des deutschen Kul-
turkampfes die Aufspaltung in distinktive sozio-kulturelle Milieus und die
sogenannte Versdulung der Gesellschaft forderte. In der Schweiz blieben
konfessionelle und sékular-katholische Spannungen nicht auf die lokale
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und kantonale Ebene beschriinkt, sondern beeinfluf3ten die nationale Politik
in Bern. Das politische Leben in Spanien war zu dieser Zeit von einer ex-
tremen Antipathie zwischen katholischen und liberal-progressiven politi-
schen Gruppen gekennzeichnet, die zu einem Klima gegenseitiger Intole-
ranz fithrte, dessen Auswirkungen weit in das 20. Jahrhundert
hineinreichten. In Osterreich und Ungarn gerieten Katholiken und Liberale
nach dem Ausgleich von 1867 iiber die Zivilehe, die Praxis des ,,Wegtau-
fens”, Schulfragen und protestantische Beerdigungen aneinander. In Eng-
land schliefllich gab es zwischen Nonkonformisten und Anglikanern schar-
fe Konflikte dariiber, wie man auf den Zulauf und das wachsende
Selbstbewulitsein des Katholizismus reagieren sollte und welche Konse-
quenzen daraus fiir nationale politische Fragen wie das ,,disestablishment*
der Staatskirche und die Organisation der Schulbildung zu ziehen wiren.

Historiker haben die Kulturkdmpfe bisher in einem bloB nationalen
Kontext untersucht. Dies reflektiert einerseits das dominante Interesse der
europdischen Historiographie des 19. Jahrhunderts an dem ProzeB der
Formierung und Integration von Nationalstaaten und andererseits die im-
mer noch vorherrschende akademische Kultur nationalgeschichtlicher Spe-
zialisierung. So erscheint der deutsche Kulturkampf als eine spezifisch
deutsche Eruption von sozialen und politischen Kriften, die durch die Re-
formation, die napoleonische Neuordnung der deutschen Staaten und die
,verspitete* staatliche Integration im Deutschen Reich freigesetzt wurden.
Die Schweizer Historiographie hat sich auf die Wechselwirkungen zwi-
schen konfessionellen und sikular-klerikalen Spannungen mit der Evoluti-
on des foderalen Schweizer Verfassungssystems konzentriert. Italienische
Historiker haben besonders die einzigartigen Probleme betont, die sich Ita-
lien durch die ,romische Frage® stellten. Der Konflikt der ,,zwei Frank-
reich® wurde als langfristige Folge der franzdsischen Revolution gesehen,
wihrend GroBbritannien vielen Historikern als weitgehend isoliert von spe-
zifisch kontinentaleuropiischen konfessionellen und politischen Konflikten
erschien, die in einer vermeintlich gem&Bigten, konsensual und pragma-
tisch geprigten politischen Kultur keine wesentliche Rolle spielten. Im Ub-
rigen hat sich die Forschung zu den Kulturkdmpfen bis vor kurzem primér
mit der nationalen Politik befaft — mit parlamentarischen Debatten, der Ge-
setzgebung und der journalistischen Berichterstattung.

Ein solcher Blick auf gesellschaftliche Konflikte, die tatsdchlich eng mit
Fragen der nationalen Identitit verkniipft und von teilweise spektakuldren
offentlichen Interventionen hochrangiger Politiker gekennzeichnet waren,
ist bis zu einem gewissen Grade durchaus berechtigt; jedoch ist zuletzt im-
mer deutlicher geworden, daB3 auch das Europa des mittleren und spiten 19.
Jahrhunderts in mancher Hinsicht durchaus als ein gemeinsamer politisch-
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kultureller Raum betrachtet und historiographisch behandelt werden muB.
So war die Mobilisierung der européischen Katholiken um die pépstliche
Agenda ebenso ein transnationales Phanomen wie der weitreichende Wan-
del in der katholischen Volksfrémmigkeit Giberall in Europa. Dasselbe 1453t
sich fiir die sikulare politische und literarische Kultur sagen, die das politi-
sche Denken von Antiklerikalen und die Arbeit liberaler Regierungen prég-
ten. Von daher erscheint es durchaus gerechtfertigt, von den européischen
Kulturkdmpfen und sogar — in gewisser Weise — von dem europdischen
Kulturkampf im Singular zu sprechen. Ein gesamteuropéisches Phinomen
wie die Kulturkdmpfe erfordert jedoch auch eine gesamteuropiische und
vergleichende Perspektive, nicht zuletzt um das relative Gewicht verschie-
dener Faktoren genauer zu definieren, die die Griinde fiir den Ausbruch, die
Formen der Austragung und die Folgen der Kulturkdmpfe in den europdi-
schen Staaten bestimmten.

Auf der nationalen Ebene waren die wichtigsten Protagonisten in diesen
Konflikten liberal dominierte staatliche Institutionen und antiklerikale Par-
teien, Politiker und Journalisten sowie der Vatikan, die katholische Hierar-
chie, die katholischen Parteien und Presse. Doch die Kulturkdmpfe wurden
keinesfalls nur in nationalen Parlamenten und Ausschiissen ausgefochten,
sondern auch in Stiadten und Gemeinden. Sie involvierten nicht nur politi-
sche Parteien und hochrangige Geistliche, sondern auch stidtische Gruppen
von Freidenkern, lokale liberale Komitees, Gemeindepriester und katholi-
sche Aktivisten. Die neueste historische Forschung hat sich mehr und mehr
diesen Konflikten im regionalen und lokalen Kontext zugewandt, wenn-
gleich sie sich der nationalen Dimension bewuBt bleibt. Die neu belebte
politische Kulturgeschichte hat auBerdem das Interesse an den symboli-
schen Reprasentationsformen geweckt, die eine wichtige Rolle in den Kul-
turkdmpfen spielten: nationale und lokale Erinnerungsfeiern und Festlich-
keiten, liberale oder republikanische Denkmiler, die Entwicklung (auf
beiden Seiten) einer jeweils distinktiven Bildsprache visueller Karikatur
des Gegners und die demonstrative Veranstaltung religiéser Feste wie Pro-
zessionen und Pilgerfahrten im 6ffentlichen Raum.

Die Beitridge in diesem Heft nehmen diese neuen Trends in der histori-
schen Forschung zu den Kulturkdmpfen auf, um deren transnationale und
komparative Behandlung als ein europdisches Phinomen anzuregen. Dem-
entsprechend behandeln die beiden einleitenden Aufsitze von Christopher
Clark und Wolfram Kaiser erstmals die beiden Antagonisten in den Kultur-
kdmpfen aus einer gesamteuropdisch-transnationalen Perspektive: die revi-
talisierte katholische Kirche und die europdischen Antiklerikalen. Die
folgenden vier Landerstudien untersuchen die Kulturkdmpfe im Deutschen
Reich, in den Niederlanden, in Osterreich und in Ungamn. Alle vier Aufsit-
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ze geben eine Einfihrung zum jeweiligen nationalen Kulturkampf, bevor
sie diesen anhand eines lokalen Konflikts ndher untersuchen. Der Beitrag
von Manuel Borutta zum Kulturkampf in Deutschland und besonders in
Berlin wihlt eine neue Perspektive auf ein zwar viel, aber oft sehr einseitig
behandeltes Thema, das bis dato von politisch und wissenschaftspolitisch
geprigten Grabenkdmpfen zwischen linksliberalen und katholischen Histo-
rikern Giberschattet gewesen ist, die in gewisser Weise den Kulturkampf mit
anderen Mitteln fortgesetzt haben. Die drei anderen Aufsétze von Perer Jan
Margry und Henk te Velde sowie Laurence Cole und Robert Nemes be-
schéftigen sich mit den weit weniger intensiv erforschten Kulturkdmpfen in
den Niederlanden, in Osterreich und Ungarn, wo sich die historische For-
schung bisher mehr mit anderen Konflikten — wie dem Nationalitatenkon-
flikt in der Habsburgermonarchie — befaf3t hat.

Die sechs Aufsétze des vorliegenden Bandes illustrieren einige allge-
meine Erkenntnisse. Zunidchst zeigen sie, in welchem Mafie die Kultur-
kampfe in Europa in den Augen der Zeitgenossen miteinander verbunden
erschienen. So hatte der Kulturkampf im Deutschen Reich einen nachhalti-
gen Einfluf} auf die politischen und kulturellen Eliten in anderen européi-
schen Staaten, obschon oftmals eher als eine Warnung, was zu vermeiden
war, denn als ein Modell zur Nachahmung. Die Entwicklungen in Rom
wirkten ebenfalls iiber die Grenzen Italiens hinaus, und zwar sowohl unter
den Katholiken im gesamten Europa, die mit Entriistung und Bezeugungen
ihrer Loyalitat auf die Isolation des Papstes im italienischen Konigreich
reagierten, als auch auf Liberale und andere Antiklerikale, die massiv auf
die zunehmend selbstbewuBteren doktriniren und politischen Erkldrungen
aus dem Vatikan reagierten. Wie diese Aufsitze auch verdeutlichen, erh6h-
te sich die transnationale Wirkung solcher Konflikte durch die sich ver-
dichtenden katholischen und antiklerikalen Netzwerke im gesamten Euro-
pa. So verstirkte die katholische Presse in Belgien, Osterreich und Italien
ein Geflihl der Solidaritit mit den Glaubensbriidern in Deutschland und
Frankreich. Zugleich erméglichte die Ubersetzung und der Nachdruck von
antiklerikalen Biichern und Pamphlieten, daf sich ein européisches Panthe-
on sikularer ,,Helden* des Kulturkampfes sowie #hnliche Bilder des Geg-
ners und politische Argumente entwickelten, die grenziiberschreitend ein-
gesetzt wurden.

Wie die Lénderstudien zeigen, wurde der jeweilige Verlauf und die
Schirfe der Kulturkdmpfe von breiteren Prozessen des politischen und so-
zialen Wandels bestimmt und beeinflufliten diese wiederum. Von diesen
Prozessen- war der wichtigste womdglich die Ausweitung politischer Parti-
zipation, die das Europa der mittleren und spateren Dekaden des 19. Jahr-
hunderts kennzeichnet. In vielen Ldndern folgte die intensivste Phase der
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Kulturkdmpfe einer weitreichenden Reform der Verfassungsordnung — dem
Ausgleich von 1867 im Falle der Habsburgermonarchie und der Griindung
des Deutschen Reiches — wie hier analysiert — oder der Anderung des
Wahlrechts in Belgien und Grofibritannien und der Konsolidierung der
Dritten Republik in Frankreich. Dort, wo das Wahlrecht erweitert wurde
und Parfamente nach und nach mehr Macht erwarben, waren formelle und
informelle Institutionen der politischen Ordnung leichter zu 4ndemn und im
eigenen Interesse zu formen. Insofern waren die werdenden Demokratien
entschieden wettbewerbsorientiert, ohne unbedingt schon konsensfihige
Mechanismen der Konfliktregelung entwickelt zu haben. Diese Ausgangs-
lage ist nicht nur fiir ein besseres Versténdnis der Schérfe der Kulturkdmp-
fe wichtig, die diesen politischen Wettbewerb nicht immer nur rhetorisch
zuspitzten, sondern auch der herausragenden Rolle der Printmedien und
von pseudo-plebiszitdren Massenveranstaltungen wie Demonstrationen o-
der Prozessionen. Diese setzten beide Seiten im Kulturkampf ein, um dem
politischen Gegner vor Augen zu fihren, wem die Loyalitat und der Zu-
spruch des Volkes galt.

Die grofie Bedeutung der Journalisten, deren Berichterstattung die Kul-
turkdmpfe anheizte, wird in den meisten Aufsdtzen thematisiert. Die Kul-
turkdmpfe wurden primér durch kulturelle Medien vermittelt ausgetragen:
dem gesprochenen und geschriebenen Wort, Bilderwelten, zu denen etwa
Karikaturen beitrugen, sowie vielféltiger Symbolik. In der virtuellen Reali-
tat der kulturk@mpferischen Rhetorik schien es um einen Kampf bis auf den
Tod zwischen zwei diametral entgegengesetzten sozio-kulturellen Syste-
men zu gehen. In Phasen besonderer Eskalation spielten die rhetorischen
Scharfschiitzen auf beiden Seiten eine wichtige Rolle, die an Vorurteile und
Angste appellierten und so die Emotionen in beiden Lagern aufstachelten.
Allerdings wurden in der gelebten Realitit europiischer Gesellschaften die
rhetorische Konfrontation oft auf allen Ebenen durch verschiedene Kom-
promisse und pragmatische Arrangements abgemildert, und zwar selbst auf
dem jeweiligen Hohepunkt der ,heilen” Kulturkdmpfe zwischen den
1860er und 1880er Jahren.

In den jungen parlamentarischen und demokratischen Staaten in Europa
erwies sich die Phase liberaler politischer Dominanz als kurzlebig. In dem
Kampf um politischen Riickhalt bei den Massen war der politische Katho-
lizismus oftmals erfolgreicher als der Liberalismus, weil es ihm vor allem
in ldndlichen Regionen gelang, solche Schichten der Bevélkerung flir sich
zu mobilisieren, die bis dahin kaum politisch aktiv gewesen waren und sich
von der wirtschaftspolitisch freiheitlich und ansonsten elitdren Politik des
Liberalismus kaum Vorteile versprachen. Doch wie die Aufsétze in diesem
Heft auch zeigen, geriet der europédische Liberalismus gleichzeitig von ra-
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dikaleren sdkularen Kréiften auf der politischen Linken unter Druck. Im
Zeichen der fortschreitenden Industrialisierung wuchs die Unterstlitzung
fiir radikal-demokratische und spéter fiir sozialistische politische Program-
me. Einerseits setzten die sozialistischen Parteien mit ihrer explizit sékula-
ren Agenda den Antiklerikalismus des zurtickgehenden Liberalismus fort,
Andererseits hatten die Sozialisten mit dem Kapitalismus einen gefahrli-
cheren Gegner identifiziert, als dies der Papst und die katholischen Priester
jemals sein konnten. Der Erfolg linker Massenparteien fithrte so Liberale
und Katholiken vielfach in einem instabilen Waffenstillstand zur Verteidi-
gung von Figentum und der bestehenden sozialen Ordnung zusammen. In
diesem Sinne lenkte der Aufstieg des Sozialismus in Europa viel politische
Energie in andere soziale und politische Konflikte in den sich weiter integ-
rierenden Gemeinwesen, so daB die Kulturkdmpfe deutlich an Schirfe ver-
loren.

Das heifit jedoch nicht, daf3 die politische Polarisierung der Kulturkdmp-
fe nicht langfristige Folgen fiir Europas politische Kultur gehabt hitte. Wie
hier auch deutlich wird, strukturierten die Kulturkdmpfe die europdische
Politik in einer Weise, die deutlich iiber die Zeit der hitzigsten Gefechte
hinausreichte, so daf sie etwa das Wahlverhalten vieler Menschen bis weit
in das 20. Jahrhundert hinein bestimmten. Die Folgen der Kulturkampfe fiir
die politische Kultur in einem allgemeineren Sinne waren ambivalenter.
Einerseits trugen sie in vielen Landern zum ProzeB der Demokratisierung
bei, indem sie weite Kreise bis dahin nicht politisch aktiver Menschen vor
allem in ldndlichen Regionen fiir bestimmte politische Ziele mobilisierten
und dafiir auch das zumeist wesentlich erweiterte Wahlrecht und alle par-
lamentarischen Optionen nutzten. Andererseits fiihrten sie in vielen Lan-
dem auch zu einem Klima der Intoleranz und einer so sehr verschirften
politischen Rhetorik, daB pragmatischer Ausgleich vielfach nicht mehr
moglich schien und die europdischen Demokratien in der Zwischenkriegs-
zeit nicht zuletzt auch dadurch erheblich belastet waren.

Von allen kulturellen Giitern, um die Antiklerikale und Katholiken
kampften, war die umfassendste die Idee der Nation und einer kollektiven
Identit4t, die damit verbunden wurde. Antiklerikale im gesamten Europa
sahen sich als Verteidiger dieser jeweiligen nationalen Identitit. Sie
brandmarkten ihre Gegner als Erfiillungsgehilfen einer ,,ausldndischen®
(kirchlichen) Macht, die nationale Integration und Identitdt {iberall unter-
graben wollte. Das entschiedene Bekenntnis zu einem spezifischen Nati-
onskonzept diente ihnen als wichtiger Mechanismus der Eskalation in den
Kulturkdmpfen. Liberale und andere Antiklerikale argumentierten stets,
daf bei der Beerdigung eines Protestanten auf einem katholischen Friedhof,
bei der Enthiillung eines Denkmals flir einen von der katholischen Kirche
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als Hiretiker Verurteilten oder bei der SchlieBung einer von Nonnen gelei-
teten lokalen Médchenschule mehr auf dem Spiel stand als blof das Recht
jedes Menschen auf eine wiirdevolle Bestattung, die staatliche Kontrolle
des offentlichen Raumes oder der Anspruch von Kindemn auf eine Schul-
bildung ohne religiose Beeinflussung: ndmlich die Autonomie der Nation
und ihre wirtschaftliche, politische und kulturelle Identitit. Womdglich ist
diese Gleichsetzung von sikularem Staat und Modemitit, die durch den
nationalliberalen protestantischen Soziologen Max Weber in die Modemni-
sierungstheorie Eingang gefunden hat, die seit den 1960er Jahren die euro-
pdische Historiographie zum 19. Jahrhundert stark beeinfluflt hat, eine der
nachhaltigsten Hinterlassenschaften der europdischen Kulturkdmpfe.

Manche der Fragen, die in den Kulturkdmpfen des 19. Jahrhunderts hef-
tig umstritten waren, spielen selbst am Beginn des 21. Jahrhunderts —
wenngleich in anderer Form — noch eine wichtige Rolle, so in den politi-
schen Konflikten um Kruzifixe in bayrischen Klassenzimmemn und die
Verwendung von Kopftiichern durch muslimische Lehrerinnen in Frank-
reich — oder wenn der britische Prinz Charles sich zum ,,Verteidiger aller
Religionen® erklart, um die anglikanische Staatskirche neu zu legitimieren.
Vor allem sind nicht nur Europa und Lateinamerika politische Raume sol-
cher innergesellschaftlichen Kulturkdmpfe. Auch islamisch und hinduis-
tisch geprégte Gesellschaften haben im 20. Jahrhundert bis heute dhnliche
Konflikte iiber die Rolle der Religion in Politik, Gesetzgebung und im 6f-
fentlichen Raum erlebt. Nach ihrer Einfilhrung sind auch dort sdkulare
Ordnungen wie in der Tiirkei nach 1923 und in Indien nach 1947 immer
wieder auf den hartnickigen Widerstand religidser Institutionen, funda-
mentalistischer Gruppen und religis orientierter Parteien gestoflen. Tief-
greifende Konflikte tiber die 6ffentliche Bedeutung und Rolle von Religion
im Kontext von wirtschaftlicher Modemisierung, sozialem Wandel und po-
litischer Demokratisierung sind also keinesfalls auf Europa beschrinkt. In-
sofern markieren sie auch keinen maéglicherweise auch noch uniiberbriick-
bar erscheinenden Gegensatz zwischen verschiedenen Zivilisationen, wie
ihn Samuel Huntington postuliert hat.' Vielmehr éhneln sich diese Kultur-
kampfe als fundamentale politisch-kulturelle Konflikte im 19. und 20.
Jahrhundert gerade weltweit in ihrer enormen Sprengkraft innerhalb von
Gesellschaften und Zivilisationen.

1 S. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York
1996.



Christopher Clark

Der neue Katholizismus
und der europdische Kulturkampf

Die Geschichte katholischer Gesellschaften im Europa des 19. Jahrhunderts
war durch eine paradoxe Verflechtung von zwei Prozessen tiefgreifenden
Wandels gekennzeichnet: Sakularisierung und religiése Erneuerung. Einer-
seits wurde Eigentum der katholischen Kirche beschlagnahmt und verkauft.
Die Kirche wurde gedringt, sich aus ihren Positionen im Erziehungswesen
und in gemeinniitzigen Einrichtungen zuriickzuziehen. Liberale, nationale,
radikale und sozialistische politische Diskurse waren von einer immer
kompromiBloseren antiklerikalen Rhetorik geprigt. Andererseits war das
19. Jahrhundert eine Bliitezeit katholischen religidsen Lebens im gesamten
Europa. Die Volksfrommigkeit nahm zu, neue Kirchen wurden gebaut und
religidse Stiftungen und Vereine sowie konfessionelle Zeitungen und Zeit-
schriften gegriindet. Diese religidse Revitalisierung fiel mit weitreichenden
Verdnderungen innerhalb der Kirche selbst zusammen. Der neue Katholi-
zismus des spiteren 19. Jahrhunderts war uniformer, zentralisierter und
»romischer” als derjenige des 18. Jahrhunderts. Dieser Katholizismus war
von einer Konvergenz von elitdrer und Volksfrommigkeit, einer engen
Verbindung der Aktivitdten von Laien und katholischer Hierarchie und ei-
ner neuen rhetorischen Radikalitdt geprégt, sowie von einer Fahigkeit, die
neuen Medien fiir die eigene Sache einzusetzen, die zeitgendssische Beob-
achter beeindruckte.

Diese Transformationen waren eine entscheidende Voraussetzung fiir
die Kulturkdmpfe, die die europdischen Gesellschaften im spéteren 19.
Jahrhundert so polarisierten. Spannungen und Konflikte zwischen Kirche
und Staat hatte es im westlichen Europa immer wieder einmal gegeben.
Doch die alles umfassende ideologische und politische Auseinandersetzung
des spiten 19. Jahrhunderts wire undenkbar gewesen, wenn die Kirche
nicht die Fahigkeit entwickelt hétte, die Glaubigen zu mobilisieren und ef-
fektive Kampagnen gegen ihre Gegner zu fiihren. Dieser Aufsatz befasst
sich mit den Entwicklungen, die den neuen Katholizismus im Europa des
19. Jahrhunderts und den Charakter der politischen Kémpfe préagten, die er
fithrte. Hierbei gilt es vor allem, zwei grundsétzliche Fragen zu klaren. Die
erste betrifft die Dynamik des Wandels innerhalb des europiischen Katho-
lizismus als einem sozialen System. Woher kam der Wandel? Hatte er sei-
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nen Ursprung in Rom und erreichte erst mit Hilfe von p#pstlichen Anord-
nungen und vermittelt durch die katholische Hierarchie die Gldubigen, oder
spielten Verdnderungen an der Peripherie auch eine wichtige Rolle? War
der Wandel klerikal kontrolliert oder durch autonome Initiativen von Laien
gepragt? Dieser Aufsatz will zeigen, dal externer Druck auf die katholi-
schen Netzwerke und Gemeinden im gesamten Europa parallele Prozesse
einer Mobilisierung von Klerikern und Laien anstielen, die wiederum po-
tentiell destabilisierende gegenldufige Strémungen innerhalb des katholi-
schen Systems auslésten. Die Strategie der Kurie, dem Katholizismus einen
stabilen und klar definierten ideologischen Inhalt zu geben und die katholi-
sche Frommigkeits- und Vereinskultur zu homogenisieren, war teilweise
durch das Ziel motiviert, diese Strémungen und ihre Auswirkungen unter
eine zentrale Kontrolle zu bringen. Die ,,Romanisierung” des Katholizis-
mus war insoweit ein weitaus komplexerer Prozess, als dies die in dem
Aufsatz von Wolfram Kaiser diskutierten zeitgendssischen antiklerikalen
Bilder fanatisch ergebener Jesuiten nahe legen, die die unterwiirfigen ka-
tholischen Massen zusammentrieben.

Die zweite Frage betrifft das Verhiltnis zwischen den Transformationen
innerhalb des Katholizismus und gré3eren Prozessen historischen Wandels.
Zeitgendssische liberale und antiklerikale Publizisten zeichneten den Kul-
turkampf als einen Konflikt zwischen einer neuen ,,Modernitdt* und einer
riickwiirts gewandten Weltsicht, die in einer modernen Gesellschaft keinen
legitimen Platz mehr hatte. Ein solcher impliziter Gegensatz zwischen Mo-
dernitit und ,,Tradition* bestimmt vielfach noch immer den historischen
Blick auf den Kulturkampf.! Ein wichtiger Grund hierfiir liegt darin, daB
das teleologische Konzept des ,Fortschritts®, wie ihn die Liberalen im 19.
Jahrhundert gefeiert hatten, in der Modernisierungstheorie fortlebte, deren
Annahmen einen groflen Teil der besten historischen Literatur zu dieser
Zeit bestimmt haben. Die Zeit ist langst vorbei, in der Historiker Moderni-
sierung als einen linearen Niedergang von Religion aufgefaf3t haben, aber
es gibt noch immer eine Tendenz, die religigse Erneuerung als eine tempo-
rare Abweichung von der ,,Norm® eines irreversiblen Prozesses der Sakula-
risierung zu sehen. Daher erscheint die Geschichte der katholischen Er-
neuerung und Mobilisierung ganz oder teilweise abgekoppelt von der

I Vgl hierzu D. Blackbourn, Progress and Piety: Liberals, Catholics and the State in Bis-
marck’s Germany, in: ders., Populists and Patricians. Essays in Modern German His-
tory, London 1987, S. 143-167; ders., The Catholic Church in Europe since the French
Revolution, in: Comparative Studies in Society and History 33 (1991), S. 778-790. Fiir
ein neueres Beispiel fiir die These einer , Riickstdndigkeit™ des Katholizismus siehe O.
Heilbronner, From Ghetto to Ghetto: The Place of German Catholic Society in Recent
Historiography, in: Journal of Modern History 72 (2000). S. 453-495.
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Geschichte der europiischen Moderne. Katholische Mobilisierung und ge-
sellschaftliche Modernisierung erscheinen als gegensdtzliche Prinzipien.
Der Gewinn des einen ist der Verlust des anderen.

Dieser Aufsatz wendet sich gegen diese Sicht des Kulturkampfes als ei-
nes Konflikts zwischen den Kriften der ,Regression” auf der einen Seite
und der ,,Moderne* auf der anderen. Genau so wie Liberalismus, Antikleri-~
kalismus und sozialistischer Sakularismus nahm auch der neue Katholizis-
mus mit seinen Vereinen, Zeitungen und Massendemonstrationen Teil an
der politischen Moderne. So wie Sozialismus und Nationalismus spielte
auch der neue Katholizismus eine wichtige Rolle fiir die Herausbildung
kollektiver Identitdten, die politische Kulturen in Europa neu formierten.
Der politische Raum, in dem wir am Anfang des 21. Jahrhunderts leben, ist
nicht allein aus einer dieser Bewegungen entstanden, sondern aus ihrer
phasenweise konfliktreichen, aber letztlich fruchtbaren Auseinanderset-
zung. Die fundamentale Frage, die alle groBen ideologischen Formationen
im Europa des spéten 19. Jahrhunderts beschéftigte, war nicht, ob ,,Moder-
nitit“ anzunehmen oder zuriickzuweisen wire, sondern, wie man auf die
von ihr ausgehenden Herausforderungen reagieren sollte. Die Beziehungen
zwischen dem neuen Katholizismus und seinen verschiedenen Widersa-
chern sollte daher als ein Konflikt zwischen miteinander im Wettbewerb
stehenden Programmen fiir die Bewiltigung raschen politischen und sozia-
len Wandels in dieser Zeit grofier gesellschaftlicher Umwilzungen betrach-
tet werden.

1. Religiose Ernenerung und der Aufstieg Roms

Die frithen und mittleren Dekaden des 19. Jahrhunderts waren von einer
massiven Verstidrkung des konfessionellen Engagements in weiten Teilen
der katholischen Bevélkerung in Europa und der Herausbildung eines enger
miteinander verbundenen und stirker auf Rom orientierten Priestertums
gepragt. Es kam zu einem spektakuldren Anstieg in der Mitgliederzahl der
Orden, zu einer raschen Ausbreitung von Klostern und zu intensivierten
Missionsbewegungen. In vielen Regionen gab es auch einen starken und
dauverhaften Anstieg in der Zahl der regelmiBigen Kirchgidnger. Volkstiim-
liche Pilgerfahrten zu neuen heiligen Stitten erfreuten sich wachsender Be-
liebtheit. Diese katholische Expansion und Revitalisierung ging einher mit
einer rapiden Diffusion einer bestimmten Form von Frémmigkeit, die nach
innen von einer Betonung von Mysterien, Wundern und unmittelbarer per-
sonlicher Erfahrung und nach aufien von einer Priferenz fir demonstrative,
oftmals sogar provokative kollektive Reprasentationsformen gekennzeich-
net war.
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Klerikale Initiativen waren von maf3geblicher Bedeutung fiir den Boom
der neuen Organisations- und Reprisentationsformen des Katholizismus
um die Mitte des 19. Jahrhunderts. Doch diese Formen wurden keineswegs
unwilligen Laien oktroyiert. Vielmehr konnten sie nur so erfolgreich sein,
weil sie volkstiimliche Erwartungen erflillten.” Die Nachfrage kam vor dem
Angebot. Schon wihrend des Vormirz, als die Regierungen von Baden und
PreuBen diese noch verboten, war es flir westdeutsche Katholiken gang und
gibe, an Missionsveranstaltungen im Elsall und in Belgien teilzunehmen.
Ahnliches 148t sich fiir die rasche Ausbreitung der Maiandachten zwischen
den 1820er und 1850er Jahren sagen. Diese wurden vielerorts von lokalen
Orden propagiert, aber ihre Popularitiat erwies sich als so groB, daf die
Priester sie unter dem Druck ihrer Gemeinden einfiihren mufiten. Typisch
fiir solche Ereignisse wie die Wallfahrt von Trier in der nachnapoleoni-
schen Zeit war nicht die klerikale Kontrolle als solche, sondern die Kon-
vergenz von klerikalen Aktivitdten auf verschiedenen Ebenen mit einer
neuen Volksfrommigkeit, eine Art ,Neuentdeckung®” katholischer volks-
tiimlicher Religion.” Bezeichnend fiir diesen ErneuerungsprozeB ist die In-
tegration von auferkirchlichen Formen religidser Observanz.! Ein weiteres
Merkmal war die Entwicklung von vormals lokalen religiésen Praktiken zu
{iberregionalen religidsen Feierlichkeiten mit einer Massenbasis.” Die ka-
tholischen Glaubigen waren ,,Subjekte, nicht bloB ,,Objekte” der neuen
Kultur religiGser Verehrung.6 »Religioses Leben®, so bemerkt Theodore K.
Hoppen, ,,entwickelt sich nicht einfach als Ergebnis bischoéflicher Anord-

2 Siehe etwa in Bezug auf die Rolle der Redemptoristen- und Franziskaner-Orden in
Deutschland O. Weiss, Die Redemptoristen in Bayern (1790-1909). Ein Beitrag zur Ge-
schichte des Ultramontanismus, St. Ottilien 1983,

3 A. Liedhegener, Christentum und Urbanisierung. Katholiken und Protestanten in Miins-
ter und Bochum 1830-1933, Paderborn 1997, S. 103-106, 570. Andere Autoren, die die
Bedeutung der Volksfrommigkeit betonen, sind etwa J. Mooser, Katholische Volksreli-
gion, Klerus und Biirgertum in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts: Thesen, in: W.
Schieder (Hg.). Religion und Geselischaft im 19. Jahrhundert, Stuttgart 1993, S. 144-
156; S. Weichlein, Kontession und Religion: Katholische Milieubildung am Beispiel
Fuldas, in: O. Blaschke/F.-M. Kuhlemann (Hg.), Religion im Kaiserreich. Milieus,
Mentalitdten, Krisen, Giitersloh 1996, S. 193-232. Zu demselben Phanomen in Spanien
siche W.J. Callahan, Church, Politics and Society in Spain, 1750-1874, Cambridge/
Mass. 1984, S. 231-236.

4 F. Lannon, Privilege, Persecution and Prophecy. The Catholic Church in Spain, 1875-
1975. Oxford 1987, S. 22f., 28f.; R. Harris, Lourdes. Body and Spirit in the Secular
Age, London 1999; D. Blackbourn. Marpingen. Apparitions of the Virgin Mary in Bis-
marckian Germany, Oxford 1993.

5 0. Blaschke, Das 19. Jahrhundert: ein zweites konfessionelles Zeitalter?, in: Geschichte
und Gesellschaft 26 (2000), S. 38-75, hier S. 45.

6 Siehe N. Busch. Fromme Westfalen. Zur Sozial- und Mentalitdtsgeschichte des Herz-
Jesu-Kultes zwischen Kulturkampf und erstem Weltkrieg, in: Westfilische Zeitschrift
144 (1984). S. 329-350, hier S. 348.
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nungen. Revolutionen in Sichtweisen und Verhalten, in religidsen Prakti-
ken und im Glauben héngen letztlich von tiefergehenden Verdnderungen in
den sozialen Praktiken von Gemeinschaften und von den Beziehungen in-
nerhalb dieser Gemeinschaften ab.*’

Wenngleich es also irrefithrend wire, die neue Volksfrommigkeit als
Ergebnis einer systematischen Umsetzung einer Politik der Kurie zu inter-
pretieren, ist es dennoch klar, daB3 dieser neve Trend mit der neuen rémi-
schen Orientierung der katholischen Priester und der Gldubigen zusam-
menhingt. Die ,.papistischen Orden, vor allem die Jesuiten, spielten eine
prominente Rolle bei der Propagierung der Maiandachten und des Herz-
Jesu-Kultes nach 1859, welcher wiederum eng mit der Sache des Papstes in
seinem Konflikt mit dem italienischen Staat assoziiert war. Auflerdem war
die Unterstiitzung des Vatikan wichtig, indem sie den neuen und wieder
belebten Andachtsformen sowie den Vereinigungen, die sie unterstiitzten,
einen festen Platz im Leben der Kirche sicherten.® Die Papste spielten auch
eine zentrale Rolle, indem sie die Verbreitung der Marienkultes untersttitz-
ten. Das dramatischste Beispiel flir eine solche péapstliche Intervention war
die Definition der unbefleckten Empfingnis Marié durch Papst Pius IX. am
8. Dezember 1854. Diese Initiative war durch eine fiir diese Epoche cha-
rakteristische Verbindung von pépstlicher Autoritdt mit volkstiimlichen
Wiinschen gekennzeichnet. Einerseits signalisierte die Erkldrung einen
qualitativen Sprung in der Macht des Papstes, doktrindre Autoritit auch
ohne eine formale Konsultation der Bischdfe auszuiiben. Andererseits war
die unbefleckte Empféngnis schon lange ein wichtiges Thema der Volks-
frommigkeit europdischer Katholiken gewesen, und Pius IX. informierte
sich zunichst iiber die vorherrschende katholische Meinung in dieser Fra-
ge, bevor er sie zu einem Dogma erhob.’

Die ,,Romanisierung® der Kirche im 19. Jahrhundert war ein komplexer
ProzeB, der auf verschiedenen Ebenen von einer Reihe von internen und
externen Faktoren beeinfluflt war. Einige haben diesen als durch Zwang
bestimmtes Unternehmen interpretiert, bei dem Priester, die abweichende
Meinungen vertraten, diszipliniert, diskriminiert und aus einfluBreichen

7 K. Hoppen, Elections, Politics and Society in Ireland 1832-1885, Oxford 1984, S. 211.

8 N. Busch, Fromme Westfalen (Anm. 6), S. 332. Fiir andere Beispiele papstlicher Unter-
stiitzung fir katholische Vereine siehe auch O. Heim, Die katholischen Vereine im
deutschsprachigen Osterreich 1848-1853, Salzburg 1990, S. 113, 163, 173, 203, 223.

9 Zur unbefleckten Empfingnis siche auch O. Chadwick, A History of the Popes 1830-
1914, Oxford 1998, S. 119-123; G. Martina, Pio IX (1867-1878), Rom 1990, S. 118; R.
Aubert/L Beckmann/P.J. Corish/R. Lill, The Church in the Age of Liberalism, ibersetzt
von P. Becker, London 1981, S. 307. Zur volkstiimlichen Dimension der neuen Doktrin
siche auch T. Kselman, Miracles, Magic and Prophecy in Nineteenth-Century France,
New York 1983.
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Positionen vertrieben wurden. Zwar unterstiitzte die Kurie das lockere
Netzwerk von ,,ultramontanen” katholischen Klerikern und Laien, die die
Rechte Roms gegen diejenigen des Staates und der ,,nationalen* Kirchen-
hierarchie verteidigten, und sie nutzte ihre Ressourcen, um die Gegenseite
zu diskreditieren, zu isolieren und zu sabotieren; dennoch erfaf3t eine solche
Sicht des innerkirchlichen Konflikts als von oben nach unten gesteuert die
Komplexitit des Prozesses nur partiell. Die Erfolgsgeschichte der ultra-
montanen Bewegung in Europa verdeutlicht, daf hier spontane Krifte am
Werk waren. Der Ultramontanismus profitierte beispielsweise von dem
bemerkenswerten Wachstum von Frauen-Klgstern um die Mitte des 19.
Jahrhunderts. In einigen Fillen, wie etwa in Irland, konnten Konflikte in-
nerhalb des Episkopats und Appelle um Unterstiitzung an Rom die Kurie
zu einer interventionistischen Haltung veranlassen. Ansonsten waren es
vielfach die jiingeren Priester, vor allem in lindlichen Gegenden, die sich
fiir das ultramontane Programm gegen eine iltere Generation aufgekliarter
jansenistischer, gallikanischer und febronianischer Geistlicher einsetzten.
Die Bewegung bezog daher einen gewissen Teil ihrer Energie von sozialen
und institutionellen Spannungen innerhalb der Geistlichkeit.

Auch unter den Laien genossen ultramontane Sichtweisen viel Unter-
stiitzung. Dabeli ist es wichtig, sich zu erinnern, daB3 der Ultramontanismus
eine Sammlungsbewegung war, die verschiedene Gruppen umfafite. Am
einen Ende des Spektrums befanden sich reaktiondre Integralisten wie
Louis Veuillot, dessen Weltsicht absolutistisch und theokratisch war. Am
anderen Ende standen progressive Laien und Geistliche, fiir die die ultra-
montane Sache in gewisser Weise mit liberalen Prinzipien vereinbar war
und die Emanzipation einer internationalen Kirche von staatlicher Kontrol-
le erforderte. Wie Owen Chadwick angemerkt hat, war das zentrale ,,Para-
dox“ des Ultramontanismus, ,,[that] an authoritarian pope could be invoked
in the interest of the ,liberty* of Catholics in the face of state interfer-
ence*.!® Bin Staat, der die Kirche sehr bedringte, stirkte insofern die Ult-
ramontanen innerhalb der Kirche, weil er viele gldubige Kirchgénger von
jenen anti-ultramontanen héheren Geistlichen entfremdete, die fiir eine
weitreiclfllende Anpassung an die Forderungen sékularer Regierungen pla-
dierten.

10 O. Chadwick, Popes (Anm. 9), S. 38f.; G. Martina, Pio IX (1867-1878) (Anm. 9), S.
131f.; B. Horaist, La Dévotion au pape et les catholiques francais sous le pontificat de
Pie IX (1846-1878) d’aprés les archives de la Bibliothéque Apostolique Vaticane, Rom
1995, S.-17; R. Harris, Lourdes (Anm. 4), S. 118-128; K. Schatz, Vaticanum [ 1869—
1870, 2 Bde., Paderborn 1992, Band 1: Vor der Er6ffnung, S. 21f.

11 Dieser staatliche Druck hatte zum Beispiel in der Schweiz die Wirkung, die innerkatho-
lische Debatte iiber die Unfehlbarkeit zu beenden, und fiihrte dazu, daB sich die Unter-
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SchlieBlich konnten die Ultramontanen auf die starke Loyalitdt vieler
europdischer Katholiken gegeniiber dem Papst bauen. Der Massenkult um
die Person des Papstes erreichte einen Hohepunkt wahrend des Pontifikats
von Pius IX, als vor allem die Annexion der norditalienischen Gebiete des
Vatikanstaats durch das Konigreich Piemont/Italien und die Reduzierung
der territorialen Macht des Papstes auf ein Rumpfgebiet um Rom eine Wel-
le der Empérung unter gldubigen Katholiken ausldste. Ein dramatischer
Ausdruck katholischer Solidaritit mit dem Papst war die Wiederbelebung,
allerdings auf freiwilliger Basis, der Abgabe, die im Mittelalter als Peters-
pfennig bekannt war. Diese Bewegung scheint 1859 eingesetzt zu haben,
als eine katholische Zeitschrift in London berichtete, daf3 ein Italiener und
ein Pole in der Stadt etwas Geld fiir die Kosten der militdrischen Verteidi-
gung des Vatikanstaates nach Rom geschickt hatten. Diese Geste wurde
vielfach wiederholt, zunschst in Wien und Osterreich, dann in Deutschland
und spiter in Frankreich und Belgien.12 Wenngleich die Peterspfennig-
Bewegung von ultramontanen Geistlichen und Presseorganen gefordert
wurde, war sie in erster Linie von spontanen Laieninitiativen getragen, bei
denen Frauen eine prominente Rolle spielten."

Die ultramontane Propaganda suchte diese volkstiimliche Bewegung zu
verstdrken und fiir sich zu nutzen. Nach den Ereignissen von 1870, als der
Papst sich in den Vatikan zuriickgezogen hatte, wurden zahlreiche Texte
verdffentlicht, die von dem Leid und der ,,Armut* des Papstes erzihlten.
Zahlreiche glaubige Katholiken reagierten auf diese Botschaft mit einfalls-
reichen, groBziigigen Angeboten, wie dieser Auszug aus einem Brief zeigt,
den eine Pariser Frau 1877 schrieb:

Erlauben Sie mir, Heiliger Vater, Thnen etwas Unterwasche fiir Thren privaten
Gebrauch anzubieten. Ich habe in dieser Hinsicht erschiitternde Nachrichten von

stitzung fiir die Linie des 1. Vatikanischen Konzils in dieser Frage konsolidierte. U. Al-
termatt, Der Weg der Schweizer Katholiken ins Ghetto. Die Entstehungsgeschichte der
nationalen Volksorganisationen im Schweizer Katholizismus 1848-1919, Ziirich 21991,
S. 58.

12 G. Martina, Pio 1X (1851-1866), Rom 1986, S. 22; H. Benz. Der Peterspfennig im
Pontifikat Pius IX. Initiativen zur Unterstiitzung des Papsttums (1839-1878), in:
Rémische Quartalschrift 90 (1995), S. 90-109. Zum persdnlichen Charisma des Papstes
siehe auch K. Schatz, Vaticanum (Anm. 10), Band 2, S. 22.

13 P. de Coninck, En Les uit Pruisen. Nederland en de Kulturkampf 18701880, Diss.,
Rijksuniversiteit Leiden, Leiden 1998, S. 48f., 51-53; R. Aubert, Pie IX, Paris 1963, S.
88-90; B. Horaist, Dévotions (Anm. 10), S. 22-25, 34-36, 43; U. Altermatt, Katholizis-
mus und Moderne. Zur Sozial- und Mentalitdtsgeschichte der Schweizer Katholiken im
19. und 20. Jahrhundert, Ziirich 1989, S, 257-260.



Der neue Katholizismus und der européische Kulturkampf 21

Thren Entbehrungen %ghért! Und ich bin so froh, Ihnen Ihre miBliche Lage er-

leichtern zu kénnen!*

So wollten ultramontane Geistliche und Publizisten nicht nur Gefiihle
der Emporung und der Solidaritit angesichts staatlicher Repression fordern,
sondern auch den Papst mit einem emblematischen Status versehen. Sie
ermutigten die katholischen Glaubigen, in dem Leiden, der , Einkerkerung*
und dem ,Martyrium® des Papstes die Versinnbildlichung aller Schwierig-
keiten zu sehen, denen sich die Kirche ausgesetzt sah.

Die Wirkung solcher sprachlichen Bilder wurde noch durch den Einsatz
lithographischer Portraits des Papstes verstirkt, deren groBe Verbreitung
durch neue Techniken billiger Farbreproduktion erleichtert wurde. Auf die-
se Weise vermittelten die ultramontanen Medien ein Gefiihl der Nihe zur
Person des Papstes und seinen Sorgen, auch fiir diejenigen Millionen Gliu-
bigen, die niemals nach Rom reisen konnten. Der Papst stand nun fiir die
Werte, fiir die die Kirche ihren Kulturkampf gegen die Krifte der Sdkulari-
sierung fiihrte, und fiir die Entbehrungen, unter denen sie deswegen litt.
Das Ergebnis war zumindest kurzfristig eine enorme Personalisierung
kirchlicher Autoritit, zu der es keine zeitgendssische Parallele gab und die
in gewisser Hinsicht schon totalitdre Kultformen des 20. Jahrhunderts vor-
wegnahm.

2. Presse und Offentlichkeit

Zeitungen und Zeitschriften waren ein zentrales Medium der ultramontanen
Transformation des europdischen Katholizismus. Die Ultramontanen setz-
ten diese gezielt fiir ihre wiederkehrenden Attacken auf gegenlaufige Posi-
tionen innerhalb der Kirche ein, die eine Art Kulturkampf vor dem Kultur-
kampf darstellten. Das wichtigste Ziel der ultramontanen Presse war es,
liberale und etatistische Stromungen innerhalb des Katholizismus zuriick-
zudridngen. Doch auf dem Hohepunkt des Kulturkampfes wurde die Presse
auch sehr effektiv gegen die dufleren Gegner des neuen Katholizismus ein-
gesetzt. Ultramontane Zeitschriften verfafiten bissige Kritiken liberaler Re-
gime und der von ihnen geforderten sékularen Kultur. Sie unterstiitzten ka-
tholische Politiker und Parteien und die Solidaritit und Moral katholischer
Gldubiger im Kulturkampf. Dort, wo das katholische Vereinsleben relativ
wenig entwickelt war, konnte die Presse eine wichtige bewuftseinsbildende

14 Brief von Marie de Blair an den Papst, Paris 1877, zitiert nach B. Horaist, Dévotions
(Anm. 10), S. 52.
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Rolle spielen.”” Sie schuf vor allem einen diskursiven Raum, der nationale
Grenzen iiberschritt und zur Entstehung eines europaweiten Netzwerkes
der Kommunikation und Solidaritit beitrug, so dafl Katholiken in einem
Land zunehmend von den Leiden ihrer Mitgldubigen in einem anderen be-
wegt wurden. Wenngleich die ultramontane Presse sich teilweise {iber ihre
Unterstiitzung fiir die zentrale Rolle Roms innerhalb der Kirche definierte,
war sie mit einigen Ausnahmen keinesfalls das willfahrige Instrument
papstlicher Autoritét, wie sich das die Kurie gewtinscht haben mag.

Ultramontane Zeitschriften waren grofiteils relativ kleine Unternehmen
mit einer lokal begrenzten Leserschaft. Etwa die Hilfte der deutschen ka-
tholischen Zeitschriften, die zwischen 1815 und 1848 veroffentlicht wur-
den, hatten Auflagen von weniger als 1.000.'® Selbst L’Univers hatte nur
1.530 Abonnenten. Dessen italienische Imitation, L Amico Cattolico, ab
1841 in Mailand erschienen, hatte nur eine Auflage von 500. Doch diese
Zahlen stehen in keinem Verhéltnis zur Bedeutung dieser Publikationen.
Die Leserschaft wichtiger ultramontaner Zeitschriften war viel gréfler als
die Auflage, weil einzelne Exemplare die Runde machten, entweder infor-
mell oder durch katholische Lesegesellschaften wie die Thiessingsche
Buchhandlung in Miinster, die fiir eine jahrliche Gebiihr von nur drei Ta-
lern den Zugang zu 21 katholischen Zeitschriften anbot.'” Diese neuen
Zeitschriften propagierten nicht nur die ultramontane Sicht zentraler Fragen
der Zeit; obwohl sie lokal inspiriert und gegriindet waren, trugen sie auch
dazu bei, ein europaweites Gefiihl der Verbundenheit und Solidaritat unter
Ultramontanen in verschiedenen Lindern zu verstdrken. Artikel wurden
vielfach nachgedruckt und libersetzt, und viele Streitfragen wurden grenz-
iberschreitend diskutiert, wie etwa diejenige um die Veréffentlichungen
des liberalen Ultramontanen Félicité Lamennais in Belgien und den deut-
schen Staaten.'®

Wenngleich es in den 1830er und 1840er Jahren zu gelegentlichen Po-
lemiken in der ultramontanen Presse kam, bemiihten sich die meisten Zeit-
schriften, politische Kontroversen zu vermeiden und konzentrierten sich
auf religiose Fragen in einem engeren Sinne. Die Revolutionen von 1848

15 P. de Coninck. Een Les uit Pruisen (Anm. 13), S. 273-279; W. Halder. Katholische Ver-
eine in Baden und Wiirttemberg, 1848-1914. Ein Beitrag zur Organisationsgeschichte
des stidwestdeutschen Katholizismus im Rahmen der Entstehung der modemen Geseli-
schaft, Paderborn 1995, S. 178; W.J. Callahan. Church. Politics and Society (Anm. 3).
S. 174; R. Aubert/]. Beckmann/P.J. Corish/R. Lill, Church (Anm. 9). S. 56.

16 B. Schneider, Katholiken auf den Barrikaden? Europidische Revolutionen und deutsche
katholische Presse 1815-1848, Paderborn 1998, S. 75.

17 O. Chadwick, Popes (Anm. 9), S. 324: B. Schneider, Katholiken (Anm. 16), S. 83.

18 G. Valerius, Deutscher Katholizismus und Lamennais. Die Auseinandersetzung in der
katholischen Publizistik 1817-1854. Mainz 1983.
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transformierten dann jedoch das politische Klima. Das Ende der Beschrin-
kungen des Pressewesens in manchen Staaten fiihrte zur Griindung neuer
Zeitschriften, einem neuen Ton und anderen Inhalten. Vor allem lief3 die
sdkularisierende und teilweise antiklerikale Ausrichtung liberaler Forde-
rungen in Europa einen Graben zwischen Liberalen und Ultramontanen
entstehen, der bis dahin noch von einer gemeinsamen Rhetorik der ,,Frei-
heit” von repressiven staatlichen Mafinahmen Uberbriickt worden war. In
Frankreich polemisierten beispielsweise Veuillot und andere katholische
Konservative gegen die ,,demokratisch-sozialen“ Elemente eines liberalen
Katholizismus um die Zeitung L 'Ere nouvelle. Auch in Italien verdammte
die ultramontane Presse nun Republikanismus und Nationalismus und ihre
Gefolgsleute im Priestergewand, wie dies in besonders bissiger Weise von
Giacomo Margotti, dem Herausgeber der Turiner Zeitung L’ Armonia, vor-
getragen wurde. "

Erst nach 1848 und unter dem Druck der dramatisch gewachsenen
Verbreitung politischer Publikationen in Zuge der Revolutionen griindete
der Vatikan ein eigenes, weiter verbreitetes Presseorgan. Der Papst reagier-
te positiv auf einen Vorschlag von Carlo Curci, einem jungen neapolitani-
schen Jesuiten, der fiir seine Ausbildung in Rom weilte, eine volkstiimliche
Zeitschrift zu griinden, um die Kurie in ihrem Kampf gegen die Verbrei-
tung revolutiondrer Ideen zu unterstiitzen. Pius IX. bot an, die Kosten fir
die erste Ausgabe zu {ibernehmen. Als Ergebnis wurde Civilta Cattolica im
April 1850 gegriindet. Anfangs erschien die Zeitung in Neapel, doch schon
nach sechs Monaten in Rom, wo sie eine Auflage von mehr als 12.000 er-
reichte. Der Aufwand, um die 6ffentliche Wirkung der Zeitung zu erhéhen,
war enorm. Es wurden 120.000 Ankiindigungen und 4.000 Manifeste ver-
teilt, und die erste Ausgabe wurde in der bestehenden katholischen Presse
umfassend angekiindigt.”’ Civilta Cattolica war ein nominell unabhingiges
und sich finanziell selbst tragendes Unternehmen, doch wurde die Zeitung
unter strenger Kontrolle der Kurie erstellt, vor allem durch Pius IX. persén-
lich, der regelmiBig Druckfahnen las und korrigierte. Daher nahm Civilta
Cattolica als eine ,halb-offizielle Stimme des Papstes™ eine Ausnahmestel-
lung innerhalb der internationalen Presse ein.”' Die Zeitung ist insofern
durchaus mit offiziésen Zeitungen in anderen europdischen Staaten ver-

19 Der komplette Titel lautete L’ Armonia della Religione colla Civilta. Vgl. A. Majo, La
Stampa Cattolica in [talia: Storia e documentazione, Mailand 1992, S. 15-18.

20 A.Majo, La Stampa Cattolica (Anm. 19), S. 49; R. Aubert, Pie IX (Anm. 13), S. 39; F.
Dante, Storia della Civilta Cattolica (1850-1891). [l laboratorio del Papa. Rom 1990, S.
57-63,141-152.

21 F. Dante, Storia della Civilta Catiolica (Anm. 20). S. 66, 67, 71.
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gleichbar, die vielfach nach 1848/49 gegriindet wurden, um die Berichter-
stattung und den InformationsfluB verdeckt staatlich zu beeinflussen.

Civilta Cattolica war fiir den Papst ein méchtiges Instrument, um die 6f-
fentliche Meinung zu beeinflussen. So verdftentlichte die Zeitung am 1.
Juni 1867 einen Artikel, der die katholischen Glaubigen aufforderte, nach
ihrem Tribut in Gold, dem Peterspfennig, und in Blut, den Freiwilligen fuir
die vatikanischen Truppen, jetzt einen ,,intellektuellen Tribut* zu leisten.
Dies sollte in der Form geschehen, dal die Katholiken sich glaubhaft und
notfalls bis zum Martyrium zur Unfehlbarkeit von pépstlichen AuBerungen
ex cathedra bekennen sollten.” Dieser Artikel hatte eine beachtliche Wir-
kung, vor allem in Frankreich, wo Flugblitter mit einem Eid auf die Un-
fehlbarkeit in den Straflen verteilt und Priester in Gemeinden bedrangt
wurden, ihre Unterschrift unter Petitionen zu setzen, die Laien aufgesetzt
und organisiert hatten. Im Nachhinein ist deutlich, daB diese gewagte
Initiative den Ubergang zur konzertierten Vorbereitung der Definition
pépstlicher Unfehlbarkeit auf dem Konzil 1870 war. Doch obwohl es
danach aussehen kénnte, kam diese Initiative keinesfalls vom Papst. Wie
Klaus Schatz gezeigt hat, stammte die Idee eines ,,dreifachen Tributs* von
einem jungen Jesuiten, der in Rom studierte. Die Herausgeber iibernahmen
die Idee und erlaubten dem Studenten, den Artikel anonym zu verdffentli-
chen.” Pius IX. hieB anschlieBend die darin ausgedriickten Gefiihle will-
kommen, wenngleich er offenbar auch daran zweifelte, daB3 dies schon ein
geeigneter Zeitpunkt flir solche direkten 6ffentlichen Signale war.** Matteo
Liberatore, der Herausgeber von Civilta, nahm spéter flir seine Zeitung in
Anspruch, daf3 ihre Aufgabe im Vorfeld des Konzils im wesentlichen ge-
wesen wat zu provozieren. Sein Ziel war des demnach, die Gegner der
pipstlichen Politik zu einer dffentlichen Konfrontation zu zwingen, so wie
Jager ,,Wild aufscheuchen, um es vor die Flinte zu bekommen®.>

Wie die Genese des Artikels zur Unfehlbarkeit zeigt, lag die Macht der
ultramontanen Propaganda gerade in der Kombination von Klarheit {iber
gewisse gemeinsame Ziele mit einer flexiblen, undeutlichen Struktur, in der
die Grenzen von Kompetenz und Verantwortung verschwammen. Diese
Strategie hatte den groflen Vorteil, dal sie Phasen extremer rhetorischer
Radikalisierung ermdglichte, aber es dem Papst iiberlief3, sich von versf-

22 Un nuovo tributo a S. Pietro, in: Civilta Cattolica, 6/10 (1867), S. 641-651.

23 K. Schatz, Vaticanum (Anm. 10), Band 1, S. 201f.

24 G. G. Franco, Appunti storici sopra il Concilio Vaticano (1870), hg. von G. Martina,
Rom 1982, S. 233.

25 M. Liberatore, Il dogma dell"infallibilita pontificia. Dialogo tra un cattolico e un teologo
Romano. Neapel 1870, zitiert nach K. Schatz, Vaticanum (Anm. 10). S, 203.
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fentlichten Stellungnahmen zu distanzieren, selbst wenn diese in Civilta
Cattolica erschienen.*®

Erst nach der Besetzung Roms durch italienische Truppen entwickelte
der Vatikan eine Strategie, um die Berichterstattung der romischen Frage
und pépstlich-kirchlicher Themen allgemein in der europdischen Presse zu
koordinieren. Im Oktober 1870 wurde die Correspondance de Genéve ge-
griindet, ein Bulletin, das die katholische Presse international mit zentral
koordinierten Nachrichten iiber katholische Fragen versorgen sollte. Es er-
schien zwei- bis dreimal pro Woche in einer franzésischen und einer deut-
schen Ausgabe und wurde kostenlos an etwa 300 katholische Publikationen
in ganz Europa verschickt. Dank eines informellen und geheimen Kontakts
mit Wladimir Czacki, dem Privatsekretir von Pius IX., hatten die Heraus-
geber in Genf privilegierten Zugang zu akkuraten Information aus dem Va-
tikan. Das Bulletin wurde von einem Netzwerk von Laien um den nieder-
landischen katholischen Unternehmer J. W.Cramer getragen, zu dem
einige der prominentesten und einflureichsten Personlichkeiten des katho-
lischen Vereinswesens in Europa gehdrten. Einige Personen engagierten
sich direkt fiir die Herausgabe des Bulletins, andere hatten die Aufgabe,
Informationen zu sammeln und Berichte Gber die Beziehungen zwischen
Staat und Kirche und katholische Angelegenheiten in ihren Lindern anzu-
fertigen.”’

Das Bulletin war anfinglich insofern ein grofler Erfolg, als seine Berich-
te breit in der europdischen katholischen Presse abgedruckt wurden. Einige
Historiker haben in diesem Unternehmen die Entstehung einer ,,schwarzen
Internationale® gesehen, die katholische Unterstiitzung fiir die papstliche
Sache mit Hilfe eines zentral organisierten Apparates mobilisierte. Doch
das Experiment wihrte nicht lange. Es scheiterte vor allem an der tief ver-
wurzelten Ambivalenz der Kurie gegeniiber jeder Form autonomer Initiati-
ve von Laien. Die Geheimhaltung des vatikanischen Kontakts gab der Ku-
rie eine gewisse Flexibilitit. Sie konnte sich von dem Bulletin distanzieren,
wenn ihr das diplomatisch opportun erschien. Doch frustrierte diese halb
distanzierte Haltung diejenigen Mitarbeiter des Netzwerkes, die gerne offen
einen pépstlich autorisierten Kreuzzug fiir eine neu belebte Kirche gefiihrt
hitten. Die Verbindungen mit einem solchen von Laien organisierten
Netzwerk fiihrte auch bei denjenigen zu Verstimmungen, die von der Kurie

26 A. B. Hasler, Pius IX (1846-1878). Pipstliche Unfehlbarkeit und 1. Vatikanisches Kon-
zil. Dogmatisierung und Durchsetzung einer Ideologie, 2 Bde., Stuttgart 1977, Bd. 1, S.
45. .

27 Siehe hierzu umfassend die Beitrdge in E. Lamberts (Hg.), The Black International/
L’Internationale noire (1870-1878). The Holy See and Militant Catholicism n Eu-
rope/Le Saint-Siege et le Catholicisme militant en Europe, Lowen 2002.
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offiziell mit der Sammlung und Verbreitung von Informationen beauftragt
waren. Unter dem neuen Kardinalstaatssekretir Simeoni kappte der Vati-
kan daher 1876 die Verbindung mit dem Bulletin.

Spiter protestierten ultramontane Zeitungen auch gegen die neue Politik
des Ausgleichs, die die Kurie unter Papst Leo XIII. verfolgte. Die Zeitung
Das Bayerische Vaterland zum Beispiel, die die Kurie so effektiv im
Kampf gegen die Altkatholiken unterstiitzt hatte, attackierte nun den Vati-
kan vehement dafiir, daB3 er mit Bismarck Verhandlungen aufgenommen
hatte.”® Bismarck mag davon iiberzeugt gewesen sein, daB3 die katholische
Presse aus Rom ferngesteuert war, doch die Realitdt sah anders aus. In ei-
nem Lagebericht {iber die deutschen Staaten wihrend der Verhandlungen
zwischen der Kurie und Bismarck iiber das Ende des Kulturkampfes
schrieb der pépstliche Gesandte in Miinchen, Kardinal Aloisi Masella, die
katholische Presse mit ihrem ,,Ubereifer und ihren ,,demokratischen Ein-
stellungen® wire eine groBeres Hindernis auf dem Weg zu dem angestreb-
ten Ausgleich als die liberale Opposition.”” Gerade in Deutschland konnte
die Existenz einer starken katholischen Partei potentiell zu ernsten Interes-
senkonflikten fithren. Selbst die ,,rémischsten” und klerikalsten Katholiken
empfanden es oft genug als schwierig, ihre Loyalitdt gegeniiber der Kurie
mit den Anforderungen der lokalen, regionalen und nationalen Politik zu
versdhnen.”® Ahnliche Probleme gab es in Spanien, wo die intransigenten
Zirkel um die Zeitschrift Siglo Futuro offen fihrende Geistliche wie Kar-
dinal Moreno, den Erzbischof von Toledo, angriffen, weil sie sich in ihren
Beziehungen zur konstitutionellen Monarchie zu unterwiirfig verhielten,
oder die Aktivitdten der auf Ausgleich bedachten Unidn Catolica verun-
glimpften, obwohl der neue Papst sie zuvor 6ffentlich gepriesen hatte.”!

Um den EinfluBl der extremistischen katholischen Presse zuriickzudrin-
gen, unterstiitzte Leo XIII. die Neugriindung ihm gegeniiber loyal einge-
stellter Organe, die insgeheim vom Vatikan subventioniert wurden.”” In den
frithen 1880er Jahren half Leo XIII. beispielsweise bei der Grindung der
franzdsischsprachigen Zeitung in Rom, Le Moniteur de Rome, dessen Her-
ausgeber Joseph Denais entschieden gegen alle Attacken der ultramontanen
Presse vorging. Wie auch immer man den Erfolg dieser Initiativen beur-

28 R. Lill (Hg.), Vatikanische Akten zur Geschichte des deutschen Kulturkampfes. Leo
X111, Teil I (1878-1880), Tiibingen 1970, S. 130.

29 Masella an Kardinalstaatssekretdr Nina, Miinchen, 27.8.1878, in: R. Lill, Vatikanische
Akten (Anm. 28), S. 130f.

30 M.L. Anderson, Practicing Democracy. Elections and Political Culture in Imperial Ger-
many, Prnceton 2000, S. 117-123.

31 G. Grabinski, Leone XIlI e la stampa cattolica Florenz 21885, S. 84-88, 58f.

32 Ebenda, S. 35; F. Malgeri, La Stampa cattolica in Roma dal 1870 a 1915, Brescia 1965,
S. 1451,
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teilt, so verdeutlichen sie jedenfalls, daB3 die Verdnderungen in der katholi-
schen Presselandschaft unter Pius IX. irreversibel waren. Die pépstliche
Pressepolitik unter Leo XIII. reflektierte eine kuriose Umkehr der alten
Gegensitze. Die papstliche Presse des vorherigen Regimes hatte noch zwi-
schen , liberalen Katholiken® und , wirklichen Katholiken unterschieden.**
Nun sprachen Leo XIII. und seine Anhénger gewissen ultra-konservativen
Gruppen das Recht ab, sich als , katholisch* zu bezeichnen. Wahrend Pius
IX. trotz einer gewissen Ambivalenz die ultramontanen Zeitschriften gegen
moderate Bischéfe unterstiitzt hatte, half Leo XIIL. nun den Bischéfen ge-
gen die intransigenten Zeitschriften.

Die oppositionellen Energien von Teilen der ultramontanen Presse nach
1878 laden zu einem Vergleich mit der ,,Bismarck-Presse ein. Diese hatte
der Reichskanzler geschaffen, von engen Vertrauten fithren lassen und mit
Subventionen und gezielten Indiskretionen unterstiitzt. Nach dem erzwun-
genen Riickzug Bismarcks polemisierte diese Presse gegen die Reichsre-
gierung. Dieser Vergleich ist weniger weit hergeholt, als dies auf den ersten
Blick erscheinen mag. Es heifit etwa, da3 Kardinal Wladimir Czacki, der
polnische Kleriker, der fiir die Geheimkontakte zwischen Pius IX. und der
»schwarzen Internationale” in Genf wahrend der 1870er Jahre zustindig
war, viel von Bismarcks gekonntem Management der 6ffentlichen Meinung
in Deutschland gelemnt hatte.™ Beide waren ,Minner von 1848“, deren
Konzeption von Macht und Autoritdt weitgehend von dem Revolutions-
trauma gepragt war. Beide vertrauten auf den ,.kleinen Mann*, dessen Loy-
alitdt mobilisiert werden mubte, beide wuf3ten um die Macht der Presse und
der 6ffentlichen Meinung im Zeichen der Demokratisierung, und beide wa-
ren fiir weitreichende Innovationen im Management der Offentlichkeit ver-
antwortlich. In beiden Fillen war das paradoxe Ergebnis, daBl ein mediales
Netzwerk entstand, das stirker einem charismatischen Individuum verbun-
den war als der von diesem représentierten Autoritit.

Die Wirkung der ultramontanen Presse auf die des Lesens kundigen eu-
ropdischen Katholiken sollte nicht unterschitzt werden. Wolfram Kaiser
zeigt in seinem Aufsatz, wie die liberale und antiklerikale Presse in einem
bis zu einem gewissen Grade transnationalen, ,.teilweise européisierten™
Offentlichen Raum operierte. Dasselbe gilt fur die katholische Presse. Iri-
sche Leser des Tablet konnten im Detail die Sikularisierungsdebatten im

33 Diese Unterscheidung traf Civilta Cattolica in einem Artikel am 6.2.1869, in dem sie
die Gegrer der Unfehlbarkeit attackierte. Siehe G. Martina, Pio 1X (1867-1878) (Anm.
9), S. 154f.

34 V. Viane, A Brilliant Failure: Wladimir Czacki, the Legacy of the Geneva Committee
and the Origins of Vatican Press Policy from Pius IX to Leo X1II, in: E. Lamberts, The
Black International (Anm. 27). S. 231-255.
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Parlament von Piedmond verfolgen. Die italienischen Leser von Civilta
Cattolica lasen stdndig liber die Entwicklung von Bismarcks Kulturkampf
gegen die deutschen Katholiken. Die katholische Presse in Spanien druckte
Artikel aus L 'Univers, Civilta Cattolica, L’Unita und The Tablet nach. Am
Beginn der 1870er Jahre gehorten die letzten Nachrichten aus Rom zum
Standardrepertoire aller katholischen Zeitungen im gesamten Europa.35
Moglicherweise war der katholische Journalismus nur zweitklassig nach
den belletristischen Kriterien der liberalen Presse, aber er unterstiitzte stark
das Gefiihl der Gleichzeitigkeit und Dringlichkeit des Kulturkampfes und
einer gemeinsamen Betroffenheit, die viele Katholiken, gerade auch aus
den untersten Schichten, dazu motivierten, den Vatikan mit Geld und Ge-
schenken zu unterstiitzen. Sicherlich ginge es zu weit zu behaupten, daB
diese Trends ausreichten, um die Nation als Objekt wachsender emotiona-
ler Bindung fiir die meisten Katholiken zu ersetzen. Trotz der homogenisie-
renden Wirkungen des Ultramontanismus blieb Europa ein Kontinent nati-
onaler ,,Katholizismen*, und die schirfsten Auseinandersetzungen wurden
innerhalb der Nationalstaaten und ihrer jeweiligen individuellen politischen
Kultur ausgetragen.*® Jedoch lag die Leistung der katholischen Presse gera-
de darin, daB sie diese regionalen Konflikte miteinander verband, gemein-
same Themen herausarbeitete und ein grenziiberschreitendes Gefiihl der
Solidaritét nicht nur mit dem Papst, sondern auch mit den Glaubigen in an-
deren Teilen des Kontinents foérderte. Auf diese Weise halfen die katholi-
schen Zeitungen, die ,,community of sentiment” zu konstruieren, die so
charakteristisch fiir den europdischen und bis zu einem geringeren Grad fir
den globalen Katholizismus in den letzten Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts
war.

35 Siehe zum Beispiel The Tablet, 20.1.1855: Piedmont, 22.10.1870: From our Roman
Correspondent, 26.11.1870: Rome, 11.12.1875: Paderborn; Condizione dei Cattolici do-
po le leggi fondamentali in Austria, in: Civilta Cattolica 7/7 (1869), S. 641-656; La Per-
secuzione della Chiesa nella Svizzera. in: Civilta Cattolica 8/12 (1873), S. 272-285. Die
Sparte ,.Contemporanea® in der Civilta Cattolica enthielt stets die neuesten Nachrichten
aus der Schweiz, Deutschland. Osterreich, Frankreich, Italien und Spanien. Die Exfor-
schung der katholischen Presse in Europa steckt noch in den Anfingen. Weitere For-
schung ist notwendig vor weiterreichenden Aussagen zu deren Wirkung auf die 8ffentli-
che Meinung der Katholiken.

36 Fiir die fortgesetzte Bedeutung des Nationalen innerhalb des (deutschen) Katholizismus
siche auch B. Stambolis, Nationalisierung trotz Ultramontanisierung oder: ,.Alles fiir
Deutschland. Deutschland aber fir Christus®. Mentalititsleitende Wertorientierung
deutscher Katholiken im 19. und 20. Jahrhundert, in: Historische Zeitschrift 269 (1999),
S. 57-97.
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3. Rhetorik und Realitit

Die Kulturkdmpfe wurden mit unterschiedlichen Mitteln ausgetragen: Ge-
setzgebung, ziviler Ungehorsam, Demonstrationen und auch physische
Gewalt, doch sie waren in erster Linie Konflikte der Begriffe und Bilder.
Seit der Mitte des 19. Jahrhunderts war die Auseinandersetzung zwischen
antiklerikalen und katholisch-ultramontanen Kriften gekennzeichnet und
teilweise auch getrieben von einem Prozel rhetorischer Radikalisierung.
Diese diente einerseits der Definition der eigenen Sache und der damit ver-
bundenen Werte und andererseits der Beschreibung des ,,Feindes” im Zei-
chen der Negation dieser Werte. Der Prozef rhetorischer Inflation war so
extrem und umfassend, dal3 er eine Art von ,,virtueller Realitéit* konstituier-
te, die sich unabhingig von den komplexen und vielschichtigen realen so-
zialen Beziehungen zwischen katholischen und antiklerikalen Milieus ent-
wickelte.

Pépstliche Erkldrungen spielten eine wichtige Rolle in dieser rhetori-
schen Eskalation, die in die Kulturkdmpfe miindete. Diejenigen von Gregor
XVI. und Pius IX. waren von einem schneidenden Ton gekennzeichnet, der
sie von denjenigen ihrer Vorgidnger im 18. Jahrhundert deutlich unter-
schied. Die Sprache war zugleich schérfer und weniger fokussiert. Der
,Feind“, wie er in zahlreichen Enzykliken beschrieben wird, war keine Per-
son oder Organisation, sondern eine gesellschaftliche Tendenz, die von
einzelnen Regierungen représentiert wurde. Nach Pius IX. bestanden die
italienischen Regierungen aus ,,Wolfen®, , Liignern”, ,,Gesandten des Sa-
tans in Menschenfleisch®, ,,Monstern der Hélle* und so weiter.”” Die Kon-
frontation mit dem Konigreich Piemont/Italien war der erbittertste Konflikt,
den der Vatikan in dieser Zeit austrug, und er schlug sich in zahlreichen
Erklirungen nieder, die eigentlich viel allgemeineren Themen galten. Es
war charakteristisch fiir diese pépstliche Rhetorik, daf3 ihre Argumente abs-
trakt und prinzipieller Natur waren. Sie machten keinen Versuch, zu diffe-
renzieren oder sich genuin mit dem Programm des Gegners auseinander zu
setzen. So beschrieb Civilta Cattolica sich selbst als Instrument in der
»groflen Schlacht® zwischen ,,Wahrheit und Irrtum® *® Da die Welt sich in
zwei entgegengesetzte Lager aufteilte, waren die Abweichler innerhalb des
Katholizismus wie liberale Katholiken und die Gegner der Unfehlbarkeit
nicht weniger gefihrlich als der duflere Gegner. So berichtete ein Augen-
zeuge in den ersten Tagen des Vatikanischen Konzils, der Papst habe ge-

37 O. Chadwick, Popes (Anm. 9), S. 235.
38 A. Dioscoridi, La Rivoluzione Italiana e ..La Civilta Cattolica™, in: Rassegna Storica del
Risorgimento 42 (1955), S. 258-266.
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sagt, ,,die schlimmsten Feinde der Kirche sind die liberalen Katholiken,
weil sie im Innern der Kirche arbeiten®.*® Im Juni 1871 berichtete Pius IX.
einer Delegation franzésischer Katholiken, er flirchte die Kommunarden in
Paris (,,wahre Ddmonen aus der Holle, die auf der Erde wandeln) weniger
als ,,diese ungliickliche politische Tendenz, den katholischen Liberalismus,
der eine wahre Plage ist“.*’ Dies war eine besonders erstaunliche Aussage
zu einem Zeitpunkt, als die Kommune gerade 52 Geiseln, darunter den li-
beralen Erzbischof von Paris, hatte erschief3en lassen.

Dieselbe Tendenz zu einer bindren Weltsicht kennzeichnete auch das
ultramontane Presse-Netzwerk. Die katholische Polemik in den Kultur-
kdmpfen projizierte eine Zweiteilung der Welt in die Kréfte Christi, die ge-
gen diejenigen des Teufels kampften. ,,Dies ist nicht die Zeit flir halbe
Mafnahmen®, schrieb ein anonymer Autor in De Katholiek, einer ultra-
montanen Zeitschrift aus dem niederldndischen s’Hertogenbosch.

Jeder mui&l offen fiir oder gegen Christus Stellung beziehen — es gibt keinen drit-
ten Weg.”

Wie ein anderer Beitrag in derselben Zeitschrift 1874 stipulierte, mufte
jeder zwischen der , Kirche Christi“ und derjenigen des Teufels wihlen.*
Dasselbe Thema wurde auch in satirischen Bildern aufgegriffen, die einige
katholische Zeitschriften nach der Besetzung Roms druckten. Eine Karika-
tur in L’Iride, einer rémisch-ultramontanen Zeitschrift, zeigt den Teufel
und seine Mitstreiter, wie sie die jlingsten Sitzungen des italienischen Par-
laments feiern, in denen antiklerikale Gesetze verabschiedet worden wa-
ren.

Die ersten Opfer einer solchen Weltsicht waren die auf Ausgleich
bedachten Katholiken, die Positionen zwischen dem ultramontanen und dem
antiklerikalen Lager verteidigen wollten. Den katholischen Liberalismus
verdchtlich zu machen, war schon langer ein wichtiges Thema der ultramon-
tanen Presse gewesen, aber deren Attacken wurden nach 1848 schirfer und
nochmals nach der Griindung des Konigreichs Italien und der Annexion
Roms. Eine wiederkehrende Strategie bestand darin, liberale katholische Po-
sitionen so darzustellen, daf3 sie in sich widerspriichlich erschienen. Die

39 G. G. Franco. Appunti (Anm. 24), S. 75f.

40 Zitiert nach Y. Chiron, Pie IX. Pape Moderne, Bitche 1995, S. 467.

41 Een enkel woord over Déllinger, in: De Katholiek 60 (November 1871), S. 273-281,
hier S. 278.

42 Der vijand van de heilige Kerk, in: De Katholiek 66 (August 1871), S. 49-61. Siche
hierzu allgemein G. Martina, Pio IX (1867-1878) (Anm. 9), S. 433-439.

43 Gran Camevale del 1877 nella Citta di Dite, L’Iride, 4.2.1877; La Chiesa Cattolica e i
suoi persecutori, L'Iride, 25.2.1877.
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Vorstellung von einem ,liberalen Katholiken®, erklidrte Civilta 1869, ist
.nicht nur bizarr und monstros, sondern auch eine abstoBende Kombinati-
on*, weil Liberalismus den AusschluB} eines religidsen Einflusses auf soziale
Beziehungen impliziere. Liberalismus und Katholizismus lieflen sich nicht
nur nicht mit einander verbinden, sondern ein Krieg zwischen den beiden
war unausweichlich.** In einem Kommentar iiber katholische Liberale
schrieb De Katholiek, der Liberalismus sei ,,die logische Entwicklung des
Protestantismus®, und der liberale Katholizismus somit ein ,,Bastard” zweier
unverschnlicher Eltern.*> Candido Nocedal, der Herausgeber der integralisti-
schen Zeitschrift Siglo Futuro verunglimpfte liberale Katholiken als ,,mesti-
zos* (Mischlinge). Viele spanische Regionalzeitungen verfolgten dieselbe
Linie.*® Nur unter Bezug auf diese extreme rhetorische Radikalisierung 136t
sich auch erkldren, warum die katholische Presse in Europa die vermeintli-
chen ,Enthiillungen” von ,Leo Taxil* tiber die angeblichen Teufelsvereh-
rungen der Freimaurer so begierig aufgriff."’

Ein weiteres Element der bindren Weltsicht, die die katholische Presse
in der Zeit der Kulturkdmpfe kennzeichnete, war die grofie Verbreitung von
Verschwirungstheorien, in denen Juden eine wichtige Rolle spielten. So
unterstiitzte Pius I[X. Roger Gougenot des Mousseaux, der in seinem 1869
in Paris erschienenen Buch Le juif, le judaisme et la judaisation des
peuples Chrétiens die Kabbala als satanischen Kult darstellte und argumen-
tierte, die Freimaurer und die Juden arbeiteten gemeinsam am Umsturz des
Christentums. Ahnliche Szenarien fanden sich auch in den Werken von
Gemeindepriestern wie Abbé Chabauty und Léon Meurin, des jesuitischen
Erzbischofs von Port Louis auf Mauritius, Anselme Tilloy, und des Abts
Isidore Bertrand, der in einer 1903 erschienenen Broschiire die Freimaure-
rei als eine ,jidische Sekte® beschrieb.®® Die scharfen Attacken von Leo
XIII. auf die Freimaurerei in seiner Enzyklika Humanum genus 1884 waren
zwar frei von offen antisemitischem Inhalt, doch sie unterstiitzte die Szena-

44 Repugnanza del Concetto di Cattolico liberale, in: Civilta Cattolica 7/8 (1869), S. 5-19.
Siehe hierzu auch A. Dioscoridi, Rivoluzione [taliana (Anm. 38}, S. 261.

45 C. L. van Rijp, De Toestand der katholieke liberalen in 1872, in: De Katholiek 62 (Juli-
Dezember 1872), S. 221-237, hier S. 222f.

46 M. Cruz Seoane, Historia del periodismo en Espaiia, 3 Binde, Madrid 1983, Band 2: El
Siglo X1X, S. 175.

47 Siehe hierzu auch den Aufsatz von Wolfram Kaiser in diesem Heft. ]

48 Abbé Chabauty, Les francs-magons et les juifs. Sixiéme age de I"Eglise d’aprés
I’ Apocalypse, Paris 1881; L. Meurin, La Franc-Magonnerie, Synagogue de Satan, 0.0.
1893; Monsignore Anselme Tilloy, Le péril judéo-magonique. Le mal — le reméde, Paris
1897; Abbé Isidore Bertrand, La Franc-Magonnerie, Secte Juive, Paris 1903. Diese
Werke werden alle diskutiert in J. R. von Bieberstein, Die These von der Verschwérung
1776-1945. Philosophen, Freimaurer, Juden, Liberale und Sozialisten als Verschworer
gegen die Sozialordnung, Frankfurt a. M. 1976, S. 193-196.
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rien der Antisemiten insoweit, als sie von einer Welt sprach, die sich in
Anhinger Christi und solche des Teufels teilte, und daB ,,alle jene, die die-
sem letzteren Lager zuzuordnen sind, in einer einzigen Verschwoérung zu-
sammengeschlossen zu sein scheinen®.*” So konnte die Kirche den Antise-
mitismus einerseits zuriickweisen, weil eine rassistische Doktrin nicht mit
der Annahme grenzenloser gottlicher Glite vereinbar sei, aber dessen Inhalt
tendenziell mit dem Argument unterstiitzen, dall sich das Christentum ge-
gen seine drgsten Feinde verteidigten muBte.”

Wie dies so oft in polemischen Konfrontationen vorkommt, bemiihten
sich beide Seiten, sich selbst mit prestigetrachtigen Topoi zu assoziieren:
,Licht“, , Wahrheit“, | Freiheit“, ,Zivilisation“ und sogar ,,Vernunft* spiel-
ten auf beiden Seiten eine prominente Rolle. Ein typischer Beitrag in Unita
Cattolica aus Turin kontrastierte 1876 ,,die freien Sthne von Pius IX.“ mit
den ,,Sklaven der Revolution“, also den Liberalen, und behauptete, die
,Unterwerfung unter den Syllabus ist die groBere Freiheit, weil sie mit U-
berzeugung und aus Liebe erfolgt“.”’ Katholische Polemiken stellten das
gegnerische Lager oft als ein Zerrbild der Kirche und ihrer Anhénger dar,
indem sie die Tradition fortfiihrte, den Teufel als den widerspenstigen ,, Af-
fen Gottes“ darzustellen. So hielten die Freimaurer ihre Gottesdienste in
der ,,Synagoge des Satans“, und ihre Riten erschienen als groteske Imitati-
on der Kirche Gottes. Die ,,perverse Gesellschaft der Freimaurer, die in
»Schatten und Dunkelheit* auf den ,,Ruin der Religion und der menschli-
chen Gesellschaft“ hinarbeiteten, erschien als diametraler Gegensatz der
»frommen Gesellschaften der Glaubigen innerhalb der katholischen Kir-
che“.” Das erklirte Ziel von Scuola Cattolica, einer 1873 in Mailand ge-
griindeten Zeitschrift, war es ,,die Doktrin der Schule des Katholizismus zu
vertreten und zu erliutern, die eine offene Verdammung aller der}jenigen
Schulen der Liige und Korruption ist, die heute so verbreitet sind.«’

49 Leonis Pontificis Maximi Acta, Band 4, Nachdruck, Graz 1971, S. 43-70.

50 Fiir diese Widerspriiche in der Logik des katholischen Antisemitismus siehe auch O.
Blaschke, Katholizismus und Antisemitismus im deutschen Kaiserreich, 2. Auflage,
Goéttingen 1999. Fiir die Rolle des Antisemitismus als stabilisierendes Element in der
ideologischen Struktur® des Katholizismus im 19. Jahrhundert vgl. ders., Die Anatomie
des katholischen Antisemitismus im 19. Jahrhundert. Eine Einladung zum intemnationa-
len Vergleich, in: O. Blaschke/A. Mattioli (Hg.), Katholischer Antisemitismus im 19.
Jahrhundert. Ursachen und Traditionen im internationalen Vergleich, Ziirich 2000, S. 3-
54.

S1 Zitiert nach M. F. Mellano, Cattolici e voto politico in Italia. Il ,non expedit all’inizio
del pontificato di Leone XIII, Casale Monferrato 1982, S. 39.

52 Zitiert nach Y. Chiron, Pie 1X (Anm. 40), S. 360f. Vgl. auch G. Cubitt, Catholics versus
Freemasons in Nineteenth-Century France, in: F. Tallett/N. Atkin (Hg.), Religion, Soci-
ety and Politics in France since 1789, London 1991, S.121-136, hier besonders S. 132.

53 Zitiert nach A. Majo, La Stampa Cattolica (Anm. 19), S. 56.
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Dieselbe Logik kennzeichnet die Vorstellung, da3 es sich bei den Kul-
turkdmpfen um Auseinandersetzungen bis zum bitteren Ende zwischen den
»zwel Frankreich“, den ,,zwei Spanien® oder dem ,,wahren Italien“ und
dem ,,falschen® handelte >* Wie es eine klerikale Zeitschrift bezeichnete:

,Fiir uns ist es in diesen Tagen von groBem Vorteil, da wir eine klare und pas-
sende Unterscheidung zwischen den wesentlichen Elementen Italiens haben. [...]
Es gibt keinen Mittelweg — wir sind entweder fiir oder gegen den Papst.*>*

Mit den ,,zwei Italien korrespondierten die ,,zwei Rom*: einerseits die
Hauptstadt des Christentums und andererseits diejenige des korrupten Ko-
nigreichs Italien. Dementsprechend informierte die papstliche Zeitschrift
Rome ou la Patrie Catholique, die im Oktober 1870 kurz nach der Annexi-
on Roms gegriindet worden war, ihre Leser, dal3 es ihre Aufgabe sei, ,,dafiir
zu arbeiten, die Verbindungen zwischen Rom und der gesamten Welt zu
starken®.* Andere Zeitschriften wie La Frusta, La Voce della Verita oder
La Lima polemisierten gegen die Piemonteser ,buzzurri®, eine abfillige
romische Bezeichnung fir Immigranten, die nun von Norden in die Stadt
einfielen und in die Dienste der italienischen Regierung eintraten.’’

Bis zu welchem Grade korrespondierten diese von einer extremen Pola-
risierung geprégten Bilder mit der gelebten Realitdt in den europdischen
Gesellschaften? Jiingste Forschungen haben gezeigt, wie erfolgreich die
Kirche und katholische Laien darin waren, nicht nur die Gléubigen in kon-
fessionellen Aktivitdten zu organisieren, sondern auch andere gesellschaft-
liche Konstellationen nicht-religitser Aktivititen wie Sport, Lesen, Vertre-
tung von Arbeiterinteressen, Bankgeschifte und sogar den Konsum
alltdglicher Giiter zu konfessionalisieren. Bis zu den 1890er Jahren verfiig-
te etwa die italienische katholische ,,Bewegung® iiber 4.000 Gemeinde-
gruppen und 7.000 Arbeitervereine. Bis 1908 war immerhin etwa jeder
sechste italienische Arbeiter in einer ,,weiflen” bzw. katholischen Gewerk-
schaft organisiert, die von einem Netzwerk kleiner Banken unterstiitzt wur-
de.*® Historiker des deutschen und Schweizer Katholizismus im besonderen
haben von einem katholischen ,,Ghetto* oder ,,Milieu” gesprochen, das
durch eine enge Vernetzung und relativ undurchdringlichen Barrieren nach

54 A. Dioscoridi, Rivoluzione Italiana (Anm. 38), S. 266. C. Langlois, Catholics and Secu-
lars, in: P. Nora (Hg.), Realms of Memory. Rethinking the French Past, 3 Binde, New
York 1996, Band 1: Conflicts and Divisions, S. 109-143, hier S. 111.

55 Zitiert nach J. N. Molony, The Emergence of Political Catholicism in Italy. Partito Po-
polare 1919-1926, London 1976. S. 19.

56 Rome ou la Patrie Catholique, 23. Oktober 1872, zitiert nach F. Malgeri, La Stampa

cattolica (Anm. 32), S. 25.

F. Malgeri, La Stampa cattolica (Anm. 32), S. 28, 47f, 59.

57
58 J. N. Molony, Political Catholicism (Anm. 55}, S. 25, 34.
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auBen gekennzeichnet war.”® Fiir Belgien und die Niederlande haben Histo-
riker den ProzeB der ,,Versdulung beschrieben, durch den Katholiken und
Liberale (und spéter Sozialisten) innerhalb der Nationalgesellschaft in ei-
genen Parallelgesellschaften organisiert waren.” In Deutschland sowie in
geringerem MaB in Italien und Frankreich, wo die Kulturkdmpfe mit der
Formierung und Konsolidierung neuer politischer Gemeinwesen zusam-
menfielen, hatten sie langfristige Folgen im Sinne einer Polarisierung poli-
tischer Priferenzen nach konfessionellen bzw. klerikal-antiklerikalen
Trennlinien.®' Dariiber hinaus variierte das AusmaB religiser Observanz
und die Kapazitdt katholischer Gruppen, die Gldubigen konfessionell zu
organisieren, in Landern wie Frankreich, Italien und Spanien sehr stark von
einer Region zur anderen, so daB die Trennung der Gesellschaft in Glaubi-
ge und Nicht-Glaubige auch eng mit der kulturellen Geographie keinesfalls
homogener Nationen zusammenhmg

Allerdings sollte dieses Argument auch nicht zu weit getrieben werden.
Die polemische Rhetorik mit ihren scharfen Gegensitzen iiberschattete
manchmal die soziale Realitdt von Zusammenarbeit und pragmatischem
Ausgleich. Sicherlich wurde der Kampf zwischen dem Papst und dem ita-
lienischen Staat iiber echte Streitfragen ausgetragen, aber die implizite Ak-
zeptanz der Garantiegesetze als einer konstitutionellen Grundlage fiir den
Status des Vatikanstaats innerhalb des neuen italienischen Nationalstaats
durch beide Seiten war auch ein wichtiger Kompromil3. Mit Blick auf
Frankreich hat ein Historiker argumentiert, daf sich in den 1880er Jahren

59 U. Altermatt, Katholizismus (Anm. 13), S. 66-68, ders., Der Weg der Schweizer Katho-
liken (Anm. 11), S. 37, 52, 58; P. Losche/F. Walter, Katholiken, Konservative und Libe-
rale. Milieus und Lebenswelten biirgerlicher Parteien in Deutschland wiahrend des 20.
Jahrhunderts, in: Geschichte in Wissenschaft und Unterricht 51 (2000), S. 471-492, Fiir
einen Uberblick iiber die deutsche Literatur siehe O. Heilbronner, From Ghetto to Ghet-
to (Anm. 1).

60 Zur katholischen Versdulung siehe H. Righaut, De katholicke Zuil in Europa. Het
onstaan van verzuiling onder Katholieken in Oostenrijk, Zwitserland, Belgi& en Neder-
land, Amsterdam 1986; J. A. Coleman, The Evolution of Dutch Catholicism, Los Ange-
les 1978, S. 58-87; J. M. G. Thurlings, De wankende Zuil: Nederlandse Katholieken tus-
sen assimilatie en pluralisme, Deventer 1978; F. Groot, Roomse, rechtzinnigen en
niewlichters: Verzuiling in een Hollandse Plattelandsgemeente, Naaldwijk 1850-1930,
Hilversum 1992.

61 Zu Deutschland siehe J. Sperber, The Kaiser’s Voters. Electors and Elections in Impe-
rial Germany, Cambridge 1997, S. 265-282. Zu Italien sieche G. Candeloro, Il Movimen-
to Cattolico in Italia, Rom 1953, S. 142; M.F. Mellano, Cattolici e voto politico (Anm.
51), S. 132-133. Zu Frankreich siehe R. Gibson, A Social History of French Catholi-
cism, 1789--1914, London 1989.

62 Zu den regionalen Unterschieden in Spanien siche F. Lannon, Privilege (Anm. 4), S. 4-
19. Zu Frankreich siche G. Cholvy/Y.-M. Hilaire, Histoire religicuse de la France
contemporaine, 3 Binde, Toulouse 1985-1988, Band 1, S. 259-312.
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eine ,,stillschweigende Allianz“ zwischen den kirchlichen Autoritdten und
dem franzosischen Staat entwickelte, die auf einer Gewohnheit unauffilli-
ger Zusammenarbeit beruhte.”’ Katholische und sikulare Nationalisten
arbeiteten selbst auf dem Hohepunkt des Kulturkampfes zusammen, um die
Italianita der italienischen Diaspora zu erhalten.®* Wahrend der 1870er Jah-
re unterstiitzten viele 6sterreichische Katholiken weiterhin jene parlamenta-
rischen Liberalen, die das zentralisierte Habsburger System gegen fodera-
listische Forderungen ethnischer Nationalisten verteidigten. In Deutschland
nidhrten katholische Lesezirkel einen progressiven und sogar in milder
Form nationalistischen Ethos unter deutschen Katholiken.®* Einige Histori-
ker haben auch argumentiert, da8 der Begriff des Milieus eine zu grofle
Homogenit4dt und Kohédsion der katholischen Gesellschaft innerhalb des
Deutschen Reiches nach 1871 suggeriert.*

4, Schiuf: Modernitit und die Kulturkdmpfe

Nach einer einflufireichen historiographischen Ansicht erscheint die Mobi-
lisierung katholischer Energien in der Zeit der Kulturkdmpfe als ein im
Wesentlichen regressives Phidnomen, und zwar in dem Sinne, daB sie die
Herausbildung einer modernen politischen Kultur behinderte, weil sie die
Katholiken zu einem Kampf gegen die ,,moderne Zivilisation* aufrief und
sie in einem soziologisch, ideologisch und kulturell riickstidndigen ,,Ghetto™
sammelte. Doch diese These wird durch die hier beschriebenen und analy-
sierten Transformationen in Frage gestellt. Wie auch viele europiische
Staaten trat die Kirche in dieser Zeit in eine Phase der Zentralisierung ein,
deren erste Opfer diejenigen waren, die bis dahin im regionalen Kontext
Autoritdt ausgeiibt hatten. Im iibrigen waren die Mittel, die die Katholiken
im 19. Jahrhundert einsetzten, von Massenmedien iiber freiwillige Organi-
sationen, demonstrative Formen der Massenaktion, den Ausbau von Bil-
dung und Ausbildung fiir unterprivilegierte soziale Gruppen® und die ex-

63 L. Rota, Le nomine vescovili e cardinalizie in Francia alla Fine del Secolo XIX. Rom
1996, S. 357.

64 R.J. B. Bosworth, Italy and the Wider World, 1860~1960, London 1996, S. 121.

65 J. T. Zalar, .. Knowledge is Power™. The Borromdusverein and Catholic reading habits in
Imperial Germany, in: The Catholic Historical Review 86 (2000), S. 20-46. Siehe auch
B. Stambolis. Nationalisierung trotz Ultramontanisierung (Anm. 36).

66 Siehe etwa W. Loth, Soziale Bewegungen im Katholizismus des Kaiserreichs, in: Ge-
schichte und Gesellschaft 17 (1991), S. 279-310. Siehe auch H. W. Smith/C. M. Clark,
The Fate of Nathan, in: H. W. Smith (Hg.), Protestants, Catholics and Jews in Germany
1800-1914, Oxford/New York 2001, S. 3-29.

67 Zum Katholizismus und Schulbildung in Spanien siche S.J. Payne, Spanish Catholi-
cism. A Historical Overview, Madison 1984, S. 100.
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ponierte Rolle von Frauen in verantwortlichen Positionen®, allesamt mo-
dern. Dariiber hinaus ist es keinesfalls klar, daB3 die katholische Mobilisie-
rung die politische Modernisierung in européischen Staaten behinderte oder
verzogerte. So filhrte der konfessionelle Konflikt in einigen Lindern zu ei-
ner breiteren politischen Teilnahme, indem er vor allem Katholiken aus
landlichen Rdumen mit einer politischen Sprache und einem kollektiven
Interesse und somit mit einem Grund ausstattete, sich als Aktivisten, ge-
wihlte Volksvertreter oder Wahler in die Politik einzumischen.” Die ka-
tholische Mobilisierung kénnte langfristig sogar eine sékularisierende Wir-
kung auf die europdische Politik gehabt haben. Die Massenparteien, die in
Belgien, den Niederlanden, Osterreich, Deutschland und ltalien gegen die
Priferenzen der kirchlichen Hierarchie gegriindet wurden, um die Interes-
sen der europdischen Katholiken gegen die liberalen, protestantischen und
antiklerikalen Eliten zu verteidigen, emanzipierten sich bald von klerikaler
Kontrolle. Sie distanzierten sich allmé#hlich von der Kirche und definierten
ihre Identitdt und diejenige ihrer Wahlerklientel in einer Weise, die den re-
ligidsen Faktor herunterspielte. Paradoxerweise endeten die Parteien, die
Religion in die Politik tragen wollten, indem sie diese wieder daraus he-
rausnahmen. Insofern wurde die liberale Demokratie in Europa ,,von ihren
Feinden ausgeweitet und konsolidiert*.”

Es konnte immer noch eingewendet werden, daf} die Mittel, die der neue
Katholizismus einsetzte, ,,modern* waren, nicht aber die von ihm definier-
ten Ziele. Eine solche Sicht kénnte durch die Verurteilungen der ,,moder-
nen Zivilisation“ gestiitzt werden, die in der katholischen Rhetorik des spi-
ten 19. Jahrhunderts eine so wichtige Rolle spielten. Sicherlich miissen
diese rhetorischen Exzesse im Kontext gesehen werden. Der Begriff ,,mo-
dern* wurde von den Liberalen nicht wertneutral gebraucht. Die strikte Ab-
lehnung der ,,modernen Zivilisation“ durch viele Katholiken war ein An-

68 Zur Rolle der Frauen in der katholischen Vereinskultur siche R. Gibson, Why Republi-
cans and Catholics Couldn’t Stand Each Other in the Nineteenth Century; J.F.
MecMillan, Religion and Gender in Modern France: Some Reflections; H. Mills, Negoti-
ating the Divide: Women, Philantrophy and the ..Public Sphere“ in Nineteenth-Century
France, allesamt in F. Tallet/N. Atkin, Religion (Anm. 52), S. 107-120, 29-54, 55-66:
C. Ford, Religion and Popular Culture in Modern Europe, in: Journal of Modern History
65 (1993), S. 152-175; C. Clear, Nuns in Nineteenth-Century Ireland, Washington 1988;
C. Langlois, Le Catholicisme au féminin. Les congrégations frangaises & supérieure gé-
nérale au X1Xe siécle, Paris 1984.

69 Untersucht in M. L. Anderson, Practicing Democracy (Anm. 30). S. 69-151 und im Gro-
Ben und Ganzen unterstiitzt von der statistischen Analyse in J. Sperber, The Kaiser's
Voters (Anm. 61). Fiir eine iiberzeugendes, jedoch enger gefasstes Argument fir den
konstruktiven Charakter des katholischen Protests in Italien vgl. G. de Rosa, Il Contri-
buto dei Cattolici alla formazione de! nuovo stato, Rom 1963, S. 13-14.

70 S.N. Kalyvas, The Rise of Christian Democracy in Europe. Ithaca 1996. S. 262.
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griff auf eine spezifisch liberale Konzeption dessen, was es hiel3, ,modern”
und ,zivilisiert* zu sein, jedoch keine grundsitzliche Verurteilung alles
dessen, was sich in der zeitgendssischen Gesellschaft verénderte. Doch es
bleibt richtig, daf die katholische Kirche und viele Laien einige jener Prin-
zipien ablehnten, die mit der Entstehung der Moderne aufs Engste ver-
kniipft scheinen — die Grundannahme zum Beispiel, da3 Gesellschaften
sich aus autonomen Individuen mit einem freien Gewissen zusammen set-
zen oder dafl 6konomische Deregulierung und die Freisetzung unternehme-
rischer Energien in einem Umfeld mehr oder weniger freien Wettbewerbs
intrinsisch wertvoll sind.

Dennoch ist es notwendig, {iber eine binire Konzeption der Kultur-
kampfe als einer Konfrontation zwischen ,,modernen* und ,,anti-modernen‘
Kriften hinauszugelangen. Selbst ein kursorischer Blick auf die involvier-
ten Parteien zeigt, daf} alle in ihrer Zelebrierung des ,,Modernen* selektiv
und ideologisch vorgingen. Liberale feierten die Wissenschaft, Handel und
Industrie und eine politische Ordnung, die sich auf vermeintlich autonome
(mé&nnliche, gebildete und Steuern zahlende) Subjekte stiitzte. Sie waren
jedoch skeptisch gegeniiber den Vorziigen einer Demokratisierung. Mitte
des 19. Jahrhunderts konnten die Liberalen mit einigem Recht flir sich re-
klamieren, die Partei der vorwérts gerichteten ,, Bewegung® zu sein. Spéter
allerdings, als die Liberalen von den neuen Massenparteien ausgestochen
wurden, war dieser Anspruch nicht mehr so glaubwiirdig. Thre elitire Poli-
tik und ihre Abhédngigkeit von informellen Netzwerken besitzender Nota-
beln sahen nun entschieden obsolet aus. Die sozialistische Linke, deren Er-
folge in vielen Teilen Europas den politischen Einflufl des Liberalismus
zuriickdréngte, rithmte sich auch einer Weltsicht, die objektiv, wissen-
schaftlich, progressiv und emanzipatorisch sein sollte. Jedoch stand sie dem
modernen Kapitalismus und dessen Profitorientierung natiirlich kritisch
gegeniiber — hier gab es gewisse Gemeinsamkeiten mit sozialkatholischer
Kritik am ,Mammonismus®. Selbst die ,,fortschrittlichsten™ Programme der
politischen Moderne bargen tiefe Ambivalenzen. Bei den grofien Ideolo-
gien des 19. Jahrhunderts — einschlieBlich des neuen Katholizismus — ging
es nicht um ein uneingeschrinktes Zelebrieren alles dessen, was ,,modern™
war. Vielmehr wollten sie die Herausforderungen des raschen gesellschaft-
lichen Wandels bewiltigen, um die damit verbundenen Chancen zu nutzen,
aber die Gefahren abzuwenden.



Wolfram Kaiser

Kampf den Ultramontanen:
Der Antiklerikalismus im Kulturkampf
der zwei Europa

Spanier stehen immer hinter ihren Priestern — entweder Kerzen haltend in
einer kirchlichen Prozession oder mit Stcken, um auf sie einzupriigeln.'
Dieser alte Witz zeigt nicht nur an, daf} auf der iberischen Halbinsel katho-
lische Volksfrommigkeit und militanter Antiklerikalismus im europdischen
Vergleich gleichermaBlen extrem ausgeprigt waren; er verdeutlicht ebenso,
daf3 der Kulturkampf gegen klerikalen EinfluB und den Ultramontanismus
im Europa der zweiten Hilfte des neunzehnten Jahrhunderts nicht nur ein
solcher liberaler Eliten war, der sich in parlamentarischen Reden, sékulari-
sierender Gesetzgebung und gelegentlich — wie in Preuen und dem Deut-
schen Reich in den 1870er Jahren — in polizeistaatlicher Unterdriickung
kirchlicher Autonomie erschopfte.

Die antiklerikale Rhetorik und die parlamentarische Aktion deutscher
und italienischer Liberaler und der gem#Bigten Republikaner in Frankreich
bildeten nur eine Ebene des Kulturkampfes.” Der Antiklerikalismus war
auch ein gesellschaftlich verankertes Massenphanomen. Dessen primire
Trédger im vor-parlamentarischen Raum waren einerseits religidse Gruppen
und Institutionen, andererseits die Organisationen der Freimaurer und Frei-
denker, die teilweise iliber enge ideelle und personelle Verbindungen zu
progressiven politischen Parteien verfligten. Selbst innerhalb des parteipoli-
tischen Spektrums bestimmten zwar zun4chst die geméBigten Liberalen die
antiklerikale Agenda, doch verschérfien radikale Demokraten, Sozialisten
und Anarchisten zusehends den Kampf gegen die katholische Kirche. Der
Antiklerikalismus war insofern stirker gesellschaftlich verwurzelt und
zugleich politisch heterogener, als dies eine exklusive analytische Konzent-
ration auf parlamentarische Debatten und liberales Regierungshandeln er-
scheinen 1403t.

I ). de la Cueva, The Stick and the Candle: Clericals and Anticlericals in Northern Spain,
18981913, in: European History Quarterly 26 (1996) 2, S. 241-265, hier S. 243.

2 Zuden zwei Ebenen des Antiklerikalismus siche auch am Beispiel Frankreichs J. Gadil-
le, On French Anticlericalism: Some Reflections, in: European Studies Review 13
(1983)2,S. 127-144, hier S. 129.

COMPARATIV 12 (2002), Heft 5/6, S. 38-62.
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Die sdkulare Gesetzgebung zur Einfiihrung der Zivilehe, zur verpflich-
tenden staatlichen Schulbildung und zu anderen Sachfragen war von einer
scharfen antiklerikalen Rhetorik der Liberalen begleitet, die vielfach als tak-
tisch motivierte Strategie eines elitdren Biwrgertums erklirt worden ist, wel-
che von den eigentlich wichtigen, ndmlich den sozialen Konflikten in der
europiischen Gesellschaft der Industrialisierung ablenken sollte.” Zwar L6t
sich durchaus zeigen, dafl manche Sozialisten befiirchieten, daf} der extreme
Antiklerikalismus des liberalen Biirgertums dariiber hinwegtiuschen konnte,
dafB} in der kapitalistischen Wirtschaftsordnung ,,der wahre Feind der Arbei-
ter nicht der Klerikalismus ist, ... sondern die Arbeitgeber*;* auch haben
neuere Studien gezeigt, daBl ihr Antiklerikalismus es vielen Liberalen und
Republikanemn in Europa erleichterte, soziale Konflikte zu verdrdngen und
ihre anderweitig heterogenen politischen Allianzen ideologisch zu zementie-
ren.’ Dennoch erscheint es angemessen, den Antiklerikalismus als authenti-
sches Glaubenssystem ernst zu nehmen. Als Léon Gambetta am 4. Mai 1877
im franzdsischen Abgeordnetenhaus emphatisch ausrief: ,Klerikalismus?
Dort steht der Feind!“, driickte er zwar nicht die ,tiefsten Gefiihle des fran-
zOsischen Volkes® aus, wie er in der republikanischen Tradition unbeschei-
den behauptete, jedoch immerhin diejenigen vieler Franzosen.® Der Antikle-
rikalismus war dhnlich emotional aufgeladen wie der Ultramontanismus der
Gegenseite, weil es um ,,letzte Fragen™ des Menschenbildes, des politischen,
wirtschaftlichen und sozialen Fortschritts sowie der nationalen Integration zu
gehen schien, die keine ,,faulen” Kompromisse erlaubten.’

Der Kulturkampf war jedoch nicht nur ein politischer Biirgerkrieg der
,zwei Frankreich“® oder der ,zwei Spanien“. Vielmehr war dies in der
Wahmehmung der meisten Kombattanten ein européischer und somit im
Verstdndnis der Zeit globaler Konflikt mit einer prononciert transnationa-
len Dimension. Nachdem ihm die in den Wahlen im November 1869 er-
folgreichen ldndlich-klerikalen ,,Patrioten” das Mifitrauen ausgesprochen
hatten und er als bayerischer Ministerprasident zuriick getreten war, beton-
te etwa Chlodwig zu Hohenlohe-Schillingsfiirst vor dem Hintergrund des
laufenden Vatikanischen Konzils, sein eigenes politisches Schicksal sei un-

Vgl. R. Rémond, L anti-cléricalisme en France de 1815 a nos jours, Paris 1976, S. 5.

La Voz del Pueblo, 6.7.1902.

Siehe beispielsweise J. de la Cueva, The Stick and the Candle (Anm. 1), S. 260; P.M.

Judson, Exclusive Revolutionaries, Liberal Politics, Social Experience, and National

Identity in the Austrian Empire, 1848-1914, Ann Arbor 1996, S. IX.

6 Zitiert nach J. Gadille, On French Anticlericalism (Anm. 2), S. 127.

7 Th. Nipperdey, Deutsche Geschichte 18661918, 2. Band: Machtstaat vor der Demokra-
tie, Miinchen 1992, S. 366.

8 C. Langlois, Catholics and Seculars, in: P. Nora (Hg.), Realms of Memory. Rethinking

the French Past, 1. Band, New York 1996, S. 109-143, hier S. 111.
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erheblich. Der Konflikt in Bayern sei ,,only a part of the great contest
which at this moment is convulsing the entire world“.” Der Kulturkampf
erschien somit als ein Konflikt von universalhistorischer Bedeutung, in
dem es nach dem langjdhrigen britischen Premierminister William Glad-
stone fiir die Européer darum ging, ihre ,,civic individuality* und somit ihr
moralisches Recht zu verteidigen, ,,to claim superiority in world affairs*.
Sollte sich der Ultramontanismus durchsetzen, so Gladstone, ,,the European
type becomes politically debased to the Mahometan and Oriental mode]* !

Die europdische Dimension des Antiklerikalismus ist von den Histori-
kern des Kulturkampfes bis dato kaum erforscht worden."" Dies diirfte ins-
besondere daran liegen, da} auch die Historiographie des Kulturkampfes
viel zu lange dem Irrglauben aufgesessen ist, die Zeit bis zum Ersten Welt-
krieg sei ein Zeitalter der nationalen Integration und nationaler Konflikte
gewesen. Es ist auch das gewesen, aber eben nicht nur. Zugleich forderten
eine sich rasch entwickelnde Verkehrsinfrastruktur, neue Mittel der Kom-
munikation und die massenhafte Verbreitung von Informationsquellen die
Evolution einer zumindest partiell europdisierten Offentlichkeit, in der
transnationale Kontakte stindig zunahmen und auf verschiedenen Wegen
in lokale, regionale und nationale politische R4dume hineinwirkten. So ga-
rantierte die Ubersetzung grundlegender Schriften, etwa des Materialismus
und Positivismus, daf} sich der europiische Antiklerikalismus auf einer
gemeinsamen intellektuellen Grundlage entwickelte. Hinzu kam, daf} per-
sonliche grenziiberschreitende Kontakte und systematisch organisierte
Netzwerke antiklerikaler Eliten eine intensive Rezeption auslidndischer
»~Modelle* und deren partiellen Transfer sowie bis zu einem gewissen Gra-
de konzertiertes politisches Handeln erleichterten. Schliellich entziindeten
sich sogar spontan lokale antiklerikale Proteste an besonders umstrittenen
europdischen Ereignissen wie der Mortara-Affdre 1858, dem Vatikanischen
Konzil 1869/70 und dem Taxil-Skandal 18835/97, die eine transnationale
europiische Offentlichkeit konstituierten.

1. Antiklerikale Protagonisten im europiischen Kulturkampf
Ein fliichtiger vergleichender Blick auf das gemischtkonfessionelle Mittel-

europa kénnte dazu verleiten, den Kulturkampf als einen nur ideologisch
aufgeladenen konfessionellen Konflikt zu verstehen. Der Kulturkampf be-

9 Zitiert nach der englischen Ubersetzung des Manchester Guardian, 17.2.1870.

10 Zitiert nach H. C. G. Matthew, Gladstone 1809--1898, Oxford 1997, S. 184.

11 Allenfalls mit einigen vergleichenden Anmerkungen aus katholischer Sicht W. Becker,
Der Kulturkampf als europdisches und als deutsches Phdnomen, in: Historisches Jahr-
buch 101 (1981). S. 422-446_ hier S. 423.
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gann jedoch innerhalb des Katholizismus. Nicht nur die staatskirchliche
Tradition wie der franzésische Gallikanismus stellte sich gegen den inner-
kirchlich aufkommenden Ultramontanismus, sondern auch liberale Katho-
liken, die im Sinne Montalemberts eine ,freie Kirche* in einem ,freien
Staat“!? anstrebten und wie die liberalen Katholiken in Ungarn zumeist fiir
ein gemaBigt sakulares Projekt warben."” Auch sie wollten die hierarchi-
schen staatskirchlichen Traditionen {iberwinden, doch diese gerade nicht
durch eine vatikanische Vorherrschaft ersetzen, sondern durch dezentrale
demokratische Strukturen einer nach ihrem Verstdndnis authentischeren
Kirche mit einer groBeren Partizipation von Laien. Liberale Katholiken wie
der Miinchner Theologie-Professor Ignaz Déllinger fithrten daher auch im
Vorfeld des Vatikanischen Konzils einen erbitterten ,,Broschl'irenkrieg“14
gegen die ultramontanen Anhinger einer pépstlichen Unfehlbarkeit.
Liberale Katholiken fiihrten den innerkirchlichen Kulturkampf auch mit
offentlichen Protesten und Erkldrungen. So unterschrieben beispielsweise
im Februar 1870 150 K&lner Biirger ein Dankesvotum an Déllinger und
driickten so aus, wie die [dugsburger] Allgemeine Zeitung meinte, ,,was
die (berwiltigende Mehrheit der gebildeten und religiés gesinnten
Katholiken an Niederrhein und in Westfalen iiber das neue rdémische
Unternehmen denkt*.”®

Die Kolner Initiative ging auf ,lauter Méanner von akademischer Bil-
dung“'® zuriick, vornehmlich Verwaltungsbeamte und Lehrer. Was die libe-
rale Tageszeitung fraglos als Kompliment meinte, erklart jedoch auch die
politische Schwiche des liberalen Katholizismus, bei dem es sich beson-
ders im stdrker industrialisierten Mitteleuropa weitgehend um ein Phino-
men des stidtischen Bildungsbiirgertums handelte. Mit der Radikalisierung
der polarisierenden vatikanischen Politik bis zum Konzil 1870 gerieten die
liberalen Katholiken innerkirchlich so sehr unter Druck,17 daB die fithrende
republikanische Zeitung Le Siécle 1870 erkldrte, ein liberaler Katholizis-

12 Zitiert nach L. Girard, Les libéraux frangais 1814-1875, Paris 1985, S. 220.

13 Vagl. L. Péter, Hungarian Liberals and Church-State Relations (1867-1900), in: G. Ranki
(Hg.), Hungarian and European Civilization, Budapest 1989, S. 79-138, hier S. 79.

14 R. Aubert, Vaticanum I, Mainz 1965 [franz. 1964], S. 198ff. Zum innerkatholischen
Konflikt vor dem Vatikanischen Konzil siehe auch K. Schatz, Vaticanum I, 1. Band,
Paderborn 1992.

15 [Augsburger] Allgemeine Zeitung, 18.2.1870.

16 [Augsburger] Allgemeine Zeitung, 18.2.1870.

17 Vgl. etwa fiir Spanien A. Moliner Prada, Anticlericalismo y revolucién liberal (1833—
1874), in: E. La Parra Lopez/M. Sudrez Cortina (Hg.), El anticlericalismo espafio! con-
temporaneo, Madrid 1998. S. 69-125, hier S. 111; fiir die Schweiz H. Borner, Zwischen
Sonderbund und Kulturkampf. Zur Lage der Besiegten im Bundesstaat von 1848, Lu-
zern/ Stuttgart 1981, S. 190.
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mus sei nun fiir alle offensichtlich ,.eine Anomalie®."® Nach 1870 wurden
die deutschen und 6sterreichischen Altkatholiken, die Schweizer Christka-
tholischen'® und liberale Katholiken in Siideuropa infolge des staatlichen
Kulturkampfes noch mehr isoliert, der es der offiziellen Kirche sehr er-
leichterte, auch von Gegnern der vatikanischen Politik Pius IX. unbedingte
Loyalitét einzufordern. Die liberalen Katholiken wurden so in ihrer religio-
sen Organisation zu einer ,,bildungsbiirgerlichen Sekte* in einem ,,unauf-
haltsamen Schrumpfungsprozef“.*

Immerhin war der liberale Katholizismus in den gemischtkonfessionel-
len Staaten Europas interkonfessionell koalitionsfhig, weil er sich parallel
zu einem analogen Kulturkampf innerhalb des Protestantismus entwickelte,
der sich in Deutschland innerhalb des Luthertums, in den Niederlanden im
Calvinismus und in England vor allem zwischen den nonkonformistischen
protestantischen Freikirchen und dem Anglikanismus abspielte. So organi-
sierten sich die liberalen Lutheraner ab 1863 im Deutschen Protestanten-
verein, der das ,,biirokratische Kirchenregiment® der orthodox-lutherischen
Staatskirche bekdmpfte und fiir ,,freies Christentum® eintrat.’’ Wohl hatte
der Verein als Organisation des Bildungs- und Wirtschaftsbiirgertums eine
bedingt anti-katholische StoBrichtung, indem er dem Ultramontanismus die
Idee einer nationalen , Freiheitsgeschichte® der Unabhingigkeit eines im
Kemn protestantischen Kleindeutschlands von dem ,despotischen Druck
Roms* gegeniiberstellte.”> Dennoch gab es zwischen den Kulturprotestan-
ten und den Altkatholiken wegen ihrer analogen innerkirchlichen Reform-
interessen und ihres grundsitzlichen Einsatzes fir einen sikularen Staat
vielfdltige Kontakte, so daf3 etwa Johann Caspar Bluntschli, der Prisident
des Protestantenvereins, auf dem Kongref der Altkatholiken in K6ln 1872
zu einem gemeinsamen Kampf gegen das ,,doppelte Papsttum* des Ultra-
montanismus und des orthodoxen Luthertums aufrief. Auch in den Nieder-
landen entwickelte sich aus dem traditionellen Anti-Katholizismus ab den
1850er Jahren bei einer ,,neuen Generation der Liberalen“® ein genereller

18 Le Siecle, 10.3.1870.

19 Vgl. V. Conzemius. Katholiken ohne Rom: die altkatholische Kirchengemeinschatt,
Ziirich 1969.

20 H.-U. Wehler, Deutsche Gesellschaftsgeschichte, Band III: Von der ,.Deutschen Dop-
pelrevolution® bis zum Beginn des Ersten Weltkriegs, Miinchen 1995, S. 390.

21 G. Hiibinger, Kulturprotestantismus und Politik. Zum Verhiltnis von Liberalismus und
Protestantismus im wilhelminischen Deutschland, Tiibingen 1994, S. 8, 23.

22 C. Lepp, Protestantisch-liberaler Aufbruch in die Moderne. Der deutsche Protestanten-
verein in der Zeit der Reichsgriindung und des Kulturkampfes, Giitersloh 1996, S. 418.

23 J. A. Bornewasser, Mythical Aspects of Dutch Anti-Catholicism in the Nineteenth Cen-
tury, in: J. S. Bromley/E. H. Kossmann (Hg.), Britain and the Netherlands. Band V:
Some Political Mythologies, Den Haag 1975, S. 184-206, hier S. 189.
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Antiklerikalismus, der wie der deutsche Kulturprotestantismus auch eine
innerkirchliche Dimension hatte und schlielich in den 1880er Jahren in die
noch zwei Jahrzehnte zuvor extrem unwahrscheinliche politische Allianz
zwischen orthodoxen Calvinisten und Katholiken zum Schutz der kirchli-
chen Schulbildung miindete.**

In England wandten sich die Nonkonformisten gegen die anglikanische
Staatskirche, die sie als solche zundchst in Irland und spéter auch in Wales
und England im Zuge einer durchgreifenden Sakularisierung abgeschafft
sehen wollten. Sie betrachteten den Anglikanismus der ,,High Church* als
,priesterliche Religion*, vergleichbar dem Katholizismus, in der die Kleri-
ker als Vermittler zwischen Gott und den Menschen eingesetzt wurden und
die insofern intrinsisch autoritér war.” Dieser innerprotestantische Konflikt
verschérfte sich noch, je ,.hoher” die ,,High Church” wurde, als sich ab den
1870er Jahren in lokalen anglikanischen Gemeinden die ,ritualistische®
Tendenz zur Ubernahme katholischer Festbekleidung und Zeremonien ex-
trem verstérkte, die einer ,,Romanisierung™ der Staatskirche gleichzukom-
men schien. Die Ritualisten schienen, wie ein wesleyanischer Redner in
Bolton 1873 meinte, ,,the work of Popery in Protestant pulpits® zu iiber-
nehmen und waren insofern als erste Verteidiger des Protestantismus dis-
kreditiert.?®

Hinsichtlich des schlieBSlich 1869 durchgefiihrten ,,disestablishment® der
anglikanischen Kirche in Irland arbeiteten die Nonkonformisten politisch
eng mit den dortigen, oftmals ultramontan orientierten, aber liberal wih-
lenden Katholiken zusammen. Als sie sich dann allerdings in der National
Education League fiir eine verpflichtende, sikularisierte Schulbildung ein-
setzten, zerbrach die fragile Koalition des ,,Gladstonian liberalism*, weil
die irischen Katholiken mit anglikanischen Tories gemeinsam flir die staat-
lich finanzierte kirchliche Schulbildung eintraten. Sodann wurden diese
beiden komplexen Themen innerstaatlicher Sékularisierung auch noch von
der hart umkémpften Frage einer nationalen Autonomie flir Irland iiberla-
gert, so daf} beispielsweise ein katholischer Priester in Glasgow eingewan-
derte irische Wihler anwies, im Interesse staatlich finanzierter katholischer
Schulbildung flir den konservativen Kandidaten zu stimmen, einen scharf
anti-katholischen GroBmeister einer schottischen Freimaurer-Loge, sich

24 Siehe auch E. H. Kossmann, The Low Countries, 17801940, Oxford 1978, S. 279.

25 E.F. Biagini, Liberty, Retrenchment and Reform. Popular Liberalism in the Age of
Gladstone, 1860-1880, Cambridge 1992, S. 217.

26 Zitiert nach G. 1. T. Machin, Politics and the Churches in Great Britain 1869 to 1921.
Oxford 1987, S. 55.
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aber viele katholische Wihler dennoch fiir den Liberalen aussprachen, weil
dieser ,,Home Rule* fiir [rland unterstiitzte.”’

Neben dem liberalen Katholizismus und dem nonkonformistisch-
liberalen Protestantismus stellten generell religidse Minderheiten ein ge-
sellschaftliches Reservoir des Antiklerikalismus dar. So standen die nicht-
katholischen ungarischen Antiklerikalen in der Tradition der religiésen
Emanzipationsbewegungen des magyarischen Calvinismus, des deutschen
Luthertums und der serbischen Orthodoxie flir religiése Gleichberechti-
gung.”® Auch die jidischen Gemeinden in Europa setzten sich fiir den in
religiosen Fragen neutralen sidkularen Staat ein, in dem sie nicht nur for-
malrechtlich, sondern auch de facto gesellschaftlich gleichgestellt sein
kénnten. Viele Juden engagierten sich hierflir in liberalen Parteien und Me-
dien, was die ultramontane Propaganda wiederum zum AnlaB fiir ihre anti-
freimaurerische und antisemitische Verschwdrungstheorie nahm.”

Neben diesem noch religids gebundenen Antiklerikalismus gesellschaft-
licher Gruppen verbreiteten Freimaurer einen religios indifferenten bis a-
religiosen und Organisationen und Medien der Freidenker in Europa einen
dezidiert atheistisch motivierten, militanten Antiklerikalismus. Zu den
Grundwerten der freimaurerischen Anthropologie z#hlten Freiheit, Tole-
ranz, Briiderlichkeit und Transzendenz. ** Von daher ist es naheliegend, daf
zwischen der europdischen Freimaurerei und der radikalen Aufkldrung im
18. Jahrhundert Verbmdungen bestanden®' und sie teils zumindest zum
,,Pol1tlslerungsprozeﬁ“32 im Vorfeld der franzdsischen Revolution beitrug.
Dennoch war die Freimaurerei, obschon vom Vatikan verurteilt, zun4chst
keineswegs anti-kirchlich eingestellt. Sie entwickelte eine stdrker antikleri-
kale Ausrichtung erst im Verlauf des 19. Jahrhunderts, nicht zuletzt wegen
der Pression der katholischen Hierarchie. So haben beispielsweise Els Wit-
te und John Bartier fiir Belgien gezeigt, daB die Entscheidung der dortigen

27 Ebenda, S. 164. Zu der von Gladstone geschmiedeten, heterogenen liberalen Allianz
vgl. einfiihrend T. A. Jenkins, The Liberal Ascendancy, [830-1886, London 1994.

28 Vgl. M. Csaky. Der Kulturkampf in Ungarn. Die kirchenpolitische Gesetzgebung der
Jahre 1894/95, Graz/Wien/Koln 1967, S. 105; L. Péter, Hungarian Liberals (Anm. 13),
S. 80.

29 Siehe hierzu in einer europdischen Perspektive J. Rogalla von Bieberstein, Die These
von der Verschworung 1776-1945. Philosophen, Freimaurer, Juden, Liberale und
Sozialisten als Verschworer gegen die Sozialordnung, Bern/Frankfurt a. M. 1976.

30 G. di Bernardo, Die Freimaurer und ihr Menschenbild. Uber die Philosophie der Frei-

maurer, Wien 1989 [it. 1987]. S. 160.

Vgl. M. C. Jacob, The Radical Enlightenment. Pantheists, Freemasons and Republicans.

London 1981, Kapitel 4.

32 H. Reinalter. Freimaurerei und Demokratie im 18. Jahrhundert, in: ders. (Hg.), Aufkli-
rung und Geheimgesellschaften. Zur politischen Funktion und Sozialstruktur der Frei-
maurerlogen im 18. Jahrhundert, Miinchen 1989, S. 41-62. hier S. 61.
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Hierarchie 1838, Freimaurer von den Sakramenten auszuschlieen, einen
radikalen Wandel bewirkte, weil danach glaubige Katholiken die Logen
verlieBen und sich mehr Agnostiker und Atheisten von ihnen angezogen
fihlten.*

Wie Helmut Reinalter feststellt, hat die Freimaurerei ,,in einem Konnex
zum Liberalismus besonders in den romanischen Lindemn zu einem stirker
ausgeprégten Antiklerikalismus und einer antikirchlichen Politik beigetra-
gen“’* In Spanien hatten die Logen enge Verbindungen zum Liberalismus.
Das Gegenkonzil in Neapel 1869 wurde von italienischen Logen mit orga-
nisiert. Der italienische Groflmeister Lemmi prahlte, der freimaurerische
liberale Politiker Francesco Crispi werde schon dafiir sorgen,

~dafl der Vatikan unter unserem bebenden Hammer stiirzen wird. [Es ist unser
Ziel,] die Steine des Vatikans zu zerstoren, um daraus den Tempel der befreiten
Nation aufzubauen.“*”

In Frankreich entwickelten die Freimaurer ein fast symbiotisches Ver-
haltnis zur Radikalen Partei Georges Clemenceaus, fiir die sie 1894 ein
Forderkomitee griindeten.*® Nachdem den europiischen Sozialisten die
Freimaurerei zunéchst als elitdr suspekt gewesen war, entwickelten sich um
die Jahrhundertwende auch zwischen ihnen engere Beziehungen, so in
Frankreich zur 1905 gegriindeten SFIO und in Italien zur PSI.

Gérard Gayot zufolge waren die franzosischen Freimaurer sogar ,eine
der effizientesten staatlichen Krifte in der Zivilgesellschaft® der Dritten
Republik und beeinfluBten stark die sikulare Gesetzgebung.’” Allerdings
sollte der unmittelbare politische Einflufl des freimaurerischen Antiklerika-
lismus selbst im Falle Italiens nicht iiberschitzt werden, wo der gerade
nicht freimaurerische Geheimbund der Carbonari eine besonders wichtige
Rolle im nationalen Kampf gegen den Vatikanstaat spielte.*® Andererseits
hat Peter Stadler fiir die Schweiz gezeigt, daB3 zwar funf Prozent der frei-
sinnigen Abgeordneten im Berner Nationalrat Freimaurer waren, von die-

33 E. Witte (Hg.), Documents relatifs a la franc-magonnerie belge du X1Xe siécle 1830~
1855, Lowen 1973, S. 11; 1. Bartier, La franc-magonnerie et les associations laiques en
Belgique, in: H. Hasquin (Hg.), Histoire de la laicité, principalement en Belgique et en
France, Briissel 1979, S. 177-199, hier S. 179ff.

34 H. Reinalter, Die Freimaurer, Miinchen 2000. S. 24,

35 Zitiert nach D. A. Binder, Die diskrete Gesellschaft. Geschichte und Symbolik der Frei-
maurer, Graz/Wien/Kéln 21995, S. 36.

36 M. Papenheim, Zirkel, Winkelmafl und Trikolore. Politik und Freimaurerei in Frank-
reich wihrend der [II. Republik, in: Internationale Freimaurerforschung 2003 (i.E.).

37 G. Gayot, La franc-magonnerie frangaise, Paris 1980, S. 237.

38 A. Lyttelton, An Old Church and a New State: Italian Anticlericalism 18761915, in:
European Studies Review 13 (1983) 2, S. 225-248, hier S. 230.
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sen jedoch einige nachdriicklich fuir einen Ausgleich im Kulturkampf ein-
traten.”

Ahnliches gilt auch fiir die im Gegensatz zu den Freimaurern demonst-
rativ 6ffentlich operierenden Geselischaften der Freidenker, die sich zuerst
in England entwickelt hatten und sich dann auf dem europdischen Konti-
nent ausbreiteten. So entstanden in Belgien 1854 L Affranchissement, 1857
Solidaires und 1862 Libres Penseurs, bevor von dort eine erneute Belebung
der Idee in Frankreich ausging. Im Gegensatz zu den stirker biirgerlich ge-
priagten Freimaurern kamen die Freidenker gegen Ende des 19. Jahrhun-
derts immer mehr aus dem Kleinbiirgertum und aus der Arbeiterschaft. Die
Gesellschaften spalteten sich oft intern oder auch institutionell in einen
gemiBigteren, liberal-biirgerlichen Fliigel und einen militant-antiklerikalen
Fliigel, der von einer Arbeiteraristokratie geleitet wurde und politisch mit
den sozialistischen Parteien verbunden war.”’ Die Freidenker, die bei-
spielsweise im Frankreich der Dritten Republik immerhin etwa 1.000 Ver-
eine mit prominenten Mitgliedern wie Victor Hugo und Aristide Briand
hatten, wirkten auch durch ihre Publikationen — wie L Excommunié und La
Libre Pensée in Frankreich und Freethinker in England in den politischen
Raum hinein.

Die Freidenker waren tendenziell immer stirker atheistisch eingestellt.
So verspottete La Libre Pensée in einem Kommentar zum Vatikanischen
Konzil den Papst als ,,Vize-Gott* und erklirte Gott zum ,,Feind“ aller Frei-
denker, der ,.fur jede Umterdriickung, fiir jede Versklavung und fiir jede Ty-
rannei“ verantwortlich war.' Atheistische Freidenker strebten von daher
nicht bloB eine sikularisierte, sondern eine moglichst religionsfreie Gesell-
schaft an. Sie entwickelten eigene 6ffentliche Rituale wie Zivilbegribnisse,
die Kommunion durch Jugendweihe und Gemeinschaftsfeste zur Identitits-
stiftung, die sie absichtlich sonntags abhielten. Militante Freidenker setzten
auch ansonsten alles daran, Religion und Glaubige 6ffentlich zu verspotten.
Da ihr primires Interesse der individuellen intellektuellen Emanzipation
und allenfalls ihr sekundires wirtschaftlichen und sozialen Reformen galt,
hatten sie zum ebenfalls antiklerikalen Sozialismus marxistischer Prigung
zumeist ein ambivalentes Verhilinis. Die antiklerikalen Protestanten, vor
allem die Freikirchen wie Methodisten und Calvinisten in England, hielten
die Freidenker oft mit einigem Recht flir religi6s fanatischer und intoleran-

39 P. Stadler, Der Kulturkampf in der Schweiz. Eidgenossenschaft und katholische Kirche
im europdischen Umkreis 1848-1888. Frankenfeld/Stuttgart 1984. S. 369.

40 Vgl. E. Witte, De Belgische Vrijdenkersorganisaties (1854—1914). Ontstaan, Ontwikke-
ling en Rol, in: Tijdschrift voor de Studie van de Verlichting 5 (1977) 2, S. 127-286,
hier S. 130ff.; J. Lalouette, 1.a libre pensée en France 1848-1940, Paris 1997, S. 15ff.

41 La Libre Pensée. 19.2.1870, 12.3.1870.
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ter als die Staatskirchen, so dal es auch insoweit kaum Raum fiir konzer-
tierte Aktionen fiir eine stirkere Sakularisierung der europdischen Gesell-
schaft geben konnte.*

Die europiischen Parteien operierten nicht in einem politischen Vaku-
um, sondern sie artikulierten bis zu einem gewissen Grade einen schon ge-
sellschaftlich verankerten Antiklerikalismus unter den sich rasch wandeln-
den Bedingungen der Parlamentarisierung und Demokratisierung. Das gilt
auch fiir die liberalen Parteien, die den schon virulenten gesellschaftlichen
Konflikt in die staatlichen Institutionen hineintrugen und durch ihre Ge-
setzgebung auch verschérften, als sie in den meisten europiischen Lindern
bis zu den 187Qer Jahren an die Macht gelangten. Dabei war der politische
Liberalismus in den gemischtkonfessionellen Lindern keinesfalls anti-
kirchlich eingestellt, weil er im Kern protestantisch getragen war und sich
Kritik an den protestantischen Staatskirchen anders als im Katholizismus
schon lange durch abweichende und tolerierte freikirchliche Religiositit
Bahn gebrochen hatte.* In der Habsburgermonarchie wollten die Liberalen
zwar die Autoritit des liberalen Staates {iber die katholische Kirche etablie-
ren, doch schitzten sie diese vielfach dennoch als Faktor der sozialen und
supranationalen Stabilitit in Zeiten wachsender ethnischer Konflikte.* Da-
gegen war der Antiklerikalismus des liberalen Republikanismus in Frank-
reich und Spanien fest in der dortigen revolutionédren Tradition verwurzelt
und hatte von daher auch eine stirker anti-kirchliche Note. "’

Liberale Parteien nutzten oft nach heutigem Verstdndnis illiberale Mal3-
nahmen zur Durchsetzung ihres Programms der Sakularisierung.* Gordon
Craig hat dies fur die deutschen Liberalen mit einem ,,doktrindren Rausch*
erkldrt, in dem sie ihre Grundsitze voriibergehend vergafien.'” Dagegen hat
Helmut Walser Smith gezeigt, dal die Repression damit durchaus ideolo-
gisch vereinbar war.*® Der liberale Staat war sozusagen ,,ihr* Staat, den sie

42 E. J. Evans, The Church in Danger? Anticlericalism in Nineteenth-Century England, in:
European Studies Review 13 (1983) 2, S. 201-223, hier S. 217.

43 Vgl. etwa fur Deutschland D. Langewiesche, Liberalismus in Deutschland, Frankfurt
a. M. 1988, S. 188.

14 K. Vocelka, Verfassung oder Konkordat? Der publizistische Kampf der dsterreichischen
Liberalen um die Religionsgesetze des Jahres 1868, Wien 1978, S. 177.

45 Zu Spanien siche einfiihrend 1. Burdiel, Myths of Failure, Myths of Success: New Per-
spectives on Nineteenth-Century Spanish Liberalism, in: Journal of Modern History 70
(1998), S. 892-912.

46 Vgl. den Uberblick bei R. J. Ross, The Failure of Bismarck's Kulturkampf. Catholicism
and State Power in Imperial Germany, 1871-1887, Washington 1998, S. 6ff.

47 G. A. Craig, Deutsche Geschichte 1866-1945. Vom Norddeutschen Bund bis zum Ende
des Dritten Reiches, Miinchen 1980, S. 79.

48 H. Walser Smith, German Nationalism and Religious Conflict: Culture, Ideology, Poli-
tics 18701914, Princeton 1995, S. 37-41; tendenziell schon bei J. J. Sheehan, Der deut-
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erst gegen die Klerikalen durchgesetzt hatten: das kleindeutsche Reich ge-
gen das katholische Osterreich und das dynastisch-orthodoxe Luthertum in
Preufien; die liberale Regierung in Cisleithanien ab 1868 gegen das konser-
vativ-katholische Regime der 1850er Jahre; die Dritte Republik in Frank-
reich gegen das Zweite Kaiserreich Napoleons III., der anfangs stark auf
den Katholizismus gebaut hatte; die liberale Monarchie in Spanien ab 1868
gegen die von der Kirche gestiitzte Kénigin Isabella und den ,,estado mode-
rado“;"” und den italienischen Nationalstaat sogar in militérischen Kampfen
gegen den Vatikanstaat und das Papsttum selbst. Die Liberalen glaubten
auch nicht, daB3 die katholische Kirche die Autonomie der neuen staatlichen
Ordnung mit ihren geéinderten politischen Spielregeln anerkennen wollte.
Toleranz konnte die Kirche jedoch nur einfordern, wenn sie strikt im Rah-
men der neuen liberalen Ordnung agierte.

Die gemifligten Liberalen wollten mit ihrem antiklerikalen Sikularisie-
rungsprogramm unter den Vorzeichen eines zusehends demokratisierten
Wahlrechts populér sein, ohne populistisch zu werden. Radikale Demokra-
ten filhrten hingegen einen viel stdrker anti-kirchlich motivierten und emo-
tionalisierten antiklerikalen Feldzug. Die nicht immer scharfe Trennlinie
zwischen Liberalen und Demokraten ging im wesentlichen auf die Revolu-
tionen von 1789 und 1848 zuriick: zwischen ,,opportunistischen* Republi-
kanern und Radikalen in Frankreich, zwischen den Politikern des Aus-
gleichs mit Osterreich von 1867 und jenen der nationalen Revolution von
1848 in Ungarn und zwischen Whigs und Radicals in England. Die radika-
len Demokraten waren nicht bloB an der Durchsetzung staatlicher
Suprematie interessiert, sondern sahen die Institution Kirche in einem viel
umfassenderen Sinne als massives Hindernis auf dem Weg zu einem
groBeren politischen, 6konomischen und sozialen Fortschritt.’® Daher
attackierten sie in der breiteren antiklerikalen Allianz die gemi&Bigteren
Liberalen mit einem radikalen Programm der Sakularisierung, so etwa in
Frankreich, wo sich die Radikalen innerhalb der heterogenen
republikanischen Allianz fiir ein Verbot der Jesuiten einsetzten, das 1830
erfolgte. Fiir viele radikale Demokraten war der Konflikt mit den

Klerikalen ein ewiger ,,Kampf ohne Gnade®.”'

sche Liberalismus von den Anfingen im 18. Jahrhundert bis zum Ersten Weltkrieg
1770-1914, Miinchen 1983 [engl. 1978], S. 163.

49 Vgl. W.J. Callahan, Church. Politics, and Society in Spain, 1750-1874, Cambridge/
Mass. 1984, S. 248.

50 Vgl. hierzu am Beispiel Belgiens A. Erba. L’esprit laique en Belgique sous le gouver-
nement libéral doctrinaire (1857—-1870) d aprés les brochures politiques, Léwen 1967,
S.10-28.

51 E. Poulat, Liberté, Laicité. La guerre des deux France et le principe de la modernité,
Paris 1987, S. 199.
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Noch militanter antiklerikal eingestellt waren in vielen europiischen
Lindern die Sozialisten und Anarchisten. Wiahrend die Liberalen vor allem
im wirtschattlich weniger entwickelten Siideuropa iiberzeugt waren, die
katholische Kirche wiirde als konservative Kraft den Durchbruch zur mo-
dernen Industriegesellschaft blockieren, hielten die Sozialisten sie gerade
fiir ,,die fiinfte Kolonne des internationalen Kapitalismus“sz, weil sie mit
den herrschenden Klassen der Grofigrundbesitzer und Industriellen den
notwendigen Widerstand der Land- und Industriearbeiter gegen ihre wirt-
schaftliche Ausbeutung verhinderte. Insofern war die antiklerikale Allianz
von gemadBigten Liberalen bis zu revolutioniren Sozialisten latent instabil
und konnte jederzeit von ihren entgegengesetzten sozioGkonomischen Zie-
len tiberlagert werden. Doch gab es immerhin eine gemeinsame antiklerika-
le Basis, wo der Sozialismus nicht doktrindr marxistischer Ausrichtung
vorwiegend im romanischen Europa aus der praktisch-revolutionéren, radi-
kal-demokratischen Tradition hervorgegangen war. So sahen etwa die So-
zialisten in Belgien ihren atheistisch geprigten Kampf gegen die Kirche als
unverzichtbare Voraussetzung fiir die Bekdmpfung ,,aller anderen Formen
des Despotismus®, so daf} es dort zu einer ,,Art von Osmose zwischen der
liberalen Linken, die vehement antiklerikal war, und sozialistischem Den-
ken kam.” In talien wirkte der Mystizismus mazzinianischer und garibal-
discher Herkunft nach, so da3 auch dort der sozialistische Antiklerikalis-
mus in gewissem Mafe liberal geprigt blieb.”

2. Europiische Offentlichkeit und Modi antiklerikaler Reprisentation

Der vielfach nationalistische Topos der anti-vatikanischen Rhetorik hat
bisher zu sehr davon abgelenkt, daf3 der Kulturkampf fiir die Antiklerikalen
eine prononciert europdische Dimension hatte. Die europdischen Antikleri-
kalen sahen sich in einem gemeinsamen Kampf gegen eine ,,schwarze In-
ternationale®, der bis zu einem gewissen Grade transnational verbindend
wirkte. Angelegt war diese Wahmehmung des Kulturkampfes schon in ei-
ner gemeinsamen antiklerikalen Erinnerungskultur, in der die Kirche von
der Inquisition bis 1848 stets ,reaktionire” Krifte gestirkt hatte. In den
iiberwiegend protestantischen Landern war diese Erinnerungskultur noch
anti-katholisch angereichert. Die europdische Dimension war dem Antikle-

52 St. Pivato, Clericalismo e laicismo nella cultura popolare italiana, Mailand 1990, S. 92.

53 Ph. Moureaux, Le socialisme, la laicité et 1'Etat (1865-1958), in: H. Hasquin (Hg.),
Histoire de la laicité (Anm. 33), S. 111-113.

54 G. Verucci, Antiklerikalismus und Laizismus in den Jahren des Kulturkampfes, in: R.
Lil/F. Traniello (Hg.), Der Kulturkampf in Italien und den deutschsprachigen Landern.
Berlin 1993, S. 27-56, hier S. 43.
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rikalismus auch ideologisch immanent. Der Liberalismus war eine interna-
tionale Weltanschauung mit universellen Prinzipien, auch wenn diese pri-
midr auf den Nationalstaat angewandt wurden. Mit ihrem anti-
monarchischen Programm waren die radikalen Demokraten ebenso wie die
Sozialisten mit ihrem anti-kapitalistischen per se internationalistisch ausge-
richtet. Auch fiir Freimaurer und Freidenker gilt, daB3 ,,die Gruppierungen,
die innerhalb der verschiedenen Lander titig waren, sich als Teil einer brei-
teren Front verstanden, die auf europdischer Ebene dieselben Gegner be-
kampfte*.”> Hinzu kam schlieBlich, daB sich die ultramontane vatikanische
Politik als eine supranationale politische Herausforderung darstellte, die der
Antiklerikalismus folglich nicht blof national bekdmpfen konnte.

Durch den Kulturkampf konstituierte sich auch eine transnational ver-
netzte Offentlichkeit, in der Ereignisse und Konflikte medial vermittelt
wurden. Das geschah vor allem durch eine intensive Berichterstattung in
Zeitungen, deren Auflagen und Verbreitung durch Strafienverkauf und die
Auslage in dffentlichen Bibliotheken ab den 1850er Jahren stark anstiegen.
Zeitungen druckten oft Artikel von Autoren aus dem Ausland. Das gilt et-
wa fiir solche der Freidenker. So veroffentlichte La Libre Pensée regelmi-
Big Texte von deutschen und englischen Freidenkern. Redaktionen iiber-
nahmen auch hiufig schon gedruckte Artikel aus auslidndischen Zeitungen.
Das galt fiir renommierte Tageszeitungen wie etwa den deutschsprachigen
Pester Lloyd, der Texte aus der fAugsburger] Aligemeinen, der Neuen
Freien Presse und der Times nachdruckte,”® wie auch fiir freidenkerische
Medien wie die italienische Gazzetta del Popolo, die unter anderem Artikel
aus La Libre Pensée, Rationaliste, Pensée nouvelle und La Libertad de
Pensamiento iibersetzte.”” Ohnehin berichteten Zeitungen im 19. Jahrhun-
dert relativ zu Inlandsnachrichten mehr iiber europdische Ereignisse, als
dies heutzutage der Fall ist. Das gilt besonders fiir gesamteuropiische
Themen wie den Kulturkampf. Liberale Zeitungen bezogen sich hierbei
keineswegs nur auf andere liberale Zeitungen, sondern auch auf gegneri-
sche auslandische Medien wie die ultramontane franzdsische Zeitung Uni-
vers

In dieser partiell transnationalen Offentlichkeit bestand die europiische
Dimension des Antiklerikalismus aus vier zentralen Elementen. Erstens
wurden grundlegende und populdre Biicher wichtiger zeitgendssischer
Geistesstromungen tibersetzt und iiber nationale Grenzen hinaus verbreitet,

55 G. Verucci, Antiklerikalismus (Anm. 54), S. 37.
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so dafB die Antiklerikalen von einer im wesentlichen gemeinsamen intellek-
tuellen Basis ausgingen. Zweitens gab es zumindest Ansédtze intergouver-
nementaler und transnationaler gesellschaftlicher Organisation und koordi-
nierter Aktionen gegen den Ultramontanismus. Drittens erleichterten
Kontakte zwischen antiklerikalen Eliten in Verbindung mit der medialen
Berichterstattung ein Lernen iiber Ausprigungen des Kulturkampfes im
europdischen Ausland und den zumindest partiellen grenziiberschreitenden
Kulturtransfer fremder ,,Modelle®. Viertens trugen polarisierende kultur-
kampferische Ereignisse im Ausland zu einer Emotionalisierung der anti-
klerikalen Offentlichkeit in anderen europiischen Lindern bei. Sie erleich-
terten die Herausbildung &hnlicher antiklerikaler Modi der visuellen
Reprasentation mit européischen Beziigen, vor allem in Karikaturen, und
l6sten sogar spontane lokale Proteste und Gewalt aus.

Schon der europdische Frithliberalismus hatte eine gemeinsame Basis.
So hat etwa Moritz Csaky fiir Ungarn gezeigt, daf3 die dortigen Frithlibera-
len sich vor allem auf britische Traktate und Diskurse im Edinburgh Re-
view und in anderen Periodika sowie auf franzdsische Denker wie Alexis
de Tocqueville und Benjamin Constant stiitzten.”® In der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts gehorten sodann Positivismus, Materialismus und darwi-
nistisch inspirierte naturwissenschaftliche Welterklarungen zu den wich-
tigsten Geistesstromungen, die den europdischen Antiklerikalismus
beeinfluflten. Im deutschsprachigen Raum und dariiber hinaus inspirierten
besonders Ludwig Feuerbachs Religionskritik und Arthur Schopenhauers
pessimistischer Atheismus religiése Indifferenz, Atheismus und kirchen-
feindliche Einstellungen. Viel gelesen wurde auch Ludwig Biichners 1855
erschienenes positivistisches Werk Kraft und Stoff, das auch in den Nieder-
landen und Flandern stark rezipiert wurde, 1868 als Forza e materia auf
Italienisch erschien und dessen franzésische Ubersetzung 1892 schon die
17. Auflage erreichte. Der deutsche Zoologe Emst Haeckel trug erheblich
zur Popularisierung von Charles Darwins Thesen in Kontinentaleuropa bei,
dessen Evolutionstheorie der Idee des Menschen als gottverwandtes Geist-
wesen ein Ende setzte und den Widerstand der Antiklerikalen gegen kirch-
liche Deutungsmacht iiber die moderne Gesellschaft stirkte.*’ Neben die-
sen in der Habsburgermonarchie, der Schweiz, den Niederlanden, Flandem
und zeitweise auch in Frankreich und Italien besonders starken deutschen

59 M. Csédky, Der Kulturkampf (Anm. 28), S. 18.
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Einfliissen®' bildete das republikanische Frankreich im spateren antiklerika-
len Kulturkampf ab den 1880er Jahren ein zweites intellektuelles Gravita-
tionszentrum, gerade fiir Wallonien und Siideuropa.

Die im wesentlichen gemeinsame intellektuelle Basis des Antiklerika-
lismus bildete sich nicht blof3 durch die europaweite Rezeption wichtiger
philosophischer und naturwissenschaftlicher Schriften aus, sondern auch
durch eine transnationale biirgerliche Kultur, die antiklerikale Ideen popu-
larisierte und Emotionen verstdrkte. Das gilt gerade fur das Theater. So
wurde Moliéres Tartuffe, in dem ein katholischer Priester Armut predigt,
aber in Reichtum und Wohlstand lebt, im gesamten Europa viel gespielt
und verstirkte bestehende antiklerikale Vorurteile gegen die katholische
Kirche und den Klerus. Das literarisch weniger anspruchsvolle, am Theater
an der Wien nach dem Vatikanischen Konzil 1871 uraufgeflhrte Stiick Der
Pfarrer von Kirchfeld wurde zumindest auf deutschsprachigen Biihnen
Mitteleuropas jahrelang vor begeisterten Zuschauern aus allen sozialen
Schichten aufgeﬁlhrt.62 Es handelte von einem Dorfpfarrer, der auf Wei-
sung des Papstes aus seinem Amt entfernt wird, weil er eine sogenannte
Mischehe und ein Begribnis fiir eine Selbstmdrderin zulifBt, die sich aus
Verzweiflung liber den Atheismus ihres Sohnes getdtet hat. Dieses und
ghnliche Theaterstiicke und viel iibersetzte zeitgenodssische Romane anti-
klerikaler Ausrichtung thematisierten vor allem eine in dieser Sicht kirchli-
che Doppelmoral, stellten die kirchliche Autoritéit in Frage und bestérkten
die Antiklerikalen in ihrem Kampf gegen den kirchlich-ultramontanen
Einfluf} auf die europdische Gesellschaft.

Die ultramontane Herausforderung nahm aus Sicht der Antiklerikalen
nie so bedngstigende Formen an, daf sich die liberal gefiihrten Regierun-
gen in Europa zu einem konzertierten aktiven Handeln gegen den Vatikan-
staat hitten entschlieBen kdnnen. Eine solche Koalition versuchte der libe-
rale bayerische Ministerprasident Hohenlohe immerhin im Vorgriff auf das
Konzil und die erwartete Erkldarung der pédpstlichen Unfehlbarkeit zu
schmieden, als er in seiner Zirkulardepesche vom 9. April 1869 vor der
,,Gefahr von Ubergriffen auf das ,,staatliche Gebiet warnte.* Spiter be-
miihte sich die Pariser Regierung des liberalisierten Kaiserreichs im Mirz
1870 zaghaft um eine Koordinierung der Reaktion auf die erwarteten Er-

61 Zur Rezeption des deutschen Kulturkampfes in Frankreich siehe auch A. Mitchell, Vic-
tors and Vanquished. The German Influence on Army and Church in France after 1870,
Chapel Hill 1984, S. 139.
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63 W. Becker, Otto von Bismarcks Rolle bei Ausbruch, Verschirfung und Beilegung des
preuBischen Kulturkampfes, in: R. Lill/F. Traniello (Hg.). Der Kulturkampf (Anm. 54),
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gebnisse des Konzils. Fiir ein solches konzertiertes Handeln hegten viele
liberale Regierungen Sympathien. Nach Riicksprache mit den Ministerpra-
sidenten Eduard Graf von Taaffe und Gyula Andrassy wollte die Wiener
Reichsregierung jedoch zunichst abwarten, wie weitreichend die papstli-
chen Anmafungen sein wiirden.* Die Nationalliberalen in Preuen wollten
mit Bismarck nicht unnétig die polnische Minderheit provozieren und so
womdglich die angestrebte Reichseinheit gefihrden. Obwohl Gladstone
eine anti-vatikanische Initiative der kontinentaleuropiischen Michte be-
griiit hitte, war er innenpolitisch auf die Unterstiitzung der katholischen
Iren und des Erzbischofs von Westminister, H. E. Manning, angewiesen,
der im Vereinigten Kénigreich und auf dem Konzil als ,,Fithrer, Einpeit-
scher und Strippenzieher der Ultramontanisten® galt.* Als bis Mai 1870
deutlich wurde, da3 der Papst sich auf eine innerkirchliche Definition der
Unfehlbarkeit beschrdnken wollte, erschien eine Regierungsinitiative auch
nicht mehr so notwendig. Manche Liberale hofften ohnehin mit dem engli-
schen Auflenminister Lord Clarendon, die kirchlichen Dogmen und Doktri-
nen wurden allmdhlich so absurde Ziige annehmen, ,,dal der common
sense (gg:r Menschen erwacht und sich vielleicht zu revoltieren verpflichtet
fiihlt*.

Neben zwischenstaatlichen diplomatischen Kontakten gab es jedoch
auch transnationale politische und gesellschaftliche Netzwerke, die es
selbstverstiindlich erscheinen lieBen, dafl der Kulturkampf ein grenziiber-
schreitender Konflikt war, in dem sich auch die Antiklerikalen europiisch
positionieren mufiten. Die organisierte transnationale Kooperation zwi-
schen radikalen Demokraten hatte Giuseppe Mazzini zuerst angestofien, als
er 1830 im Bemer Exil die Gruppe Junges Europa griindete, die bis 1836
bestand. Im Jahr 1850 rief er dann im Londoner Exil gemeinsam mit Alex-
andre Ledru-Rollin das Comité Central Démocratique Européen als , heili-
ge Allianz der Vélker” ins Leben, das bis zu dem gescheitertem Mailidnder
Aufstand 1853 existierte. Sodann griindeten europdische Demokraten mit
der Unterstiitzung von Victor Hugo, Jules Simon, Giuseppe Garibaldi, John
Stuart Mill sowie dem badischen Revolutionsminister Amand Goegg in

64 G. Adrianyi, Ungarn (Anm. 56), S. 269.
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Paris 1867 die Ligue Internationale et Permanente de la Paix.®” Die Sozia-
listen verfligten ab 1864 mit der International Working Men’s Association
und ab 1889 mit der Zweiten Internationale iiber ein europisches Forum.®
Bei den Freimaurern erleichterten die Logen transnationale Kontakte, ins-
besondere fiir biirgerlich-demokratische und sozialistische Exilanten in
London nach 1848/49.%° Die europiischen Freidenker griindeten 1862 die
wohl von franzésischen Blanquisten dominierte Association internationale
de libres penseurs mit Sitz in Heidelberg, iiber deren Aktivititen jedoch
wenig bekannt ist.” Auch die antiklerikalen kirchenpolitischen Organisati-
onen verfiigten iiber grenziiberschreitende Kontakte, wie etwa im Falle des
Deutschen Protestantenvereins in die Niederlande, die Schweiz und nach
GroBbritannien.”"

Die transnationalen kulturkdmpferischen Aktivititen dieser Organisatio-
nen beschrinkten sich allerdings im Wesentlichen auf gemeinsame Dekla-
rationen und grenziiberschreitend medial verbreitete Solidaritdtsadressen.
So verabschiedete etwa die Erste Internationale auf ihrem Kongre 1869
eine antiklerikale Resolution gegen Rom und Paris als

,die Hauptstidte eines apokalyptischen Monsters mit zwei Kopfen, die gekronte
und mit der Bischofsmiitze versehene Doppeltyrannei des katholisch-
monarchischen Janus: Papst und Kaiser [Napoleon I1L.]«.7

Englische Liberale erklirten auf ihrem London Meeting am 27. Januar
1874 ihre Unterstiitzung fiir die preuflisch-deutsche Kirchenpolitik und be-
schworen eine ,,Waffenbriiderschaft der beiden Nationen in dem grofien
Culturkampfe gegen den Ultramontanismus®.”” Die deutschen Liberalen
erhofften sich von solchen internationalen Verbindungen eine Stirkung ih-
res gesellschaftlichen Riickhaltes in dem immer stérker etatistischen Kul-
turkampf. Der italienische Parlamentarier Giuseppe Ricciardi versuchte ab
April 1869 mit der Hilfe von italienischen Logen und Freidenkern, eine
europdische antiklerikale Grof3demonstration zu organisieren. Zu diesem
.,Oegenkonzil“ lud er zum ersten Tag des Vatikanischen Konzils am 8. De-
zember 1869 nach Neapel ein. Ricciardi erreichten zwar Solidaritdtsadres-
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sen von prominenten Antiklerikalen wie Victor Hugo und Edgar Quinet,”
es nahmen jedoch nur relativ wenige auslédndische Antiklerikale teil, so daf3
die Veranstaltung weitgehend eine inneritalienische Angelegenheit blieb.”

Die organisierten politischen und gesellschaftlichen Netzwerke wurden
noch durch grenziiberschreitende personliche Kontakte erginzt. So hatte
beispielsweise Gladstone den Theologie-Professor Dollinger schon bei ei-
nem Besuch bei seiner Schwester in Miinchen 1845 kennen gelernt und an-
schlieBend den Kontakt gehalten. Nachdem er als Premierminister ausge-
schieden war, reiste der englische Liberale 1874 wieder nach Bayern. Seine
Gesprache mit dem noch 1870 vom Miinchner Erzbischof exkommunizier-
ten Dollinger beeinfluflten seine Philippika gegen den Ultramontanismus in
den 1874/75 erschienenen anti-vatikanischen Pamphleten, mit denen er
weit iiber England hinaus Aufsehen erregte.” Es gab dariiber hinaus viele
gesellschaftliche Anldsse, die antiklerikale Eliten zum Austausch von In-
formationen und Meinungen nutzen konnten. So gab es etwa wihrend des
Konzils in Rom mehrere von fithrenden liberalen und katholischen rémi-
schen Familien organisierte Salons, an denen neben auslindischen Gesand-
ten, Journalisten und Kiinstlern auch Bischéfe und sogar Kardinalstaatssek-
retdr Antonelli teilnahmen.”’

Die unmittelbare Wirkung von transnationalen politischen Aktionen, die
sich aus den institutionalisierten Netzwerken und personlichen Kontakten
entwickelten, war sicherlich beschrédnkt. Diese erleichterten es einer anti-
klerikalen Elite jedoch in Verbindung mit der Berichterstattung in den Zei-
tungen, Informationen iiber die Auspragungen des Kulturkampfes im euro-
pdischen Ausland zu erhalten und fremde ,,Modelle” zu rezipieren und
partiell zu transferieren.”® So hat Peter Stadler fiir die Schweiz gezeigt, daB
,.das Vorbild Bismarcks und des siegreichen Deutschland ... manchem eid-
genossischen Mochtegern-Kanzler voran [leuchtete]“ und die Freisinnigen
nihren“ Kulturkampf ohne die deutsche Fiihrungsrolle ,.,niemals mit dieser

74 L’Anticoncilio di Napoli del 1869. Promosso e descritto da G. Ricciardi, Foggia 1982
[Neapel 1870], S. 16ff., 183ff. fur eine Liste der Teilnehmer.

75 Siehe auch A. A. Mola. Storia della massoneria italiana dalle origini ai nostri giorni,
Mailand 1992, S. 135ff,; J. Lalouette, La libre pensée (Anm. 40), S. 38f.

76 Vgl H. C. G. Matthew, Gladstone (Anm. 10), S. 248; ders.. Gladstone, Vaticanism
(Anm. 66). S. 423, E. R. Norman, Anti-Catholicism in Victorian England, London 1968.
S.91.

77 Vgl. R. Aubert, Vaticanum I (Anm. 14), S. 191.

78 Das trifft schon fur die Vorbildfunktion des Kulturkampfes im GroBherzogtum Baden in
den 1860er Jahren flir die Liberalen in anderen deutschen Staaten zu. J. Becker, Libera-
ler Staat und Kirche in der Ara von Reichsgriindung und Kulturkampf. Geschichte und
Strukturen ihres Verhiltnisses in Baden 1860-1876, Main 1973. S. 6.
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Hirte und Konsequenz durchgestanden® hitten.” Ahnlich orientierten sich
junge Liberale in den Niederlanden zunichst am Berliner Kulturkampf,
wenngleich sie sich spiter gegen Bismarcks anti-liberale Politik wandten.®’
Auch im Italien der 1870er Jahre spielte die Idee eine wichtige Rolle, das
,preuBlisch-deutsche Modell« nachzuahmen.®’ Ab den 1880er Jahren {iber-
nahm der Kulturkampf der franzdsischen Republikaner die Leitfunktion fiir
Liberale, Radikale und Sozialisten in Italien®* und Spanien® und inspirierte
auch die antiklerikale Gesetzgebung in Portugal nach der Einfithrung der
Republik im Jahr 1910.% Wenngleich also nationale Rivalititen und logis-
tische Probleme einer wirksamen gemeinsamen Aktion der Antiklerikalen
entgegenstanden, erfiillte doch ihre politische Kommunikation innerhalb
einer partiell europiisierten Offentlichkeit eine wichtige Transferfunktion.
Eine solche europiische Offentlichkeit wurde vor allem durch Ereignis-
se und Affiren zeitlich begrenzt hergestellt, durch die sich dhnliche antikle-
rikale Modi der Reprisentation des gemeinsamen politischen Gegners her-
ausbildeten: vor allem des Papstes, der Jesuiten und des Klerus. Unter den
visuellen Reprisentationsmodi hatten fiir die européischen Antiklerikalen
die politischen Karikaturen in Satirezeitschriften eine besondere Bedeu-
tung, die in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts eine groBe Bliite erleb-
ten. Neue technische Verfahren verbilligten ab Mitte der 1860er Jahre den
Druck von Karikaturen erheblich, so daB3 etwa die fithrende deutsche Sati-
rezeitschrift Kladderadatsch 1870 eine Auflage von immerhin 50.000 Ex-
emplaren erreichte, von denen viele in den stiddtischen Bibliotheken und
solchen von Vereinen zuginglich waren.® Politische Karikaturen kénnten
als eine eher elitdre Kunstform erscheinen, die nur mit biirgerlicher Bildung
interpretiert werden kann und sonst ihre Wirkung verfehlt; doch war die
antiklerikale Ikonographie damals kirchenfeindlichen Bauern und Arbei-
tern ebenso geldufig, wie es die kirchliche fiir gldubige Katholiken war.
Daher wurden die Karikaturen durchaus ein populdres Medium des Kultur-
kampfes, zumal sie auch von den zum Ende des 19. Jahrhunderts wichtige-

79 P. Stadler, Kulturkampf in der Schweiz — ein Sonderfall, in: R. Lill/F. Traniello (Hg.),
Der Kulturkampf (Anm. 54), S. 345-333, hier S. 351; siche auch ders., Der Kulturkampf
(Anm. 39), S. 373f.

80 H. te Velde, Gemeenschapszin en plichtsbesef. Liberalisme en Nationalisme in Neder-
land, 1870-1918, s’Gravenhage 1992, S. 37.

81 G. Verucci. Antiklerikalismus (Anm. 54), S. 47ff.

82 Ebenda, S. 49.

83 Siehe hierzu J. de la Cueva, The Stick and the Candie (Anm. 1), S. 245,

84 W. Becker, Der Kulturkampf (Anm. 11), S. 425. ]

85 Vgl. zu den technischen Innovationen und fiir einen Uberblick tiber die Satirezeitschrif-
ten im Deutschen Reich F. Jirgensmeier, Die katholische Kirche im Spiegel der Karika-
tur der deutschen satirischen Tendenzzeitschriften von 1848 bis 1900, Trier 1969.
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ren sozialistischen Zeitschriften gedruckt wurden. Daf sich die Zeichner
von satirischen Darstellungen in auslindischen Zeitschriften inspirieren
lieBen, ist wahrscheinlich und hat Stefano Pivato fiir sozialistische Karika-
turen in Italien gezeigt.* Sicher ist, daB Karikaturen auch auf europdische
Diskurse Bezug nahmen und in dhnlicher Weise ,,supranationale” Gegner
darstellten, wie dies am Beispiel des Konzils deutlich wird, das europdische
Satirezeitschriften intensiv ironisierten und attackierten.

Zwei europaweit dhnliche Motive sind besonders markant. Das erste ist
der zum Scheitern verurteilte Versuch des Papstes, sich mit seinem zentra-
listischen und traditionalistischen Programm des Syllabus errorum und der
Unfehlbarkeit gegen die intellektuellen, 6konomischen und politischen
Krifte der liberalen Moderne stemmen zu wollen. So portritieren die Ber-
liner Wespen Papst Pius IX. bei dem vergeblichen Versuch, den ,,Strom der
Zeit" aufzuhalten, indem er die bildlich mit Kant, Lessing, Goethe und
Humboldt assoziierte Quelle der Aufkldrung mit dem Syllabus zum Ver-
siegen bringen will.¥’” Zahlreiche Karikaturisten machen sich auch iiber das
neue Dogma papstlicher Unfehlbarkeit lustig, indem sie diese als angeblich
aus pépstlicher Sicht umfassend fiir alle Lebensbereiche giiltig hinstellen.
So zeigt der Wiener Kikeriki den Papst in einer Lottoannahmestelle, wie er
zehn Gulden auf eine Zahl setzen will. Der Beamte fleht ihn an:

,Um Gotteswillen, halten Sie ein! Sie sind ja unfehlbar, miissen daher jedesmal
gewinnen und sprengen uns die Lotterie!™®

In einer anderen Karikatur erklért sich die satirische Figur Kikeriki fiir
unfehlbar und fragt so ironisch, was eigentlich ausgerechnet den Papst be-
fihigen soll, eine solche besondere Néhe zu Gott fiir sich zu reklamieren *
Die ultramontanen Bischife werden stets als eine hérige Hilfstruppe des
Vatikan portratiert, so in einer Karikatur von Le Charivari aus Paris, der
diese mit ihren Bischofsstdben beim Empfang eines weltlichen Gesandten
als rémische Phalanx darstellt.” Zahlreiche Zeichnungen verdeutlichen
dariiber hinaus die Erwartung der Antiklerikalen, dafl dem Papst und der
Kirche das neue Dogma nur schaden werde. So stellt La Rarna aus Bologna
den Papst und Antonelli dar, wie sie mit der Kanone der Infallibilitat auf

86 St. Pivato, Clericalismo (Anm. 52). S. 89. Zu italienischen antiklerikalen Karikaturen
bis in die Gegenwart siche A. M. Mojetta (Hg.), Cento anni di satira anticlericale. Nei
giornali dal 1860 al 1955. Prefazione di A. Chiesa, Mailand 1975.

87 Der Strom der Zeit, Berliner Wespen, 13.2.1870.

88 In der Lotto-Kollektur, Kikeriki, 7.3.1870.

89 Ich erkldre hiermit, Kikeriki, 27.12.1869.

90 Le concile, Le Charivari, 11.4.1870.


http:e:--:'.,-.�

58 Wolfram Kaiser

die allegorische Figur des Fortschritts in der Distanz zielen, der SchuB3 je-
doch nach hinten losgeht.”'

Neben der pépstlichen AnmaBung der Unfehlbarkeit ist das zweite zent-
rale Motiv vieler Karikaturen, daf der Papst und die Bischéfe lediglich Ma-
rionetten der finsteren Macht der Jesuiten sind. Le Charivari zeigt bei-
spielsweise einen Jesuiten, der ,.infallibilité“ als Menetekel an die Wand
schreibt.”” La Rana portritiert das Konzil als ,,Karneval in Rom“. Der Papst
macht sich hier in der Manege in einem ,,letzten Experiment*, der Unfehl-
barkeit, zum Clown. Ein Jesuit leitet die gesamte Vorstellung. Hérige Bi-
schife spielen im Hintergrund die Begleitmusik zu diesem Spektakel.”® Mit
derselben Absicht stellen die Berliner Wespen den Papst als ungelenken
Schlittschuhldufer auf einem gefrorenen See dar. Er wird von einem Jesui-
ten zu einer mit dem Warnschild ,,Vorsicht” markierten Stelle diinnen Eises
gelenkt, auf dem er, wenn er sich fiir unfehlbar erkldren sollte, sicherlich
einbrechen wird.”

Diese und andere antiklerikale Karikaturen benutzten im gesamten Eu-
ropa gleichformige visuelle Modi bei der Darstellung der beiden neben
dem Papst hauptsichlichen kollektiven Gegner im Kulturkampf: des ldndli-
chen, ultramontanen Klerus und der Jesuiten. Stets erscheinen Priester als
feiste und etwas diimmliche Zeitgenossen, die sich auf Kosten der Glaubi-
gen bereichern und ein angenehmes Leben machen. Die Jesuiten werden
hingegen immer als hagere, hinterlistige und offensichtlich gefahrliche eli-
tire Kampftruppe gezeichnet. Solche Uniformitdt der Darstellung wurde
durch tberlieferte antiklerikale Bilder genauso wie durch die zunehmend
standardisierte priesterliche Kleidung und charakteristische Merkmale wie
die jesuitische Kopfbedeckung erleichtert. Priester und Jesuiten erscheinen
als doppelte, sich ergidnzende Speerspitze des Ultramontanismus. Le Chari-
vari bringt diese Vorstellung in einer eigenen Karikatur zum Ausdruck. Sie
zeigt einen Jesuiten unter dem Schutz des Syllabus errorum und einen ka-
tholischen Priester unter einem lateinischen Wérterbuch, das den Mif3-
brauch der des Lateinischen nicht méchtigen ldndlichen Bevélkerung durch
den Klerus versinnbildlicht. Beide umarmen sich zur unheiligen, ultramon-
tanen Allianz gegen die moderne Welt.”®

Der antijesuitische Topos ist in der antiklerikalen europdischen Karika-
tur das Pendant zur antisemitischen Polemik der Ultramontanen. Selbst
dort, wo sie kaum vertreten waren, stehen die Jesuiten als Metapher fiir ei-

9t Un pezzo d’artiglieria poco sicuro. La Rana. 1.7.1870.
92 Basile, mon ami, Le Charivari, 31.1.1870.

93 1l carnevale di Roma, La Rana. 25.2.1870.

94 Auf dem Eise, Berliner Wespen, 9.1.1870,

95 A chose morte langue morte, Le Charivari, 2.2.1870.
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nen extremen Klerikalismus, den es zu bekdmpfen gilt. Sie erscheinen als
Hauptvertreter einer iiberkommenen, unaufgekldrten und hierarchischen
Ordnung, in der die einzelnen Menschen abhéngig gehalten und im Interes-
se einer oligarchischen Clique des Papstes, der Bischofe, katholischer
Priester und kirchlicher Ordensbriider intellektuell manipuliert und mate-
riell ausgebeutet werden. Das Verhdltnis zwischen dieser alten Ordnung
und der neuen Welt einer antiklerikalen und zunehmend sikularisierten
Moderne wird immer wieder auch visuell als ein binirer Gegensatz zwi-
schen dem Dunkel des ,Jesuitismus” und dem Licht der Aufklirung und
modemnen Wissenschaft dargestellt. Hierbei waren sich die Antiklerikalen
bewuft, daB ihre Gegner shnliche Reprisentationsmodi unter umgekehrten
Vorzeichen benutzten.

Neben diesen visuellen satirischen hatten auch materielle Reprisentatio-
nen des Antiklerikalismus vielfach eine europiische Dimension — wie die
stark politisierte Namensgebung fiir Straien. Die Stadtregierung von Cadiz
nutzte beispielsweise die voriibergehende Einfiihrung der Republik in Spa-
nien 1873 dazu, alle ,katholischen” Stralennamen zu republikanisieren.
Sie tat dies wie selbstverstdndlich unter Riickgriff auf beriihmte europii-
sche Antiklerikale von Voltaire und Fourier bis Garibaldi und Mazzini.’®
Ebenso bezog sich die antiklerikale Denkmalspolitik auch im Zeitalter na-
tionaler Integration und Konflikte nicht bloB auf vermeintliche National-
helden seit Vercingetorix und Arminius,”’ sondern auch auf ein europii-
sches Martyrologium der Opfer der Inquisition von Jan Hus iiber Giordano
Bruno bis Galileo Galilei.”

Polarisierende Ereignisse wie das Vatikanische Konzil belebten immer
wieder diese europdische Dimension visueller und materieller Représenta-
tionsformen des Antiklerikalismus. Dariiber hinaus 16sten zunichst lokale
Affiren auch offentliche Diskussionen, Proteste und Gewalt in anderen
Lindern aus. Das gilt etwa fiir die Affare Mortara 1858, als der Vatikan
einen sechsjihrigen jlidischen Jungen zur Erziehung aus dem damals noch
zum Kirchenstaat gehdrenden Bologna nach Rom verschleppte, nachdem
eine katholische Dienstmagd diesen wéhrend einer Krankheit heimlich hat-
te taufen lassen.”” Europiische Zeitungen berichteten breit iiber diesen Fall,

96 El Pensamiento Espafiol, 5.4.1873, zitiert nach W. J. Cailahan, Church (Anm. 49), S. 265.

97 Wie in einer klassischen nationalgeschichtlichen Perspektive flir Frankreich aufgearbei-
tet in P. Nora (Hg.), Les lieux de mémoire. 3 Bande, Paris 1997 [1984, 1986, 1992] und
konzeptionell fiir Deutschland iibernommen von E. Frangois und H. Schulze (Hg.),
Deutsche Erinnerungsorte, 3 Binde, Miinchen 2001.

98 Vgl. etwa fiir den franzgsischsprachigen Raum J. Lalouette. La libre pensée (Anm. 40),
S. 296.

99 Siche hierzu D. 1. Kertzer, The kidnapping of Edgardo Mortara, New York 1997; D.
Scalise. Il caso Mortara: la vera storia del bambino ebreo rapito del papa. Mailand 1997.
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der zu so hitzigen Debatten {iber individuelles Gewissen, Religionsfreiheit
und den Vorrang von Familie oder Kirche fiihrte, dafl sogar Regierungen
beim Papst intervenierten, um die Rechte der betroffenen Familie zu si-
chern.'”® Ein anderer aufsehenerregender Skandal, der die europische Of-
fentlichkeit zwei Jahre lang in Atem hielt, war der Taxil-Schwindel
1885/97.'"! Damals enthiillte Gabriel Jogand-Pages als ,.Leo Taxil“ und
ehemaliger Freimaurer einen vermeintlichen Teufelskult der Logen. Er
wurde von Papst Leo XIII. empfangen, und die katholische Kirche organi-
sierte einen Anti-Freimaurerkongref}, der 1896 in Trient stattfand. SchlieB3-
lich enthiillte der Zyniker Jogand-Pages den Schwindel zur Briiskierung der
Kirche bei einem Vortrag in der Geographischen Gesellschaft in Paris am
Ostersonntag 1897.'%

Ein weiteres Beispiel fiir ein urspriinglich lokales Ereignis, das sehr
rasch eine europiische Dimension annahm, ist die Exekution des anarchi-
stischen Piddagogen und Begriinders laizistischer Schulen in Katalonien,
Francisco Ferrer, der fiir die blutigen anti-kirchlichen Unruhen in Barcelo-
na im Juli 1909 verantwortlich gemacht wurde.'® Fiir den 13. Oktober
1909, den Tag seiner Hinrichtung, organisierten franzdsische Antiklerikale
eine groBe Demonstration in Paris.'” Die Nachricht von der erfolgten Exe-
kution fiihrte in der italienischen Romagna zu gewalttitigen Protesten. In
Forli veranstalteten Antiklerikale eine Demonstration, auf der Benito Mus-
solini Ferrer dafiir riihmte, ein persénliches Opfer gebracht zu haben, ,,um
die Menschheit von aller monarchischen und priesterlichen Tyrannei zu
befreien“.!” Die Affaire Ferrer zeigte nicht nur, daf fiir die Antiklerikalen
auch am Beginn des 20. Jahrhunderts europdische Solidaritatsbekundungen
zur politischen Alltagskultur gehorten; sie ist auch ein Beispiel flir den
grenziiberschreitenden Transfer von rituellen Regimen, da italienische An-
tiklerikale hier erstmals die spanische Tradition gewalttétigerer demonstra-
tiver Rituale iibernahmen und beispielsweise Kirchentiiren anziindeten.

3. Schlufi

Die europiische Geschichte der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts ist zu
lange vom Beginn des Ersten Weltkriegs 1914 aus riickwérts gedeutet wor-
den. In dieser Perspektive erscheint Europa als ein politischer Raum ra-

100 R. Rémond, L’anti-cléricalisme (Anm. 3), S. 156.

101 Vgl. E. Weber, Satan franc-magon: la mystification de Léo Taxil, Paris 1964.
102 D. A. Binder, Die diskrete Gesellschaft (Anm. 33), S. 67.

103 J. de Cambra Bassols, Anarquismo y positivismo: el caso Ferrer, Madrid 1981.
104 J. Lalouette, La libre pensée (Anm. 40), S. 299.

105 Zitiert nach A. Lyttelton, An Old Church (Anm. 38). S. 235,
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scher 8konomischer Entwicklung und grofer sozialer und nationaler Kon-
flikte, die schlieBlich gewaltsam ausgetragen wurden. Doch der Konflikt
iiber die Rolle von Religion und Kirche in einem modernen Gemeinwesen
war ein veritabler ,.clash of civilisations™ innerhalb der europdischen Ge-
sellschaft mit einem kulturellen und politischen Eigenleben, der nicht ein-
fach unter andere Faktoren subsumiert werden kann.'"® Der Antiklerikalis-
mus der europdischen Liberalen diente nicht blof3 der nationalen Integration
von oben auf Kosten der katholischen Kirche als imaginierter ,Reichs-
feind“, wie dies vielfach in einer katholisch bestimmten Perspektive er-
scheint. Er war auch mehr als eine simple taktische Finte, um soziokono-
mische Konflikte zu kaschieren und emanzipatorische soziale und
politische Forderungen abzuwenden, wie spitere sozialistisch inspirierte
Interpretationen glauben machen wollten. SchlieBlich war der Antiklerika-
lismus der politischen Linken kein Zeichen fiir ein unterentwickeltes Klas-
senbewufltsein, wie das in einer (neo-) marxistischen Sichtweise erscheinen
mag. Sicherlich war ein Element des europiischen Kulturkampf die partiell
gleichformige staatliche antiklerikale bzw. sdkulare Gesetzgebung liberaler
bzw. republikanischer Eliten. Doch der europdische Antiklerikalismus
griindete auf einem eigenstidndigen, fest gefiigten Glaubenssystem. Er war
durchaus gesellschaftlich verankert, und zwar keinesfalls nur in einer libe-
ral geprdgten biirgerlichen Elite. Er war keineswegs immer staatlich ge-
lenkt und nutzte — in einer gesamteuropiischen Perspektive — nicht in erster
Linie Instrumente staatlich-administrativer Pression. Vielmehr war der An-
tiklerikalismus oft spontan und lokal organisiert und driickte sich in vielfsl-
tigen, sozial und regional variierenden Mustern kultureller Reprasentation
und bisweilen auch physischer Gewalt aus.

Die phasenweise Radikalisierung antiklerikaler staatlicher Mafinahmen
wie auch gesellschafilicher Aktion erklért sich primér aus einem Glaubens-
system, dem eine bindre Sicht mit einem klaren Freund-Feind-Schema
zugrunde lag: hier die aufgeklirten Verteidiger des wirtschaftlichen und
zivilisatorischen Fortschritts und der modernen Welt — dort die Anhénger
einer iberholten, fortschrittsfeindlichen oligarchischen Ordnung, in der ei-
ne kleine klerikale Elite unmiindige Gldubige, vor allem Frauen, fiir ihre
Zwecke instrumentalisierte. In diesem Bild von Hell und Dunkel gab es
keine Grauzonen. In einem solchen fundamentalen Konflikt mufite sich je-
der auf die eine oder andere Seite schlagen. Selbst dort, wo die politische
Praxis der Gesetzgebung, parlamentarischer Kooperation oder lokaler ge-

106 Insofern erscheint es dringend angeraten, die These Samuel Huntingtons durch eine
historisch verankerte Analyse vergleichbarer Konflikte innerhalb von Zivilisationen,
nicht zwischen ihnen, zu korrigieren. S. Huntington, The clash of civilizations and the
remaking of world order, New York 1996.
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sellschaftlicher Beziehungen von Kompromissen und MaBigung geprigt
war: die politische Rhetorik war es nicht. Die rhetorische Radikalisierung
im europdischen Kulturkampf trug wesentlich dazu bei, eine Politik gemi-
Bigter Reform generell zu entlegitimieren. Dies war ein wesentliches Ver-
méchtnis des Kulturkampfes fiir das Europa der Zwischenkriegszeit, als
den gemiBigten Protagonisten auf beiden Seiten nahezu iiberall eine hinrei-
chend stabile Basis fiir einen gemeinsamen Kampf gegen die extremisti-
schen Ideologien des 20. Jahrhunderts fehlte.

Der Kulturkampf war schlieBlich auch nicht nur ein innergesellschaftli-
cher Konflikt in den neu entstehenden oder sich stirker integrierenden Na-
tionalstaaten. Wer sich mit dem Kulturkampf befait, sollte nicht die zeit-
gendssischen Annahmen nationalistischer Propagandisten — unter ihnen
viele Historiker — iibernehmen. Der Kulturkampf war immer auch ein ge-
samteuropdischer Konflikt. Die immer dichtere Kommunikation in einer
partiell europiisierten Offentlichkeit, die sich gerade durch grundlegende
nationale Gesetzgebung, dramatische Ereignisse wie das Vatikanische
Konzil und transnationale Skandale konstituierte, erlaubte eine intensive
Rezeption ausldndischer ,,Modelle” und deren partiellen Transfer sowie in
gewissem Mafe konzertiertes transnationales politisches Handeln. Der
Kulturkampf war auch ein Konflikt der zwei Europa.
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»Pflanzstatten des Aberglaubens, der Dummbheit
und des Verbrechens — Moabiter Klostersturm
und deutscher Kulturkampf

Der deutsche Kulturkampf ist bislang vornehmlich als Konflikt zwischen
Staat und Kirche, Parteien, Klassen und Ideen gedeutet worden.! DaB darin
auch Fragen der Moral und Lebensfiihrung auf dem Spiel standen’, zeigt
die Auseinandersetzung tiber die katholischen Orden und Kongregationen:
In einer biirgerlichen Kultur, die sich mit Vernunft, kategorischem Impera-
tiv, Freiheit, Intimitit, Heterosexualitit, Offentlichkeit und Arbeit identifi-
zierte, war fur Glaube, Kasuistik, Gehorsam, Beichte, Zolibat, Klausur und
Kontemplation kein Platz vorgesehen. Im August 1869 prallten diese ver-
meintlich fremden Welten aufeinander: In Berlin-Moabit kam es zu Angrif-
fen auf ein von Dominikanern gefiihrtes katholisches Waisenhaus. Nicht
zuletzt unter dem Eindruck dieses Ereignisses und seines parlamentan-
schen Nachspiels griindeten katholische Politiker Ende 1870 die Zentrums-
partei.> Der Moabiter Klostersturm gilt damit zurecht als Auftakt zum Kul-
turkampf in PreuBen®, dem Brennpunkt des Kulturkampfes im Deutschen
Reich.” Wie ist dieser Ausbruch kollektiver Gewalt zu erkliren? Welches
waren die Intentionen, Selbst-, Fremd- und Feindbilder der Akteure? Wel-
che Rolle spielten Institutionen, Medien und Offentlichkeiten? Welchen
EinfluB hatten Prozesse der Staats- und Nationsbildung, Konfessionalisie-
rung, De- und Rechristianisierung, Verbiirgerlichung und Demokratisie-

1 Zur Forschungsgeschichte: G. Besier, Kirche, Politik und Gesellschaft im 19. Jahrhun-
dert, Miinchen 1998, S. 107-112.
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stake on both sides was a way of life.”

3 Zum EinfluB des Moabiter Klostersturms auf die Griindung der Zentrumspartei: M. L.
Anderson, Windthorst. A Political Biography, Oxford 1981, S. 134f.

4 R. J. Ross, The Failure of Bismarck’s Kulturkampf. Catholicism and State Power in
Imperial Germany, 1871-1887, Washington 1998.

5 Zum Vergleich der Kulturkdmpfe in Preufien, Baden, Bayern und im Deutschen Reich:
E. L. Evans, The Cross and the Ballot: Catholic Political Parties in Germany, Switzer-
land, Austria, Belgium and The Netherlands, 1785-1985, Boston 1999. S. 93-122.
Grundlegend bleibt J. B. Kiflling, Geschichte des Kulturkampfes im Deutschen Reiche
(3 Binde), Freiburg 1911-16.
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rung? Inwiefern war der Klostersturm représentativ fir den Kulturkampf,
wodurch unterschied er sich?

1. Die Riickkehr der Dominikaner nach Berlin

Als der Dominikaner-Pater Ceslaus, Alfred Graf de Robiano, ein Enkel des
Konvertiten Friedrich Leopold Reichsgraf zu Stolberg, auf einer Bettelreise
1866 die preuBische Hauptstadt erreichte, zeigte er sich begeistert: ,,Bli-
hende Vereinigungen, Gesellenvereine, acht bis neun Vinzenzkonferenzen,
Hospitiler, katholische Schulen, neue Kapellen, alles dies entstand und ge-
deiht; und dahinter stehen eifrige, entschlossene Katholiken jeden Ranges
und Standes, deren Beziehungen einen lebhaft an die ersten Christen erin-
nern.“® MaBgeblich verantwortlich fiir diesen Aufschwung war der Missi-
onsvikar Eduard Miiller. Seit seiner Ankunft 1852 hatte dieser ,,zweiter
Bonifatius* genannte Schlesier in der Diaspora Berlin neben der Wiederbe-
lebung traditioneller Rituale und dem Aufbau eines Presse- und Vereinswe-
sens auch die Ansiedlung weiblicher Ordensgemeinschaften betrieben.’

Erleichtert wurde dieses Wachstum durch die preuBische Verfassung
von 1850. Sie hatte den Religionsgesellschaften weitgehende Autonomie
eingerdumt.® Im Unterschied zum Protestantismus, der einen Riickgang
kirchlich-religiéser Praxis zu verzeichnen hatte’, vermochte der Katholi-
zismus diesen Spielraum zu nutzen'’, wovon besonders die katholischen
Orden profitierten: Die Zah! der Monche und Nonnen stieg von 713 (1855)
{iber 5.877 (1867) auf 8.795 (1872/73).!' Wihrend filhrende Protestanten
wie der Griinder der Inneren Mission, Johann Hinrich Wichern, diese Ent-
wicklung 6ffentlich kritisierten, wurde sie von den preuBischen Behorden
stillschweigend geduldet und von einflufireichen Lobbyisten wie der preu-
Bischen Kénigin Augusta diskret gefordert.!?

Dennoch konnten die seelsorgerischen Kapazitaten nicht mit der katho-
lischen Zuwanderung aus Schlesien, Posen und Westpreu3en in die expan-

6 Zit. nach H. Wilms, Alfred Graf Robiano P. Ceslaus, der Erneuerer des Dominikaneror-
dens in Deutschland, Diisseldorf 1957, S. 179.

7 M. Hohle, Die Grindung des Bistums Berlin 1930, Paderborn 1996, S. 36f.

8 E.R. Huber/W. Huber, Staat und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert. Dokumente zur
Geschichte des deutschen Staatskirchenrechts (4 Binde). Berlin 1973-1988, Bd. 2, S.
34-38.

9 L. Hslscher, Einleitung, in: ders. (Hg.), Datenatlas zur religiésen Geographie im protes-
tantischen Deutschland. Von der Mitie des 19. Jahrhunderts bis zum Zweiten Weltkrieg
(4 Binde). Berlin 2001, Bd. 1, S. 1-20.

10 J. Sperber, Popular Catholicism in Nineteenth-Century Germany, Princeton 1984.

11 R.J. Ross, Failure (Anm4), S. 76.

12 M. Lohrum, Die Wiederanfange des Dominikanerordens in Deutschland nach der
Sikularisation, 1856—-1875. Mainz 1971. S. 138f., 144, 156.



Moabiter Klostersturm und deutscher Kufturkampf 65

dierende Industriemetropole Schritt halten."”” Robiano schlug seinem Or-
densmeister daher die Errichtung eines zentralen Missionshauses fur die
Bonifatiusvereine vor:

,Einen Augenblick, der giinstiger wire, um nach Berlin vorzudringen, gibt es
nicht. [...] Schlesien hat Uberflul} an religiésen Berufen. Die jungen Leute wen-
den sich iiberall hin, um sich ihm zu weihen. Hier wéren wir am Eingangstor.*"

Da die Dominikaner erst 1860 nach Deutschland zuriickgekehrt waren —
infolge der Sakularisation waren ihre Konvente zu Beginn des 19. Jahrhun-
derts aufgeldst worden —, gab es innerhalb des Ordens Vorbehalte gegen
eine allzu rasche Expansion, zumal in die preuBBische Hauptstadt. Als je-
doch der katholische ,,Frauenverein zu St. Hedwig® die Leitung eines Wai-
senhauses in Moabit anbot, einem Industrie- und Arbeiterviertel im Norden
Berlins, gelang es Robiano, seinen Ordensgeneral zu iiberzeugen: Hinter
dem Riicken der Waisen kdénne man eine beliebig groe Kommunitét er-
richten, ohne die 6ffentliche Meinung zu fiirchten."

In dieser juristischen Grauzone begannen die Dominikaner im Sommer
1869 ihre Missionstitigkeit. [hr religioses Angebot fand zunichst nur we-
nig Anklang. Die Ordensbriider klagten liber die Gleichgiiltigkeit der Moa-
biter Katholiken in Glaubensfragen, ihren schwachen Besuch von Messe
und Beichte sowie konfessionelle Mischehen mit protestantischer Kinder-
erziehung. Um den ,verlorenen Schafen“ nachzugehen, wollte man eine
eigene Pfarrei griinden. Da die Dominikaner aber keine Korporationsrechte
besaBen und also kein Eigentum erwerben durften, kauften sie das anlie-
gende Grundstiick ebenfalls liber den Frauenverein und lieBen hier eine
Kapelle errichten, die am 4. August 1869 eingeweiht wurde. '

Tags darauf hob ein ausfiihrlicher Bericht in der regierungsnahen Nord-
deutschen Allgemeinen Zeitung die Priasenz hoher ,,Staatsbeamte, Offiziere
und Biirger** beim Festakt hervor, namentlich des Direktors der katholi-
schen Abteilung im Kultusministerium, Adalbert Kritzig.'” Obwohl der
konservative Kultusminister Heinrich von Mibhler jegliche Beteiligung der
Regierung an der Initiative dementierte, stieg der Druck auf seine um Aus-
gleich bedachte Kirchenpolitik.'®

13 L. Jablonski, Geschichte des furstbischdflichen Delegaturbezirkes Brandenburg und
Pommern (2 Binde), Breslau 1929, Bd. 1, S. 207-218.

14 Zit. nach H. Wilms, Robiano (Anm. 6), S. 180.

15 M. Lohrum, Wiederanfinge (Anm. 12), S. 145-155.

16 Ebenda, S. 155-165.

17 Norddeutsche Allgemeine Zeitung [NAZ], 5.8.1869.

18 National-Zeitung [NZ], 28.8.1869.
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Einen regelrechten Skandal §ste die Festpredigt des Missionsvikars aus,
Miiller hatte Moabit als Symbol fiir ,,Genuflsucht, Haschen nach materiel-
lem Erfolge* und eine ,,moderne, mit Damptkraft arbeitende Industrie”, die
rein irdische Zwecke kenne und verfolge, bezeichnet. Um ,.den wilden Rie-
sen des Unglaubens zu erlegen* solle ,.hier, in ,Jerusalem® [..] ,ein neues
Rom*“ entstehen.'® Die liberale Presse konterte diese Philippika wider den
Zeitgeist mit einem Lob der arbeitsamen ,,norddeutsche[n] Bevolkerung®,
deren ,,Bildung und Gesittung™ gerade in der ,.Gleichgiltigkeit des schaf-
fenden und arbeitenden Unglaubens gegeniiber den Kindermérchen des
miiigen Betens und Betrachtens zum Ausdruck komme2® Miillers Marki-
sches Kirchenblatt machte sich diese Dichotomisierung kapitalistischer und
katholischer Lebensfiihrung zu eigen.?' Entstanden als ultramontane Selbst-
und liberale Fremdbeschreibung des Katholizismus wurde sie um 1900
zum Kernbestand des konfessionalistischen Paradigmas und zur Primisse
der Sikularisierungstheorie.**

Die zweite Lesart der Rede stand im Zeichen des Konfessionalismus. Im
Zuge der Konfessionalisierung® war die nationale Geschichte im 19. Jahr-
hundert zum Objekt konfessioneller Deutungskampfe geworden, die erst
mit der Reichsgriindung zugunsten des kleindeutsch-protestantischen Para-
digmas entschieden wurden.* Eine Niederlassung der Dominikaner in der
»~Metropole des Protestantismus*“ erschien vor diesem Hintergrund als Auf-
takt einer zweiten Gegenreformation. Aufmerksam registrierte die liberale
Presse die ,,Siegeszuversicht”, mit der ,,die Rémlinge der einstigen Riick-
kehr der protestantischen Stadt unter Roms Joch entgegensehen“* Die
Auflehnung gegen Luthers Rivalen Johannes Tetzel, einen ,.entarteten Do-
minikaner und ,,Boten der entarteten romischen Kirche”, wurde als ,,gré3-
te und sittlichste That des deutschen Volkes* gepriesen — und damit impli-
zit zur Nachahmung e:mpfohlen.26 Die Niederlassung der Dominikaner
stand nun unter besonderer Beobachtung — und mit ihr sémtliche Orden und
Kloster in Preufien.

19 NAZ, 5.8.1869.

20 Volks-Zeitung [VZ]. 11.8.1869.

21 Mirkisches Kirchenblatt [MK], 28.8.1869.

22 M. Baumeister, Paritat und katholische Inferioritit. Untersuchungen zur Stellung des
Kathotizismus im Deutschen Kaiserreich, Paderborn 1987,

23 H. W. Smith (Hg.), Protestants, Catholics and Jews in Germany, 1800-1914, Oxford
2001; O. Blaschke (Hg.), Konfessionen im Konflikt. Das zweite konfessionelle Zeitalter
zwischen 1800-1970 (i. E.).

24 K. Cramer, The Lamentations of Germany. The Historiography of the Thirty Years War,

1790-1890, Diss., Harvard Univ. 1998.
3 Vossische Zeitung [VOSS), 6.8.1869.
6 NZ. 8.8.1869.
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2. Klostergeschichte(n) — die Affdre Ubrvk und die biirgerliche
Gesellschaft

Aus dominikanischer Perspektive war der Zeitpunkt der Einweihung du-
Berst ungiinstig. Eine Woche zuvor hatte die liberale Presse aus Krakau ein
»schauderhaftes Verbrechen” gemeldet. Aufgrund einer anonymen Denun-
ziation, daf3 sich hier eine ,lebendig vermauerte* Nonne befinde, war das
ortliche Kloster der Karmeliterinnen untersucht worden. In einem ,,finstern,
verpesteten, als Kloake dienenden Loche* kam ein ,fiirchterliches Wesen
zum Vorscheine, wie es selbst Dante in seiner stirksten Einbildungskraft
nicht zeichnen konnte“: ein ,nacktes, verwildertes, halb wahnsinniges
Weib“*’ Befragt nach dem Grund ihrer Inhaftierung antwortete die Befrei-
ter ,Ich habe das Keuschheitsgellibde gebrochen, aber diese da“, fiigte sie,
an die Adresse der Nonnen gerichtet, hinzu, ,,sind auch nicht rein, sind
auch keine Engel.« Den Beichtvater beschimpfte sie als , Bestie®”®

Wie eine gerichtliche Untersuchung ergab, handelte es sich um die 1817
in Warschau geborene Barbara Ubryk. Im Alter von 22 Jahren war sie im
Konvent aufgenommen worden. Seit 1848 hatte sie ,,Symptome einer gei-
stigen Krankheit" gezeigt, die ein behandelnder Arzt als ,,Erotomanie® be-
zeichnete.” Als sie randaliert, um sich geschlagen und ihre Kleider zerris-
sen habe, sei sie in eine Zelle geschlossen worden. Um zu verhindern, daf}
sie nackt an das Fenster trete und Passanten anspreche, habe man ihr Fen-
ster zur Hilfte vermauert. *

Die liberale Presse erzdhlte diesen spezifischen Fall als typische
»Klostergeschichte. Das einstmals schéne Méadchen habe sich nur deshalb
ins Kloster begeben, weil ihre Eltern die Heirat eines Studenten verboten
hitten. Um zu ihrem Geliebten zuriickzukehren, habe es 1848 einen Flucht-
versuch unternommen, {iber dessen Scheitern es wahnsinnig geworden sei.
Kontaktversuche der Familie seien unterbunden worden. Wiederholt sei es
zu korperlichen MiBhandlungen gekommen '

Die Affdare Ubryk war ein europdischer Skandal.** In Krakau zog sie
Ausschreitungen gegen die Niederlassungen der Karmeliterinnen, Jesuiten
und Franziskaner nach sich, die erst durch militarische Intervention beendet
werden konnten.”” In Wien forderte der Deutsche Journalistentag am 31.

27 NZ.27.7.1869.

28 VZ 27.7.1869.

29 VZ.1.8.1869.

30 Germania, 31.5.1871.

31 NZ, 31.7.1869; VOSS,31.7.1869; VZ 5.8.1869.

32 Zur Rezeption in Belgien: NZ, 10.8.1869; ltalien: [ Libero Pensiero 5.8..12.8.,19.8.1869.
33 NZ, 26.-27.7.1869; VOSS, 27.7., 29.- 30.7.1869.
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Juli 1869 von den Regierungen Osterreichs und Preuflens die Ausweisung
der Jesuiten und die Aufhebung der Kloster mit der Begriindung, dall das
~Monchswesen* einer ,ldngst vergangenen®, ,,uns nicht mehr verstandlichen
Zeit angehdre. Geliibde und Klausur stlinden im Widerspruch ,mit dem
Geiste unserer Zeit, dem Geiste der Freiheit und der Arbeitsamkeit“.** Die-
ses orientalistische*> Bild eines im Kontrast zur dynamischen, fortschrittli-
chen biirgerlichen Kultur statischen, geschichtslosen katholischen Welt stand
in der Tradition protestantisch-norddeutscher Aufklarer.*® Bereits vor dem
Kulturkampf hatte es sich in biirgerlichen Massenmedien wie der Garten-
laube zum Stereotyp verfestigt.”” Folgerichtig erschien der Katholizismus
den Liberalen als ,, Anderes der Moderne*.*®

Mit der Affire Ubryk riickte indes auch ein spezifisch modemes Phi-
nomen ins Blickfeld der Offentlichkeit: die Feminisierung des Katholizis-
mus.* Immer mehr Frauen weihten sich im 19. Jahrhundert dem Beruf der
Nonne: In Preuflen stieg ihre Zahl von 579 (1855) uber 2.883 (1861) auf
8.011 (1872/73)", die der Frauenkongregationen von 125 (1853) iiber 736
(1869) auf 851 (1874).*! Mit ihrer nichtkapitalistischen Arbeit iiberschritt
die Nonne die Grenze des Privaten, entzog sich den biirgerlichen Institutio-
nen Ehe und Familie und ihrer vermeintlich natiirlichen Aufgabe biologi-
scher Reproduktion und kultureller Erziehung. Scharfe Kritik erfuhr diese
alternative weibliche Lebensform im Klosterroman, einem bevorzugten
Medium des Kulturkampfes. Hier erschien die Nonne als ohnmiichtiges
Opfer einer ménnlich dominierten Institution, die sie 6konomisch und se-
xuell ausbeutete, so dafl weibliche Klosterkarrieren stets in Melancholie,

4 Berliner St. Bonifacius-Kalender [BK], 1883, S. 33.

35 Mit E. W. Said, Orientalism, New York 21995, kann der deutsche Antikatholizismus als
intranationaler Orientalismus gedeutet werden. Vgl. hierzu demnéchst die Dissertation
des Verfassers.

36 H.-W. Jager, Der reisende Enzyklopdd und seine Kritiker. Friedrich Nicolais ,,Beschrei-
bung einer Reise durch Deutschland und die Schweiz im Jahre 1781, in: Jahrbuch der
deutschen Schillergesellschaft 26 (1982), S. 104-124.

37 M. B. Gross, Anti-Catholicism, Liberalism and German National Identity, 1848-1880,
Diss., Brown University, 1997, S. 113-122.

38 M. Borutta, Das Andere der Moderne. Geschlecht, Sexualitdt und Krankheit in antika-
tholischen Diskursen Deutschlands und Italiens (1850-1900), in: W. Rammert (Hg.),
Kollektive ldentititen und kulturelle Innovationen. Historische, soziologische und eth-
nologische Studien, Leipzig 2001, S. 59-75.

39 1. Gétz v. Olenhusen (Hg.), Frauen unter dem Patriarchat der Kirchen. Katholikinnen
und Protestantinnen im 19. und 20. Jahrhundert, Stuttgart 1995; dies. (Hg.) Wunderbare
Erscheinungen. Frauen und katholische Frommigkeit im 19. und 20. Jahrhundert, Pa-
derborn 1995.

40 R. Meiwes, ..Arbeiterinnen des Herrn*. Katholische Frauenkongregationen im 19. Jahr-
hundert, Frankfurt a. M. 2000, S. 77.

41 R. J. Ross, Failure (Anm. 4), S. 76f.
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Gefiihlskilte, Perversion oder Hysterie miindeten. Mit seiner Konstruktion
eines Zusammenhangs von Religion, Sexualitit und Wahnsinn trug der
Klosterroman wesentlich zur moralischen und epistemologischen Delegi-
timation des Katholizismus bei, die mit der Religionskritik der Aufklarung
begonnen und mit der Formierung der wissenschaftlichen Disziplinen im
19. Jahrhundert institutionelle Macht gewonnen hatte.

Zum , Beweis, daf} der Krakauer Klosterskandal nichts Neues* darstelle,
empfahl die liberale Presse die Lektiire antikatholischer Klassiker aus der
Zeit von Aufklirung und Vormirz.” Aber auch neue Produkte iiber-
schwemmten den Markt in solchem Mafe, daf3 sich der Leiter einer Wiener
Zeitung gendtigt sah, ,,Klostergeschichten-Verfassern™ den Zutritt zur Re-
daktion zu untersagen.** Obwohl diese Literatur auch kommerzielle Inter-
essen bediente und ihr unterhaltender Effekt nicht unterschitzt werden darf,
war sie durchaus emnst gemeint. Wissenschaftliche Beglaubigungsstrategien
wie Anmerkungsapparate, Quellen- und Literaturverzeichnisse verliehen
ihr eine Aura des Faktischen. Plausibilisiert wurde sie durch tigliche Hor-
rormeldungen aus den Klgstern Europas: Berichte iiber Selbsimorde
schwangerer Ordensfrauen, unterirdische Ginge zwischen Ménchs- und
Nonnenkléstern, Skelette lebendig vermauerter Nonnen in Prag, Lemberg,
Spanien, Posen, Westpreuf3en und der Oberlausitz lieBen die Affire Ubryk
nicht als Ausnahme, sondern als Regel erscheinen.* Auch die Niederlas-
sung der Dominikaner in Diisseldorf wurde durch einen Skandal erschiit-
tert. Am 6. August umstellte die Polizei den Konvent infolge einer Anzeige
wegen Unzucht. Troiz steckbrieflicher Suche konnte der verdéchtigte Pater
flichen. Im Lichte solcher Erkenntnisse erschienen Orden und Kléster nicht
mehr nur als zwar groteske, aber harmlose Relikte einer vergangenen Zeit,
sondern als Keimzellen des Bosen, die es zu bekdmpfen galt, um die biir-
gerliche Gesellschaft zu schiitzen. Insbesondere das katholische Erzie-
hungswesen geriet unter Generalverdacht. *°

3. Antikatholische Gewalt ~ der Moabiter Klostersturm
und seine Deutung

In Berlin verbreitete sich die Affire Ubryk wie ein Lauffeuer tiber die Ka-
niile der urbanen Offentlichkeit. In Theatern, Gassenhauern und Groschen-
heften wurden die &rtlichen Einrichtungen des Katholizismus mit den jiing-

42 M. Borutta, Das Andere (Anm. 38), S. 64-67.

43 Kladderadatsch, 15. 8.1869.

44 MK, 16.10.1869.

45 VZ,30.7.,6.8.1869.

46 M. Lohrum, Wiederanfinge (Anm. 12), S. 711, 215, 189f.
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sten Skandalen in Verbindung gebracht. Geriichte und Witze {iber einge-
mauerte Knaben, gewaltsame Taufen, Leichengeruch und unterirdische
Gange machten die Runde.'” Karikaturen regten die kollektive Phantasie
zusdtzlich an: Am 15. August 1869 zeigte der Kladderadatsch unter dem
Titel ,Eine Landpartie aus Oesterreich’ den Einzug der Monche nach
Moabit: ausgestattet mit Folterwerkzeugen der Inquisition, Alkohol, ausge-
lassen tanzend und eng umschlungen mit einer Nonne, die auf einer Schub-
karre den Kalk fiir ihre eigene Einmauerung heranfahrt. Am selben Tag
prasentierten die Berliner Wespen eine ,,Zukunfts-Ansicht von Berlin®, auf
der neben zudringlichen Mdnchen und wehrlosen Frauen auch flagellieren-
de und sich prostituierende Nonnen abgebildet waren, gewaltsame Bekeh-
rungen, Autodafés und Judenpogrome, sowie — als ,,sneak preview" — den
..bose[n] Traum eines Dominikaners in Moabit“, der vor der Ohrfeige eines
Arbeiters in Deckung geht.

Das Interesse der Berliner war geweckt. Ein Lehrer, der bei den Domi-
nikanern wohnte, klagte bei der Volks-Zeitung iiber die ,massenhaften, oft
sehr entstellien Zeitungsnachrichten wegen der Moabiter Kirche®. Sie lock-
ten

,Hunderte von Menschen an. [...] Alles fragt nach den unterirdischen Géngen,
nach den Nonnen, nach den Klostergeheimnissen [...] man schatzt die Zahl der
am vergangenen Sonntag Dagewesenen auf 10 bis 12.000.%*8

Zum groften Auflauf kam es am 16. August 1869. Auf der Moabiter
Festwiese, einem beliebten Ausflugsziel, war zum dritten Mal der Seiltanz
eines Radfahrers angekiindigt. Zeitgleich hielt der von Hermann Schulze-
Delitzsch 1862 gegriindete liberale Arbeiterverein eine Versammjung tiber
die kirchlich-religiose Frage ab.* Als der ,Luftvelocipedist* sein Publikum
erneut versetzt hatte, erténte der Ruf zum Klostersturm.

.Es wurde geschimpft auf die Ménche und es war die Sache eines Augenblickes,
daf3 die ganze Menge iiber die Turmstrafe sich zum Kloster zuwendete “*

»[Ulngeheure Menschenmassen™ — die Schitzungen reichen von 3.000
bis 10.000 — zogen ,,in unabsehbaren Trupps, mit Kniippeln, Pfihlen und
anderen Geréthschaften bewaffnet”, zur Niederlassung der Dominikaner.

47 MK, 14.8.1869; Berliner Wespen 15.8.1869; BK. 1871, S. 86.

48 VZ, 17.8.1869.

49 VOSS. 18.8.1869.

50 P. Augustinus Keller, Griindung von Diileldorf und von Berlin, Geschichte Berlins und
Griindung des Collegium Albertinum, Marienspalter (bis 1880) [Ms.], Archiv Konvent
St. Paulus, Berlin. S. 20f. Ich danke Pater Burkhard Runne fiir die freundliche Bereit-
stellung dieser und zahlreicher weiterer Quellen.
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Bis zur Ddmmerung konnten einige Schutzménner die Menge in Schach
halten. ,,[J]etzt aber”, erinnerte sich ein Polizeikommissar,

»wurde die Haltung immer gefahrlicher, zuerst die Strafienlaternen durch Wiirfe
mit Pflastersteinen zertriimmert, dann die Candelaber tiber der Erde abgebro-
chen, Zaune, um Material zu gewinnen, niedergerissen und ich wie auch die {ib-
rigen Beamten mit einem wahren Hagel von Steinen, Pféhlen und Holzstiicken
iiberschiittet <!

In weltlicher Kleidung flohen die Patres mit den Waisenknaben. Als
sich die Polizisten zuriickzogen, rif} die Menge den Zaun nieder, drang in
den Hof ein und demolierte Fenster und Tiiren. Sie konnte erst durch berit-
tene Schutzleute wieder zuriickgedringt werden.”> Alle 17 Verhafteten —
Arbeiter, Handwerkergesellen und ein Gymnasiast™ — gaben als Motiv die
Suche des fliichtigen Diisseldorfer Paters an. Als es auch am néchsten A-
bend zu einer Versammlung kam, reagierte die Polizei bereits auf erste
Steinwiirfe: 24 Personen wurden verhaftet, sieben verletzt in das Kranken-
haus Charité eingeliefert.”

Trotz mehrmonatigen Polizeischutzes blieben die Dominikaner Ziel
symbolischer Angriffe. Im Panoptikum wurde eine Wachsfigurengruppe
aufgestellt, durch die sie stellvertretend geschmiht werden konnten. Der
»Besuch fremder Leute, meist Protestanten®, die sich in der Kapelle um-
schauten und die Beichtenden beobachteten, ri3 nicht ab. Abends trafen
sich Jugendliche vor dem Kloster und machten Katzenmusik®® — urspriing-
lich eine Protestform gegen Frauen, die sexuelle Tabus verletzt hatten.’®
Die Lebensweise der Dominikaner wurde als deviant empfunden. Als sie
an der Fronleichnamsprozession teilnehmen wollten, kam es zu Stéraktio-
nen.”” Aus den ,,Salons der Berliner Geheimrite* wurde kolportiert, daB ihr
offentlich sichtbares Kleid der ,,Metropole des Protestantismus® das Anse-
hen einer katholischen Stadt gibe.”® Unmittelbar nach dem Klostersturm
hatte der Ordensgeneral den Briidern verboten, das Ordenskleid beim Aus-
gang anzulegen. Sie sollten es danach in Berlin nie wieder 6ffentlich tra-

51 Bericht des Polizeikommissars Liick vom 14.9.1877 an P. Robiano, Archiv Konvent St.
Paulus, Berlin.

52 P. Augustinus Keller, Griindung (Anm. 50). S. 23.

53 VZ,18.8.1869.

54 K. Wernicke, Der ,.,Moabiter Klostersturm®, in: Berlinische Monatsschrift 3 (1994), S.
6-14, hier S. 10.

55 P. Augustinus Keller, Griindung (Anm. 50), S. 25-30.

J. Sperber, Rhineland Radicals: The Democratic Movement and the Revolution of

18481849, Princeton 1991. S. 86f.

P. Augustinus Keller, Griindung (Anm. 50), S. 29f.

BK, 1871, S. 83-84.
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gen.” Mit dieser Verbannung religidser Symbole aus dem Stadtbild hatten
die Liberalen bereits vor dem Kulturkampf ein Ziel erreicht. Dem einmal
geweckten konfessionellen Zorn tat dies indes keinen Abbruch. , Trotz-
dem®, erinnerte sich P. Keller,

»erkannten uns die Leute als Moabiter Ménche und drohten uns haufig in der
verschiedensten Weise. Zuweilen hérte man: Du wirst auch bald an der Laterne
baumeln; zuweilen wurden uns Steine nachgeworfen. Protestantische Midchen,
die aus der Schule kamen, blieben vor uns stehen und spuckten vor uns aus.<*

Wie wurde der Moabiter Klostersturm gedeutet? Stellvertretend fiir die
Obrigkeit erklédrte der Magistrat die Eskalation damit, dafd der Berliner Be-
vblkerung bei jedem religitsen Zwang die Zomesader schwelle. Die Be-
strafung der Klosterstiirmer fiel im Vergleich zur Ahndung sozial motivier-
ter Unruhen milde aus.®’ Auch die liberale Presse stellte den Vorfall als
spontane Tat des ,,Pobels* dar: Frustriert durch den Betrug des Seil-
Velocipedisten habe er sich am Kloster abreagiert. Man distanzierte sich
vom Mittel der Gewalt, dulerte aber Verstindnis fiir die ,,Abneigung der
protestantischen Bevolkerung des arbeitenden Berlins gegen die Ermrichtung
solcher nur der Beschaulichkeit gewidmeten Stitten®.” Der Ultramontane
Eduard Miiller sprach den T#tern ebenfalls jegliche ,,agency® ab: In Wirts-
hiusern sei die Menge von ,,ograubértigen“, Jfein gekleideten Herren* auf-
gehetzt bzw. bezahlt worden.”’

Obwohl der Ultramontanismus im Kulturkampf nur spét und sparlich
mit eigenen Karikaturen auf die liberale Bilderoffensive reagierte®, besaB
er bereits zuvor ein klares Bild seines Feindes. Die feine Kleidung der Klo-
stersturmfiihrer markierte die soziale Dimension des Konflikts: Arme Ka-
tholiken gegen reiche Eliten. Bartwuchs und Wirtshaus représentierten libe-
rale Gesinnung, biirgerliche Geselligkeit und eine Konzeption von
Méinnléi_chkeit, die dem tridentischen Priesterideal diametral gegeniiber-
stand.®

59 M. Lohrum, Wiederanfinge (Anm. 12), S. 176-179.
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Uberraschenderweise richtete sich der Zorn des Missionsvikars nicht
gegen den konfessionellen Rivalen. Aus Miillers Sicht war der Kloster-
sturm das Werk von ,,Ausldndern®, Freimaurern und Juden. Obwohl sein
Antisemitismus®® nicht auf den Katholizismus hochgerechnet werden kann
— die Dominikaner hielten den Protestantismus der Klosterstiirmer fiir aus-
schlaggebend —, verweist er auf eine allgemeine Tendenz: Die teils dialogi-
sche, teils spiegelbildliche Konstruktion unsichtbarer, iiberméchtiger, inter-
national agierender Feinde: Jesuiten, Ultramontane, Freimaurer, Juden.®’

Ob und in welchem MaB der Klostersturm geplant war, ist auf Basis der
zitierten Quellen nicht zu entscheiden. Er richtete sich aber weder zufillig
noch spontan gegen die Niederlassung der Dominikaner. Der franzgsische
Prior des Klosters, P. Rouard de Card, machte die ,,Publicity, die der Ein-
segnung der Kapelle gegeben wurde, de[n] Skandal von Diisseldorf und vor
allem die Hetze* verantwortlich.® Vor dem Hintergrund seiner Deutung
erscheint der Klostersturm als Resultat einer sukzessiven Skandalisierung
und Emotionalisierung gegen ein imaginires Anderes. Im Zuge der Affire
Ubryk wurde die Niederlassung der Dominikaner zur Projektionsfliche
multimedial vermittelter antikatholischer Stereotype. Dabei konvergierten
drei spezifische Formen antikatholischen ,,Otherings“: Orientalisierung,
Sexualisierung, Pathologisierung. Die Reformation bot ein historisches, der
Krakauer Klostersturm ein aktuelles Modell gewaltsamer Konfliktlésung.
Hinzu kam ein gewisses Maf} an Kontingenz: das Ausbleiben des Luftvelo-
cipedisten. Ausschlaggebend war jedoch, daf3 die Lebensweise der Domi-
nikaner als deviant erschien. Obwohl die Grenzen zwischen Religiositét
und religionsloser Moralitédt im 19. Jahrhundert flielend waren®, stand fur
die Klosterstiirmer die Definition guten, richtigen Lebens auf dem Spiel.
Thre Motive waren weniger politisch-konfessioneller als moralischer Natur.

4. Demokratie als Disziplin — die Formierung des politischen
Katholizismus

Nach dem Klostersturm verlagerte sich die Auseinandersetzung in die
Sphire von Legislative und Exekutive. Dabei wurde die Legitimitit der ka-
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tholischen Orden und Kongregationen in Preulen grundsitzlich in Frage
gestellt. Unter Berufung auf ein kénigliches Dekret von 1810, das Kloster
als einzuziehende Staatsgiiter definiert hatte, suchte der Polizeiprisident
erfolglos, die Dominikaner zum Verlassen der Stadt zu bewegen.”” Der li-
berale Arbeiterverein berief fur den 29. August 1869 eine Volksversamm-
lung zur Klosterfrage ein. Vor 2.000 Teilnehmern nannte der Vorsitzende
des Ortsvereins der Tischler, Waldow, die Kldster ,,Pflanzstitten des Aber-
glaubens, der Dummbheit und des Verbrechens®, gegen die man energisch
Front machen miisse, sonst werde ,,der Ruf der deutschen Civilisation nur
noch wie ein grauer Nebelstreif iiber dem niedergetretenen und mit Blut
gediingten deutschen Vaterlande schweben.“ Es gelte ,ein freies, einiges,
gliickliches Vaterland [zu] erringen, und dann fort mit der ganzen Gesell-
schaft. (Stiirmisches Bravao.)* Als der Bevollmichtigte flir das Moabiter
Klostergrundstiick und spatere Mitbegriinder der Zentrumsfraktion, Fried-
rich v. Kehler, zu bedenken gab, daf} die Monche unbescholten seien und
man ,keine Faullenzerei darin erblicken [konne], daB 4 Patres 41 Waisen-
kinder erziehen, unterrichteten und fur alle ihre Bediirfnisse sorgen®, mufite
er unter Tumulten von der Biihne treten. Nachdem die Katholiken aus Pro-
test den Saal verlassen hatten, wurde eine Resolution zur Authebung der
Kldster in PreufSen verabschiedet.”!

Bei der néchsten Volksversammlung am 12. September 1869 besaBen
die Katholiken die Mehrheit. Als es den zahlreich erschienenen Angehori-
gen der katholischen Gesellen- und Meistervereine gelang, ein Mitglied des
Bonifatiusvereins zum Vorsitzenden zu wihlen, kam es erneut zu Tumul-
ten. Noch bevor eine vorbereitete Petition zum Verbot der Orden und K16-
ster diskutiert werden konnte, wurde die Versammlung aufgelost.” Das fiir
die Liberalen in ihrer Hochburg Berlin” Undenkbare war geschehen: Der
,kathol. Partei — und als selbstidndige Partei mufl man jetzt wohl den An-
hang des geistl. Raths Miiller bezeichnen — war es gelungen, eine Volks-
versammlung zu sprengen.74

Auf die Liberalen wirkte dies um so bedrohlicher, als ihnen die Katholi-
ken nicht wie milndige Biirger erschienen, sondern wie fremdgesteuerte
Werkzeuge ultramontaner Fiihrer. Schnell machte das Wort von Miillers
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.Knechten* die Runde.” Die Vossische Zeitung regte die Griindung eines
»Vereins zur Verbreitung der Aufklarung” jener Kreise an, ,,bei welchen
Beeinflussung seitens der schwarzen Gesellschaft zu fiirchten ist“. Um dem
~Klostereinfluf* ,entgegenzuarbeiten”, sollte fiir 6ffentliche Vortrdge in
Moabit ein ,,Lehrstuhl fiir Volksaufklarung® mit einem ,,wissenschaftlichen
Mann von ausgesprochen freisinniger Richtung und festem Charakter* be-
setzt werden.” Der ,EinfluB* des Klerus auf die ungebildeten, leicht erreg-
und verfiihrbaren katholischen Massen wurde fortan zum liberalen Stan-
dardargument gegen das allgemeine Mannerwahlrecht.”’

In elf Eingaben an das PreuBische Abgeordnetenhaus wurde die Authe-
bung der Kldster gefordert. Die zustindige Petitionskommission lie8 zu-
néchst eine Ubersicht der katholischen Einrichtungen erstellen, von denen
die meisten ohne Korporationsrechte waren. Wahrend die Regierungsvertre-
ter hierin private Vereine sahen, handelte es sich fiir die Kommissionsmehr-
heit unter Fithrung des liberalen Juristen Rudolf Gneist, einem spiteren Ar-
chitekten der Kulturkampfgesetze, um staatlich genehmigungspflichtige
Klgster, die vom Ausland gesteuert seien. Offentlicher Zweck des Jesuiten-
ordens und anderer Denominationen sei die Bekdmpfung des Protestantis-
mus. Am 17. Dezember 1869 empfahl die Kommission der Regierung, von
ihrem Recht auf Aufsicht, Strafverfolgung und Konzessionsentzug Ge-
brauch zu machen. Private Unterrichts- und Erziehungsanstalten, Waisen-
und Krankenhduser mit Ordenspersonal sollten {iberwacht oder verboten
werden. Viele dieser Aspekte fanden 1875 Eingang in das Gesetz lber die
katholischen Orden und Kongregationen.”

Als die Katholiken auf diese Empfehlung mit 80 Gegenpetitionen rea-
gierten, die den Fortbestand der Korporationen forderten, drohte den Libe-
ralen ein zusitzlicher Ansehensverlust im Parlament. Doch Bismarcks Stra-
tegie nationaler Einigung kam ihnen zu Hilfe. In der Sitzung des
Koniglichen Ministerrats am 2. Februar 1870 hatte der preufBische Mini-
sterprasident davor gewarnt, das Vertrauen der katholischen Untertanen zu
erschiittern. Mitglieder einer unterdriickten Kirche lieBlen sich leicht fanati-
sieren.” Um die Fusion des mehrheitlich katholischen Siiddeutschlands mit
dem Norddeutschen Bund nicht zu gefihrden, sollte eine 6ffentliche Bris-
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kierung der Katholiken vermieden werden. Gegen den Widerstand der ka-
tholischen Abgeordneten und mit Hilfe der Liberalen gelang es Bismarcks
parlamentarischen Verbiindeten, den Freikonservativen, eine parlamentari-
sche Diskussion des Berichts zu verhindern.*’

Vor dem Hintergrund dieser Erfabrung und der gleichzeitigen katholi-
schen Mobilisierungserfolge in Baden und Bayern konstituierte sich Ende
1870 die Zentrumspartei.“ Anders als in den Niederlanden, der Schweiz,
Baden und Osterreich verzichtete der politische Katholizismus in PreuBen
und im Reich auf eine Selbstbezeichnung als ,.katholisch oder ,,christlich®,
Die katholischen Politiker wollten der Partei einen politischen, und das
hief im damaligen Verstandnis nichtkonfessionellen Charakter geben. Sie
wihlten als Beinamen den Titel , Verfassungspartei“.¥ Auf symbolischer
Ebene antizipierten sie damit die liberale Forderung einer Trennun§ des
Offentlichen und des Privaten als Trennung von Politik und Religion.”

5. Der Moabiter Klostersturm: Das ,,Ei des Kulturkampfes*?

Am 18. Juni 1880 nannte der deutschkonservative Abgeordnete im Preufi-
schen Landtag Karl Strosser, ein protestantischer, antisemitischer Kritiker
des Kulturkampfes, den Moabiter Klostersturm und sein parlamentarisches
Nachspiel das ,,Ei, aus dem der ganze Kulturkampf sich spiter entwickelt
hat.“® Tatsachlich weist dieser lokale Konflikt viele Ziige der nationalen
Auseinandersetzung auf: protestantische Rekatholisierungséngste, das Auf-
einanderprallen ultramontaner und liberaler Missionsprojekte, die ambiva-
lente — mal Giberkonfessionelle, mal antikatholische — Haltung des Staates,
die Exotisierung und Zuriickdringung katholischer Lebensformen aus der
Offentlichkeit, die politische Mobilisierung und Marginalisierung der Ka-
tholiken.

Dennoch bedurfte es zur Ausldsung des staatlichen Kulturkampfes in
Preuflen — anders als in Bayern und Baden - der Reichsgriindung. Aus-
schlaggebend flir die Hatte und Dynamik des Kulturkampfes im Reich war
- neben der kontréren praktischen (katholischer Aufschwung, protestanti-
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sche Krise) und ideologischen Entwicklung der christlichen Konfessionen
(promoderner Kulturprotestantismus, antimoderner Ultramontanismus) —
seine Koinzidenz mit der Nationalstaatsgriindung. Nach den siegreichen
Einigungskriegen gegen die katholischen Michte Osterreich und Frank-
reich 1866 und 1870/71 erwarteten viele Liberale und Protestanten von der
Minorisierung der Katholiken im ,,kleindeutschen“ Nationalstaat (61,6 Pro-
zent zu 36,7 Prozent) eine kulturelle Homogenisierung der deutschen Nati-
on. Der Kulturkampf erschien in ihrer Perspektive als Teil der kulturellen
Nationsbildung oder sogar als Fortsetzung der Einigungskriege, nun im In-
neren der Nation.*

Die kulturpolitischen Ziele der Kulturkdmpfer waren allerdings sehr un-
terschiedlich, zum Teil sogar kontrdr: Wihrend sich nationale Protestanten
vom ,heilige[n] evangelische[n] Reich deutscher Nation“®® eine ,zweite
Reformation*®’ erhofften, zielten viele Liberale auf eine Hoheit des Staates
iiber die Kirche, die Zuriickdrangung der Religion aus dem &ffentlichen
Raum und die Verbreitung von Bildung und naturwissenschaftlichem Wis-
sen. Fiir Reichskanzler Bismarck stand die Germanisierung ethnisch-
konfessioneller Minoritdten und die Bekimpfung fdderalistisch-
sezessionistischer Stromungen in Bayern, Didnemark, ElsaB-Lothringen,
Hannover, Oberschlesien und PreuBisch-Polen® im Vordergrund. In der
Zentrumspartei, die mit diesen Gruppen im Parlament kooperierte, sah er
die Verk&rperung antinationaler, demokratischer, zentrifugaler Krifte.¥

Verschirft wurde der Konflikt von Rom aus. Die Verkiindigung des
Dogmas der pipstlichen Unfehlbarkeit 1870 wurde nicht nur als Kriegser-
klirung an die modeme Zivilisation verstanden, sondern auch als Heraus-
forderung von Dynastie und Nation. Obwohl sich die Katholiken in den
Einigungskriegen nicht weniger ,,national” verhalten hatten als die Prote-
stanten und sich Papst- und Kaisertreue bzw. Ultramontanismus und Natio-
nalismus nicht ausschlossen, standen sie unter dem Verdacht nationaler
Unzuverldssigkeit. Die Auflésung der katholischen Abteilung im Kultus-
ministerium 1871 und die Abldsung des konservativen Kultusministers
Miihler durch den liberalen Adalbert v. Falk 1872 markierten daher ledig-

85 H. W. Smith, German Nationalism and Religious Conflict. Culture, Politics and ldeol-
ogy 1870-1914, Princeton 1995, S. 19-37.

86 Stoecker an Brockhaus, 27.1.1871, zit. nach W. Frank, Hofprediger Adolf Stoecker und
die christlich-soziale Bewegung, Hamburg 21935, S. 27f.

87 F. Gregorovius, Rémische Tagebiicher 1852-1889. hg. von H.-W. Kruft/M. Volkel,
Miinchen 1991, S. 271.

88 L. Trzeciakowski, The Kulturkampf in Prussian Poland. New York 1990.

89 H. Bornkamm, Die Staatsidee im Kulturkampf. in: HZ 170 (1950). S. 41-72, 273-306.



78 Manuel Borutta

lich g)en Auftakt zu einer konfessionellen Homogenisierung des Staatsappa-
rats.

Die legislative Phase des Kulturkampfes begann 1871 mit der Ein-
schrankung der Redefreiheit von Priestern im Kanzelparagraphen. 1872
stellte das preuBlische Schulaufsichtsgesetz private und 6ffentliche Schulen
unter staatliche Aufsicht. Das reichsweite Verbot der Jesuiten 1872 wurde
1873 auf ,,verwandte” und 1875 auf simtliche Orden und Kongregationen
in PreuBen ausgedehnt. Die Maigesetze verkniipften 1873 die Erlangung
geistlicher Amter mit der deutschen Staatsangehérigkeit und einer ,,wissen-
schaftlichen Vorbildung“ an einer deutschen Bildungseinrichtung, die in
einer staatlichen Priifung nachzuweisen war, dem ,Kulturexamen®. Das
Expatriierungsgesetz ermoglichte 1874 die Ausweisung und Ausbiirgerung
von Geistlichen. Das Brotkorbgesetz verfiigte 1875 die Einstellung staatli-
cher Leistungen an die Kirche.”"

Die Kirche reagierte konfrontativ. Pius IX. rief die deutschen Katholi-
ken 1872 zum Widerstand gegen die ,Verfolgung der Kirche® auf. In
Mainz konstituierte sich hierzu der Verein der deutschen Katholiken. Zen-
trum und Episkopat kritisierten die Kulturkampfgesetze als Verfassungs-
bruch, was nachtriglich durch die Anderung (1873) bzw. Streichung (1875)
der Religionsartikel der preuffischen Verfassung indirekt bestétigt wurde.
1875 erklirte der Papst die preuBischen Kirchengesetze fur ungiiltig und
bedgghte all jene mit Exkommunikation, die sich an ihrem Vollzug beteilig-
ten.”™

Der Widerstand des Klerus wurde mit Geldstrafen, Beschlagnahmun-
gen, Hausdurchsuchungen, Amtsenthebungen, Verhaftungen und Auswei-
sungen geahndet, am schirfsten in PreuBen.”® Das Ausmaf der staatlichen
Repression verdeckte die emanzipatorischen Elemente der Kulturkampfge-
setze (Zivilstandsgesetze, Einschrinkung der Kirchenzucht, Erleichterung
des Kirchenaustritts) und gab dem Reich bei vielen Katholiken den An-

schein einer , staatlichen Erziehungsdiktatur auf legislatorischem Wege«**
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Gegen die Erwartung der Kulturkdmpfer reagierten die katholischen
Massen nicht mit einer Konversion zum staatlich gefdrderten Altkatholi-
zismus™, der das Infallibilitits-Dogma ablehnte, oder gar zum Protestan-
tismus, sondern mit Widerstand.”® Der Kulturkampf festigte das Band zwi-
schen Klerus und Laien und verdichtete das katholische Milieu’’, wovon
besonders die Zentrumspartei profitierte: Statt, wie von Bismarck erhofft,
von der politischen Bithne zu verschwinden, etablierte sie sich als feste
GroBe im deutschen Parteiensystem.”®

Gebremst wurde der Kulturkampf aber auch ,,von innen“, zum einen
durch Divergenzen der Kulturkdmpfer: Wihrend liberale Protestanten®
auch gegen den ,,Katholizismus* innerhalb der eigenen Konfession kdmpf-
ten, d.h. auch gegen die sogenannte protestantische ,,Orthodoxie“, wandten
sich konservative Protestanten mit der evangelischen Kirche gegen die kon-
fessionsiibergreifend-antiklerikalen Effekte des Kulturkampfes.'”” Zum an-
deren behinderten rechtsstaatliche Traditionen, juristische Verfahrensre-
geln, biirokratische Unbeweglichkeit und fehlende Ressourcen eine
effektive Umsetzung der Kulturkampfgesetze.101 Unbemerkt war es auf der
Makroebene zwischen Staat und Kirche zu einer institutionellen Differen-
zierung analog zu den ,,gendered spheres“ gekommen, so daf3 etwa in der
Krankenpflege die katholischen Frauenkongregationen vorerst unverzicht-
bar waren. Nicht nur in Deutschland lagen hier strukturelle Grenzen der
Sakularisierung.'® SchlieBlich gab es fiir Staat, Liberale und Katholiken
mittlerweile einen neuen, gemeinsamen Gegner: Die ,,vaterlandslosen Gesel-
len“ ersetzien die ,vaterlandslosen Romlinge* als primére Reichsfeinde.!®
Kaum zufillig koinzidierte der Beginn des Abbaus der Kulturkampfgesetze
1878 mit dem Sozialistengesetz.

Mit der Beilegung des Konflikts zwischen katholischer Kirche und
preuBischem Staat 1887 war der Kulturkampf keineswegs beendet. Viel-
mehr formierten sich konfessionelle Grofiverbinde, die den konfessionellen
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Antagonismus im wilhelminischen Deutschland perpetuierten.'™ Gemessen
an den Intentionen seiner Beflirworter war der Kulturkampf damit geschei-
tert. Statt zu einer Monokonfessionalisierung oder Sikularisierung der na-
tionalen Kultur war es zur Verschirfung bzw. Entstehung konfessioneller
Gegensitze gekommen. Die Mehrheit der Katholiken machte sich die libe-
ral-protestantische Hegemonialkultur nicht zu eigen, sondern bildete eine
ultramontan geprégte konfessionelle Subkultur heraus. Im Ergebnis stand
eine doppelte Kolonialisierung der Katholiken: auf nationaler Ebene sowie
innerhalb des Biirgertums durch den Liberalismus, innerhalb des katholi-
schen Milieus durch den Ultramontanismus. Der Erfolg dieser beiden kul-
turellen Missionsprojekte bedingte sich wechselseitig. Obwohl der Moabi-
ter Klostersturm nicht das ,,E1 des Kulturkampfes* war, hatten beide doch
eines gemeinsam: Sie produzierten, was sie bekdmpften — kulturelle Diffe-
renz in Gestalt ultramontaner Katholiken.

104 G. Hubinger, Confessionalism, in: R. Chickering (Hg.}, Imperial Germany. A Histo-
riographical Companion, London 1996, S. 156-184.



Peter Jan Margry und Henk te Velde

Die Prozessionsfrage in Limburg:
Der Kampf um Religion und Offentlichkeit
in den Niederlanden

1. Einleitung

wZuriick™, schrie der Pfarrer Quaedvlieg aus dem preuBlischen Grenzdorf
Haaren, als er und seine Prozessionsteilnehmer im Herbst 1878 von drei
niederlindischen Grenzbeamten gestoppt wurden.! Kurz zuvor hatten er
und seine Pilger, zuriickkehrend vom Marienheiligtum O. L. Vrouw in’t
Zand in der Ndhe Roermonds in der siidlichen Provinz Limburg, eine litur-
gische Prozession gebildet. Quaedvlieg hatte sein Mefigewand angezogen,
das Prozessionskreuz hervorgeholt und die liturgischen Prozessionsfahnen
entrollen lassen. Danach hatte er die Teilnehmer formiert: erst zwei Reihen
Frauen, er selbst in der Mitte, dann wieder zwei Reihen Minner und
schlieBlich drei Planwagen mit Gepdck. Absichtlich ging er damit ein Risi-
ko ein, wohl wissend, daf3 seit dem Beginn des Kulturkampfes in PreuBlen
auch in den Niederlanden die Vorschriften beziiglich dffentlicher religitser
Riten verschirft worden waren und &ffentliche religiose Riten ein politisch
sensibles Thema waren.

Von den elf niederldndischen Provinzen waren nur die zwei siidlichen
Limburg und Nordbrabant gréfitenteils katholisch. Da Limburg eine véllig
andere Geschichte hat als die anderen Regionen der Niederlande — von
1830 bis 1839 hatte sie noch zum neu gebildeten Belgien gehért und bis
1860 war sie auch ein Teil des Deutschen Bundes — gab es zwar fiir die Ka-
tholiken grofere Freiheiten in der 6ffentlichen ReligionsduBerung, Quaedv-
lieg ging jedoch weiter, als die Limburger Situation erlaubte. Gemeinsam
mit etwa zwanzig méannlichen Wallfahremn griff er die Grenzbeamten mit
Stocken und Schirmen an. Diese muBlten einen der ihren, der am Kopf blu-
tete, in einer nahe gelegenen Herberge zuriicklassen, bevor sie in Roer-
mond Verstirkung holen konnten. Unmittelbar vor der Grenze zu Preuflen

1 Siehe fiir die Daten iiber diesen Fall: P. J. Margry, Teedere Quaesties: religieuze rituelen
in conflict. Confrontaties tussen katholieken en protestanten rond de processiecultuur in
19e-eeuws Nederland. Hilversum 2000, S. 317-322; Maas- en Roerbode, 21. und
28.9.1878; Schmitz, Deutsche Wallfahrten nach Roermond und die ,,Prozessionen-
Jagd™, Heimatkalender des Kreises Heinsberg 1985, S. 101.

COMPARATIV 12 (2002), Heft 5/6, S. 81-96.
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konnte dann eine Gruppe von ungefihr hundert Pilgern isoliert werden.
Pfarrer Quaedvlieg war allerdings bereits {iber die Grenze verschwunden.
Etwa zehn ,,Aktivisten wurden festgenommen. Neun Pilger wurden vom
Richter zu Strafen zwischen einem Monat und einem Jahr Haft verurteilt.”
Der Pfarrer wurde wegen Versto3 gegen das Prozessionsverbot schuldig
gesprochen.

2. Die niederldndische Situation

Der gewalttitige Mittag des 15. September 1878 fiel in eine unruhige Peri-
ode der niederlandischen Geschichte.’ Es war eine der letzten Konfrontati-
onen in einem langfristigen Konflikt iiber 6ffentliche religidse Riten, der
Anfang des 19. Jahrhunderts in den Niederlanden auflebte und in den
1870er Jahren kulminierte. Das Jahr 1878 bildete den Hoéhepunkt einer
Verfolgung von Prozessionen, wie sie sich auch unter dem EinfluB des
deutschen Kulturkampfes seit 1873 in einer rigiden staatlichen Politik ent-
wickelt hatte.

Wihrend der deutsche Kulturkampf in erster Linie als ein Kampt zwi-
schen Staat und katholischer Kirche erscheint, war ein anderer Gegensatz
in den Niederlanden eigentlich wichtiger: der zwischen Katholiken und
Protestanten. Es gab eine gewisse Ubereinstimmung zwischen der preu-
Bisch-deutschen und der niederldndischen Situation. In beiden Fillen gab
es eine protestantische Mehrheit und eine erhebliche katholische Minder-
heit, in beiden Fillen etwas mehr als ein Dritte] der Bevolkerung.* Der nie-
derldndische Staat verhielt sich jedoch zuriickhaltender, und die katholische
Minderheit in den Niederlanden war vorsichtiger als die deutsche. In der
Historiographie {iber die niederldndische Geschichte des 19. Jahrhunderts
wird daher auch dem Kampf zwischen dem Staat und den Katholiken tradi-
tionell kaum Aufimerksamkeit gewidmet. Katholiken haben sich lange Zeit
in eine politische Kultur repressiver Toleranz gefligt. Sie wurden vom libe-
ral-protestantischen Establishment toleriert, solange sie keinen Anstof3 ga-
ben. Daher gab es auch auf den ersten Blick kaum brutale Repression. Auf
nationaler Ebene gab es selten gewalttitige religiose ZusammenstoBe. Es

2 Weekblad van het regt 4.327 (1879), S. 2-3; siehe auch den Courrier de la Meuse. 28.
September, 2. und 4. Oktober 1878 und G. Hutschemaekers, Limburgse processieperi-
kelen 1873-1880, in: De Maasgouw 99 (1980). S. 192-193.

Fiir unruhig oder heftig kennt das Niederldndische den Ausdruck: ,Es ging PreuBisch

zu®.

4 P. de Coninck, De natie in pacht. Katholicke minderheid, liberale onderwijspolitiek en
natievorming in Duitsland en Nederland tijdens de jaren 1870, in: H. te Velde/H.
Verhage (Hg.). De eenheid en de delen. Zuilvorming, onderwijs en natievorming in Ne-
derland 1850-1900, Amsterdam 1996, S. 57-83, arbeitet den Vergleich aus.

(9]
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ist, wie wir zeigen werden, erst die lokale Forschung, die die Austragung
religidser Konflikte wirklich offen legen kann. Erstens méchten wir nach-
weisen, daf3 auf 6rtlicher Ebene ein heftigerer Konflikt tobte als auf natio-
naler Ebene im Parlament in Den Haag. Zweitens suchen wir eine Erkli-
rung fiir die teilweise nur scheinbare MiBigung des niederlindischen
Kulturkampfes und fiir die sehr vorsichtige Haltung der katholischen Elite
auf nationaler Ebene.

Nicht nur die Protestanten selbst, sondern auch auslindische Beobachter
sahen die Niederlande im 19. Jahrhundert als protestantisches Land.’ Erst
die liberale Verfassungsreform von 1848 fiihrte eine konsequente Trennung
von Staat und Kirche durch und gab der katholischen Kirche die Freiheit,
sich so zu organisieren, wie sie wollte. Erst dann konnte, im Jahre 1853, die
bischofliche Hierarchie in den Niederlanden erneut eingefiihrt werden.
1853 kiindigte der Papst mit einigermafen provozierenden Worten die Ein-
stellung einer Reihe von Bischéfen in den Niederlanden an. Eine heftige
protestantische Reaktion war die Folge, die ,,Aprilbewegung®. Pfarrer pro-
testierten von der Kanzel, eine Petition wurde zum Konig gesandt, katholi-
sche Geschifie wurden boykottiert, katholische Arbeiter entlassen, Hiuser
von Katholiken beschmiert und katholische Geistliche angepobelt.® Obwohl
die katholische Hierarchie eingefithrt wurde, war die Wirkung der April-
bewegung groB3. Das liberale Kabinett Thorbecke fiel. Innerhalb einiger
Monate wurde das Gesetz fiir die Glaubensgemeinschafien erlassen, das
Prozessionen weiter einschrankte, und das neue Selbstbewuftsein der ka-
tholischen Geistlichkeit wurde im Keim erstickt.”

Die katholische Elite war in dem halben Jahrhundert nach 1853 bestrebt,
sich eine Stellung in der nationalen Politik zu verschaffen, allerdings sehr
vorsichtig, um nicht protestantische Empfindlichkeiten zu verletzen. Daf3
die 6rtlichen katholischen Kirchengemeinden allmdhlich ein eigenes
SelbstbewuBtsein entwickelten und ab und zu etwas aggressiver aufiraten
als die hohere Geistlichkeit, drang selten zur nationalen Politik durch. Im
Jahre 1872 wurde jedoch an die Eroberung Den Briels erinnert, ein groBes
Ereignis aus dem niederldndischen Aufstand des 16. Jahrhunderts, fiir Pro-
testanten ein Hohepunkt im Kampf gegen das katholische Spanien. Es war
ein nationaler Gedenktag, aber die meisten Katholiken waren nicht gerade
begeistert darliber. Katholische Fiihrer leisteten Widerstand auf nationaler

5 Siehe z. B. G. J. Schutte, Het Calvinistisch Nederland. Mythe en werkelijkheid, Hilver-
sum 2000.

6 Unter anderem A. J. Bronkhorst, Rondom 1833. De invoering der Rooms-Katholieke
higrarchie. De April-Beweging, Den Haag 1933. S. 67-68.

7 J.P. de Valk, Roomser dan de paus? Studies over de betrekkingen tussen de Heilige
Stoel en het Nederlands katholicisme, 1815-1940, Nimwegen 1998, S. 172 u. 347-348.
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Ebene, aber es blieb bei einem Wortgefecht, einer Polemik. Ortlich sah der
Konflikt jedoch manchmal ganz anders aus. Wenn sich Katholiken weiger-
ten, zur Ehre des Festes zu flaggen, wurden sie angepobelt, wurde ihr Mo-
biliar zerstdrt oder wurden die Fenster ihrer Hiuser eingeworfen. Aber in
einigen Orten mit einer groBen katholischen Bevolkerung ergriffen gerade
Katholiken die Initiative.®

Die Zwischenfille hinterlieBen groBen Eindruck. Die Kommentare in
Zeitungen verdeutlichten die sich verindernden Fronten in der nationalen
Politik. Hatten liberale Presseorgane 1853 oft mit den Katholiken gegen die
protestantische Volkswut plddiert, wandte sich die liberale Presse nun ge-
gen den ultramontanen Katholizismus. Einige Liberale verwiesen jetzt auf
Bismarcks Katholikenpolitik, der die Niederlande folgen sollten. In der na-
tionalen Politik hatte noch in den 1860er Jahren ein Biindnis zwischen Li-
beralen, die eine Trennung zwischen Kirche und Staat befiirworteten, und
Katholiken, die von der Freiheit profitieren wollten, bestanden. Dann ver-
inderte sich dies durch die pépstliche Enzyklika Syllabus Errorum von
1864, die den Liberalismus als Feind kennzeichnete, und durch den Wider-
stand der niederldndischen Katholiken gegen das von den Liberalen ge-
wiinschte neutrale staatliche Bildungswesen. Wihrend orthodoxe Protes-
tanten und Katholiken sich 1872 noch auf der StraBe zu Leibe riickten,
vertraten sie in der nationalen Politik schon #hnliche Interessen. Beide
Gruppen beflirworteten eine wichtige Rolle der Religion im Grundschulun-
terricht und lehnten die liberale Bildungspolitik ab.

Die Gegensitze zwischen den konfessionellen Gruppen und den Libera-
len erreichten wahrend des linksliberalen Kabinetts Kappeyne van de Cop-
pello zwischen 1877 und 1879 einen Hohepunkt. Kappeyne fiihrte ein libe-
rales Bildungsgesetz ein, das hoéhere Qualititsanforderungen an den
Grundschulunterricht stellte und kirchlich inspirierten Unterricht erschwer-
te. Sowohl Katholiken als auch orthodoxe Protestanten bezeichneten Kap-
peyne als den niederldndischen Bismarck und sprachen von Unterdrii-
ckung. In der konfessionellen Geschichtsschreibung bekam er die Rolle des
Buhmanns. Kappeyne war jedoch ein prinzipienfester Liberaler, der zwar
groflen Wert auf ein neutrales staatliches Bildungswesen legte, aber nichts
von Unterdriickung hielt. Der niederldndische Kulturkampf war so gesehen
ein Vorwand der Konfessionellen, die ihre Anhingerschaft mit einem

8 F. Groot, Papists and Beggars: national festivals and nation building in the Netherlands
during the nineteenth century, in: P. van der Veer/H. Lehmann (Hg.). Nation and Relig-
ion. Perspectives on Europe and Asia, Princeton 1999, S. 161-177: ders., De strijd rond
Alva’s bril. Papen en geuzen bij de herdenking van de inname van Den Briel, 15372—
1872, in: Bijdragen en Mededelingen betreffende de Geschiedenis der Nederlanden 110
(1993). 8. 161-181.
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Feindbild mobilisieren konnten. Die konfessionellen Gruppen waren um
1870 immer besser organisiert und gebrauchten Kappeyne und den Kultur-
kampf als dimonische Widersacher, gegen die sie sich legitimerweise weh-
ren konnten.’

Dennoch war auch der niederlandische Kulturkampf virulent, aber auf
lokaler Ebene, nicht auf der Ebene katholischer und anderer Eliten, sondern
der niederen Geistlichkeit und des gewdhnlichen Kirchenvolkes. Das zeigt
sich nicht im gut erforschten Streit um das Bildungswesen, wohl aber im
Streit {iber die dffentliche Manifestation von Prozessionen und anderen of-
fentlichen religiésen Ritualen.'’ In der nationalen Politik hatte die katholi-
sche Elite ein grof3es Interesse daran, vorsichtig vorzugehen, um das Biind-
nis mit den orthodoxen Protestanten nicht zu gefihrden und in eine prekire
Minderheitsposition zu geraten. Aber die 6ffentliche Manifestation religio-
ser Uberzeugungen auf lokaler Ebene war eine ganz andere Sache, an der
vor allem die niedere Geistlichkeit und das katholische Kirchenvolk betei-
ligt waren, die einen neuen Stolz auf ihren Glauben entwickelten. Auf loka-
ler Ebene fand die schirfste Konfrontation statt zwischen dem liberalen
und protestantischen (und wohl auch antipdpstlichen) Wunsch nach einem
neutralen dffentlichen Raum, in dem Religion nicht sichtbar sein sollte, und
dem neuen katholischen SelbstbewuBtsein, das sich gerade auf der Strafie
manifestieren wollte. Bis Anfang der 1870er Jahre hatte der Ultramonta-
nismus auch in den Niederlanden an Einfluf gewonnen, und die Angst
hiervor nahm unter den Protestanten zu. Uber das Erste Vatikanische Kon-
zil (1869-1870) und das dort ausgesprochene Dogma der papstlichen Un-
fehlbarkeit war unter niederldndischen Katholiken verhéltnismdBig wenig
zu héren, aber die Feier des fiinfundzwanzigjdhrigen Papstjubiliums von
Pius IX. im Juni 1871 war ein Katalysator im wachsenden Selbstbewul3t-
sein der Katholiken. Das Piusfest war der Anlaf3 fiir die erste nationale ka-
tholische Zusammenkunft mit einem politischen Charakter und fithrte im
ganzen Land zu 6ffentlichem Streit um die Festlichkeiten.''

Vor allem in den katholischen siidlichen Provinzen Limburg und Nord-
brabant bekam die ultramontane Bewegung einen groBen Impuls. So

9 Siehe hierzu P. de Coninck, Een les uit Pruisen. Nederland en de Kulturkampf, 1870-
1880, Diss., Rijksuniversiteit Leiden 1998 und H. te Velde, Kappeyne tegen Kuyper of
de principes van het politieke spel in: H. te Velde/H. Verhage (Hg.), De eenheid en de
delen (Anm. 4), 8. 121-133.

10 Im Standardwerk iiber die niederlindische Geschichte, E. H. Kossmann, The Low

Countries 1780-1940, Oxford 1978, ist manches iiber den Schulstreit nachzulesen, aber

nichts lber die Prozessionsfrage; siehe hierfiir P. J. Margry, Teedere Quaesties (Anm.

1).

J. P. de Valk, Roomser dan de paus? {(Anm. 7), S. 145; P. J. Margry, Teedere Quacsties

(Anm. 1), S. 369.

1
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hinterlieB die pépstliche Unfehlbarkeitserklérung in Limburg mehr Ein-
druck als anderswo."? Limburg wurde von einem Papstkult durchdrungen.
In verschiedenen Kirchen stellten die Gemeindemitglieder ein Bild des
Papstes auf den Altar, ,wovor wie vor einem Heiligen niedergekniet wur-
de=."” Die katholischen Limburger fiihlten sich durch die Polemiken in den
Zeitungen und durch ihre Gemeindepriester ermutigt und entwickelten sich
in den Augen der Liberalen immer mehr zu sklavisch ,,gehorsamen Kin-
dern Roms“'* Gerade im ultramontanen Milieu in Limburg sollte der
Kampf um die Prozessionen in den 1870er Jahren einen Héhepunkt erle-
ben.

3. Die Prozessionsfrage in Maastricht, Limburg und den Niederlanden

Die Prozessionsfrage geht auf ein Verbot zuriick, das wihrend der Refor-
mation in der Niederldndischen Republik eingefiihrt worden war.'” Die
Niederlande kannten nie eine echte Staatskirche, aber wihrend der Repu-
blik vom Ende des 16. bis zum Ende des 18. Jahrhunderts dominierte die
calvinistische Hervormde Kerk — die reformierte Kirche —, und der Katho-
lizismus wurde nur geduldet. Nach der kurzen revolutioniren Periode zwi-
schen 1795 und 1813 blieb die neu organisierte Hervormde Kerk auch im
neuen Konigreich Willems I. die dominante Kirche. Die biirgerliche libe-
ral-protestantische Elite unterstiitzte thn darin, und gemeinsam wandten sie
sich gegen Gffentliche religiése Rituale sowohl von orthodoxen Protestan-
ten als auch von Katholiken.

Die erste Verfassung des neuen Konigreichs von 1814 erlaubte zwar
Prozessionen und Wallfahrten. Im zentralisierten Konigreich Willems 1.
wurden der 6ffentliche Raum und das 6ffentliche Leben jedoch als ,,neutra-
les” Gebiet betrachtet, in dem Religion nicht sichtbar sein durfte. Die Pro-
zession mit ihrer starken Symbolfunktion und ostentativen Attributen wie
Kreuz, Fahnen und Fackeln war hierbei besonders umstritten, aber auch das
Glockenlduten, Begriibnisse und Wallfahrten. Das v6llige Straflenverbot fiir
Geistliche in Amtstracht in einem Gesetz von 1853 dréangte die 6ffentlichen
Rituale im grofiten Teil der Niederlande stark zuriick. Danach war es bei-

12 P. de Coninck, Een les uit Pruisen (Anm. 9), S. 58-61; P. J. H. Ubachs, Handboek voor
de geschiedenis van Limburg, Hilversum 2000, S. 390-391.

13 P.de Coninck, Een les uit Pruisen (Anm. 9), S. 54,

14 Maastricht, Limburger Archiv, Provinzverwaltung, Inv. Nr. 575, Bericht iiber 1871, dd.
30.3.1871, Nr. 65.

15 Vgl P. van Rooden, History, the Nation, and Religion. The Transformations of the
Dutch Religious Past, in: P. van der Veer/H. Lehmann (Hg.), Nation and Religion. Per-
spectives on Europe and Asia, Princeton 1999, 8. 96-111.
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nahe zwei Jahrzehnte relativ ruhig um die Prozessionen, bis wihrend des
deutschen Kulturkampfes in der Limburger Hauptstadt Maastricht ein Pro-
zessionskampf ausbrach.

Maastricht zdhlte um 1870 etwa 28.000 Einwohner, fast alle Katholiken,
aber mit einer relativ starken liberalen Elite.'® Die Stadt geriet in einen lo-
kalen Kulturkampf mit Fraktionen um zwei politische Schliisselfiguren,
den katholischen Industriellen Petrus Regout und den liberal-katholischen
Beigeordneten und Biirgermeister W. H. Pijls. Regout war auf Intervention
der Liberalen nicht ins Parlament wiedergew#hlt worden und geriet durch
den ortlichen Antagonismus ins ultramontan-klerikale Lager. Neben diesen
lokalen Akteuren spielte auch der Gouverneur von Limburg, P.J. A. M.
van der Does de Willebois, ein fiihrender liberaler Katholik von auflerhalb
der Provinz, eine wichtige Rolle. Er empfand den Einfluf} der Geistlichkeit
auf das gesellschaftliche Leben als zu gro und wollte 6ffentliche Rituale
wie Prozessionen zuriickdréingen.!” Hierbei kam er nicht um den Schutzhei-
ligen und ersten Bischof von Maastricht, Sankt Servatius (7384), herum.
Aus einem groflen Teil Europas besuchten im Mittelalter Wallfahrer die
alle sieben Jahre stattfindende Vorfiihrung der Reliquie.'® Nach der Erobe-
rung Maastrichts durch die niederlédndische Republik 1632 wurde die Stadt
ebenso wie der Rest der Republik von katholischen Ritualen freigehalten
und die lokale Tradition verboten. Im 19. Jahrhundert war Servatius ein
wichtiges Symbol fiir die ganze Provinz Limburg und ein bestimmendes
Element fiir die Identitit der katholischen Gemeinschaft. Bei den jihrlich
stattfindenden Feiern des Servatius-Festtages war der Gouverneur in der
Regel auch anwesend.

Dekan Frans Rutten von der Servatius-Kirche in Maastricht verstand die
symbolischen Funktionen des ehemaligen Freiluftritus besser als jeder an-
dere. Da diese Elemente auch eine wichtige Rolle im preuflischen Kultur-
kampf spielten, hatte Rutten sich fiir eine &ffentliche Manifestation der ka-
tholischen Kirche in Limburg eingesetzt, wie etwa die organisierten
Feierlichkeiten der Piusfeste von 1869 und 1871 und Wallfahrten zu diver-
sen Heiligtimern. Ein méglicher Kulturkampf in den Niederlanden war fiir
Rutten Grund genug, sich gegen die Beschrankungen der katholischen &f-

16 Eine gute Skizze des politisch-verwaltungsmiBigen Milieus in Maastricht: A. J. F. Mae-
nen, Petrus Regout 1801-1878. Een bijdrage tot de sociaal-economische geschiedenis
van Maastricht, Nimwegen 1959, S. 81-124; vgl. J. F. R. Philips, Een periode van socia-
le kentering (1880-1890). in: Miscellanea Trajectensia. Bijdragen tot de geschiedenis
van Maastricht, Maastricht 1962, S. 664.

17 Gouverneur von 1856 bis 1874; siehe lber ihn: J. Charité (Hg.), Biografisch woorden-
boek van Nederland, Den Haag *1989, S. 659-661.

18 P.C. Boeren, Heiligdomsvaart Maastricht. Schets van de geschiedenis der heiligdoms-
vaarten en andere jubelvaarten, Maastricht 1962.



88 Peter Jan Margry/Henk te Velde

fentlichen Religionsausiibung aufzulehnen. In der Erinnerung an die mittel-
alterlichen Prozessionen und Reliquienzeigungen wiinschte Rutten sich ein
Wiederaufleben der Heiligtumsfahrten.'” Am 27. Juli 1873 veranstaltete er
zum ersten Mal seit dem 17. Jahrhundert eine dffentliche Heiligtumsfahrt.
Diese Feier nannte er vorsichtig ,,Probefahrt”, und sie war keine formell-
liturgische Prozession. Trotzdem suchte Rutten an diesem Tag die Kon-
frontation und betonte das Interesse an der Freiheit 6ffentiicher Religions-
auslibung. Insgesamt kamen etwa 14.000 Gliubige zusammen, darunter
drei Bischdfe, der Generalvikar von Liittich und ein Vertreter des Erzbi-
stums K&ln. Das Ritual des Tages bestand aus einer Translationsprozession
mit etwa achtzig geistlichen Wiirdentrigern, Kirchenvorstehern und Brii-
derschaften. Die Prélaten brachten in geistlichem Ornat und unter Beglei-
tung von Musik, Fahnen, Heiligenbildern, Fackeln und Laternen die Reli-
quien aus der Kirche in die neue Schatzkammer.™® Zuvor hatte der
Kirchenvorstand insgeheim mit der Polizei und der Provinzverwaltung tiber
mogliche staatliche Gegenmafinahmen gesprochen. Die Provinzregierung
fihite sich bereits provoziert, weil die drej geladenen Bischtfe in einem
offenen Fahrzeug in Amtstracht durch die Stadt gefahren wurden und damit
das Prozessionsverbot tibertraten, das Amtskleidung Geistlicher in der Of-
fentlichkeit nicht erlaubte. Fiir die Prozession selbst galt dies noch stérker.
Die Staatsanwaltschaft kam jedenfalls zu dem Schlul3, daB es sich tatsdch-
lich um eine Straftat handelte.

Wie auch in anderen Fillen war die hohere Geistlichkeit vorsichtiger als
die niedere. Ruttens juristischer Berater und sein Bischof Joannes Augusti-
nus Paredis hatten ihn gemahnt, anstelle eines religidsen Rituals einen tegi-
timen ,,Umzug® zu halten, aber Rutten wollte mit dem Fest eine nationale
und sogar internationale Reichweite erreichen. Er lud darum kirchliche
Vertreter aus den vom deutschen Kulturkampf betroffenen Gebieten ein
und organisierte eine spezielle ,,Pius [X.-Messe®, die die Veranstaltung in
Zusammenhang mit dem Vatikan und dem Papst brachte. Der nicht aus den
stidlichen Provinzen stammende Priester und spitere katholische Fiihrer
H. J. A. M. Schaepman, der kurz zuvor in Rom ausgebildet worden war
und dem Vatikanischen Konzil beigewohnt hatte, hielt die AbschluBirede

19 Vgl. das Wiederaufleben nationaler™ Heiligtiimer wie Amsterdam. Dokkum und Briel-
le. Fiir Maastricht spielte auBerdem die Konkurrenz der Heiligtumsfahrt von Aachen ei-
ne Rolle, die auch viele Niederldnder anzog. Vgl. P. J. Margry, De creatie van heilige
ruimten in negentiende-eeuws Nederland: het Martelveld te Brielle, in: J. C. Okkema
u. a. (Hg.). Heidenen. Papen, Libertijnen en Fijnen, Delft 1994, S. 249-276.

20 Sint Servatiuskiok, 19. und 26.7. 1873: La solennité de la translation, Courrier de la
Meuse, 27./28.7.1873; Weekblad van het regt 3.843 (1875). 8. 2: G. Hutschemacekers,
Limburgse processieperikelen (Anm. 2}, S. 123-125.
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und berichtete, wie die Katholiken sich in Deutschland organisierten und
gegen Bismarck auftraten.”’ Nach dem Ende der Veranstaltung informierte
Rutten den Papst per Telegramm.”

Nachher berichtete Gouverneur Van der Does der Regierung in Den
Haag, daf3 die Heiligtumsfahrt zu Polemik und neuen Prozessionen gefiihrt
hatte. Er erwartete, da3 die , kirchlichen Agitationen” noch lange anhalten
wiirden, da die Bevdlkerung meinte, ihre Religion stehe auf dem Spiel. Die
kirchlichen Verwicklungen im benachbarten Preuilen hitten ,,die Empfind-
samkeit vieler, sehr vieler Katholiken, die sonst als mehr gemifBigt galten®,
verstirkt.> Das war einer der Griinde, warum er sich zurtickhaltend verhielt
und neue Prozessionen nicht ohne besonderen Grund auflosen liefl. Wegen
fritherer Maastrichter Prozessionskonflikte und des potentiellen Einflusses
des deutschen Kulturkampfes in Limburg war die Staatsanwaltschaft darauf
erpicht, den schwelenden ProzeB unter Kontrolle zu halten.”® Darum ent-
schied sie, noch nicht zur Verfolgung iiberzugehen. Der ehemalige Justiz-
minister und katholische Generalstaatsanwalt in Limburg, M. H. P. Strens,
sah selbst bei neuen Prozessionen keinen VerstoB gegen das Gesetz — es
waren ,,Verfehlungen in guter Absicht” - und prophezeite bei einer repres-
siven Politik grof3e Probleme mit der ultramontanen Bevolkerung. Er woll-
te alle Prozessionsverstfle ignorieren, um die Katholiken zu besinftigen
und eine politische Polarisierung zu verhindern. Er war nicht begeistert von
den ,6ffentlichen Religionszeremonien®, meinte aber, daf} sogar katholi-
scher Aberglaube noch wertvoll sein kénne — wie eine Zivilreligion, die die
Bevilkerung von den Sozialisten und der ,,Commune* fernhalten konne.?

Flir Rutten war dies jedoch ein moralischer Sieg, der dazu flihrte, daB3 er
im folgenden Jahr eine ,echte”, viel umfangreichere Heiligtumsfahrt orga-
nisierte. Hierflir wurde vorher bereits hochste kirchliche Zustimmung er-
teilt, als Pius IX. fiir die Zeit der Reliquienzeigung einen Ablaf} zur Stimu-
lierung der Wallfahrt gewdhrte. Die Konsequenz war nicht nur, dafB
neverlich eine grofle Prozession durch die Stadt zog, sondern daf Katholi-
ken aus etwa fiinfzig Gemeinden der Region in neu formierten Gruppen-
wallfahrten nach Maastricht pilgerten.? Ruttens Politik fithrte nun zu staat-

21 La solennité de la translation, Courrier de la Meuse, 27./28.7.1873; Feestrede van Dr.
Schaepman, Weekblad De Limburger, 2.8.1873.

22 Un bel appendice a la belle féte de dimanche, Courrier de la Meuse, 29.7.1873.

23 Maastricht, Limburger Archiv, Provinzverwaltung, Inv. Nr. 575, dd. 31.3.1874, Nr. 49.

24 Die Prozessionsproblematik war in Maastricht schon 1839, 1843. 1856 und 1838 aufge-
treten: P. J. Margry, Teedere Quaesties (Anm. 1), S. 427-428.

25 Den Haag, Allgemeines Reichsarchiv, Archiv Justizministerium 1813-1876. Inv. Nr.
4.847, Teil 29, dd. 6.8.1873.

26 Maastricht, Limburger Archiv, Bistumsarchiv Roermond, Inv. Nr. 467, dd. 5.5.1874;
Courrier de la Meuse, 7..8.,9., 11., 12./13. und 26./27.7.1874.
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licher Verfolgung. Damit begann ein Aufsehen erregender Rechtsstreit mit
der Verurteilung von Rutten, der schliefilich in ein Urteil des Obersten Ge-
richtshofes von 1875 miindete, das der Prozessionsfrage eine neue Wen-
dung geben sollte.”” Die Limburger Prozessionskultur wurde drastisch ein-
geschrénkt, und es wurden strikte Regeln in Ubereinstimmung mit dem
aufgestellt, was anderweitig in den Niederlanden tiblich war.

Ein komplizierender Faktor in dem Konflikt war der politisch diffuse
Charakter der Region, zu der Limburg gehérte. Das Maas-Rheingebiet war
ein Flickwerk kleiner ehemaliger politischer Einheiten mit vielen grenz-
tiberschreitenden Beziehungen. Prozessionswallfahrten zogen zwischen
Belgien, dem deutschen Niederrhein und dem niederlédndischen Limburg
hin und her.”® Die Maastrichter Heiligtumsfahrt war zum Beispiel histo-
risch mit der aus Aachen und Kornelimiinster in Deutschland und Tongeren
in Belgien verflochten. Nicht nur auf religidsem Gebiet gab es wechselsei-
tige Einfliisse. Die Zeitungen waren auch mehr als anderswo auf die grenz-
iiberschreitende europiische Region orientiert. Stindig folgten sie den
Entwicklungen in den Grenzgebieten und deren mdglichen Auswirkungen
auf die eigene Provinz. Das Verbot der Prozessionen durch den liberalen
Birgermeister des benachbarten Liittich in Belgien nach einem mit Kniip-
peln ausgetragenen Konflikt hinterliefl einen nachhaltigen Eindruck. Als
danach in Briissel ein Gruppe Liberaler 1875 eine Prozession zum Still-
stand brachte und einige Spottprozessionen abhielt, sahen Katholiken eine
liberale Verschworung.” Die Furcht vor einer weiteren Einschriankung der
katholischen Rechte in Limburg nahm durch die Berichte iiber liberale Re-
pression in Belgien zu. Umgekehrt fiirchtete die niederlindische Regie-
rung, daB die kirchlichen Rituale fortan auf der niederldndischen Seite statt-
fanden.

Gouverneur Van der Does bagatellisierte zunéchst die Prozessionsfrage,
weil er eine Eskalation und einen Konflikt mit PreuBBen fiirchtete. Die Fir-
mung durch Bischof Paredis aus Roermond in den niederlandischen Grenz-
gemeinden lockte allein schon Tausende Deutsche liber die Grenze. Das

27 Urteil Hoge Raad (Oberster Gerichtshof) vom 29.10.1875, in: Weekblad van het regt,
18.9.1875, S. 1-3.

28 H.L. Cox, Die Auswirkungen der deutsch-niederlindischen Staatsgrenze von 1815 auf
die volkstiimliche Heiligenverehrung im Rhein-Maasgebiet. Ein Beitrag zur kulturrdum-
lichen Stellung des Rhein-Maas-Gebietes, in: Rheinisch-Westfalische Zeitschrift fur
Volkskunde 28 (1983), S. 111-131; M. Zender, Rdume und Schichten mittelalterlicher
Heiligenverehrung in threr Bedeutung fiir die Volkskunde, Die Heiligen des mittleren
Maaslandes und der Rheinlande in Kultgeschichte und Kuitverbreitung, Diisseldorf
1959. Im Jahre 1879 zogen innerhalb des Bistums Roermond mindestens 22 Gemeinden
per Prozession nach Kevelaer.

29 Zu dem Vorhergehenden: Belgien. Maas- en Roerbode, 29.5.1875.
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Problem jedoch, das — zusammen mit der Prozessionsfrage — die gréfite
Rolle in den provinzialen Berichten an die Regierung in Den Haag spielte,
war die Flucht deutscher Klosterbriider nach Limburg, vor allem ab 1875.
Gerade Limburg schien ein Zufluchtsort fiir diejenigen zu sein, die mit den
preuBischen Maigesetzen in Konflikt geraten waren.*® Soweit sich ermitteln
148, fliichteten wahrend des Kulturkampfes insgesamt rund 1.300 deutsche
Geistliche in die Niederlande.*'

Der deutsche Kulturkampf war der direkte Anlafi, die niederldndische
Prozessionsfrage legislativ zu behandeln. Die Fragen im Parlament aus An-
1aB3 von Ruttens zweiter Heiligtumsfahrt 1874 verursachten noch kein poli-
tisches Feuerwerk.>” Der konservative reformierte Minister verwies das
Parlament ganz einfach auf das Gesetz aus dem Jahre 1853 und auf die
Richter, die seitdem danach die Rechtmafligkeit von Prozessionen beurtei-
len mussten. Trotzdem zeigte sich, daf3 die protestantische und konservativ-
liberale Kammermehrheit vor dem Hintergrund der internationalen Politik
und den Intentionen katholischer Laien und Kleriker wie Rutten immer
mehr gegen die weitere Ausweitung der Prozessionen vorgehen wollte.

Bald drohte eine Eskalation, da, wie Paredis konstatierte, die Priester ei-
ne immer kritischere Haltung gegen die durch den Kulturkampf beeintlu3-
ten biirgerlichen Behérden einnahmen und dem vorsichtigen Kurs des Bi-
schofs nicht langer folgen wollten.”> War die Maastrichter Heiligtumsfahrt
noch von oben geplant, entstanden die Zwischenfille bei anderen Prozessi-
onen hdufig spontan, auf Initiative der ortlichen Pfarrer oder Prozessions-
oder Bruderschaftsfithrer. Da Politik und Justiz sich auf3erdem noch immer
nicht im Klaren dariiber waren, was genau verboten war, wurden flir ge-
wohnlich alle Prozessionen von Polizei- oder Justizbeamten begleitet und
kontrolliert. Mitte der 1870er Jahre gab es denn auch eine Reihe von Zwi-
schenféllen mit Verhaftungen und vereinzelten physischen Konfrontatio-
nen.”* Das angrenzende Rheinland-Westfalen war allerdings mit elf gewalt-
tdtigen Konfrontationen zwischen Katholiken und Behérden erheblich

30 E. Fohles, Kulturkampf und katholisches Milieu 1866-1890 in den niederldndischen
Kreisen Kempen und Geldern und der Stadt Viersen, Viersen 1995, S. 50 und 255.

31 Limburger Archiv, Provinzverwaltung, Inv. Nr. 575, Bericht iiber 1875, dd. 27.3.1876,
Nr. 80; P. de Coninck, Een les uit Pruisen (Anm. 9), S. 296-301; P. J. H. Ubachs, Hand-
boek (Anm. 12), S. 401, hidlt die Anzahl fir Limburg auf maximal 650 beschrinkt. Sie-
he iiber die regionale Bedeutung des ein oder anderen: H. Lepper, Der . Kulturkampf*
im Rheinland und seine Auswirkungen auf Belgien und auf die Niederlande — Eine
Skizze, in: D. Arens (Hg.), Rhein-Maas-Kulturraum in Europa, K&in 1991, S. 82-83.

32 Handlungen der ,,Tweede Kamer* 1874-1875, Beilagen A. Nr. 117, S. 20 und Nr. 129,
S. 15. P.de Coninck, Een les uit Pruisen (Anm. 9), S. 232-245.

33 J. M. Gijsen, Joannes Augustinus Paredis (1795-1886) bisschop van Roermond en het
Limburg van zijn tijd, Assen 1968, S. 337-338.

34 G. Hutschemaekers, Limburgse processieperikelen (Anm. 2), passim.
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konfliktgeladener.”® Die hartere Einstellung der preuBischen Behdrden hat-
te zur Folge, daf3 die Fiihrer der Prozessionen und Wallfahrten dhnlich wie
die preuBischen Klosterbriider in die Niederlande flohen. Durch diese neu-
en grenziiberschreitenden Wirkungen entschieden sich Politik und Behér-
den in den Niederlanden letzilich zu einer hirteren Vorgehensweise.

Der Maastrichter Staatsanwalt A. M. B. Hanlo erteilte namens des Fus-
tizministers iiber ein geheimes Rundschreiben den Limburger Hilfsoffizie-
ren zu Beginn der Prozessionssaison 1877 den Auftrag, gegen alle neuen
Prozessionsinitiativen vorzugehen. Angesichts der darauf folgenden Bil-
dung des linksliberalen Kabinetts Kappeyne sprachen die regionalen katho-
lischen Zeitungen von einer ,,liberalen Herrschaft in Limburg* und prog-
nostizierten den Anfang einer politischen Verfolgung von Prozessionen
und Wallfahrten. In der ersten Hilfte des Jahres 1878 wurde schon gegen
fiinfzehn Wallfahrten Anzeige erstattet. Sofern es auslindische Prozessio-
nen betraf, wurden diese jedes Mal von der Polizei aufgehalten. Doch in
Preuf3en lieB man sich nicht so leicht abschrecken, wie die Prozession aus
Kempen mit etwa 300 Personen, die am 24. August 1878 in die Niederlan-
de zog, zeigte. Man wollte betend und singend zum Marienheiligtum in
Roermond ziehen, nicht lediglich als liturgisches Ritual, sondem auch als
politisch-strategische Aktion, um den neuen niederldndischen ,Kultur-
kampf“ an den Pranger zu stellen. Derartiger katholischer Druck in den
Grenzgebieten brachte die Behorden dazu, Partei zu ergreifen. Der ein-
gangs geschilderte Roermonder Fall erwies sich daraufhin als Wendepunkt.
Als am Sonntag, dem 15. September 1878, die Prozession aus dem preuf3i-
schen Haaren mit Gewalt vertrieben wurde, #nderte sich die Situation
schlagartig. Diese Konfrontation zwischen den niederlidndischen Behorden
und den Haarener Wallfahrtsteilnehmern empfanden nahezu alle betroffe-
nen Parteien als einen Tiefpunkt im Prozessionskampf. Die Frage wurde
1879 formell durch zwei Urteile des Obersten Gerichtshof iiber die Verur-
teilung von zweil Limburger Geistlichen bestitigt, die sich beteiligt hatten.
Rutten und seine Limburger Amtsbriider hielten sich zuriick, und die Ein-
wohner Haarens und anderer preuBlischer Gemeinden trauten sich danach
einige Jahrzehnte lang nicht mehr, in Gruppen auf Wallfahrt in die Nieder-
lande zu gehen*® Die Jahre 1878/79 bildeten so einen Wendepunkt und
markierten den Beginn einer neuen Periode.

35 J. Sperber, Popular Catholicism in nineteenth-century Germany, Princeton, N. J. 1984,
S.229-233; Fohles, Kulturkampf und katholisches Milieu (Anm. 30). S. 235-237.
36 Schmitz. Deutsche Wallfahrten nach Roermond (Anm. 1), S. 104.
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4. Die Folgen des Kulturkampfes

Die Prozessionsfrage war in dieser Zeit vor allem eine regionale Angele-
genheit. Die auBergewdhnliche Position des katholischen Limburg, die als
letzte Provinz in das Konigreich integriert wurde, fithrte dazu, dal3 es hier
groBBe Unterstiitzung flir die Prozessionen gab. Der Dekan der provinzialen
Hauptkirche St. Servatius in Maastricht gab den Ton an. Ultramontane Zei-
tungen unterstiitzten die Initiativen und bestdrkten katholische Gliubige
und Pfarrer in den Gemeinden in ihrem Verstdndnis religioser Traditionen
und Rituale.

Hierbei spielte der Limburger Landadel eine eigene Rolle. Er bot seit
1872 seine Landhiuser als Unterkunft fiir neue Klostergemeinschaften an,
stimulierte Priester, Prozessionen zu organisieren und trug, wenn notig, die
damit verbundenen ProzeBkosten.”” Auch die Nihe zu Deutschland war
wichtig. Es gab viele deutsche Klosterbriider, die nach dem Ende des deut-
schen Kulturkampfes 1887 zumeist nicht zuriickgingen, sondern sich
schnell integrierten und dadurch den Einfluf des deutschen auf den nieder-
landischen Katholizismus vergréBerten. Es entstanden gesonderte nieder-
landische Provinzen deutscher Kongregationen. Der Einfluf3 des deutschen
Kulturkampfes war vor allem indirekt, da die gegenseitigen Feindbilder
auch in den Niederlanden verstiarkt wurden. Die niederldndischen Liberalen
hielten jedoch Bismarcks Politik fiir kontraproduktiv. Sie lehnten mit gro-
Ber Mehrheit direkte Repression ab und blieben der niederlandischen Tradi-
tion repressiver Toleranz treu.”®

Auch in Nordbrabant gab es eine groBe katholische Mehrheit, und die
Prozessionsfrage lebte dort dann und wann auf, wenngleich seltener als in
Limburg, doch anderswo blieb es bei kleineren Zwischenfillen. Es gab
kaum Kontakte zwischen den verschiedenen 6rtlichen Organisatoren in den
diversen Provinzen, allenfalls eine kollektive Stimmungsmache durch die
Medien und die Priester. Die Prozessionsfrage war vor allem eine lokale
Angelegenheit. Ortliche Geistlichkeit und katholische Anfiihrer ergriffen
oft die Initiative.

Im 19. Jahrhundert fand in den Niederlanden wie auch in anderen euro-
pdischen Staaten ein ProzeB nationaler Integration statt, unter anderem

37 Hauser in Exaten, Baexem, Swalmen, Bleijenbeek bei Bergen, Wijnandsrade und Vaals,
siche Limburger Archiv, Provinzverwaltung, Inv. 575, Bericht iiber 1872 dd. 31.3.1873,
Nr. 49; weiterhin auch H. Lepper, Der , Kulturkampf* (Anm. 31). S. 79-81; P. J. Mar-
gry. Teedere Quaesties (Anm. 1), S. 327-328.

38 P. de Coninck, Een les uit Pruisen (Anm. 9), S. 161, 300-301 u. 311-319.
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durch verbesserte Infrastruktur und effektivere Behorden.” Ausnahmeposi-
tionen wie die Limburgs, die bis dahin geduldet worden waren, waren im
stirker zentralisierten Land gegen Ende des 19. Jahrhunderts immer
schwieriger aufrechtzuerhalten. Die Limburger Prozessionsfrage hat hier-
mit viel zu tun. Auch die kirchliche Hierarchie arbeitete nun stérker an ei-
ner Integration auf nationaler Ebene. Die katholische Kirche machte einen
ProzeB durch, der in gewisser Weise der Integration von Nationsstaaten
ahnelt.”’ Insbesondere in den Niederlanden, wo erst seit 1853 iiberhaupt
eine bischéfliche Hierarchie bestand, waren die kirchlichen Autorititen ii-
ber lokale Initiativen nicht gerade erfreut. Von daher stieB eine stirkere
Regulierung von Seiten des Staates bei den Kirchenbehorden anfangs auf
geringen Widerstand, und sie waren bereit, an einem Kompromil mitzuar-
beiten, der Religion in der Offentlichkeit nicht vollstindig frei zulieR, aber
ihre eigene Autoritdt nicht antastete.

In Ubereinstimmung mit der liberalen und protestantischen Dominanz
im 6ffentlichen Leben ergriffen liberale Krifte auf nationaler Ebene im
Prozessionskampf meistens die Initiative, vorangetrieben durch den traditi-
onellen protestantischen Widerwillen gegen die Manifestation des Katholi-
zismus in der Offentlichkeit. Das Resultat des Kampfes scheint auf den ers-
ten Blick eine eindeutige Niederlage fiir die Katholiken gewesen zu sein.
Sie hielten ihre Prozessionen nun in speziell angelegten Prozessionsparks
ab, getrennt von 6ffentlichen Wegen, oder umgingen das Prozessionsverbot
durch sogenannte stille Ziige wie in Amsterdam, Umziige von Katholiken
ohne katholische Amtstracht oder katholische Symbole.!' Die Frage verlor
jedoch einen Teil ihrer Dringlichkeit durch den Ausbau von Bahn und
StraBlenbahn, die eine Alternative zu dem FuBmarsch zum Wallfahrtsort
boten, so dal3 ein groBer Teil der kollektiven Wallfahrten aus der Offent-
lichkeit verschwand. Beide Seiten fanden sich zunehmend mit der neuen
Situation ab.

Die Katholiken hatten bei diesem Ergebnis viel zu gewinnen. In anderen
europaischen Landern wie Frankreich fithrten Kulturkdmpfe zu einer dau-
erhaften Sékularisierung und einem abnehmenden EinfluB kirchlicher Par-

39 Fur die Niederlande H. Knippenberg/B. de Pater, De eenwording van Nederland.
Schaalvergroting en integratie sinds 1800, Nimwegen 1988, das inspiriert ist von E.
Weber, Peasants into Frenchmen. The modemization of rural France, 1870-1914, Stan-
ford 1976.

40 P. Raedts, Tussen Rome en Den Haag: de integratie van de Nederlandse katholieken in
kerk en staat, in: H. te Velde/H. Verhage (Hg.), De eenheid en de delen (Anm. 4), S. 29-
44. "

41 Vgl. P. Raedts, Le Saint Sacrement du Miracle d’Amsterdam: lieu de mémoire de
I’identité catholique, in: P. den Boer/W. Frijhoff (Hg.), Lieux de mémoire et identités
nationales, Amsterdam 1993, S, 237-251.
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teien. In den Niederlanden war dies nicht der Fall. Als seit den 1870er Jah-
ren neue politische Gruppen den durch die Liberalen 1848 neu definierten
Oftentlichen Raum betraten, schien zunichst ein umfassender Konflikt um
Vorherrschaft zu entstehen: Protestanten gegen Katholiken, Liberale gegen
orthodoxe Protestanten und Katholiken, alle Gruppen gegen die Sozialis-
ten. Der Hohepunkt der Prozessionsfrage in den 1870er Jahren muf3 vor
diesem Hintergrund gesehen werden. Es war ein Kampf um den 6ffentli-
chen Raum, buchstiblich ein Kampf um die Strafie. Es entstand jedoch kei-
ne Dominanz einer Gruppe, sondern Lager- bzw. Milieuparteien, ,,Sdulen*
genannte moralische Gemeinschaften, in denen sich nicht nur das kirchli-
che, sondern das gesamte soziale und kulturelle Leben abspielte. Neben
einer orthodox-protestantischen Siule entstand schon bald eine katholische
und spéter eine sozialdemokratische, und die Liberalen wurden auf eine
mehr oder weniger neutrale Insel zuriickgedréngt. Die ,,versdulten” Grup-
pen lernten sich gegenseitig zu tolerieren, aber die Gegensétze blieben
groB. Die Niederlande wurden ein Land von Minderheiten, die niemals oh-
ne Unterstiitzung anderer die nationale Politik dominieren konnten. So
brauchten auch die Katholiken Bundgenossen. 1872 hatten sie noch mit den
orthodoxen Protestanten gekdmplft, aber 1888 wurde das erste Kabinett von
Katholiken und orthodoxen Protestanten gebildet. Die zwei Gruppen hatten
das gemeinsame Interesse, ihre eigene Welt gegen die Einflilsse des neutra-
len Staates zu schiitzen. Bei den zwei Fragen, die den niederldndischen
Kulturkampf zwischen 1870 und 1890 dominierten, dem Schulkampf und
der Prozessionsfrage, legten die katholischen Kirchengemeinden wohl
mehr Wert auf letztere — es handelte sich schlieBlich um das Erleben und
die offentliche Manifestation des Glaubens —, aber die katholische Elite
stellte die erste in den Vordergrund. Die Prozessionsfrage war sozusagen
das Wechselgeld, das den Erfolg im Schulkampf méglich machte. 1889
kam ein Schulgesetz zustande, das den konfessionellen Wiinschen ent-
sprach, 1917 gefolgt von einer Verfassungsreform, die die Angelegenheit
definitiv regelte.

Zu diesem gemeinsamen Interesse pafite natiirlich kein aufbrausender
Prozessionskampf zwischen Katholiken und Protestanten. Die Zusammen-
arbeit mit den orthodoxen Protestanten ermdglichte eine Verstirkung der
Position der Katholiken in Politik und Gesellschaft. So fithrte die Niederla-
ge in der Prozessionsfrage indirekt zum Gewinn. Nach dem ersten katho-
lisch-orthodox-protestantischen Kabinett gab es abwechselnd liberale und
konfessionelle Kabinette, aber ab 1918 waren die Katholiken fortwéahrend
ein Teil der Regierung, und es gab lange Zeit nur konfessionelle Kabinette.
Die konfessionellen Parteien bildeten bis 1994 den unvermeidlichen Kern
niederldndischer Regierungen, und die christlichen Demokraten wurden in
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den Wahlen im Mai 2002 auch wieder stirkste Partei und stellten erneut
den Regierungschef. Kirchliche Prozessionen und offentliche kirchliche
Rituale blieben derweil verboten. Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
(1963-1965) wandten niederlindische Katholiken sich jedoch von der Pro-
zession mit ihren als altmodisch wahrgenommenen Ritualen ab, und Pro-
testanten empfanden umgekehrt die 6ffentliche Prozession nicht mehr be-
drohlich. Die Prozessionsfrage 16ste sich dadurch wie von selbst, und 1983
verschwand das Prozessionsverbot schlieflich auch aus der niederldndi-
schen Verfassung.



Laurence Cole

Das letzte Aufgebot der Gegenreformation:
Zum o6sterreichischen Kulturkampf in Tirol

1. Einflihrung

Ist der Kulturkampf in Deutschland der MaBstab fiir den Konflikt zwischen
Kirche und Staat im Mitteleuropa des 19. Jahrhunderts, so war es flir Histo-
riker der Habsburgermonarchie bisher aus zwei Griinden schwierig, die Ara
der europdischen Kulturkdmpfe zu interpretieren. Erstens: Wenn in der
Forschung allem Anschein nach Einigkeit darliber herrscht, daf ein ,,richti-
ger” Kulturkampf im Sinne einer Verfolgung der katholischen Kirche
durch den Staat nicht stattgefunden hat, kann dann tiberhaupt von einem
solchen die Rede sein? Zweitens: Nachdem die politischen Auseinander-
setzungen um die liberale Gesetzgebung der 1860er und 1870er Jahre ab-
geebbt waren, meinten nicht wenige Beobachter um die Jahrhundertwende,
dafB die Kirche und insbesondere der politische Katholizismus in Osterreich
— entgegen den Hoffnungen der Liberalen und den Beflirchtungen der Kle-
rikalen — keineswegs permanent geschwicht waren. Blickt man auf den
Kulturkampf vom Standpunkt des Jahres 1900 zuriick, wie John Boyer ar-
gumentiert, wirken die gegenseitigen Angriffe, Anschuldigungen und De-
batten der liberalen Ara Gbertrieben oder schwer nachvollziehbar. Anders
ausgedriickt: Warum hat es in den 1860er und 1870er Jahren so viel Larm
gegeben, wenn es weder zu einer Verfolgung der Kirche kam, noch deren
permanente politische Lahmung gelang, sondem die Zersplitterung der Po-
sition und des Einflusses der liberalen Bewegung in Osterreich die Folge
war?

Ziel dieser Untersuchung ist es, Licht auf diese Problembereiche zu wer-
fen. Es soll gezeigt werden, daly — trotz eines in mehrerer Hinsicht sehr un-
befriedigenden Forschungsstandes — die zentrale soziale und ideologische
Bedeutung des Kulturkampfes in Osterreich keinesfalls zu unterschitzen
ist. Zunéchst jedoch sollen die Rahmenbedingungen der Untersuchung
festgestellt werden: ,Osterreich® wird hier als die ,.dsterreichische Reichs-
hilfte* der Habsburgermonarchie verstanden. , Osterreich® gleicht also je-

1 J. W. Boyer, Religion and political development in Central Europe around 1900: a view
from Vienna, in: Austrian History Yearbook 25 (1994), S. 13-37.

COMPARATIV 12 (2002), Heft 5/6, S. 97-115.
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nem Gebiet, das nach dem Ausgleich mit Ungarn 1867 inoffiziell mit dem
Namen ,,Zisleithanien® bezeichnet wurde. Dementsprechend war dieses
Osterreich sowohl eine multinationale — bestehend u.a. aus Deutschen,
Tschechen, Polen, Slowenen, Italienern und ,,Ruthenen” (Ukrainer) — als
auch eine multikonfessionelle Gesellschaft.” Im &stlichen Teil Zisleitha-
niens wohnten die sogenannten Griechisch-Katholiken, die Orthodoxen
und auch die tiberwiegende Mehrheit der jiidischen Bevolkerung. Im west-
lichen Teil von Zisleithanien, wo die Deutschen die dominante ethnische
Gruppe stellten, herrschte eine Glaubensrichtung vor — fast die gesamte
Bevdlkerung (95-99 Prozent) war rémisch-katholisch. Und gerade in den
deutschsprachigen Gebieten miindeten die ideologischen Gegensitze in den
Kulturkampf.

2. Kulturkampf in Osterreich

Die Urspriinge des &sterreichischen Kulturkampfes kénnen in der Reform-
zeit der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts gesucht werden: Nicht zufillig
haben die Protagonisten der 1860er und 1870er Jahre eine Sprache ver-
wendet, die auf den Diskurs um ,,Licht und Dunkelheit” aus der Aufkla-
rung zuriickgriff. Vor allem schufen die Kirchenreformen des Josephinismus
eine anhaltende Spannung im habsburgischen Staatswesen, da die Regierung
einen wichtigen Bruch mit der Tradition der Gegenreformation vollzog.”
Erstens brachte der Josephinismus die Kirche unter eine viel engere Kontrol-
le durch den Staat, so daB der Klerus Teil eines ,,staatskirchlichen* Appara-
tes wurde. Zweitens bedeuteten die von Kaiser Joseph 1II. erlassenen Tole-
ranzpatente eine offene Herausforderung der Monopolstellung der
katholischen Kirche in den westlichen Lindem der Habsburgermonarchie,
wo sie seit dem Rekatholisierungsprozel3 des 16. bis 18. Jahrhunderts im
religidsen Leben eine unangefochtene Stellung innehatte. Die hierdurch
entstehenden Spannungen zwischen dem modernen zentralisierenden Staat
und dem Vermichtnis des ,Gegenreformatorischen Systems“ (Robert E-
vans) entlud sich in sofortigen Protesten gegen die josephinische Reform-
politik im kirchlichen Bereich. Noch am Ende seines Lebens sah sich der
~Reformkaiser” gezwungen, einige seiner MaBnahmen riickgéngig zu ma-
chen. Trotzdem gelang dem Gsterreichischen Staat bis etwa 1800 eine ef-
fektive Neuordnung der Beziehungen zwischen Regierung, Kirche und Ge-
sellschaft, weil es grundsétzliche Einigkeit iber die Sffentliche Rolle der

2 Siehe dazu A. Wandruszka/P. Urbanitsch, Die Habsburgermonarchie 1848-1918, Bd.
1V: Die Konfessionen, Wien 1985.
3 C. Ingrao, The Habsburg Monarchy 1618-1815. Cambridge 1994. S. 199-200.
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Kirche gab. Anders gesagt, der Josephinismus bedeutete letztendlich eine
Koalition zwischen dem Staat und dem Reformkatholizismus, in der beide
Parteien die zentrale Stellung der Kirche in der Gesellschaft anerkannten.
Deswegen konnte sich das josephinische Modell des Pastor Bonus, der eine
staatlich bestimmte Macht ausiibte und wichtige moralische, wirtschaftli-
che und soziale Verantwortung zu tragen hatte, in der Zeit nach 1800
durchsetzen.

Erst mit den Revolutionen von 1848/49 entwickelten sich die systemin-
ternen Spannungen im o&sterreichischen Staat wieder zum wesentlichen
Krisenpunkt. Zwei Entwicklungen kennzeichnen die Wendezeit um die
Jahrhundertmitte. Erstens kam es zu einem Bruch mit der inzwischen etab-
lierten Tradition der Staatskirche josephinischer Prigung. Zweitens besti-
tigte die Revolutionszeit Meinungs- und Strategieinderungen innerhaib der
Ssterreichischen Kirche, da seit Mitte der 1820er Jahre eine allmihliche
Infragestellung der josephinischen Kirchenpolitik durch den katholischen
Romantizismus erfolgt war. Hier weisen Historiker mit Recht auf die Be-
deutung des Impulses zur Glaubenserneuerung hin, der vom Kreis um
Clemens Maria Hotfbauer in Wien ausgegangen ist. Allzu oft iibersehen sie
jedoch den vielleicht entscheidenderen Aufstieg einer ultramontanen Orien-
tierung in den einflufreichen Seminaren der Provinz, wie zum Beispiel in
Brixen im siidlichen Tirol. Denn viele dsterreichische Katholiken hatten
anfangs, wie Gottfried Mayer meint, die politischen Anderungen im Mirz
1848 begriifit. Minner wie Vinzenz Gasser, der spitere Fiirstbischof von
Brixen, Franz Joseph Rudigier, der spitere Bischof von Linz, und Josef
FeBler, der spitere Bischof von St. Polten, dachten, daB die Kirche die
Gldubigen wiedererwecken mufite — ein Ziel, das ihrer Meinung nach erst
durch die Emanzipation der Kirche vom Staat erreichbar wire.” Als die i-
deologischen Auseinandersetzungen im Frankfurter Parlament und im
Wiener Reichsrat radikaler gefiihrt wurden, verschwand die frithere Begeis-
terung der klerikalen Abgeordneten. Von nun an setzten sie ,,Parlamenta-
rismus* mit ,,Anarchie® gleich. Angriffe auf den Klerus und das Eintreten
fuir die Gleichberechtigung von Nicht-Katholiken bedeuteten zusammen die
groBite Bedrohung der Machtstellung der Kirche, die sie seit den 1780er
Jahren erlebt hatte. Auch fiir viele Liberale hieB die Revolution eine Ab-
kehr vom méglichen gemeinsamen politischen Weg mit reformfreundli-
chen Elementen der Kirche. Obwohl beide Seiten — wenn auch aus ver-
schiedenen Griinden — eine Trennung zwischen Kirche und Staat

4 W.D.Bowman, Priest and Parish in Vienna, 1780 to 1880, Boston 1999, S. 101-138.
5 G. Mayer, Og_terreich als , katholische GroBmacht*. Ein Traum zwischen Revolution
und liberaler Ara, Wien 1989, S. 51-140.



100 Laurence Cole

begriifiten, gab es doch zu groBe Meinungsunterschiede in den Verfas-
sungs- und Toleranzfragen, als daf eine effektive Kooperation hitte statt-
finden kénnen.

Der osterreichische Staat reagierte schliefilich mit grofier Hirte auf die
Revolution, in dem er sich auf das Vermichtnis der Gegenreformation be-
rief. So bestétigte der neue Kaiser Franz Joseph durch die Aussetzung der
Verfassung seine Autoritdt, withrend der Staat in enger Allianz mit der Kir-
che zur Aufrechterhaltung der ,,von Gott gegebenen Ordnung® zusammen-
arbeitete. Die in eine ultramontane Richtung steuernde Kirche hatte ihr
MiBtrauen gegeniiber dem staatlichen Absolutismus zwar nicht ganz tiber-
wunden, ihr Machtbiindnis mit der kaiserlichen Regierung wurde jedoch
bald belohnt. Das Konkordat von 1855 garantierte der Kirche alle ihre aus
der gottlichen Ordnung und dem kanonischen Recht abgeleiteten Rechte.®
Die Restaurationspolitik im ideologisch-religidsen Bereich wurde durch die
Ermennung von ,fundamentalistischen” Bischifen fortgesetzt. Zwischen
1848 und 1867 gab es zehn neu zu besetzende Stellen in den acht Dibzesen
des alpinen Osterreichs. Fiinf von diesen ernannte der Kaiser, zwei kamen
an enge Vertraute des Wiener Hofes: St. Polten 1851 an Ignaz Feigerle,
und Wien 1853 an Josef Othmar Rauscher, Franz Josephs ehemaligen Leh-
rer und die Schliisselfigur auf 8sterreichischer Seite bei den Konkordats-
verhandlungen. Die anderen drei Bischofswiirden gingen an die bereits ge-
nannten Rudigier (1832), Gasser (1856) und Fefler (1864, nach dem Tod
Feigerles).”

Begann die Regierung Franz Josephs also vom politischen Standpunkt
in hochst konservativer Weise, bewies sie zugleich eine Bereitschaft zu Re-
formen im wirtschaftlichen Bereich, in der Bildungspolitik und in der
Staatsbiirokratie. Die ,Modernisierung von oben“ des Neoabsolutismus
zeigte nicht nur deutliche Parallelen zur Reformpolitik Maria Theresias und
Josephs 1. in der zweiten Hélfte des 18. Jahrhunderts, sondern sie fiithrte
auch zu einem #&hnlichen Ergebnis. Das Zentralisierungsstreben des sich
modernisierenden Staates stand den Anspriichen der mit extensiven Privi-
legien ausgestatteten Kirche diametral gegeniiber. Im Unterschied zum 18.
Jahrhundert gab die 6sterreichische Regierung der 1850er Jahre jedoch der
Kirche freie Hand. So entfaltete sich der &sterreichische Kulturkampf in-
folge des Zusammenstoles zwischen zwei grundsatzlich verschiedenen Vi-
sionen der politischen und sozialen Ordnung. Der Kulturkampf in Oster-
reich war ein Ringen zwischen liberalen und katholischen Bewegungen

6 E. Weinzierl, Die dsterreichischen Konkordate von 1855 und 1933, Wien 1960, S. 250-
258,
7 G. Mayer, Osterreich als _katholische GroBmacht* (Anm. 5), $.173-184.
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innerhalb der im Entstehen begriffenen Zivilgeselischaft. Die zwel Gegner
versuchten, dominanten EinfluB auf einen Staat zu gewinnen, der — kon-
frontiert mit der Beschleunigung des wirtschaftlichen Wachstums und mit
den Niederlagen in den Kriegen von 1859 gegen Piemont und Frankreich
und 1866 gegen PreuBlen und Italien — zwischen einem von der biirgerli-
chen Offentlichkeit unterstiitzten Programm der dkonomischen Moderni-
sierung und konstitutionellen Offnung einerseits und der instinktiven Prife-
renz des Kaisers fiir einen von der katholischen Religion legitimierten
Absolutismus andererseits wahlen mulite.

Fir den osterreichischen Liberalismus war die Bekanntmachung des
Konkordates ein schwerer Schlag, auch wenn unter der necabsolutistischen
Zensur 6ffentliche Opposition kaum méglich war. Erst mit der Niederlage
im Krieg von 1859 konnte die Kritik an der Regierungspolitik laut werden,
als der finanziell schwer angeschlagene Staat das Ende der neoabsolutisti-
schen ,,Nacht“, in der die Manner ,,der Finsternis® regierten, einleitete —
wie der steirische Landtagsabgeordnete Bartholoméaus Carneri die Situation
beschrieb.® Wihrend der frithen 1860er Jahre gaben die Liberalen der Ein-
fiilhrung eines parlamentarischen Verfassungssystems Prioritét, das aller-
dings erst 1867 nach der Niederlage im preuBisch-osterreichischen Krieg
vollstindig gewdhrt wurde. Vom Standpunkt der Kirchenpolitik brachte
diese Neuerung auch die gesetzliche Gleichberechtigung aller Religionen
und die Emanzipation der Juden, nachdem das sogenannte ,,Protestantenpa-
tent* von 1861 nur den evangelischen Konfessionen die 6ffentliche Reli-
gionsausiibung erlaubt hatte. Theoretisch hitte die Verleihung biirgerlicher
Rechte fiir alle Glaubensangehéorigen sofort zur Aussetzung des Konkorda-
tes fithren sollen, weil die Vereinbarung von 1855 keine Toleranz fiir
nichtkatholische Gemeinschaften vorgesehen hatte. Da Franz Joseph den
Schritt zur Annullierung verweigerte, bekam der Kampf fiir die Revokation
des Konkordates enorme symbolische Bedeutung fiir die deutschen Libera-
len, die fast die gesamten 1860er und 1870er Jahre hindurch die Mehrheit
im &sterreichischen Parlament hatten.’ Ihr Regierungsprogramm strebte den
Abbau der privilegierten Stellung der Kirche an. So sicherte die Gesetzge-
bung der Jahre 1868/69 die staatliche Aufsicht iber die EheschlieBung und
die Schulen; weitere Gesetze im Jahr 1874 kontrollierten den externen

8 Zit. nach E. M. Stickl, Die Entwicklung der politischen Landschaft in der Steiermark
am Fallbeispiel der Liberalen der sechziger und frithen siebziger Jahre des 19. Jahrhun-
derts, in: Zeitschrift des Historischen Vereins fiir Steiermark 84 (1993), S. 171-191.

9 P. M. Judson, Exclusive revolutionaries. Liberal politics, social experience and national
identity in the Austrian Empire, 1848-1914, Michigan 1996, S. 117-142.
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Kontakt der &sterreichischen Kirche mit Rom bzw. regelten die Finanzie-
rung der Kirche.'

Zwischen diesen zwei Hauptphasen der Gesetzgebung wurde das Kon-
kordat endgiiltig auBer Kraft gesetzt. Nach der Enzyklika zur Unfehlbarkeit
des Papstes kiindigte Osterreich den Vertrag mit der Begriindung, daf3 der
andere Vertragspartner seinen Charakter grundsitzlich gedndert habe. Da-
mit konnte das Konkordat nicht mehr rechtskriftig sein. Interessanterweise
kam dieser Schritt wihrend des kurzen Intermezzos einer konservativen
Regierung — ein Zeichen auch dafiir, da3 die Triumphe des osterreichischen
Liberalismus eher durch auBenpolitische Ereignisse als durch eigene Stirke
bedingt waren. Hat die Forschung die Erfolge der Liberalen mit Recht be-
tont,"" da sie ihre Hauptziele erreichten — sowohl! die Verfassung als auch
die Unterordnung der Kirche unter den Staat —, verlor die zu keiner Zeit
homogene liberale Bewegung jedoch gegen Mitte der 1870er Jahre an
Schwung. Mit einer gesicherten Verfassung und einer stark eingeschrank-
ten gesetzlichen Macht des gemeinsamen Feindes — der Kirche — zeigten
sich die Meinungsunterschiede unter den Liberalen immer deutlicher.
Zugleich hatte der Borsenkrach von 1873 ihr Selbstvertrauen untergraben.
Nach den Gesetzen von 1874 kam es also zu keinen weiteren MafBnahmen
gegen die Kirche. Entwiirfe zur rechtlichen Verankerung der Zivilehe bzw.
zur Regelung von neuen Ordensgriindungen fanden ihren Weg nicht mehr
in das Reichsgesetzblatt. Entweder scheiterten sie schon im Reichsrat oder
wurden vom Kaiser nicht approbiert. Franz Joseph verheimlichte nicht sei-
nen Wunsch, die Kirche zu schiitzen: schon im international beriihmten
Fall Rudigier von 1868-69 verdeutlichte der Kaiser seine Meinung. Als der
Linzer Bischof in seinen Hirtenbriefen immer lautstdrker seinen Klerus
zum Widerstand gegen das Ehegesetz antrieb und zudem die liberalen Ge-
setze als ,Lilgen” bezeichnete, wurde er wegen Stdrung der 6ffentlichen
Ruhe angeklagt. Rudigier lehnte die Zustindigkeit des Zivilgerichtes fiir
seine bischofliche Person ab, und die fehlende Kooperation mit dem Jus-
tizwesen fuhrte schlieBlich zu seiner Verhaftung. Zu vierzehn Tagen im
Gefingnis verurteilt, wurde Rudigier jedoch vom Kaiser sofort begnadigt.”®

10 Vgl. K. Vocelka, Verfassung oder Konkordat? Der publizistische Kampf der osterrei-
chischen Liberalen um die Religionsgesetze des Jahres 1868, Wien 1978, S. 51-90.

Il P. M. Judson, Exclusive revolutionaries (Anm. 9); J. W. Boyer, Political radicalism in
late imperial Vienna. Origins of the Christian Social movement 1848-1897, Chicago
1981.

12 L. Kammerhofer, Organisationsformen und Fiihrungsschichten in: ders. (Hg.), Studien
zum Deutschliberalismus in Zisleithanten 18731879, Wien 1992, S. 23-44,

13 G. Marckhgott, Der Kampf flir das Konkordat und gegen die Maigesetze, in: R. Zinn-
hobler (Hg.), Bischof Franz losef Rudigier und scine Zeit, Linz 1987, S. 119-131.
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Die Mitte der 1870er Jahre markiert einen Wendepunkt im politischen,
auf die Gesetzgebung konzentrierten Konflikt iiber die Neugestaltung der
Beziehungen zwischen Staat und Kirche. Dies heiBt jedoch nicht, dal3 auch
ein Ende der ideologischen Kédmpfe in der Zivilgesellschaft erreicht wurde,
da die Erfahrung der 1860er und 1870er Jahre die Polarisierung zweier sich
gegenseitig mifitrauender sozio-politischer Milieus bewirkte.

Bevor wir uns einem regionalen Beispiel dieses Polarisierungsprozesses
zuwenden, soll aber noch einmal betont werden, dal3 der dsterreichische
Kulturkampf massive Auswirkungen vor allem in den mehrheitlich
deutschsprachigen Alpenldndern der Habsburgermonarchie hatte. Dies hat-
te mehrere Griinde. Zunéchst erkldrt sich dieser Umstand aus den damali-
gen Wahlrechtsbestimmungen, die den GroB3grundbesitz und das stidtische
Biirgertum begiinstigten. So stellten die tberproportional reprisentierten
deutschen Liberalen die Hauptprotagonisten des Kulturkampfes, gegen die
andere deutsche Politiker und der alpenldndische Klerus opponierten. Zu-
gleich stufte die Kirche selbst die deutschen Gebiete als auBerordentlich
wichtig ein, weil hier die sogenannte ,,protestantische Gefahr” aus histori-
schen Griinden besonders grof3 erschien.

Dariiber hinaus riihrte der deutschspezifische Charakter der Konflikte
aus der Tatsache, daB die Kirchenfrage nur von sekundirer Bedeutung fiir
die ethnischen Minderheiten in Zisleithanien blieb. Fiir Nichtdeutsche war
die Prioritét stets die Erlangung nationalpolitischer Konzessionen vom
Staat, wie zum Beispiel die Gleichberechtigung der Vertretung in den
Landtagen oder die Griindung von Schulen mit Unterricht in der Mutter-
sprache. Solche Interessen driickten sich oft in den politischen Strategien
aus. Die so genannten ,,Alttschechen” forcierten beispielsweise ihre libera-
len Ideen nicht, damit sich ihre Mitstreiter gegen den ,,deutschliberalen
Zentralismus“ — die foderalistisch gesinnten Alpenkatholiken ~ nicht von
ihnen entfremdeten.'* Weiterhin muf8 anerkannt werden, daB spitestens seit
der Aufkldrung der tschechische Katholizismus einen nationalen Charakter
hatte. Dies bezeugen die Sympathien flir die hussitische Bewegung unter
vielen Klerikern, die eine wichtige Rolle in der tschechischen ,,nationalen
Wiedergeburt® der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts spielten.” Soziale
Unterschiede zwischen Gemeindeklerus und Episkopat in Bohmen, Mahren
und Schlesien konnten diese Tendenz nur verstirken. Wahrend adlige, ,,a-
nationale* Bischofe wie Fiirst Josef von Schwarzenberg in Prag (1849-

14 Q. Urban, Religion, Kirche und tschechische Gesellschaft im 19. Jahrhundert, in: Etudes
danubiennes 10 (1994), S. 109-116.

15 A. Skvbova, Die katholische Kirche in Bohmen und das tschechische Risorgimento am
Beginn des 19. Jahrhunderts, in: O. Dann/M. Hroch (Hg.), Patriotismus und Nationen-
bildung am Ende des Alten Reiches (i.E.).
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1885) und Fiirst Friedrich von Fiirstenberg in Olmiitz (1853-1892) ihre ve-
hemente Opposition gegen die liberale Gesetzgebung ausdriickten, blieben
viele Priester josephinischen Idealen treu. Tatséchlich wird eine klare Tren-
nungslinie zwischen Liberalen und Katholiken in der tschechischen Politik
erst in den 1890er Jahre sichtbar.'® Das vom polnischen Adel dominierte
Galizien folgte einem &dhnlichen, foderalistisch orientierten politischen
Kalkiil wie die Tschechen. Hier war jedoch die Verbindung zwischen
nationaler Identitdt und katholischer Kirche weitaus starker. Diese national-
religiose Grundstimmung schiitzte die Kirche weitgehend vor direkten An-
griffen, auch wenn Liberale ihre Kritik an der Kirche zur Zeit des notori-
schen Fall Ubryk nicht zuriickhielten."” Noch wichtiger fiir die galizische
Situation war einerseits die Tatsache, daf3 der Konflikt zwischen katholi-
schen Polen und protestantischen Deutschen im preuf8ischen Kulturkampf
zu einer polnisch-nationalen Solidarisierung der 6ffentlichen Meinung mit
der Kirche fuhrte. Schlie8lich hatte andererseits der ehemalige polnisch-
litauische Staat diesem Teil Zisleithaniens ein Klima konfessioneller Tole-
ranz hinterlassen.'® Dadurch waren die Spannungen in Galizien nie so grof3
wie im westlichen Teil Osterreichs, wo die Kirche es als Pflicht betrachtete,
ihre Monopolstellung mit allen Mitteln zu verteidigen. Obwohl es zu Un-
stimmigkeiten beziiglich der liberalen Gesetzgebung in den nichtdeutschen
oder gemischtsprachigen Gebieten der Kénigreiche von Bshmen und Gali-
zien kommen konnte, entflammten dort keine der groflen Kontroversen,
wie sie im alpinen Osterreich gefiihrt wurden.

3. Kulturkampf in Tirol

In keinem Land Zisleithaniens wurde der Kulturkampf mit groBerer Bitter-
keit gefiihrt als in der westlich gelegenen Provinz Tirol. Als multiethnische
Region — etwa 58 Prozent der Bevélkerung war 1859 deutschsprachig, 41
Prozent italienischsprachig und ein Prozent ladinisch —, hatte Tirol schon
Ende des 16. Jahrhunderts die volle Kraft der von der Habsburger-Dynastie
durchgefiihrten Rekatholisierungsmafinahmen gesplirt. Der kompromiBlo-
sen Rekonvertierung folgte in den néchsten zwei Jahrhunderten eine inten-
sive missionarische Tatigkeit von Jesuiten und Kapuzinern, die aus dem
»Land im Gebirge® ein echtes Bollwerk der Gegenreformation machten.

16 J. Malif, Od spolki k modernim politickych strandm. Vyvo politickych stran na Moravé
v letech 1848-1914, Briinn 1996, S. 161-172.

17 Eine geistig behinderte Nonne wurde 1869 in einem Stiftskeller in Krakau eingesperrt
aufgefunden. Vgl. auch den Aufsatz von Manuel Borutta.

18 R. A. Mark, Galizien unter §sterreichischer Herrschaft. Verwaltung — Kirche — Bevélke-
rung. Marburg 1994, S, 13-49.
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Formell gesehen dauerte der Tiroler Kulturkampf — d.h. die Auseinan-
dersetzungen um die liberale Gesetzgebung — von 1861, als der Landtag
das Protestantenpatent ablehnte, bis zum Tiroler Landesschulgesetz 1892,
das die Frage der staatlichen Aufsicht iiber die Schulen regelte. Die durch
die Revolutionen von 1848/49 politisierte Idee der ,,Glaubenseinheit™ auf-
greifend, ging die Tiroler Kirche mit der vollen Unterstiitzung der deut-
schen katholisch-konservativen Partei vor. Aus dem Adel, dem Klerus und
den Bauern zusammengesetzt, genossen die Konservativen des deutschen
Landesteils eine deutliche Mehrheit im Landtag. Einerseits fiel die Man-
datsverteilung zu ungunsten der italienischen Minderheit aus, andererseits
war Tirol eine Ausnahme im Vergleich mit anderen dsterreichischen Kron-
landern, weil die hauptséchlich konservativ wihlenden Bauern dort eine
Vertretung hatten. Deshalb {iberwogen die deutschen Konservativen zah-
lenmiBig die liberalen Abgeordneten Italienischtirols und die deutschen
Liberalen, die in den Stiadten Innsbruck, Bozen und Meran konzentriert wa-
ren. Dabei wurde der Kulturkampf in Deutschtirol erbitterter und hartni-
ckiger gefiihrt als im italienischen Landesteil, wo es relativ ruhig blieb.

Nachdem die Deutschtiroler Konservativen das Protestantenpatent von
1861 abgelehnt hatten, begann eine Phase des ,,Tauziehens®. Erfolglos for-
derte die Wiener Regierung den Tiroler Landtag wiederholt auf, den Erlaf}
anzuerkennen, bis eine vorldufige Vereinbarung im Jahr 1866 erreicht wer-
den konnte. Vor dem Hintergrund des Krieges gegen Italien machte die
Regierung Konzessionen an die Tiroler. Es wurde beschlossen, dafl keine
protestantische Gemeinde ohne Zustimmung des Landtages gegriindet wer-
den durfte. Nach diesem partiellen Sieg fiir die antiliberale Bewegung
Deutschtirols richtete sich der Kampf in den nichsten Jahren gegen die Ge-
setzgebung von 1868—1874. Bedenkt man, daf3 der Kulturkampf in den an-
deren Alpenlindern erst mit der Verabschiedung der Schul- und Ehegesetze
von 1868/69 ausbrach, so hatte er in Tirol vergleichsweise frith begonnen.
In der Steiermark etwa stritten Konservative und Liberale vor allem nach
dem Wendejahr 1867, einerseits wegen der Festschreibung der Verfassung,
andererseits auf Grund des Todes des relativ moderaten Bischofs von Se-
ckau, Graf Ottokar Maria von Attems, im gleichen Jahr. Sein Nachfolger
Johannes Zwerger ging sofort auf Konfrontationskurs, als er seinen Klerus
aufforderte, Widerstand gegen die sogenannten , Maigesetze® zu leisten."”

Zeigt der Kulturkampf im chronologischen Verlauf regionale Variatio-
nen, gab es jedoch eine wichtige Gemeinsamkeit: im Unterschied zu

19 E. M. Stéckl, Die Entwicklung des katholisch-konservativen Lagers in der Steiermark

1861-1874, in: Zeitschrift des Historischen Vereins fiir Steiermark 87 (1996), S. 219-
254.
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Deutschland spielte das Episkopat {iberall eine zentrale Rolle. Auch wenn
sich katholische Volksbewegungen wihrend des Kampfes rasch entwickel-
ten, ergriffen Laien selten die Initiative. Die Bischéfe, die kraft ihres Amtes
Virilstimmen im Osterreichischen Herrenhaus und in den Landtagen hatten,
libten wihrend der 1860er und 1870er Jahre einen kaum zu unterschitzen-
den politischen und gesellschaftlichen Einflufl aus. Soziologisch gesehen
war hier der Umstand von enormer Bedeutung, da83 viele der prominenten
Amtstriger aus bescheidenen Verhiltnissen kamen: Fefiler, Rudigier, Gas-
ser und Zwerger waren alle Bauernsohne aus Tirol oder Vorarlberg und in
dem restriktiven politischen Klima des Vormérz am flirstbischéflichen Se-
minar in der Provinzstadt Brixen sozialisiert worden. Solche Manner fiihl-
ten sich von der soziokulturellen Gedankenwelt der aus ihrer Sicht arrogan-
ten Liberalen entfremdet.

In Tirol koordinierte der Brixener Fiirstbischof Vinzenz Gasser, der un-
bestrittene Fiihrer der Konservativen, die antiliberale Bewegung in enger
Zusammenarbeit mit den Priestern und Reichsratsabgeordneten Albert Ji-
ger und Josef Greuter. Nach den ersten Kdmpfen gegen die liberalen Ge-
setze mufiten Gasser und seine Mitstreiter allerdings ihre Strategie 1876
neu formulieren, weil in diesem Jahr ein Beschluf3 der Zentralregierung die
Griindung evangelischer Gemeinden in Meran und Innsbruck zulief3. Nach-
dem das von ihm hochgehaltene Prinzip der religitsen Einheit zerstort war,
konzentrierten sich die Klerikalen véllig auf den Kampf um die Schulen.
Wie im benachbarten Land Salzburg hoffte die Kirche, wenigstens die
praktische Kontrolle iiber das Bildungswesen aufrechtzuerhalten.”’ Gasser
untersagte dem Klerus jegliche Zusammenarbeit mit den Schulinspektoren,
die 1868 infolge des neuen Gesetzes eingesetzt worden waren. Seine Auf-
rufe wurden in der gesamten Provinz von den Kanzeln verlesen, und der
standige Einfluf3 der Priester trug entscheidend dazu bei, dafl viele Glaubi-
gen ihre Kinder in Zeiten der Schulinspektion von der Schule nahmen.
Obwohl viele Eltern prinzipiell gegen die Schulpilicht waren, weil die
standige Anwesenheit der Kinder in der Schule eine Verminderung der zur
Verfligung stehenden Arbeitskraft bedeutete, war die moralische Starkung
ihrer Position durch den Klerus von entscheidender Bedeutung.”'

Trotz des Ausscheidens der Liberalen aus der Regierung 1879 entspann-
te sich die Tiroler Situation nur in beschrinktem Malle, weil die Katho-
lisch-Konservativen kaum zu Konzessionen bereit waren. Erst als einerseits
die Anspriiche der italienischen Minderheit nach Autonomie und anderer-

20 H. Gnilsen, Ecclesia militans salisburgensis. Kulturkampf in Salzburg 1848--1914, Wien/
Salzburg 1972, S. 151-247.
21 J. Fontana, Der Kulturkampf in Tirol, 1861-1892, Bozen 1978.
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seits die von der neuen christlichsozialen Bewegung getragene Kritik an
der Nichtberiicksichtigung der sozialen Frage seitens der Bischofe uniiber-
horbar waren, reagierten die Konservativen. Das Landesschulgesetz von
1892 setzte endlich die Schulpflicht auf acht Jahre fest, so wie sie
urspriinglich in der Gesetzgebung von 1868/69 vorgesehen war, allerdings
mit vielen Ausnahmen fiir Feiertage und Ernteperioden. Aulerdem wurde
der neue Landesschulrat von den Konservativen dominiert, und bis 1910
waren keine Gehilter fiir die Lehrer vorgesehen, so daf} der Klerus weiter-
hin fiir lange Zeit die Mehrheit der Lehrer stellte. Nach so vielen Jahren der
ideologischen Auseinandersetzung erlitten die Konservativen nur insoweit
eine Niederlage, als sie gezwungen wurden, das Prinzip der staatlichen
Pflichtschule anzuerkennen.

Davon abgesehen war das Ergebnis des Kulturkampfes ein grofier politi-
scher Triumph fir die katholische Partei, weil sie auch den GroBteil der
Bevolkerung zur Unterstiitzung ihres Programms gewinnen konnte. In der
Defensive seit Beginn der Verfassungsira, hatten die Konservativen den-
noch die potentielle Breite der Unterstiitzung fiir ihre Sache nicht nur auf
dem Land, sondern auch unter dem stidtischen Kleinbiirgertum geahnt. Im
symbolischen Zentrum ihres Programms zur politischen Mobilisierung der
Bevélkerung stand der Herz-Jesu-Kult, eine vorwiegend barocke Andachts-
form, die wihrend der Koalitionskriege der 1790er Jahre als offizielle Lan-
desandacht institutionalisiert wurde. Emeuerte man dieses ,,Biindnis* zur
geistigen Stidrkung primir in Kriegszeiten — wie 1809, 1848 und 1859 —, so
nutzten die Konservativen ab den 1860er Jahren die kreuzziiglerische, pat-
riotische Rhetorik um den Kult zur Abwehr des neuen ,,Feindes“: des Libe-
ralismus. Durch die Instrumentalisierung des Herz-Jesu-Kults schufen die
Konservativen eine theatralische politische Kultur, die sich als besonders
erfolgreich fiir den Kampf im auBerparlamentarischen Bereich erwies.

Bereits bei der Verkiindigung des Protestantenpatents am 8. April 1861
wurde der Herz-Jesu-Kult ideologisch eingesetzt, als der Tiroler Landtag
mit einer weiteren Erkldrung der Glaubenseinheit antwortete. An demsel-
ben Tag rief ein gewisser Kanonikus Franz Hirn in einem Schreiben an den
Landtag zur Ermeuerung des Blindnisses auf. Im Juni wurden Prozessionen
und Wallfahrten organisiert. Gebete vor dem Bild der Muttergottes in Bo-
zen im Oktober zogen angeblich 9.000 Glaubige an. Zahlreiche Gemeinden
begingen den Herz-Jesu-Feiertag in diesem Jahr ausgiebig, wihrend der
Bund selbst bei einem von Konservativen veranstalteten Festschiefen er-
neuert wurde. In einer begrenzten, sich noch entwickelnden politischen
Kultur, in-der es noch keine formell organisierten Massenparteien, kein all-
gemeines Wahlrecht und — bis 1867 — keine volle Vereinsfreiheit gab, dien-
ten die Nuancen symbolischer Darstellung Sffentlicher Veranstaltungen
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dazu, ideologische Positionen auszudriicken. So benutzten beide Richtun-
gen, Liberale und Katholiken, im Tirol der frithen 1860er Jahre die landes-
tibliche Tradition von FestschieBen fiir ihre politischen Zwecke. Die Kon-
servativen organisierten ihr Festschieen als Antwort auf ein von Liberalen
in Bozen organisiertes ,,LichtschieBen*, das zur Feier des Protestantenpa-
tents und der Einfilhrung von Gasbeleuchtung in der Stadt veranstaltet
wurde.”

Als Festdatum wéhlten die Liberalen den 10. November — den Ge-
burtstag Martin Luthers. Neben dem Festschieflen bestand die Feier aus
einem Festzug, in dessen Mitte ein groBer, goldener Lichtbehélter stand,
umringt von Figuren, die Wissen und Wissenschaft darstellten. In der
Widmung, die seinem Geschenk zum Freischief3en beilag, verdeutlichte der
Bozener Biirgermeister Josef Streiter die Verbindung zwischen der ,,aufge-
klirten” Politik der religidsen Toleranz und der Einfithrung der Gasbe-
leuchtung, die zusammen Bozens technologische und geistige Integration
in die moderne Welt unter Beweis stellen sollten:

,»Das Licht, das kiinftig auf unsren Straflen die Nacht nahezu in Tag verwandelt,
hat etwas Sinnbildliches, man erinnert sich an das geistige Licht, das uns eben
auch in diesem Jahre aufging, an die Wiedergeburt unseres staatlichen Lebens
und die Befreiung der Gewissen von jeder unwiirdigen Schranke.”

Streiter fungierte als Zeremonienmeister bei der Eréffnung der Gasbeleuch-
tung, die unter musikalischer Begleitung und groflem Jubel seitens der
Stadtbiirger stattfand. Die einzige Enttduschung beim Festablauf bildete die
priesterliche Weigerung, den Kirchturm zu beleuchten — im Widerspruch
zum geplanten Festprogramm.

Eine solche Verhinderungstaktik konnte den Erfolg der liberalen Veran-
staltung allerdings kaum mindern. Sie zeigte im Gegenteil eher die Nervo-
sitdt der Konservativen. Die Fiihrer der katholischen Bewegung meinten,
die Liberalen hitten durch das Fest am Bozener Schie3stand das Institut der
Landesverteidigung miflbraucht. So bezeichnete die konservative Presse
die Feier als eine revolutionire Demonstration, weil sie sich dem formellen
Beschluf des Landtages {iber die Glaubenseinheit widersetzte. Spéter in
diesem Monat reagierten die Konservativen mit einem ,,Dunkelschieflen
in I.ana, wihrend dessen der Herz-Jesu-Bund feierlich emeuert wurde. Ge-
gen den Willen des Statthalters fiir Tirol und Vorarlberg versuchten die
Veranstalter sogar, die Teilnahme an ihrem Schie3en allen jenen zu verbie-
ten, die beim Bozener Festschiefen anwesend gewesen waren. Die Angrif-

22 Th. Gotz. Zwischen Stadt und ,,Region™, Staat und Nation. Biirgertum und Liberalismus
in Tirol 1840-1873, Diss., Universitdt Regensburg 1997. S. 261-264.
23 Bozner Zeitung. 26.10.1861.
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fe der Katholiken Schritt fiir Schritt erwidernd, konterte die liberale Presse
mit dem Vorwurf, das ,,Dunkelschiefen sei die wahre Gefahr fir die 6f-
fentliche Ordnung, weil die konservativen ,,Unruhestifter” gegen ,,des Kai-
sers Gesetz“ agitiert hitten.”*

Bemerkenswert war auch, in welch enger Verbindung die ideologischen
Auseinandersetzungen mit der damaligen ,,deutschen Frage“ standen.”” Die
Liberalen Deutschtirols sahen einen engen Zusammenhang zwischen ihrem
Programm fiir Verfassung und Reform in Osterreich und der Neugestaltung
des Deutschen Bundes. Sollte Osterreich wie erhofft die fiihrende Rolle in
jenem ProzeB spielen, so war die volle Gleichberechtigung fiir die Protes-
tanten eine Voraussetzung fir den Gewinn von Sympathien in norddeut-
schen Staaten. Gegeniiber den gesamtstaatlichen Integrationsversuchen der
frithen 1860er Jahren vertraten die Konservativen, die sich immerhin als
Teil einer katholischen Bewegung in ganz Deutschland sahen, eine vehe-
ment féderalistische Position. Symbolisch zeigten sich diese Unterschiede
in der Ausschmiickung der Schief3stinde bei den beiden Veranstaltungen:
Liberale zogen die schwarz-rot-goldenen deutschen Farben neben den Fah-
nen Osterreichs und Tirols hoch; die Konservativen bevorzugten jene des
Papstes, Osterreichs und des Landes Tirol. %

Diese grundsitzlichen Orientierungen bildeten die jeweiligen politi-
schen Identifikationsmuster der Kulturkampféra, da Tirol gleich am Anfang
der Kampagne fiir die Glaubenseinheit in ,,zwei Lager getrennt” wurde, wie
die liberale Inn-Zeitung Anfang 1862 konstatierte.”” So veranstalteten Libe-
rale in Innsbruck 1863 ein Fest zur 500jdhrigen Vereinigung Tirols mit
dem Haus Habsburg, das wiederum das Protestantenpatent und die Verfas-
sung feiern sollte. Der Biirgermeister von Innsbruck, Carl Adam, und seine
politischen Freunde hofften, bei dieser Gelegenheit ihre Gegner als reakti-
oniire Fanatiker hinstellen zu kénnen.”® Die Katholisch-Konservativen ant-
worteten darauf, in dem sie eine , Landesadresse an den Kaiser iiberreich-
ten, die behauptete: ,,Alle Stiirme, welche die vielgestaltige Revolution

24 Inn-Zeiwng, 4.1.1862.

25 Aus Platzgriinden verzichte ich hier auf eine Diskussion des nationalen Aspektes des
Tiroler Konfliktes. Vgl. dazu Th. Gétz, Gratwanderungen — liberale Katholiken deut-
scher und italienischer Nationalitit im ultramontanen Tirol zwischen Restauration und
liberalem Konstitutionalismus (1830-1880) und L. Cole, Nationale Identitdt eines ,,aus-
erwihlten Volkes™: zur Bedeutung des Herz Jesu-Kultes unter der deutschsprachigen
Bevolkerung Tirols 18591896, in: H.-G. Haupt/D. Langewiesche (Hg.), Nation und
Religion in der deutschen Geschichte, Frankfurt 2001, S. 446-479 bzw. S. 480-515.

26 Tiroler Stimmen, 29.11.1861.

27 Inn-Zeitung, 3.1.1862.

28 L. Cole, ,Fiir Gott, Kaiser und Vaterland~. Nationale Identitdt der deutschsprachigen
Bevolkerung Tirols 1860-1914, Frankfurt a. M. 2000. S. 56-138.
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aufgewirbelt, sind zerschellt an unseren Felsen durch der Fiirsten Fiirsorge
und des Volkes biedere Sitte*.*’

Durch weitere Erneuerungen des Herz-Jesu-Bundes, dessen Représenta-
tion der katholischen Hierarchie als Mittel sowohl zur Legitimierung ihrer
politischen Machtanspriiche und der bestehenden sozialen Verhéltnisse als
auch zur gesellschaftlichen Verankerung des katholischen Milieus diente,
versuchten die Konservativen, weiterhin ihre Opposition gegen die liberale
Regierung zu betreiben.”® Mit der gesetzlichen Festlegung der Vereinsfrei-
heit in der Verfassung von 1867 nuizten die Konservativen Zusammen-
kiinfte, die sich um den Herz-Jesu-Kult drehten, dazu, katholische Ver-
einsmitglieder zu werben. So fand im Juni 1870 eine grofle dreitégige Feier
statt, in deren Verlauf auch der Herz-Jesu-Bund erneuert wurde. Zugleich
war es das erste allgemeine Treffen des ,,Katholisch-Konservativen Volks-
vereines von Bozen und Umgebung® und zihlte — nach den Angaben der
Konservativen — 15.000 bis 17.000 Teilnehmer.*' Sechs Jahre spiter driick-
te eine zahlenmiBig dhnlich grofle Demonstration den katholischen Protest
gegeniiber der von der Regierung gestatteten Griindung protestantischer
Gemeinden in Tirol aus. Die Stimmung war ausgesprochen gespannt. Die
Regierung stellte zusitzliche Gendarmen zur Verfligung, wihrend der Biir-
germeister — verirgert liber die konservative Invasion des stadtischen Rau-
mes — sich gezwungen sah, den am Fest teilnehmenden Schiitzenvereinen
das Mitbringen von Waffen zu verbieten. Letztlich verlief das Ereignis oh-
ne besondere Zwischenfille. Wie sich herausstellte, war diese auch die
letzte grofle Demonstration ihrer Art gegen die Regierung. Mit der Macht-
libernahme durch Graf Taaffes konservative Koalition 1879, die auch die
Deutschtiroler Katholiken einschlof, verloren solche oppositionell gesinn-
ten Kundgebungen ihren Sinn, so daf die nachste groe Bundeserneuerung
im Zentenarjahr 1896 bewuft den patriotisch-gsterreichischen Aspekt des
Festes in den Vordergrund stellte.”

Jenes Fest bewies auch wieder die enorme Mobilisierungskraft des poli-
tischen Katholizismus. Spitestens Mitte der 1890er Jahre wurde deutlich,
daB sich die katholische Bewegung viel erfolgreicher als die Liberalen an
die Anforderungen einer modernen Massenpolitik angepalt hatte. Liest

29 S. Moriggl, Die Landes-Adresse. Zur fiunfhundertjahrigen Jubildums-Feier, Innsbruck
1863, S. 7.

30 Vgl. N. Busch, Katholische Frémmigkeit und Moderne. Zur Sozial- und Mentalitétsge-
schichte des Herz-Jesu-Kultes in Deutschland zwischen Kulturkampf und Erstem Welt-
krieg, Gutersloh 1997.

31 F. von Zallinger, Zur feierlichen Erneucrung des Bundes mit dem g&ttlichen Herzen
Jesuam 24.,25., und 26.6.1870 in Bozen, Bozen 1870.

32 L. Cole, ,,Fur Gott, Kaiser und Vaterland* (Anm. 28), S. 153-177.
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man die faszinierende Chronik der Kulturkampfzeit des Brixener Farber-
meisters Franz Schwaighofer, so gewinnt man den Eindruck eines von
Gegnern umzingelten Liberalen, der vergebens die Ideale der Bildung und
des Fortschritts gegen die Feindseligkeit der klerikalen Partei zu verteidi-
gen suchte.”

4. Ausblick

Der Kulturkampf in Osterreich kam relativ rasch zu einem Stillstand, vor
allem weil der Staat nicht an einer gerichtlichen Verfolgung der Kirche in-
teressiert war. Die Politik der Regierung Taaffes bot den Katholiken sogar
die Moglichkeit, Modifikationen an einigen liberalen gesetzlichen Bestim-
mungen anzubringen. Diese hielten sich jedoch in engen Grenzen, und die
liberale Regelung der Kirchenfrage blieb in ihren wesentlichen Aspekten
unangetastet. Dies konnten die Liberalen als einen betrichtlichen Erfolg
werten. Konservative dagegen trosteten sich sowohl mit der Machtiiber-
nahme auf Regierungsebene als auch mit der GewiBheit, den GroBteil der
Volksmassen auf ihrer Seite zu haben.

Zunichst ist wichtig festzuhalten, daB3 der Kulturkampf innerhalb eines
elitdren politischen Systems entstand. Kaum mehr als sechs bis sieben Pro-
zent der Bevolkerung nahmen an den Wahlen teil, bis die Wahlreformen
von 1882 bzw. 1895 die Steuerqualifikation senkten. In der sich entwi-
ckelnden Massenpolitik verlor der dsterreichische Liberalismus bald seinen
Schwung, nachdem er den Verfassungsstaat durchgesetzt hatte. Obwohl
Liberale ihr Programm weiterhin auf der stiddtischen Ebene fortfithren
konnten, vermochten sie auf die dringende soziale Frage keine Antwort zu
geben. AuBlerdem sahen sie sich sowohl durch den Aufstieg der Sozialde-
mokraten als auch durch die Anspriiche der anderen Nationalitdten, insbe-
sondere der Tschechen, in die Defensive gedridngt. So zersplitterte die einst
michtige deutschliberale Bewegung in eine Mehrzahl von kleineren Frak-
tionen, die von einer fortschrittlichen Partei bis zu verschiedenen Farbun-
gen des deutschen Nationalismus reichten. Anstatt ihre Vorstellung einer
biirgerlichen Zivilgesellschaft massenpolitisch auszuweiten, suchten die
deutschen Liberalen, ihre Bewegung durch eine Ergidnzung der nationalen
Rhetorik in eine radikale und antisemitische Richtung zu beleben. Blieb sie
in ihrer Kirchen-, Bildungs- und Wirtschaftspolitik weitgehend konsistent,
schloB die liberale Nachfolgegeneration andere Vélker aus ihren immer
engeren, deutschzentrierten Konzepten aus. Indem die nunmehrigen

33 H. Heiss/H. Gummerer (Hg.), Brixen 1867-1882. Die Aufzeichnungen des Farbermeis-
ters Franz Schwaighofer, Wien/Bozen 1994.
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»Deutschnationalen” die politische Sprache des Kulturkampfes auf den Na-
tionalitdtenkonflikt bertrugen, beschleunigten sie den Prozefl der ethni-
schen Differenzierung — etwa zwischen ,katholischen Slowenen“ und
,deutschen Liberalen* in Kirnten und in der Steiermark.”* Von diesem
Standpunkt aus hatte der Kulturkampf entscheidende Auswirkung auf Os-
terreichs Nationalititenfrage, weil er eine theatralische, in der Sprache apo-
kalyptische Form des politischen Handelns normalisierte.

So wie die Liberalen infolge der Etablierung des Rechtsstaates sich in
der verdnderten politischen Kultur neu zu orientieren versuchten, gilt das-
selbe fiir ihre katholischen Gegner — trotz der durch die anfinglich sehr er-
folgreiche Mobilisierung der Massen weitaus giinstigeren Ausgangspositi-
on. Wiahrend der 1880er Jahre zeigten sich Klerus und katholische Wihler
zunehmend um soziale Probleme besorgt und fanden immer weniger Ver-
stindnis flir die Obsession der Bischéfe mit Fragen der Moral und kirchli-
chen Doktrin. In Wien fanden sich Priester mit einer wachsenden, oft in
Armut lebenden Arbeiterklasse konfrontiert; in den Alpenldndermn wohnte
der Gemeindeklerus unter Bauern, die eine ernste landwirtschaftliche Krise
erlebten. Ergebnis dieser Neuorientierung war in der Hauptstadt der Auf-
stieg der Christlichsozialen unter Karl Lueger, der — die Angste des Klein-
biirgertums vor dem sich ausbreitenden Sozialismus aufnehmend — die biir-
gerliche Politik in eine antiliberale, den Klerus einschlieBende Richtung
entwickelte. In Kronlindern wie Nieder- und Oberdsterreich, Tirol und
Salzburg war der Erfolg der Christlichsozialen jedoch mit der Spaltung des
konservativen Lagers verbunden, als Gemeindeklerus und Bauern sich von
der direkten Kontrolle der Kirchenhierarchie und der traditionellen, oft ad-
ligen Fithrung der konservativen Partei emanzipierten.” Im Jahr 1895 sieg-
ten die Christlichsozialen bei der Wiener Gemeinderatswahl und erreichten
den groBen Durchbruch 1907 bei der Reichsratswahl — als ersie Wahl in
Zisleithanien, die unter dem allgemeinen Minnerwahlrecht durchgefiihrt
wurde. Kurz danach vereinten sich konservative und christlichsoziale Krif-
te in allen Alpenlidndern auBer Tirol, wo die Konservativen noch bis 1918
separat agierten.

34 J. Pleterski. Slowenisch oder deutsch? Nationale Differenzierungsprozesse in Kirnten,
1848-1918, Klagenfurt 1996; A. Moritsch (Hg.), Vom Ethnos zur Naticnalitit. Der na-
tionale DifferenzierungsprozeB am Beispiel ausgewshlter Orte in Kémten und im Bur-
genland, Wien 1991,

35 G. Lewis. Kirche und Partei im politischen Katholizismus. Klerus und Christiichsoziale
in Niederdsterreich 1885-1907, Salzburg 1977: R. Klieber. Politischer Katholizismus in
der Provinz. Salzburgs Christlichsoziale in der Parteienlandschaft Alt-Osterreichs,
Wien/Salzburg 1994.
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Wie John Boyer meint, war der politische Katholizismus nicht das Op-
fer, sondern der gréBte NutznieBer der Wende zum Konstitutionalismus in
Osterreich. Indem er einerseits die Realitit des liberalen Verfassungsstaates
und andererseits die Unauthaltsamkeit der wirtschaftlichen Entwicklung
anerkannte, vollbrachte der politische Katholizismus eine erfolgreiche Syn-
these zwischen Religion und Modernisierung — was Boyer ,,die Politik der
stindischen Moderne* (,,the politics of corporate modernity*) nennt.’® Da-
durch vererbte jedoch der politische Katholizismus ein problematisches
Vermichtnis an die Osterreichische Politik und Gesellschaft. Boyer hat
zweifellos Recht, wenn er fiir die Modernitit der christlichsozialen Bewe-
gung in Bezug auf Parteiorganisation, Wahlpropaganda, Presse, Vereinsti-
tigkeit, sowie ihre ,progressive Wohlfahrts- und Sozialpolitik pladiert.*’
Auflerdem hat Gavin Lewis gezeigt, wie die Christlichsozialen in den ldnd-
lichen Gebieten die miftrauischen Bauern von den potentiellen Vorteilen
des kapitalistischen Wirtschaftssystems iiberzeugen konnten.** Zugleich
muf aber festgestellt werden, da3 der Erfolg der Christlichsozialen von ei-
ner bewuf3t antimodernistischen Rhetorik begleitet war, die eine deutliche
Kontinuitdt mit dem katholisch-konservativen politischen Diskurs zeigte.
Dies geschah nach Lewis, um den Bauern zu versichern, daf3 die Moderni-
sierung der Landwirtschaft nicht den Verlust ihres Lebensstils und ihrer
Werte mit sich bringen wiirde. Die Anpassung der Christlichsozialen an die
Anforderungen der modernen Politik und Wirtschaft wurde also ohne eine
zeitgleiche ideologisch-kulturelle Akklimatisierung an die moderne Welt
vollzogen.

Sichtbares Zeichen dieser Feindschaft gegentiber der Moderne war der
politische und wirtschaftliche Antisemitismus. Schon wihrend den 1860er
und 1870er Jahre schufen Konservative das Schlagwort vom ,,jidischen
Liberalismus“.*® Fiirstbischof Gasser zum Beispiel lehnte die Mehrheit der
Wiener Zeitungen als ,Judenzeitungen ab.** Erst mit dem Aufstieg der
Christlichsozialen avancierte jedoch die antikapitalistisch und antimoder-

36 J. W. Boyer, Catholics, Christians, and the Challenges of Democracy: The Heritage of
the Nineteenth Century, in: M. Gehler/W. Kaiser/H. Wohnout (Hg.), Christdemokratie
in Europa im 20. Jahrhundert/Christian Democracy in 20th Century Europe, Wien 2001,
S.23-59.

37 J. W. Boyer, Culture and political crisis in Vienna. Christian Socialism in power, 1897~
1918, Chicago 1995.

38 G. Lewis, The peasantry, rural change and conservative agrarianism: Lower Austria at
the turn of the century, in: Past & Present 81 (1978), S. 119-143.

39 L. Cole, , Fiir Gott, Kaiser und Vaterland** (Anm. 28), S. 195-218; P.G. Pulzer, The rise
of political anti-semitism in Germany and Austria, London #1988, S. 122-131.

40 Zitiert nach O. von GschlieBer, Der groe deutsche Katholikentag in Innsbruck von
1867. in: ders.. Tirol-Osterreich. Gesammelte Aufsitze zu deren Geschichte, Innsbruck
1965, S. 106-111.
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nistisch orientierte antisemitische Rhetorik katholischer Politiker und der
Parteipresse zur Standardformel der alltdglichen Politik. Die genauen Fol-
gen dieser Entwicklungen fiir die §sterreichische Geschichte von 1918 bis
1945 bleiben kontrovers." Fest steht jedoch, daf der Antisemitismus die
Polarisierung zwischen der ,dekadenten Judenmetropole Wien und den
von den Christlichsozialen zum Idyll stilisierten ,,unkorrumpierten Alpen-
landern” wesentlich vorantrieb. Die gespannte Beziehung zwischen der
Hauptstadt und den Bundeslindern im Osterreich der Zwischenkriegszeit
wurde zu einem Hauptmerkmal in der oft instabilen Ersten Republik.*’

Der katholische Antimodernismus zeigte sich auch in der ,,zweiten Wel-
le“ des oOsterreichischen Kulturkampfes ab der Mitte der 1890er Jahre,
nachdem die Christlichsozialen den Wiener Gemeinderat erobert hatten.
Katholiken forderten eine konservative Prisenz in staatlichen Institutionen,
die ihrer politischen Macht entsprach. Diese Vorstellung kollidierte mit der
Agitation des extremen Fliigels des deutschnationalen Lagers, das sich in
der von protestantischen und alldeutschen Elementen beeinflufiten ,,Los-
von-Rom“-Bewegung sammelte.”> Dariiber hinaus wurden die alten Anta-
gonismen durch die haufig stattfindenden Krawalle zwischen katholischen
und deutschnationalen Burschenschaften an den Universititen von Wien
und Graz wieder belebt.** Als der Wiener Biirgermeister Karl Lueger eine
katholische Ubernahme der Universitiiten verlangte, fithrte das lediglich zu
einer weiteren Eskalation. Kontroversen wie die sogenannte Wahrmund-
Affdre von 1908/09 waren die Folge, nachdem ein an der Universitit Inns-
bruck lehrender Professor fiir Kirchenrecht ein Pamphlet publiziert hatte,
das die Vereinbarkeit von Religion und Wissenschaft in Frage stellte.*

Es entstand schlieBlich ein aggressiver ,.kultureller Antimodernismus*
aus dem Osterreichischen Kulturkampf. Die in den Konflikten der 1860er
und 1870er Jahre verfestigte pro- und anti-kirchliche Trennung kennzeich-
nete auch die Gesellschaft der Zwischenkriegszeit — allerdings mit dem Un-
terschied, daB die Sozialdemokraten die fithrende Rolle auf antikirchlicher

41 B. Pauley, From prejudice to persecution. A history of Austrian anti-semitism, Chapel
Hill 1991.

42 E. Hanisch, Osterreichische Geschichte 1890-1990. Der lange Schatten des Staates:
Ssterreichische Gesellschaftsgeschichte im 20. Jahrhundert, Wien 1994.

43 K.R. Trauner, Die Los-von-Rom-Bewegung. Gesellschaftspolitische und kirchliche
Stromung in der ausgehenden Habsburgermonarchie, Szentendre 1999,

44 P. Stitz, Der akademische Kulturkampf um die Daseinsberechtigung der katholischen
Studentenkorporationen in Deutschland und in Osterreich von 1903 bis 1908. Ein Bei-
trag zur Geschichte des CV, Miinchen 1960, S. 10-14 u. S. 97-108.

45 H. Kuprian, .Machen Sie diesem Skandal ein Ende. Ihre Rektoren sind eine nette Ge-
sellschaft”. Modernismusdiskussion, Kulturkampf und Freiheit der Wissenschaft: Die
Wahrmund-Affire 1907/08, in: M. Gehler/H. Sickinger (Hg.), Politische Affiren und
Skandale in Osterreich. Von Mayerling bis Waldheim, Wien 1995, S. 99-127.
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Seite im erneuten ,,Kampf um die Schulen® {ibernahmen.*® Trotz des be-
trichtlichen Erfolges des politischen Katholizismus in der modernen Mas-
senpolitik hat der Kulturkampf doch seine bestimmte Ablehnung des libe-
ralen Individualismus gezeigt, wihrend seine Akzeptanz des
parlamentarischen Systems eher eine Frage der politischen Réson als einer
instinktiv demokratischen Gesinnung blieb. Unter den Bedingungen des
Osterreichischen ,, Rumpfstaates™ nach 1918, in dem die verehrte Dynastie
verjagt und die Kirche wiederum in der Defensive war, legte eine michtige
Fraktion der christlichsozialen Elite den Schwerpunkt auf den ,,stindi-
schen® Teil ihrer ideologischen Synthese, um — ihrer Ansicht nach — die
Mingel der demokratischen Republik zu beseitigen. Als sich der latente
Biirgerkrieg in Osterreich nach 1927 zum offenen Konflikt auswuchs, er-
griffen die politischen Katholiken die Initiative. Der von ihnen errichtete
autoritire Stindestaat begann 1933/34 mit einem neuen, institutionalisier-
ten ,,Kulturkampf* gegen seine ,,heidnischen (nationalsozialistischen) und
.atheistischen* (sozialdemokratischen) Feinde."

46 M. J. Zeps, Education and the crisis of the First Republic, Boutder 1987.
47 R. Kriechbaumer, Die groBen Erzahlungen der Politik. Politische Kultur und Parteien in
Osterreich von der Jahrhundertwende bis 1945, Wien 2001.
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Die Komorner Kriegserkldrung: Der Kulturkampf
in Ungarn

Spannungen zwischen der katholischen Kirche und dem ungarischen Staat
existierten schon seit langer Zeit und wurden durch den Ausgleich von
1867 und den Aufstieg der liberalen Partei, die Ungarn von 1875 bis 1905
ununterbrochen regierte, noch verstirkt.' Daraus entstand ein Konflikt iiber
die heikle Frage der sogenannten Mischehen, die in zunehmendem Malfle
verbreitet waren und in den 1890er Jahren mehr als acht Prozent aller Ehen
ausmachten.” Diese Streitfrage trennte die Katholiken schon seit langem
von den Protestanten und untergrub Schritt fiir Schritt das Verhéltnis zwi-
schen der katholischen Kirche und dem Staat. Die Ursache der Streitigkei-
ten war der Gesetzesartikel LIII aus dem Jahre 1868, welcher besagte, daf3
Kinder aus Mischehen gemaf ihrem Geschlecht die Religion des jeweiligen
Elternteils haben sollten. Viele katholische Pfarrer waren jedoch nicht mit
diesem Gesetz einverstanden und ,,wegtaufien” regelméBig Kinder, die ei-
gentlich zum protestantischen Glauben gehorten. Sowohl 1879 als auch
1884 ordnete die Regierung erfolglos die Bestrafung jener mit einer Geld-
bubBe an, die dieses Gesetz iibertreten wiirden. 1890 erklirte der Kultusmi-
nister Graf Albin Csaky, daf} er keinen Kulturkampf wie in Deutschland
wolle, und erlieB eine neue Wegtaufverordnung, worin er katholischen
Pfarrern mit GeldbuBen und Hafistrafen drohte. Ungams Erzbischof-
Primas suchte hierauf den Rat des Papstes. Der Vatikan riet zum katholi-
schen Widerstand, und es wurde schnell deutlich, dal die Mehrheit der un-
garischen Pfarrer und des Episkopats Csakys Verordnung nicht hinnehmen
wiirde. Mit den wachsenden Spannungen schalteten sich bald darauf auch
beide Héduser des Parlaments, der Ministerprisident und seine Regierung,
Konig Franz Joseph, die katholische Hierarchie und der Vatikan in den

*

Ich bedanke mich bei Katrin Ulmer fiir die Ubersetzung des Manuskripts ins Deutsche,

1 1890 stellten die Romisch-Katholischen 47,8 Prozent der Bevilkerung Ungams (ohne
Kroatien-Slawonien), die Reformierten (Calvinisten) 14.6 Prozent, 13,6 Prozent waren
griechisch-orthodox, 10,9 Prozent griechisch-katholisch, 7,8 Prozent evangelisch, 4,7
Prozent Juden, 0,4 Prozent Unitarier, und 0,1 Prozent gehérten anderen Religionen an;
M. Csaky, Die romisch-katholische Kirche in Ungarn, in: A. Wandruzka/P. Urbanitsch
(Hg.), Die Habsburgermonarchie 1848-1918. Band IV: Die Konfessionen, Wien 1985,
S.282-283 u. S. 302.

2 M. Csaky, Die romisch-katholische Kirche (Anm. 1), S. 294.

COMPARATIV 12 (2002), Heft 5/6, S. 116-133.



Der Kulturkampf in Ungarn 117

Streit ein. Der daraus entstandene Kulturkampf endete erst in den Jahren
1894/95 mit der Verabschiedung von fiinf Gesetzen, die die staatliche Mat-
rikelfiihrung, die allgemeine Religionsfreiheit, die offizielle Anerkennung
der jiidischen Religion und die duflerst umstrittene obligate Zivilehe ein-
fiihrten. 1895 griindeten die Katholiken in Ungarn die Katholische Volks-
partei, die diese liberale Gesetzgebung bekdmpfen wollte.

Zeitgendssische Beobachter des Kulturkampfes waren sich einig, daf
die politische, verfassungsrechtliche und kulturelle Identitit Ungamns pre-
kir war. Die Londoner Times sah den Kulturkampf zum Beispiel als eine
Bedrohung der dualistischen Struktur und der Gsterreichisch-ungarischen
AuBenbeziehungen an.’ Im Gegensatz dazu sind die meisten Historiker in
ihrer Einschétzung eher zuriickhaltend gewesen. Der Kulturkampf wurde
oft als ein vermeidbarer Konflikt beschrieben. Zwar tendierten die meisten
Wissenschaftler dazu, den Kulturkampf mit negativen Begriffen zu be-
schreiben, mufiten aber dennoch die Leidenschaftlichkeit des Kampfes an-
erkennen. Es wird argumentiert, dall es dem Kulturkampf letzten Endes
nicht gelungen war, andere Offentlich-rechtliche Streitpunkte (kdzjogi
kérdések), wie zum Beispiel die Kommandosprache und die Grofle der ge-
meinsamen Armee, von der politischen Agenda zu verdrangen. Fir die Ka-
tholiken hitte der Kulturkampf ebenso zu einem Kristallisationspunkt des
Widerstands werden sollen, doch er enthiillte statt dessen die Zaghaftigkeit
ihrer Anfiihrer, denn weder die Volkspartei noch die spétere christlich-
soziale Volkspartei (1907) konnte die politische Balance des dualistischen
Ungarn bedeutend verdndern. Der Kulturkampf hétte flir die Liberalen der
grofte Triumph werden kdnnen, doch der Kampf vergiftete die Beziehun-
gen zum Konig und entfremdete viele Katholiken. Obwohl die Gesetze aus
den Jahren 1894/95 die staatliche Autoritdt auf Kosten der Kirche merklich
vergroBerten, so waren letztlich die katholischen Schulen, religisen Orden
und kirchlichen Fonds davon nicht betroffen. Mit einigem Recht deutet
Moritz Csaky an, dafl der Konflikt in Ungamn nur im weitesten Sinne als
Kulturkampf zu verstehen sei; die meisten Historiker bevorzugen heutzuta-
ge den Begriff | kirchenpolitischer Streit (egyhazpolitikai kiizdelem), der
Ungarn von fritheren Konflikten, wie zum Beispiel dem in Preuflen oder in
der Schweiz, unterscheidet.

Diese Historiker konzentrierten sich fast ausschlieBlich auf die Zentren
der politischen Macht, und ihre Methodik beschrinkte sich grofiteils auf die
konventionelle politische, diplomatische und kirchliche Geschichtsschrei-
bung. Es gibt erstaunlich wenige Arbeiten iiber den Kulturkampf auf loka-

3 The Times (London), 15.5. und 22.6.1894.
4 M. Csaky, Der Kulturkampf in Ungarn, Wien 1967, S. 103-110.
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ler Ebene oder aus einer Perspektive der Sozial- und Kulturgeschichte. Mit
der Untersuchung der Stadt Komorn (ungarisch Komérom; heute Komarno
in der Slowakei) versucht die vorliegende Studie diese Ansétze zu integrie-
ren. Komorn war eine kleine und ansonsten unbedeutende Stadt, die den-
noch bei einigen Anldssen eine wichtige Rolle im ungarischen Kulturkampf
spielte. In Komorn politisierte der Kulturkampf schnell die schon vorhan-
denen sozialen und konfessionellen Spannungen; die frommen Katholiken
der Arbeiterklasse wurden hier gegen die gelehrten und besitzenden Libera-
len aktiv.’ Beide Seiten machten in groBem Umfang von Medien und rheto-
rischen Strategien Gebrauch, um ihre Anhinger zu mobilisieren. Die Kon-
flikte zwischen Kirche und Staat in den 1890er Jahren trugen dazu bei, die
politische Kultur im dualistischen Ungam zu definieren. Obwoh! der Kul-
turkampf in Ungamn die Gesellschaft nicht so sehr wie in einigen anderen
Lindern polarisierte, waren dennoch die beiden konkurrierenden Ansichten
zum Stellenwert der Religion im modernen Leben deutlich sichtbar. Die
Entwicklung, die Artikulation und die Verbreitung dieser Ansichten wurde
zu einem einflufreichen Vermachtnis dieser Zeit fiir die spitere ungarische
Geschichte.

1. Die Kriegserklarung

Am 8. Mai 1890 nahm sich der Stadtrat von Komorn, einer 15.000 Ein-
wohner zdhlenden Stadt an der Donau zwischen Budapest und Wien, der
Verordnung des Grafen Csaky an, die bereits Ende Mérz an die stidtische
und bischofliche Verwaltungsbehérde zur Verkiindigung geschickt worden
war. Dies hitte eigentlich ein ganz normaler amtlicher Vorgang sein sollen,
so wie auch andere ministerielle Anordnungen gewdéhnlich ohne Diskussi-
on angewendet wurden. Csékys Verfligung flihrte jedoch zu einer bis dahin
beispiellosen Debatte im Stadtrat.® Die erdffnende Attacke kam von Jénos
Molnar, einem katholischen Abt und Pfarrer (apat-plébanos), der die Akti-
vititen der Regierung mit vernichtenden Worten angriff. Diese Verordnung
widersprach laut Molnar dem katholischen Dogma und nihre den interkon-
fessionellen Konflikt eher, als Frieden zu stiften. Falls diese Verordnung
nicht zuriickgezogen wiirde, werde sie zu ,einem bedauerlichen Kultur-
kampf* fithren. Im Namen der neun Millionen ungarischen Katholiken bat
er, die Veroffentlichung der Verordnung nicht nur zu verschieben, sondern

5 Ich benutze die Begriffe , Katholiken™ und ..Liberale” als ein Kiirze! fir die beiden Sei-
ten des ungarischen Kulturkampfes. Daraus wird ersichtlich, daB diese Begriffe die Dif-
ferenzen innerhalb beider Gruppen etwas verschleiern.

6 Statny okresny archiv v Komarne (SOAK), Kézgyiilési jegyz6konyv. Sitzungsprotokoll
vom 7.5.1890; Varosi kogydlés. Komaromi Lapok. 10.5.1890.
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Csaky zu bitten, sie zuriickzuhalten, bis in Rom eine Entscheidung in dieser
Angelegenheit falle. Der nidchste Redner, der Reformierte Bischof Gabor
Pap, bedauerte diesen Verweis auf einen Kulturkampf und bat den Stadtrat
im Namen der drei Millionen Protestanten in Ungarn, Csakys Verordnung
umzusetzen. Weitere Redner deuteten an, daB der Stadtrat ihrer Meinung
nach nicht der geeignete Ort sei, um religidse Fragen zu diskutieren. Und
dennoch war die Streitfrage, vor allem fiir die katholischen Ratsherren, un-
umginglich. Jend Ke6 erklarte, dafl er sich, obwohl er katholisch und libe-
ral sei, gezwungen fithle, Molnar in seiner Bitte zu unterstiitzen, da er den
konfessionellen Frieden nicht zerstéren wolle. Molnar sprach selbst noch
einmal und betonte vor allem, daB er, falls die staatlichen Gesetzte mit den
Gesetzen Gottes in Konflikt geraten sollten, nicht z6gern und den letzteren
Folge leisten wiirde. Die Mehrheit des Stadtrates war jedoch nicht dieser
Meinung und stimmte mit 27 zu 13 Stimmen gegen die verzégerte Umset~
zung der Verordnung. Diese sollte sofort verkiindet und dem Polizeihaupt-
mann zur Ausfilhrung geschickt werden.

Diese lange und erbittert geflihrte Debatte verlief gegen die politische
Tradition der Stadt. Die Komorner Stadtregierung war entschieden oligar-
chisch strukturiert. Die eine Hilfte der 52 Mitglieder des Stadtrats war von
etwa 1.000 Biirgern gewihlt. Die andere Hilfte setzte sich aus den 26
reichsten Steuerzahlern der Stadt zusammen; darunter befanden sich Kauf-
leute, Grundbesitzer, Rechtsanwilte und einige Fabrikanten.

Der Rat bestimmte die Besetzung der stidtischen Amter: Biirgermeister,
Notar, Polizeihauptmann usw. Die Vorsteher der verschiedenen Glaubens-
gemeinschaften, unter ihnen auch Molnar, Pap und Rabbi Armin Schnitzer,
hatten jeweils Sitze im Stadtrat inne, und so gab es sowohl katholische,
protestantische als auch judische Ratsherren. Der Stadtrat umfafite die poli-
tische, wirtschaftliche und religiése Prominenz des Ortes. Die nationale
Politik verursachte gelegentlich Spannungen, denn der Stadtrat war fast
gleichmifig in Anhdnger der Regierung und der Opposition gespalten. In
der Lokalpolitik wurde jedoch groBBer Wert auf Konsens gelegt. Daher hat-
ten die Abstimmungen im Stadtrat auch kaum Gewicht, und die Stadtbeam-
ten wurden einstimmig gewihlt. AuBlerdem widmete sich der Stadtrat vor
den 1890er Jahren kaum religidsen Fragen. Es war insofern {iberraschend,
daf3 dieser sozial elitire Kreis durch konfessionelle Differenzen gespalten
werden konnte. ,,Das war weniger eine Diskussion tUber Stadtangelegenhei-
ten, sondern vielmehr eine Szene eines kleinen Religionskriegs®, schrieb
der liberale Komdrommegyei Kozlény miBbilligend.”

7 Felekezeti harcz a varos kozgyilésében, Komarommegyei Kézlony, 14.5.1890; A ter-
mészeti jog, Komaromi Lapok, 31.5.1890.
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Es gibt gute Griinde anzunehmen, daf3 die Bevolkerung die Entschei-
dung des Rates mehrheitlich nicht befiirwortet hitte. Die Mehrheit der
Stadt war, anders als diejenige im Stadtrat, katholisch. Religidse Gebrauche
iibten weiterhin einen starken EinfluB3 auf das private und 6ffentliche Leben
der meisten Menschen aus.® Es war die Aufgabe der Kirchen, sich um Ge-
burten, Todesfélle und EheschlieBungen zu kiimmern, und die meisten
Menschen besuchten konfessionelle Schulen. Eine der bemerkenswertesten
Traditionen in Komorn war die lebhafte Fronleichnamsprozession, an der
im Jahre 1890 mehr als 2.000 Menschen teilnahmen.” Zu der Frommigkeit
der Bevolkerung kamen zusitzlich auch noch materielle Bedingungen, die
das niedere Volk vom Stadtrat trennte. Komorn war ehemals ein wichtiges
wirtschaftliches Zentrum gewesen, war aber im spiten 19. Jahrhundert zu
einem wirtschaftlichen Provinznest verkommen, zu einer Stadt , die zu al-
lem zu spdt kommt“, wie dies eine Lokalzeitung kritisch beschrieb.'” In der
Stadt gab es eine groBe Zahl von Handwerkern, Gesellen, Tagel6hnem und
Ladenbesitzern, alles Berufe mit einem groBen Katholikenanteil. Diese
frommen und oft armen Katholiken bildeten die Basis fiir eine wirksame
Kampagne gegen den Liberalismus.

Der 40jihrige Pfarrer Janos Molnér sollte diese Bewegung anfiihren. In
der Stadtratssitzung machte Molnar klar, daB er nicht beabsichtigte, die
Verordnung Csakys zu befolgen. Binnen zwei Wochen reagierte der Poli-
zeihauptmann auf eine Klage des Bischofs Pap, der Molnar der Wegtaufe
eines Kindes, das eigentlich zur reformierten Kirche gehérte, beschuldig-
te."' Der Polizeihauptmann lud Molnar zu einer Anhdrung vor. Als dieser
sich weigerte zu erscheinen und statt dessen schrieb, daB er die Rechtma-
Bigkeit des GA LIII/1868 nicht anerkenne, wurde er vom Hauptmann zu
einer GeldbuBle von zehn Forint verurteilt. Durch seinen Widerstand wurde
Molnér rasch landesweit zu einem Helden des niederen Klerus. Andere
Pfarrer miBachteten die Verordnung ebenfalls, so daB bis 1893 mehr als
200 angeklagt wurden, aber Molnar war wahrscheinlich der erste und si-
cherlich der bekannteste, denn er prahlte mit seinen Taten in der katholi-
schen Presse. In den darauf folgenden Jahren sollte er noch mindestens 26
Mal bestraft werden, und Geschichten liber seine angeblich unnachgiebige

8 Im Jahre 1890 betrug der Anteil der R6misch-Katholischen an der Bevélkerung von
Komorn 56 Prozent, der der Reformierten 27 Prozent, 14 Prozent waren Juden, drei
Prozent evangelisch und weniger als ein Prozent orthodox. Dieselbe Statistik 148t auch
erkennen, daB 93 Prozent der Bevélkerung Ungarisch als Muttersprache hatte, vier Pro-
zent sprachen Deutsch und zwei Prozent Slowakisch; A magyar szent korona orszagnak
1900 évinépszamialasa. in: Végerdemények 5sszefoglalasa, Budapest 1909, S. 88-93.

9 Komaromi Lapok, 7.6.1890.

10 Egy varos, a melyik mindennel elkésik, Komarommegyei K&zlony, 15.2.1893.

11 Komaromi Lapok, 24.5.1890.
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Rechtschaffenheit waren weit verbreitet. Bot ihm ein wohlwollender Rich-
ter einen Lehnstuh] an, so antwortete Molnar: ,,Ich méchte dort sitzen, wo
auch Diebe und Morder ihren Richterspruch erwarten. Ich méchte keine
Sonderbehandlung, sondern nur Gerechtigkeit.“12 Die Tatsache, daB er sein
goldenes Kreuz und eine Kette verpfandet haben sollte, um seine Schulden
zu bezahlen, trug zu seiner Berlihmtheit noch zusitzlich bei. Gleichzeitig
vergréfBBerten Molnars Taufen aber auch die Distanz zwischen Katholiken
und Protestanten in Komorn. Riickblickend prangerte die Zeitung Ko-
mdromi Lapok Ende 1890 die entstehende Polarisierung an und schrieb:

»Gedankenlos wurde der Keim des Konfessionalismus in unsere krinkelnde Ge-
sellschaft gebracht. Biirger, die itber das Schicksal dieser gebeutelten Stadt be-
sorgt waren, muflten mit ansehen, wie die soziale Struktur und das 6ffentliche
Leben gestdrt wurden. Gibt es etwas Diimmeres, als Menschen nach ihrer Reli-
gion und nicht nach ihrem Charakter und ihren Fihigkeiten einzuschatzen?'?

In den Parlamentswahlen 1892 stimmten die Komorner Wihler fiir J&-
nos Tuba, einen ausgesprochen liberalen Zeitungsverleger, der einer Unter-
hausgruppierung beitrat, die sich stark flir kirchenpolitische Gesetze ein-
setzte. Die Wahlen verstirkten zudem den EntschluB der Budapester
Regierung, sich nun nicht nur der Durchfihrung des GA LIII/1868 zu
widmen, sondern auch die staatliche Matrikelfiihrung, Religionsgleichheit
und die Zivilehe einzufithren. Sogar Csaky, der lange nach einem modus
vivendi mit der Kirche gesucht hatte, vermerkte in einem Memorandum im
Juli 1892, daB die Regierung, ,,wenn anders nicht méglich, auch gegen die
Klerikalen vorgehen sollte.*“'* Ein KompromiB3 zwischen den Liberalen und
den Katholiken schien nicht mehr méglich zu sein.

Diese landesweite Eskalation des Kulturkampfes war der Hintergrund
zu der Bezirksversammlung der Reformierten, die am 4. und 5. September
1892 in Komorn stattfand. Der Zweck dieser Veranstaltung war die Ehrung
von Kalman Tisza, der dem Kirchenbezirk schon 25 Jahre als Vorstand
diente. Wie Tisza zur Griindung der Liberalen Partei beigetragen hatte und
sie schon 15 Jahre lang als Vorsitzender flihrte, lie keine Zweifel an der
politischen Farbung des Jubildums zu. Eine groBe Abordnung kirchlicher
Fiihrer und Lokalpolitiker erwartete Tisza am Bahnhof und begleitete ihn
durch begeisterte Menschenmengen in die mit ungarischen Fahnen ge-
schmiickte Innenstadt.” Am nichsten Tag nahmen mehr als 2.000 Men-
schen, darunter viele mit der ungarischen Nationaltracht bekleidet, an der

12 Z. Nyisztor, Molnar Janos ¢lete €s miive, in: Egyhazi Lapok 64 (1941) 3, S. 34-35.
13 Komérom, 1891. januar 1., Komdromi Lapok, 3.1.1891.

14 M. Csaky. Kulturkampf (Anm. 4), S. 84.

15 Das Tisza Jubildaum, Pester Lloyd, 5.9.1892.
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festlichen Versammlung in der reformierten Kirche teil. Nach dem Gottes-
dienst, einigen Reden und der Ankunft eines Telegramms des Konigs stan-
den einzelne Delegationen Schlange, um Tisza ihren Respekt auszudrii-
cken. Darunter befanden sich auch Vertreter protestantischer Schulen und
Vereine. Als Rabbi Schnitzer Tisza im Namen der jiidischen Gemeinde
griiite, erwiderte Tisza:

..Es ist unser hochstes Ziel, daB jeder Sohn unseres Vaterlandes im Patriotismus
vereint werde“, und fiigte auflerdem hinzu, daB} ,,die Schatten der Vergangenheit
nun endlich abgeworfen werden miiften.“!®

Es folgte ein grofles Bankett und der Obergespann des Komorner Komi-
tats erhob sein Glas auf die Verstindigung zwischen den verschiedenen
Konfessionen. Die Menge jubelte jedoch am lautesten, als Bischof Pap ei-
nen Toast auf Csaky ausbrachte und dadurch seine Unterstiitzung der Re-
gierungsmaPBnahmen gegen die katholische Kirche klar ausdriickte.

Das Jubildum zeigte auch das volle Repertoire der rhetorischen Strate-
gien, die von den Liberalen und ihren Anhéngern in diesem Kulturkampf
angewendet wurden. Tisza nutzte den groften Teil seiner Rede, um iiber
seinen Dienst fiir Kirche und Staat zu reflektieren. Fiir Tisza waren beide
untrennbar vereint:

~Wer auch immer um den Vorteil des ungarischen Vaterlandes bemiiht ist, for-
dert auch gleichzeitig das Gute in der ungarischen protestantischen Religion und
so auch unsere Kirche.!’

Diese Beschwérung der nationalen Interessen, die hier ganz explizit mit
dem Protestantismus verbunden wurden, war eine Standardrechtfertigung
der Liberalen. Berufungen auf die ungarische Geschichte dienten einem
dhnlichen Zweck. Tisza behauptete zwar, daB3 er nicht lange {iber die kon-
fessionellen Konflikte sprechen wollte, und dennoch zitierte er Graf Istvan
Széchenyi (1791-1860), um seine Zuhorerschaft an die Vorherrschaft der
ungarischen Verfassung {iber Rom zu erinnern. Dies war ein eher indirekter
Angriff, aber im allgemeinen schreckten auch die Liberalen vor Beschimp-
fungen und Polemik nicht zurtick. Bischof Pap, ein Veteran der Revolution
von 1848 und langjahriger Anhénger der Religionsgleichheit und Zivilehe,
warnte in seiner Rede davor, daf} die Situation in Ungarn gefihrlicher wer-
den konnte. Pap erkldrte, da3 die Bewegung, die vom niederen katholi-
schen Klerus, also Ménnern wie Molnar, begonnen wurde, nun katholische
Aristokraten, die katholische Hierarchie und auch den Erzbischof-Primas

16 Nemzet, 6.9.1892.
17 Fir Tiszas und Paps Reden, siehe Sarospataki Lapok, 19.9.1892.
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selbst erfasse.'® Dieser politische Katholizismus, so erklirte er, bedrohe
nicht nur die Souverinitit des Staates, sondern auch die Freiheit, den Libe-
ralismus sowie die Familie, da die katholischen Lehrenden und darunter
vor allem die Jesuiten, die von Rom gelenkt wiirden, die Miitter in ihrem
Sinne beeinflussen wollten. Pap war sich sicher, dal} diese ,reaktionére®
Bewegung keinen Erfolg haben wiirde, und falls es doch so wire, dann
miifiten sich die Protestanten durch diese geféhrliche Zeit kdmpfen. Indem
er aber schnell von einem moglichen Martyrium zu einem wahrscheinli-
chen Sieg iiberging, schlof3 Pap und unterstrich, daB Ungarns gré3te Hoff-
nungen im Protestantismus, im Staat, in der Freiheit, im Fortschritt und in
der modernen Gesellschaft ldgen. Mit Recht versah die katholische Presse
Paps Rede mit dem Titel ,,Die Komorner Kriegserkléarung®.

Die Tisza-Feierlichkeiten verdeutlichten die entscheidende Rolle der
Presse, die die lokalen Ereignisse in breitere Debatten einflocht, Die katho-
lische Nationalpresse verurteilte Pap lautstark und etwas weniger auch Tis-
za, Die Zeitung Magyar Allam driickte ihre Versrgerung und Empérung in
einem Artikel nach dem anderen aus, indem sie Pap personlich attackierte
und 29 Kinder anfiihrte, von denen sie behauptete, daB3 Pap sie weggetauft
haben sollte."® Mit apokalyptischer Sprache rief die Zeitung zum entschlos-
senen Handeln auf:

,.Es ist die letzte Stunde im katholischen Lager gekommen, so daf ohne zu z5-
gemn (...) die Organisation unseres Krieges zur Selbstverteidigung begonnen
werden muf.*

Die wachsende Differenziertheit der ungarischen Presse zeigte sich je-
doch, als eine protestantische Zeitung Mitte September ein ausfiihrliches
Interview mit Pap flihrte, das ihm erlaubte, auf die Kritik gegen ihn zu rea-
gieren und seine friedlichen Absichten zu unterstreichen.® Die Ausdiffe-
renzierung der Medien verhinderte jedoch nicht, da3 Geriichte iber den
politischen Gegner verbreitet wurden. Nach den Jubildumsfeierlichkeiten
stiirzte sich die katholische Presse auf eine Bemerkung, die wahrscheinlich
von Istvan Tisza, Kdlmans Sohn, stammte, um ihren Aufruf zum bewaffne-
ten Widerstand zu rechtfertigen. Die liberale Presse reagierte oft dhnlich.

18 Als Reaktion auf die Versammlung versandte der Erzbischof-Primas einen Hirtenbrief,
in dem er seine Besorgnis iiber die Angriffe auf die Katholiken ausdriickte. Paps Rede
wurde wiederholt im Parlament erwihnt, und sogar Kénig Franz Joseph hielt die Rede
fur einen ,,ziemlich gedankenlosen Angriff. G. Salacz, A magyar kultirharc torténete
1890-1905, Pécs 1938, S. 172-173. .

19 Molndr gab bereitwillig die Namen an; A komaromi hadiizenet, Magyar Allam,
8.9.1892; A katholikusok igazai, Magyar Allam, 10.9.1892.

20 Pap Gabor piispok Gjabb nyilatkozata, Sarospataki Lapok, 19.9.1892.
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Zum Beispiel berichtete im Jahre 1894 cine Komomer Zeitung, dafl die
Leiter des katholischen Friedhofes willkiirlich alte Grabsteine zum Wie-
dergebrauch verkauften.”) Ob es nun Tatsachen oder Erfindungen waren:
die Presse stand im Mittelpunkt des Kulturkampfes. Die Tatsache, daf bei-
de Zeitungen von Komorm, Komdromi Lapok und Komdrommegyei Kozlo-
ny, die Liberalen unterstiitzten, war ein Nachteil fiir die lokale katholische
Kirche, der aber teilweise durch die katholische Nationalpresse kompen-
siert wurde.

Im Jahre 1890 waren viele der flihrenden Biirger von Komorn der Mei-
nung, dafl der Stadtrat nicht der passende Ort sei, um religise Fragen zu
diskutieren, aber gegen Ende des Jahres 1892 hatten nur noch wenige diese
Bedenken. Im Dezember zog es der Stadtrat in Erwdgung, einen Brief zur
Unterstiitzung der neuen Regierung Sandor Wekerles nach Budapest zu
schicken, von der man annahm, daf} sie bald die kirchenpolitische Gesetz-
gebung in das Parlament einbringen wiirde.” Molnar widersetzte sich die-
sem Vorschlag vehement und warnte davor, dafl die neue Regierung bald
ihre Freiheiten nutzen wiirde, Kirchen zu schlielen und die Verehrung Got-
tes verbieten zu Jassen. Wie zuvor schon 16sten Molndrs Worte Unruhe im
Stadtrat aus, und wieder befanden sich viele Katholiken in einer Zwick-
miihle. Wahrend sich einige auf die Seite Molnérs stellten, erkldrte Béla
Rudnay, der Obergespann des Komorner Komitats, ,,da8 er und weitere
Mitglieder des Rates sich als gute Katholiken sihen, aber [dennoch] uner-
schiitterlich an den Liberalismus glaubten®. Es schien, als ob es Molnar
nicht gelungen wire, die Katholiken von der liberalen Mehrheit zu trennen,
und so stimmte der Stadtrat mit 35 zu sieben Stimmen dafiir, ein Schreiben
nach Budapest zu schicken, um der neuen Regierung das Vertrauen auszu-
sprechen. Die letzten Zweifel iiber Uneinigkeiten im Komomer Stadtrat
wurden zwei Monate spiter zerstreut, als dieser mit 32 zu vier Stimmen fiir
die Unterstiitzung der Gesetzgebung, die die staatliche Matrikelfithrung,
die offizielle Anerkennung des Judentums, die Religionsfreiheit und die
Zivilehe einfiihrte, stimmte.”

In dieser kurzen Zeitspanne demonstrierten die Komorner Liberalen ihre
Stérke in allen wichtigen Bereichen: im Rathaus, in der Presse und in den
Straflen der Stadt. Mit den Jubildumsfeierlichkeiten flir Tisza hatten ste au-
ferdem ihre Fahigkeit, eine ansehnliche Menschenmenge zu mobilisieren,
unter Beweis gestelit. Aber diese Erfolge hatten einen Preis, und eine Stadt,
die ein friedliches Miteinander der Konfessionen gewohnt war, wurde

21 Megsértett kegyelet, Komarommegyei Kozlony, 7.2.1894.
22 SOAK, Kézgyiicsi jegyzOkonyv, Sitzungsprotokoll vom 14.12.1892.
23 SOAK, Kozgyiilési jegyzokonyv, Sitzungsprotokoll vom 22.2.1893.
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nunmehr in zwei Lager gespalten. Fiir die Katholiken war Janos Molnar der
wichtigste Akteur, der den Stadtrat, die Gerichtshofe und die nationale
Presse als Biihne benutzt hatte, um seine Meinung tiber Csakys Verordnung
auszudriicken. Aber diese Strategie war nicht erfolgreich gewesen, und die
Anhinger der katholischen Seite hatten nur geringe Hoffnung, die Ab-
stimmungen in lokalen Versammilungen zu gewinnen. Uberdies wurden
ihre Ansichten auch kaum in der lokalen Presse veréffentlicht. Zudem wur-
de die Krise liber die Wegtaufen nun von der Gesetzgebung, die von der
Regierung vorbereitet wurde, liberschattet. In dieser Situation entwickelten
die Komorner Katholiken eine neue Strategie.

2. Konfessionalismus, Intoleranz und Patriotismus

Die Entstehung von ,,mass politics* gegen Ende des 19. Jahrhunderts ver-
dnderte die politische Landschaft Europas. Neue politische Bewegungen,
sowohl von der linken, als auch von der rechten Seite nutzten Vereine,
Presse und &6ffentliche Demonstrationen, um neue Wihler zu mobilisieren
und um die liberalen Regierungen herauszufordern. Diese Bewegung filhrte
auch einen schirferen und kreativeren Stil in die politische Arena ein, den
Carl Schorske ,.einen neuen Ton in der Politik* nennt.?* Das restriktive
Wabhlrecht, der geringe Industriesektor und die Unterdriickung durch die
Regierung verlangsamten die Entwicklung von ,,mass politics* in Ungarn,
konnte sie jedoch nicht stoppen. Hier soll daher untersucht werden, in wel-
chem Mafe der eskalierende Kulturkampf die Katholiken und sogar die
Liberalen dazu ermutigt hat, neue Formen der politischen Mobilisation und
Teilnahme zu entwickeln.

Fiir die Katholiken in Komorn mufite dies aulerhalb ihrer existierenden
Institution geschehen. Janos Molnar war flir diese Aufgabe besonders ge-
eignet, da er als gewandter Redner und Autor bekannt war und sich zudem
auch noch in der Volkssprache auszudriicken vermochte. Im Januar 1893
sammelte Molnar 1.368 Stimmen flir eine Petition, die die Meinung der
Katholiken hinsichtlich der Zivilehe ausdriickte und das Parlament dazu
aufforderte, die Zivilehe zuriickzuweisen. Dies war einer von vielen dhnli-
chen Versuchen landesweit. Der Komaromi Lapok wies die Petition rasch
ab, indem die Zeitung vermerkte, dal3

die unterzeichnenden Frauen, Minner, Knaben und M#dchen mit ein paar Aus-
nahmen aus den Reihen des gemeinen Volks komumen.**

24 C. Schorske, Fin-de-Siécle Vienna, New York 1981, S. 116-180.
25 Komaromi Lapok, 14.1.1893.



126 Robert Nemes

Die klassenorientierte Ausrichtung der liberalen Zeitung und der ver-
dchtliche Ton gegentiber den frommen Katholiken war kaum iiberraschend.
Eine Petition abzuweisen war eine Sache, aber wie wiirden die Liberalen
auf eine Versammlung von 5.000 Menschen reagieren, die sich in Komormn
zusammenfidnden, um die katholische Kirche zu verteidigen?

Obwohl die Katholikentage seit Jahren ein wesentliches Element im
deutschen und Osterreichischen Katholizismus darstellten, gab es keine sol-
che Tradition in Ungam. Im Februar 1893 veranstalteten die Katholiken
jedoch in Odenburg (Sopron) eine Versammlung, die Tausende Glidubige
anlockte. Molnar lie} sich von diesem Beispiel inspirieren. Er verkiindete
seine Absicht, eine Massenveranstaltung in Komorn zu organisieren, und
erbat dafiir die Erlaubnis der Stadtbehdrde. Die Veranstaltung wurde auf
den 23. April festgelegt, angeblich um den 50. Jahrestag der Erhebung
Papst Leos XIII. zum Bischof zu felern, aber es wurde allgemein als ein
Protest gegen die Regierung und ihre Gesetzgebung verstanden. Den Ka-
tholiken wurde zwar nicht ausdriicklich das Versammlungsrecht entzogen.
Dennoch machten die liberalen Behdrden von allen amtlichen Mitteln
Gebrauch, um die Grofie und die Bedeutung des Treffens gering zu halten.
So war Molndr gezwungen, die Versammlung weit auBerhalb der Stadt auf
dem Besitz eines sympathisierenden Gutsbesitzers abzuhalten. Uberdies
wurde von den Komorner Zeitungen kaum {iber die kommende Veranstal-
tung berichtet und fast tiberhaupt nicht daflir geworben. Die Verdffentli-
chung einer Cholerawarnung des Polizeihauptmannes im Komdromi Lapok
eine Woche vor dem Ereignis diirfte wohl kaum zufallig geschehen sein.”®
Der Komdrommegyei Kozlény war noch deutlicher. Mit einem Leitartikel
wurde vor ,,einem Aufruhr, der den Keim des konfessionellen Hasses zu
verbreiten verspricht* gewarnt.”’

Trotz all dieser Hindernisse scheint der Katholikentag ein Erfolg gewe-
sen zu sein. Viele der 5.000 Besucher kamen aus den umliegenden Stidten
und Dérfern. AuBer ungefihr 50 Pfarrern und einigen Aristokraten und In-
tellektuellen waren die meisten Besucher Handwerker und Bauern.”® Ab
sechs Uhr morgens waren Messen zu héren, und das eigentliche Treffen

26 Komdromi Lapok, 15.4.1893. Die ungarische Regierung benutzte spiter eine unbegriin-
dete Cholera-Warnung, um die Katholiken in Szabadka (heute Subotica in Jugoslawien)
zu zwingen, ihre Versammlung zu verschieben.

27 Nagygyulés, Komarommegyei K6zl6ny, 12.4.1893.

28 Die Organisatoren erlaubten zwar pro forma, daB Frauen an der Versammlung teilneh-
men durften, aber sie unterstiitzten es nicht, indem sie anordneten, dal eine Frau erst
teilnehmen diirfte, nachdem zehn Ménner vor ihr die Versammlung betreten hitten.
Daraus |38t sich schlieBen, daB sich die Katholiken wie auch die Liberalen zuriickhiel-
ten, Frauen einen Platz im sffentlichen Leben zuzugestehen; A komaromi katholikus
nagygyllés, Magyar Néplap, 7.4.1893.
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begann um zehn Uhr, Die ungarische Trikolore, pdpstliche Fahnen und ein
Portrait von Leo XIII. schmiickten den provisorischen Saal. Das Treffen
wurde vom katholischen Chor von Komom mit einer Darbietung von
»oz6zat” (Aufruf), einem patriotischen Lied, erdffnet. Es folgte ein entmu-
tigendes Programm von zehn Rednern, aber die Begeisterung der Masse
liefd laut der katholischen Presse wihrend der gesamten fiinf Stunden nicht
nach. Graf Miklos Moricz Esterhazy, ein zukiinftiger Anfiihrer der Volks-
partei, sprach als erster und verglich die versammelten Katholiken mit den
frithen Christen. Als ndchster verlas Molnar Telegramme, die an den Papst,
den Kénig, den Erzbischof und den Bischof Zalka von Raab (Gydr), einem
Erzgegner der Gesetzgebung der Regierung, der schon zuvor zu einem
Verbot aller Mischehen aufgerufen hatte, gerichtet waren. Darauthin sprach
Graf Lasz16 Szapary iiber die Beziehungen zwischen Kirche und Staat. Er
erhielt begeisterte Zusttimmung fiir das Motto ,.eine freie Kirche in einem
freten Staat“, indem er die grundsitzliche Rolle der Kirche in der Aufrecht-
erhaltung der sozialen Ordnung geltend machte. Weitere Redner befaf3ten
sich mit den Streitfragen der Zivilehe, des Schulwesens, der Presse und den
Aufgaben der Frau. Danach verabschiedete die Versammlung neun Be-
schliisse, die ihre Opposition hinsichtlich der Gesetzgebung der Regierung
wiederholten und zu weiteren Katholikenversammlungen aufriefen.

In den Augen der katholischen Presse war die Komomer Versammiung
ein wichtiger Wendepunkt. Die Katholiken waren lange in der Defensive
gewesen, aber ,nun ist der Katholizismus wie nach einem langen Tagtraum
am Erwachen®.” Die groPe Zuhérerschaft wurde als Beweis fiir den Eifer,
die Einigkeit und — wenigstens in den Augen von Magyar Allam - als eine
neue Militanz der Katholiken interpretiert. Die bescheidene soziale Her-
kunft vieler Besucher sei kein Grund fiir Scham. Eine Zeitung berichtete,
daB es der Hohepunkt der Versammlung gewesen sei, als ein einfacher
Bauer aufstand und rief: ,,Der Schutzpatron Ungarns war ehemals die heili-
ge Jungfrau Maria!** Seinem Ausruf folgte minutenlanger Applaus. Die
Zuhérerschatt reagierte auch positiv auf die Darstellung des modernen Le-
bens als trostlos. Ein Redner warnte vor den Gefahren des weit verbreiteten
Atheismus, der weltlichen Erziehung und dem wuchernden Materialismus.
Pfarrer Ottokér Prohaszka zielte auf den Kapitalismus und die Juden ab,
indem er feststellte, daf ,,die ganze Welt vom Geld regiert wird®, und er-
kldrte, da} die im Kapitalismus wuchertreibenden Juden die ehemaligen
Feudalherren ersetzten. Einzig und allein eine geschlossene Katholikenbe-
wegung konne Schutz vor dieser Entwicklung bieten. Unter groflem Beifall

29 Katholikus Szemle 7 (1983) 3, S.452.
30 A IL. Magyar kath. Nagygytlés, Magyar Allam, 26.4.1893.
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rief Prohaszka zur Griindung katholischer Vereine fiir Intellektuelle, Arbei-
ter und Bauern und zur Grindung einer Katholikenpartei auf. So vereinigt
wiren die Katholiken in der Lage, sich gegen die Vielzahl der schlechten
Einflisse des Liberalismus zu verteidigen und auf die Herausforderungen
des Sozialismus vorzubereiten.

Die Katholikenversammlung enthiillte die Grundziige des beginnenden
politischen Katholizismus in Ungarn. Andauernde organisatorische Aktivi-
tdt bildete den Mittelpunkt. Von den Enzykliken Constanti Hungarorum
Leos XIII. gestirkt, fuhren die Katholiken im September 1893 damit fort,
Versammlungen abzuhalten, Zeitungen zu vertreiben und Vereine zu griin-
den. Aus diesen Aktivitdten resultierte der grof3e Katholikentag in Budapest
am 16. Januar 1894, der wiederum eine Biithne fliir Laien und kirchliche
Redner bot, um ihre Opposition gegen die liberale Gesetzgebung auszudrii-
cken, die Glaubigen zur Wahl von zuverldssigen katholischen Kandidaten
aufzurufen, ihre Loyalitit zu Kénig und Nation zu bekunden und davor zu
warnen, daf3 Sozialismus, Morallosigkeit und Bevdlkerungsriickgang eine
sichere Folge der Zivilehe sein wiirden.>’ Unter diesem Gesichtspunkt war
die Zusammenkunft in Komorn ein wichtiger Faktor auf dem Weg zur
Griindung der Volkspartei Ende 1895.% AuBerdem wurde deutlich, wie die
Angriffe auf das moderne Leben die wackelige Allianz der verschiedenen
sozialen Gruppen aus dem katholischen Lager stiitzten. Fiir die aristokrati-
sche Oberschicht versprach der politische Katholizismus eine Riickkehr zu
einer Gesellschaft, deren Wurzeln in Patriarchie und sozialem Respekt la-
gen; fiir die Basis der Partei bot es eine Gelegenheit, um Kapitalismus und
Verstddterung anzugreifen. Und wie auch schon Prohaszka in seiner Ko-
morner Rede angedeutet hatte, war Antisemitismus — wenn auch oft eher
indirekt — ein wichtiges Element in diesen populistischen Angriften auf die
moderne, liberale Gesellschaft. Dennoch zeigten die Katholiken Bereit-
schaft, auch ,liberale* Organisationstechniken zu libemehmen wie zum
Beispiel Vereine, Zeitungen und sogar die Griindung einer politischen Par-
tei, um ihre Ziele zu erreichen.

Abschlielend wurde in der Komorner Versammlung auch eine ganz be-
sonders katholische Vorstellung von nationaler Loyalitit angedeutet. In
seiner Rede gab sich Esterhazy besondere Mithe, den Vorwurf gegen die
Katholikenbewegung, sie schwiche die nationale Einheit, abzustreiten.
Sowohl die Katholiken als auch die Liberalen benutzen ein erstaunlich dhn-
liches Repertoire patriotischer Symbolik, wie zum Beispiel Fahnen, die
Hymne, Nationaltrachten und Telegramme an den Kénig. Jedoch hielten

31 Vgl. M.M. Esterhdzy/N. Zichy (Hg.). A katholikus nagygyilés, Budapest 1894.
32 D. Szabd, A Néppart megalakulasa, in: Torténelmi Szemle 20 (1977) 2, S. 169-208.
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viele Katholiken daran fest, dal das Volk nicht von seinen christlichen
Wurzeln getrennt werden sollte, und fligten deshalb auch noch christliche
und pépstliche Symbole bei. Fiir die Liberalen war dies subversiv und poli-
tisch illoyal, aber fur die Katholiken war eine nationale Loyalitit, die auf
dem Christentum griindete, mit supranationaler Treue zu Konig und Papst
vereinbar. Die Betonung des Glaubens anstatt der Sprache oder der Kultur
ermoglichte eine Konzeption des ungarischen Patriotismus, die auch Men-
schen, die nicht Ungarisch sprachen, integrierte. Als im Jahre 1894 Tau-
sende dlterer Slowaken an einer Katholikenversammlung in Oberungarn
teilnahmen, sprach Graf Néandor Zichy, der Griinder der Volkspartei, {iber
seine Vorstellung eines ungarischen Konigreiches,

»das alle Stamme und atle Konfessionen vereint und in dem diese sich ungeach-
tet der Verschiedenheiten aller Menschen sich mit Pietdt und Liebe dieser Idee
verschreiben kénnten. >

Von diesen relativ toleranten Ansichten wurde allerdings gréftenteils,
sogar unter den Katholiken, nicht viel gehalten. 1896 schrieb Molnar, dal
es die Aufgabe der Volkspartei sei, ,,die anderen Nationalitdten mit freund-
lichen Mitteln und mit Liebe fiir die ungarische Staatsidee zu gewinnen,
damit auch sie Ungarisch sprechende Ungam werden.** Insofern waren
viele Katholiken in diesem Punkt nicht so weit von den Liberalen entfernt,
denen sie sich sonst so vehement widersetzten.

Diese Feinheiten gingen jedoch in der liberalen Presse unter, deren Ein-
stellung hinsichtlich der Katholikenversammlung in einem Leitartikel mit
dem Titel , Konfessionalismus, Intoleranz und schwachelnder Patriotismus®
zusammengefalit wurde.¥ Dieser Artikel, der von Janos Domany, dem
Hauptschriftfithrer von Komorn verfalit war, war eine Litanei liberaler An-
griffe auf den politischen Katholizismus. Fiir Domany machten sich katho-
lische Redner der Heuchelei und der Intoleranz schuldig, indem sie Gleich-
heit forderten, aber sich der Anerkennung der judischen Religion
widersetzten, und indem sie gegen die Riickstdndigkeit und die Armut der
gemeinen Bevolkerung protestierten, aber ,,nur die Wiederherstellung von
mittelalterlichem, riickwértsgewandtem Denken®, also der Leibeigenschatft,
anboten. Dies war eine klare und deutlich polemische Attacke, die verstirkt
auf die Verbindung zwischen den Ultramontanen und informeller Macht,
Unterdriickung und Riickstandigkeit hinwies.

33 N. Zichy, [d6szaki szemle, in: Katholikus Szemle 8 (1894) 3, S. 449.

34 M. Csaky, Die romisch-katholische Kirche (Anm. 1), S. 286.

35 J. Domény, Felekezetiesség. tirelmetlenség, gyengiilé hazafisig, Komdromi Lapok,
29.4.1893.
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Die vernichtendste Kritik von liberaler Seite aus war jedoch die, daf3 der
politische Katholizismus eine emsthafte Bedrohung flir eine bereits ange-
feindete ungarische Nation darstellte. Indem die Katholiken die staatliche
Autoritdt nicht als der kirchlichen iibergeordnet ansahen, libergingen sie
das patriotische Motto ,,Als erstes kommt das Vaterland“. Loyalitat konnte
aus dieser Sicht nicht zwischen Ungarn, Wien und Rom geteilt werden. Die
Katholiken wurden zudem noch beschuldigt, nicht nur die Spaltung in der
Ungarisch sprechenden Bevélkerung zu vergréfiem, sondern damit gerade-
zu die anti-ungarische Bewegung zu unterstiitzen. Der liberale Publizist
Gusztav Beksics schrieb in der Zeitung Pesti Hirlap, daB die grofite Gefahr
darin ldge, daf3 die Daco-Ruminen, die Panslawen usw. das Beispiel der
Komomer Versammlung tibemehmen kénnten und unter dem Vorwand,
gegen die Zivilehe und die staatliche Matrikelfilhrung vorzugehen, ebenso
in ihren Versammlungen gegen die ungarische Staatsidee protestieren
konnten.”® Indem die Komorner Liberalen einen neuen Kulturverein ins
Leben riefen, der sich der Férderung der ungarischen Sprache innerhalb der
deutschen und slowakischen Bevélkerung des Komitats widmete, liefen sie
keinen Zweifel an threm Engagement in der nationalen Frage. Am Ende
des Jahres briisteten sich liberale Zeitungen damit, daf3 einige der Dorfkir-
chen erstmalig ihre Gottesdienste auf ungarisch abhielten.””

Im Jahre 1893 hatten die Komorner Zeitungen die Katholikenversamm-
lung verhdhnt, aber schon im Jahre 1894 argumentierten sie, daff auch die
Liberalen ihre Macht in den Stralen demonstrieren sollten. Obwohl viele
Beobachter schon damals absehen konnten, daf3 die Gesetzgebung der Re-
gierung wahrscheinlich durch das Parlament gehen und von Franz Joseph
widerwillig unterzeichnet werden wiirde, so erschien der Ausgang des Kul-
turkampfes den meisten Zeitgenossen immer noch unsicher. Der Komdromi
Lapok riigte die Liberalen in einer Sprache, die der katholischen Presse
stark dhnelte, flir thre Passivitit, da sie dem Aufmarsch ihrer Gegner nur
zuschauten *® Bemerkenswerterweise wiirdigte die Zeitung die katholischen
Versammlungen und Petitionskampagnen als ein Zeichen von echter 6f-
fentlicher Meinung im Gegensatz zu ,.der aufgesetzten Offentlichkeit der
liberalen Seite, die vom Obergespann auf Geheif der Regierung inszeniert
wurde®“. Dies war ein erstaunliches Eingestindnis, da es den Anschein er-
weckte, dal} die Katholiken die gréBere Legitimitdt in Komormn beséBen.

36 G. Beksics, Ultramontan tiintetés, Pesti Hirlap, 25.4.1893.

37 Der Komarommegyei €s Varosi Kézmiivelédési Egyesiilet wurde im Mérz 1893 mit 207
Mitgliedern gegriindet. Im Komorner Komitat wurde schon zu 87 Prozent Ungarisch ge-
sprochen. Kulturmozgalom, Koméarommegyei Koézlony, 22.3.1893 und A ¢ esztendd,
Komarommegyei Kdzlény, 3.1.1894.

38 Vagy-vagy, Komaromi Lapok, 27.1.1894.
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Die Zeitung schlo damit, da3 eine Versammlung der Liberalen der Na-
tion zeigen wiirde, daB ,.es in Komorn nicht nur Anhdnger des Ultramonta-
nismus gibt, sondern auch Anhinger des Liberalismus, die sich mutig, mit
der Hoffnung auf Sieg, in den Kampf wagen.“ Die Ankiindigung, dafB} die
Liberalen eine Volksversammlung in Budapest organisierten, gab den Ko-
momer Bemiihungen einen starken Impuls. Stadtbeamte, die die Katholi-
kenversammiung mifbilligt hatten, waren schon bald von dieser Idee ange-
tan.

Am 25. Februar fand die Volksversammlung der Liberalen von Komorn
statt. Janos Molnar riet den Katholiken, nicht daran teilzunehmen, und den-
noch stellten die Katholiken anscheinend den gréBten Teil der tausend teil-
nehmenden Besucher. Obwohl die meisten der Besucher Gutsbesitzer wa-
ren oder aus der stiddtischen Oberschicht kamen, war die liberale Presse
stark bemiiht, auch die Anwesenheit gew6hnlicher Bauern hervorzuheben.
Der erste Redner war Jend Fittler, der katholische Herausgeber des Ko-
mdrommegyei Kozlény, der die Vorsitze der Versammlung verlas, die unter
anderem auch zum konfessionellen Frieden im Namen eines ,,vereinigten
ungarischen Nationalstaates® aufriefen.’ ? Fiir die Liberalen war die nationa-
le Loyalitit oberstes Gebot und stand iiber allen anderen Formen von
Treue, wie es auch Dani Csepi in seiner Rede erlduterte:

,Ungarn kann ohne Protestanten, Juden oder Katholiken {iberleben, aber es kann
keine Sekunde ohne Ungarn bestehen.“

Er argumentierte, dafl die Zivilehe, die staatliche Matrikelfithrung und
die Religionsfreiheit die Nation wiederbeleben wilrden. Indem Csepi auf
deutliche Weise den Katholiken die Schuld zuschob, warf er die Méoglich-
keit eines Biirgerkrieges in Ungarn auf, falls der Kulturkampf andauemn
sollte. Eine Woche spdter nahmen mehr als 400 Komormer an einer De-
monstration der Liberalen in Budapest teil. Es wurden Beschliisse gefafit,
die die kirchenpolitischen Gesetze der Regierung unterstiitzten, Kranze auf
den Gribern fiihrender Liberaler niedergelegt, und mehr als 100.000 Men-
schen versammelten sich, um die Liberalen durch die Straflen marschieren
zu sehen. Der Presse zufolge erhielt die Komomer Delegation besonders
lauten Beifall fiir ihren begeisterten Patriotismus und ihre groBartigen un-
garischen Trachten.”® Der ungarische Liberalismus mochte zwar auf einer
kleinen sozialen Basis gebaut sein, doch gelang es den Liberalen in Krisen-
zeiten, die Straflen mit ihren Anhéngem zu fullen. Liberalismus war zwar

39 Zu dies;:r Versammlung siche A komaromi népgyiilés, Komarommegyei K&zl6ny,
28.2.1894.
40 Komaromi Lapok, 10.3.1894; Komarommegyei Kozlony, 7. und 14.3.1894.
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nie eine Massenbewegung gewesen, aber der Gebrauch von nationalen
Symbolen und Rhetorik erméglichte ihnen, die Katholiken zu isolieren.

3. Zusammenfassung

In welchem Maf} hatte nun der Kulturkampf die Regeln der Politik in Ko-
morn neu geschrieben? An der Oberflache hatte sich kaum etwas geédndert.
Keine Stadtbeamten oder Ratsherren hatten ihre Posten verloren, und die
lokale Presse schwankte nicht in ihrer liberalen Uberzeugung. Dennoch
wurde die Politik in die Kirchen, auf die Strafle und in die Schulen getra-
gen, und die verbalen Wunden des Kulturkampfs lielen Narben zuriick, die
noch lange spiirbar bleiben sollten. Obwohl einige Redner und Autoren die
Angelegenheit in honoratiorenpolitischer Tradition zu 16sen versuchten,
wurden ihre Stimmen doch oft von antisemitischen und antikirchlichen Phi-
lippiken weniger toleranter Kollegen libertént. Drohungen, Gerlichte und
persdnliche Angriffe waren die {iblichen Mittel, um den Gegner in Mif3kre-
dit zu bringen und um die eigene Politik zu rechtfertigen. Uberdies brachte
der Komorner Kulturkampf mit seiner breiten Mobilisierung auch die Frage
nach der Legitimitit der lokalen politischen Struktur auf. Die Katholiken-
versammlung verdient hier ein besonderes Augenmerk. Thre Beschliisse
halfen den Katholikentagen, in Ungarn Fuf3 zu fassen. Die Komomer Ver-
sammlung schien, wenn auch eher indirekt, ein anderes Modell politischer
Partizipation zu verkdrpern. Indem sie ,,das Volk* dazu einlud, an etwas
teilzunehmen, das sowohl ein religidses Fest als auch eine politische Ver-
anstaltung war, forderte die katholische Fiihrung eine nicht sozialistisch
orientierte Alternative zu der dominanten Honoratiorenpolitik. Es war nicht
das Ziel, das restriktive Wahlrecht zu erweitern, sondern die Katholiken in
der Zivilgesellschaft zu aktivieren und mobilisieren.

An diesem Punkt traf die Kirche auf die Opposition der liberalen Politi-
ker, die administrative Mafinahmen und die lokalen Medien dazu nuizten,
die katholischen Aktivititen zu behindern. In der Folge des Kulturkampfes
sollte es fiir den Stadtrat schwierig werden zu behaupten, immer nur ge-
setzméflig gehandelt, tiber Parteien oder Konfessionen gestanden zu haben
und die Interessen der Bevilkerung von Komorn fair vertreten zu haben.
Dies wurde anhand der Virulenz der Konfessionsfrage in der Stadtpolitik
deutlich, wie zum Beispiel in der Haushaltsdebatte 1894, in Janos Molnars
Bitte um eine temporire Beurlaubung Anfang 1895, um fiir die Volkspartei
zu arbeiten, und in den Lokalwahlen desselben Jahres.™!

41 Fir die Haushaltsdebatten siehe SOAK., Kozgyiilési jegyzskényv. Sitzungsprotokoll
vom 12.10. und 19.12.1893: fir Molnar siche SOAK, Kozgy(ilési jegyzokonyv. Sit-
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Die konfessionelle Teilung war zu einem Merkmal des politischen Le-
bens in Komorn geworden. Die Komorner Kdmpfe spielten sich vor allem
auf lokaler Ebene ab, indem der aufsissige Molnar und seine ergebenen
Anhinger gegen einen liberalen Stadtrat antraten. Dennoch hatten mindes-
tens drei Anlédsse, nimlich Molnars Weigerung, Csakys Verordnung zu ak-
zeptieren, die Tisza-Feierlichkeiten und der Katholikentag, nationale Be-
deutung. Das war natiirlich auch den Rednern klar, und deshalb richteten
sie ihre Worte oft an groBere, fiktive Zuhorerschaften (z.B. Molnéars neun
Millionen Katholiken, oder Paps drei Millionen Protestanten). Das Parla-
ment, die Presse, die Eisenbahn, Telegramme und das Telefon stellten si-
cher, daf} das, was in Komorn gesagt wurde, auch landesweit gehort wer-
den konnte. Dies ist ein Punkt, den es zu vermerken gilt, denn trotz all der
Feindseligkeiten, die der Kulturkampt hervorgebracht hatte, half der Streit
auch, die Stadt vermehrt in die nationale politische Kultur einzubinden. Um
das Verhiltnis von Religion und Politik im dualistischen Ungarn zu verste-
hen, braucht es insofern sowohl eine Untersuchung der Hauptstadt als auch
der Provinz und deren wechselseitiger Verbindungen durch Medien, Ver-
kehr, politische Sprache, Symbole und einzelne Personen.

zungsprotokoll vom 10.5.1895; fur die Lokalwahlen siehe Erélkddes, Komaromi Lapok,
16.11.1895.
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