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Kirchengeschichte im Wandel:
Von den kirchlichen Institutionen
zum katholischen Alltag

Urs Altermatt

In der Geschichtsschreibung von Religion und Kirchen findet in
Westeuropa seit den 1970er Jahren ein Paradigmawechsel statt: Die
Sozial-, Kultur- und Mentalitatsgeschichte driangt die institutionen-
und personenorientierte Kirchengeschichte in den Hintergrund. Die
Sozialhistoriker haben sich mit zeitlicher Verspatung der Religions-
und Kirchengeschichte angenommen.

Geschichte der Kirchengeschichte

Uberblickt man die katholische Kirchengeschichte in der Schweiz,
stellt man fest, dass die im Jahre 1889 erfolgte Grundung der Uni-
versitat Freiburg neue Massstabe setzte. Die Kirchengeschichte ver-
liess ihr kantonales Feld und organisierte sich auf nationaler Ebene.
Die Freiburger Hochschule vermittelte den universitaren Rahmen.

Im 19. Jahrhundert stand der katholischen Kirchengeschichts-
schreibung zunachst «Der Innerschweizer Geschichtsfreund» zur
Verfugung, der als Organ des «Historischen Vereins der V Orte»
1844 zu erscheinen begann. Auf schweizerischer Ebene folgten 1859
die «Schweizer-Blatter», die sich thematisch nicht nur auf die
Geschichte beschriankten, sondern den gesamten Bereich der Gei-
steswissenschaften, der Theologie und der Kunst abdeckten. Die
Krise des Kulturkampfes fithrte 1871 zur Einstellung der Blatter, die
erst 1885 unter dem Namen die «Schweizer-Blatter fiir Wissenschaft,
Kunst und Leben» in neuer Folge zu erscheinen begannen.



War die Zeitschrift in den 1860er Jahren vor allem von den Gym-
nasiallehrern in Schwyz und Luzern getragen worden, so wirkten in
den achtziger Jahren die Professoren der Theologischen Lehranstalt
in Luzern als Redaktoren und Autoren. Nach 20 Jahren stellte sie ihr
Erscheinen ein. Eine wichtige Ursache lag darin, dass 1900 die
«Schweizer Rundschau» als neue kulturelle Monatsschrift gegriindet
wurde.

Mittlerweile hatte die kirchengeschichtliche Forschung an der
Universitit Freiburg einen neuen Mittelpunkt gefunden. So entstand
das Bedurfnis, eine eigene Fachzeitschrift fiir die katholischen Histo-
riker zu griinden!. Wihrend in Deutschland die «Zeitschrift fiir Kir-
chengeschichte» und in Belgien die «Revue d’histoire ecclésiasti-
que» existierte, fehlte namlich fur die Schweiz ein entsprechendes
Publikationsorgan.

Die konkreten Bemiihungen fir die Griindung einer kirchenge-
schichtlichen Zeitschrift erfolgten im Rahmen des 1904/05 gegrun-
deten «Schweizerischen Katholischen Volksvereins» (SKVV). Unter
der Fuhrung von Professor Albert Biichi regte die « Historische Sek-
tion» des Volksvereins 1905 die Herausgabe einer solchen Zeitschrift
an. 1906 hiess das Zentralkomitee des SKVV das Programm der
«Zeitschrift fur Schweizerische Kirchengeschichte» (ZSKG) gut. Mit
grossen finanziellen Zuschiissen unterstiitzte der Volksverein auch
spater die Zeitschrift, mischte sich aber nie in redaktionelle Fragen
ein.

Die redaktionelle Leitung wurde den Freiburger Professoren
Albert Buchi (Schweizergeschichte), Prialat Johann Peter Kirsch (Kir-
chengeschichte, Patristik und christliche Archdologie) und Heinrich
Reinhardt (Neuere allgemeine Geschichte) ubertragen. Reinhardt,
der bereits an den «Schweizer-Blattern» mitgearbeitet hatte, verstarb
im Dezember 1906. An seine Stelle trat Marius Besson, damals Pro-
fessor fur mittelalterliche Geschichte an der Universitat Freiburg
und spéter Bischof von Lausanne-Genf-Freiburg.

Mit der «Zeitschrift fur Schweizerische Kirchengeschichte» kam
der Schweizer Katholizismus zu einer kirchengeschichtlichen Zeit-

I Vgl. Oskar Vasella, Funfzig Jahre Zeitschrift fur Schweizerische Kirchengeschichte,
in: Zeitschrift fur Schweizerische Kirchengeschichte 50 (1956), 1-11; Lukas Schen-
ker, Die Universitat Freiburg und die «Zeitschrift fir Schweizerische Kirchen-
geschichte», in: Zeitschrift fur Schweizerische Kirchengeschichte 83 (1989),
149-153.
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schrift mit universitarem Niveau. Die Franzosen gaben einige Jahre
spdter, 1910, ihre «Revue de I'Histoire de I’Eglise de la France»
heraus. Interessanterweise gehorte zur ersten Redaktionsequipe der
franzosischen Zeitschrift der junge Schweizer Kleriker Albert Vogt,
der 1910 an der Universitat Freiburg zum ausserordentlichen Pro-
fessor fur Allgemeine Geschichte ernannt worden war. So spielte
Freiburg im westeuropaischen Kontext der katholischen Geschichts-
schreibung eine herausragende Rolle.

1942 kam es zur Grundung der « Arbeitsgemeinschaft katholischer
Historiker der Schweiz» als Nachfolgeorganisation der 1937 aufge-
losten Historischen Sektion. 1954 folgte die « Vereinigung katholi-
scher Historiker der Schweiz», der der Volksverein 1954 die Heraus-
gabe der Zeitschrift ubertrug.

Im Anschluss an das Zweite Vatikanum o6ffnete sich die Vereini-
gung in konfessioneller Hinsicht, gab sich neue Statuten und brach zu
okumenischen Horizonten auf. 1970 iibernahm dann die «Vereini-
gung fur Schweizerische Kirchengeschichte» die Tragerschaft 2.

Die katholische Kirchengeschichte war zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts in der Schweiz wie anderswo konfessionell, kirchlich und
apologetisch ausgerichtet. Da sie sich in der ZSKG strikt geschichts-
wissenschaftlicher Methoden bediente, erlangte sie eine angesehene
akademische Stellung. Die ZSKG bildete ein wissenschaftliches
Forum, das uber den katholischen Raum hinaus strahlte. Allerdings
ist nicht zu ubersehen: Konfessionelle Vorurteile trugen dazu bei,
dass die Zeitschrift in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts in ein
gewisses katholisches Ghetto abgedriangt wurde, obschon namhafte
nichtkatholische Historiker zu ihren Autoren zihlten.

Konzentrierte sich die ZSKG in den Anfangsjahrzehnten auf die
kirchliche Institutionen- und Personengeschichte, so erweiterte sie
seit den 1930er Jahren unter dem Einfluss von Oskar Vasella (1932
Redaktionssekretar, 1935 Vollmitglied der Redaktion, 1956 Haupt-
redaktor) ihre Themenbereiche auf die politische und auf die From-
migkeitsgeschichte. Im Mittelpunkt stand die Reformationsge-
schichte des 16. und 17. Jahrhunderts. Seit den 1930er Jahren kamen
auch kirchenpolitische Themen der Zeitperiode von 1798 bis 1848
zur Sprache.

2 Vgl. Schenker, Zeitschrift, 152; Statuten der Vereinigung fur Schweizerische Kir-
chengeschichte, in: Zeitschrift fur Schweizerische Kirchengeschichte 64 (1970),
179-184.
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Die moderne Geschichte des Schweizer Katholizismus in der
zwelten Halfte des 19. Jahrhunderts thematisierten einzelne Autoren
erst in den 1960er Jahren. Albert Buchi hatte zwar schon bei der
Grindung der Zeitschrift eine starkere Betonung der Zeitgeschichte,
vorab der zeitgenossischen katholischen Politik gefordert, ohne sich
aber durchzusetzen 3.

Als 1967 nach dem Tode Vasellas Pascal Ladner, Professor fiir
Historische Hilfswissenschaften, die Redaktion tuibernahm, ver-
starkte sich das medidvistische Profil der Revue *. Der Forschungs-
schwerpunkt lag nun eindeutig in der Liturgie-, Didzesan- und Klo-
stergeschichte des Mittelalters und der frithen Neuzeit.

Zu einem deutlichen Wandel fiihrte der Redaktionswechsel von
1986. Der neue Redaktor favorisierte die Sozial- und Mentalitdtsge-
schichte und nahm vermehrt Themen der profanen und religiésen
Geschichte des 19. und 20. Jahrhunderts auf. Schwachstelle blieb
weiterhin — wie ubrigens in der ganzen schweizerischen Historiogra-
phie - die Epoche der Reformation und Gegenreformation. Das
Ookumenische Klima entzog den fruheren Kontroversthemen die
Attraktivitat.

Die thematischen Schwerpunkte der Vasella-Aera widerspiegelten
sich in den rund 20 Beiheften, die zwischen 1945 und 1960 verof-
fentlicht wurden. Die Halfte davon befasste sich mit der Kloster- und
Bistumsgeschichte zur Zeit der Reformation und der katholischen
Reform. Daneben erschienen Beitrdge zur politischen Geschichte der
achtortigen Eidgenossenschaft und biographische Abhandlungen zu
Personlichkeiten aus dem fruhen 19. Jahrhundert.

Nach dem Tode Vasellas gingen die Beihefte ein. Der Luzerner
Historiker Gottfried Boesch, der 1967 auf den Freiburger Ge-
schichtslehrstuhl kam, besass keine Beziehung zur ZSKG. Zu seiner
Zeit ging die Redaktion an den Lehrstuhl fiur Historische Hilfswis-
senschaften tiber.

Erst der Nachfolger von Boesch nahm die Tradition von Buchi-
Vasella wieder auf und fithrte die Linie der Katholizismusforschung

3 Vgl. Vasella, Funfzig Jahre, 7.

4 So der langjahrige Vereinsprasident P. Rainald Fischer in seiner Abschiedsrede
1986. Vgl. Jahresbericht des Prasidenten 1985/86, in: Zeitschrift fur Schweizerische
Kirchengeschichte 80 (1986), 208.
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mit neuen Themen und Ansatzen weiter . 1987 griindete er an der
Universitat Freiburg die Publikationsreihe «Religion-Politik-Gesell-
schaft in der Schweiz», die die eingegangenen Beihefte ersetzt. Bisher
erschienen rund ein Dutzend Studien, die sich mit der katholischen
Bewegung (Vereine, Partel usw.) und mit der Sozial- und Mentali-
tatsgeschichte (Alltag der Pfarrer im Wallis, Pastoralgeschichte)
befassen. Daneben veroffentlicht die Reihe gelegentlich religios-
soziologische Studien wie etwa uber den Fundamentalismus. Es ist
geplant, in die bisher ausschliesslich deutschsprachige Publikations-
reihe franzosische Beitrage aufzunehmen und damit die Basis zu
erweitern.

In Frankreich nahm 1985 die «Société d’histoire ecclésiastique de
la France» einen neuen Namen an und nannte sich fortan «Société
d’histoire religieuse de la France». Die neue Redaktionsequipe der
ZSKG begnugte sich vorlaufig damit, die thematischen Schwer-
punkte der Zeitschrift zu verlagern und ihr damit ein neues Profil zu
verleihen. Vor einem Namenswechsel scheute sie bislang zuriick. Seit
1991 erscheint die ZSKG in einem neuen blauen Umschlag.

Im Anschluss an das Zweite Vatikanische Konzil erfolgte 1970 —
wie erwihnt — die okumenische Offnung des Tragervereins, der sich
heute «Vereinigung fur schweizerische Kirchengeschichte» nennt.
Die interkonfessionelle Offnung machte in der Praxis - Abonnenten,
Leser, Autoren — nur langsame Fortschritte, was auf die Nachwir-
kungen der katholischen Ghetto-Zeit zuriickzufuhren ist. Seit den
1980er Jahren zeichnet sich indessen ein spurbarer Wandel ab. Als
1986 die neue Redaktionsequipe die Geschicke der Zeitschrift uber-
nahm, verdffentlichte sie bewusst zahlreiche Beitrage nichtkatholi-
scher Autoren. 1990 trat erstmals ein reformierter Historiker (Prof.
Rudolf Dellsperger von der Universitidt Bern) in die Redaktionskom-
mission ein, womit die iberkonfessionelle Ausrichtung der Zeit-
schrift unterstrichen wurde.

Die ZSKG liegt mit ihrem Profil im Trend der internationalen
Geschichtswissenschaften und trdgt damit zur internationalen De-
batte bei. An die Stelle der friheren apologetischen Kirchen- und

s Einen Uberblick uber den Forschungsstand gibt Urs Altermatt/Catherine Bosshart-
Pfluger/Francis Python, Katholiken und Katholizismus im 19. und 20. Jahrhun-
dert, in: Schweizerische Zeitschrift fiir Geschichte 41 (1991),493-511. Vgl. auch Urs
Altermatt, Katholizismus und Moderne. Zur Sozial- und Mentalitatsgeschichte der
Schweizer Katholiken im 19. und 20 Jahrhundert, Zurich 21991.
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Theologiegeschichte trat die Sozial-, Mentalitidts- und Kulturge-
schichte, die von ithrem Ansatz her nicht konfessionalistisch ausge-
richtet ist.

Von den Redaktoren her gesehen liegt der Schwerpunkt nach wie
vor auf der Universitiat Freiburg, auch wenn die Hochschulen von
Lausanne und Bern gut einbezogen sind. Was die Autoren anbelangt,
rekrutieren sie sich aus der ganzen Schweiz und sind in einzelnen
Heften zur Halfte nichtkatholischer Herkunft. Wenn man die Abon-
nentenliste durchgeht, stellt man fest, dass sich in den vergangenen
zehn Jahren ein Wandlungsprozess vollzogen hat. Jungere Historiker
ohne konfessionellen Bezug fanden den Zugang zur ZSKG. Was an
der ZSKG interessiert, ist vor allem der religions-, kultur- und men-
talititsgeschichtliche Approach. Hervorzuheben ist ferner die Tatsa-
che, dass die Zeitschrift die lateinische Schweiz tiberproportional zu
Wort kommen ldsst. Starker als andere Geschichtszeitschriften stellt
die ZSKG eine zwei-, teilweise sogar dreisprachige Zeitschrift dar -
eine Tatsache, die fiir den nationalen Dialog nicht zu unterschitzen
1st.

Halten wir fest: Der Themen- und Methodenwechsel ist in der
Kirchen- und Religionsgeschichte der Schweiz in vollem Gang. Aller-
dings erfolgte er verhaltnismaéssig spat. Zahlreiche Sozialhistoriker
neigten wegen ideologischer Vorurteile zu einer verengten Sichtweise
uber Religion, Politik und Gesellschaft; sie reduzierten die Gesell-
schaftsgeschichte auf Klassenkdmpfe und liessen lange Zeit Themen
wie Religion oder Nation links liegen.

Mittlerweile wissen die meisten Historiker, dass religiose, ethni-
sche und nationale Phianomene weder ignoriert noch einfach zu
Unwortern erkldart werden konnen. Keine menschliche Gesellschaft
halt allein durch ein gut organisiertes Netz von Waren und Dienst-
leistungen zusammen. Der Religion und dem kollektiven Identitéts-
bewusstsein kommt fiir das Uberleben von menschlichen Gruppen
grosse Bedeutung zu. Wenn man die soziale Wirkungskraft von Reli-
gion anerkennt, leistet man keineswegs — wie dies vor 10-20 Jahren
noch manche Intellektuelle wahrhaben wollten — dem religiosen
Fundamentalismus oder der zivilreligiosen Identitatshuberei Vor-
schub.

Eine Zwischenbemerkung: Kein Historikerstreit hat die ge-
schichtswissenschaftliche Relevanz religioser Phanomene verbes-
sert. Es war der geschichtliche Prozess, der mit seinen tiefgreifenden
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Umwiélzungen in Europa den Intellektuellen spatestens nach 1989
die Unbrauchbarkeit ihrer theoretischen Interpretationsmuster vor
Augen fihrte und sie zum Umdenken veranlasste.

Pladoyer fiir eine Alltagsgeschichte des Katholizismus

In der Geschichtswissenschaft herrscht seit rund 25 Jahren ein Plu-
ralismus der Werte und Interessen®. Verschiedene Themen und
Interessen, Ansdtze und Motive stehen nebeneinander. Die Sozial-
geschichte, die Begriffsgeschichte, die historische Anthropologie und
so weiter etablierten sich neben der politischen Geschichte.

Die Historiographie machte mehrere Paradigmenwechsel durch.
Zundichst sah es so aus, als ob sich die historischen Sozialwissen-
schaften in der Form der Strukturgeschichte durchsetzen wirden.
Doch es kam anders. In den 1980er Jahren gewannen die Schulen der
Mentalitéts-, Alltags- und Erfahrungsgeschichte an Terrain.

Die neuen Sozialgeschichtler kritisierten den Hang der Struktur-
geschichte zu anonymen Prozessen und ihre quantifizierenden Zah-
lenreihen. Stattdessen forderten sie, dass die Menschen mit ihren
personlich oder milieumassig gepragten Werten und Erfahrungen,
Wahrnehmungen und Verhaltensweisen starker in den Vordergrund
geruckt werden sollen. Die neuen Historikerschulen blieben zwar
sozialgeschichtlich orientiert, postulierten aber eine andere Sozial-,
eine neue Kulturgeschichte. Was unterscheidet die kulturanthropo-
logisch ausgerichtete von der strukturgeschichtlich gepragten Sozial-
geschichte?

¢ Ich verzichte darauf, diesen Beitrag mit Fussnoten zu tiberhaufen. Ich begniige mich
mit einigen - fast zufélligen - Hinweisen. Ein Artikel in der «Neuen Zircher Zei-
tung» enthalt 4hnliche Gedankengéinge. Vgl. Wolfgang Hardtwig, Was kommt nach
der Alltagsgeschichte? Einige Uberlegungen zu ihrer Aktualitat, in: Neue Zircher
Zeitung, Beilage Literatur und Kunst, 9./10. Januar 1993. Vgl. auch das umfang-
reiche Werk von Paul Hugger (Hg.), Handbuch der Schweizerischen Volkskultur,
3 Bande, Ziurich 1992.
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Wenn man das Profil der Alltagsgeschichte 7 charakterisieren will,
kann man folgende Eigenschaften aufzihlen:

1. Die Alltagsgeschichtler erforschen den kleinen Raum, in dem
die Menschen konkret handeln. Sie betreiben ihre Arbeit nicht auf
der gleichen Betrachtungsebene wie die Strukturgeschichtler, denn
sie bringen stets einen konkreten und damit auch begrenzten Aus-
schnitt aus der gesellschaftlichen Wirklichkeit zur Darstellung. Aller-
dings verschrinkt der Alltag verschiedene Gesellschaftsbereiche wie
die Wirtschaft, die Kultur und die Politik miteinander und bringt sie
in ein kompliziertes Bezichungsgeflecht.

2. Die Alltagsgeschichtler stellen die Menschen im Unterschied
zu den Strukturgeschichtlern in ihrer Individualitat und Subjektivi-
tdt dar. Dabe1r beschaftigen sie sich nicht in erster Linie mit den
«grossen Mannern», sondern mit den «kleinen Leuten», das heisst
mit den Arbeitern und Taglohnern, Dienstboten, Hausfrauen und
Kindern. Sie untersuchen die Lebensgeschichten der namenlosen
Durchschnittsmenschen. Daraus entstehen nicht emporstilisierte
Biographien grosser Personlichkeiten, sondern biographische Doku-
mentationen uber das Leben der einfachen Leute. Solche Aufzeich-
nungen stellt beispielsweise das «Institut fiir Wirtschafts- und Sozial-
geschichte» an der Universitit Wien unter Michael Mitterauer,
Therese Weber, Oliva Wiebel-Fanderl u.a. in vorbildlicher Weise zur
Verfiigung®.

3. Die Alltagsgeschichtler behandeln Themen, die bislang prak-
tisch nur aus dem Blickwinkel der Eliten zur Darstellung kamen. Die
Alltagsgeschichte rekonstruiert zum Beispiel katholische Lebenswel-
ten, die tabuisiert oder durch die Perspektive von oben vernachlassigt

7 Zur Kontroverse um den Begriff «Alltagsgeschichte» vgl. etwa Peter Borscheid,
Alltagsgeschichte — Modetorheit oder neues Tor zur Vergangenheit?, in: Wolfgang
Schieder/Volker Sellin (Hg.), Sozialgeschichte in Deutschland Band III, Goéttingen
1987, 78-100; Klaus Tenfelde, Schwierigkeiten mit dem Alltag, in: Geschichte und
Gesellschaft 10, Heft 3 (1984), 376-394. Hans-Ulrich Wehler, Alltagsgeschichte:
Konigsweg zu neuen Ufern oder Irrgarten der I[llusionen?, in: ders., Aus der
Geschichte lernen?, Munchen 1988.

8 Vgl. Andreas Heller/Therese Weber/Oliva Wiebel-Fanderl (Hg.), Religion und All-
tag. Interdisziplinare Beitrage zu einer Sozialgeschichte des Katholizismus in
lebensgeschichtlichen Aufzeichnungen, Wien-Kéln 1990, besonders die Beitrage
von Andreas Heller, Therese Weber, Michael Mitterauer, Oliva Wiebel-Fanderl.
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worden sind. Das ist der entscheidende Unterschied zur traditionel-
len Kirchengeschichte.

Jahrzehntelang verwechselte man die Dogmen, Normen und Vor-
schriften der Kleruskirche mit dem Katholizismus. Jede Sozialge-
schichte der Religion beschéftigt sich in erster Linie mit der gelebten
Praxis und damit auch mit den abweichenden religi¢ésen Verhaltens-
formen. Sozial- und Kulturgeschichte der Religion ist nicht nur
Geistesgeschichte von Doktrinen, sie 1st nicht nur Institutionenge-
schichte von Amtern, auch nicht einfach Sachkunde von Gegenstin-
den und Materialien; die anthropologisch ausgerichtete Sozialge-
schichte bezieht alle menschlichen Denk- und Verhaltensformen ein
und ermoglicht damit, auf die Privatsphire der Individuen zu
blicken. Sozialgeschichtler fallen nicht in den Fehler, die Lertartikel
des Priesters im Pfarreiblatt oder des Theologen in der Kirchenzei-
tung fir die religiose Realitat der Menschen zu halten. Man sollte nie
Leitartikel mit der offentlichen Meinung, geschweige denn mit der
Praxis verwechseln.

4, Die Alltagsgeschichtler arbeiten zum Teil mit neuartigen Me-
thoden, zu denen auch die Oral History gehort. Damit konnen sie die
Denk- und Verhaltensweisen der Durchschnittsmenschen besser in
den Griff bekommen. Alltagsgeschichte bedeutet Geschichte von
unten und vom Rande. Wenn man die Geschichte der Gefhle,
Meinungen und Verhaltensweisen der Durchschnittsmenschen aus-
ser- oder unterhalb des literarischen und wissenschaftlichen Aus-
drucks untersucht, bleibt vieles unklar. Es ist uberaus schwer, die
Lebenswelten von normalen Menschen zu rekonstruieren. Die offi-
ziellen Kirchendoktrinen geben nur teilweise — wenn uberhaupt -
Aufschluss dariiber, was die Menschen wirklich glauben und was in
den Kopfen der Menschen vor sich geht. Gerade der Zusammen-
bruch des Kommunismus im friheren Ostblock zeigt uns in fast
schockierender Deutlichkeit, wie sehr offizielle Ideologie und wirk-
liche Meinung auseinandergehen koénnen, wenn der autoritdre
Zwang wegfallt.

5. Die Alltagsgeschichtler sind bemuht, die diffusen Daten des
Alltagslebens zu Typen zusammenzufassen. Ein Beispiel mag dies
verdeutlichen: Im 19. Jahrhundert schuf das Biirgertum als erste
Gruppe nationale, politische und religiose Identititen. Es waren
katholische Pfarrer, Advokaten und Journalisten, die in Westeuropa
seit 1830 die Grundsteine fiir den Vereins- und Parteikatholizismus
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und damit die Fundamente fiir ein modernes katholisches Bewusst-
sein legten. Erst spater ibernahmen die Bauern, die Arbeiter und die
Dienstboten dieselben Denk- und Verhaltensmuster.

Die Identifikation mit der Kirche kann sich indessen ebenso rasch
andern wie jene mit der Nation. Das katholische Bewusstsein ent-
wickelte sich unter den verschiedenen Gesellschaftsschichten und
Regionen eines Landes unterschiedlich. Das ist an sich eine banale
Feststellung, die aber von den Historikern und den Soziologen zu
wenig ernst genommen wurde. Hier kann die Alltagsgeschichte mit
threm individualisierenden Zugang die generalisierenden Aussagen
der Strukturgeschichte erginzen.

Was die Sozialgeschichte mit Hilfe der Alltagsgeschichte an Viel-
falt gewinnt, verliert sie an Geschlossenheit. Der Zusammenbruch
der Grosstheorien setzt sich in der Geschichtswissenschaft fort. Den-
noch werden die Historiker um eine Synthese ringen miissen, denn
die Mikrohistorie kommt nicht ohne reflektierte Modelle aus.

Ich versuche nun einige Fragestellungen und Themen darzulegen,
die die Alltags- und Sozialgeschichte des Katholizismus und der
katholischen Religiositat befruchten konnten °.

1. Die katholische Alltagskultur

Die katholische Alltagskultur ist in den Lebenszyklus der gewdhnli-
chen Katholiken eingebunden. Das ist eine zentrale Feststellung, die
man nicht genug wiederholen kann. Riten im Lebenszyklus und
Kirchenfeste im Jahreszyklus geben den grundlegenden Stoff fuir die
Alltagsgeschichte der katholischen Religiositdt ab. In der Zeit vor
dem Zweiten Vatikanum gingen gute Katholiken regelmassig zur
Sonntagsmesse: sie erfullten ihre Osterpflicht mit Beichte und
Kommunion; sie fihrten im Tages-, Wochen- und Jahresablauf
bestimmte Andachten und Frommigkeitsibungen durch; sie nah-
men an Kirchenfesten teil und begaben sich gelegentlich auf Wall-
fahrten.

® In meinem Buch «Katholizismus und Moderne. Zur Sozial- und Mentalititsge-
schichte der Schweizer Katholikenim 19. und 20. Jahrhundert» (Zurich 21991) habe
ich der katholischen Alltagskultur einige Kapitel gewidmet. Das Buch skizziert das
Programm fur eine Sozial- und Kulturgeschichte des Katholizismus.
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Die katholische Religiositat war eine Lebensweise, die an biogra-
phischen Wendepunkten wie bei der Taufe, der Erstkommunion, der
Firmung und der Hochzeit feierliche Gestalt und typisch katholische
Ausdrucksformen annahm. Die Erstkommunion mit den Madchen
1n langen weissen Rocken und den Knaben mit weissen Armbinden
war 1n der deutschen Schweiz um 1950 fiir jeden aussenstehenden
Beobachter als Ausdruck katholischer Lebenswelt erkennbar. Auch
die Todesstunde besass ithre Riten. Noch heute fillt der spezielle
Charakter einer katholischen Totenmesse auf. Am Fronleichnams-
fest dusserte sich wie bel wenig anderen Gelegenheiten das, was der
Katholizismus in der Offentlichkeit zur Schau stellen wollte. Man
bezeichnete die Prozession denn auch als katholische Demonstration
mit den Fiissen.

Wihrend die traditionelle Kirchengeschichte die Sitten und Brau-
che der gewohnlichen Katholiken vernachlassigt hat, bringt die All-
tagsgeschichte mit Hilfe von autobiographischen Interviews und
Aufzeichnungen die gewohnliche Religiositat der kleinen Leute zur
Darstellung '°. In der Erinnerung der Durchschnittskatholiken hin-
teriassen kirchliche Festtage wie Weihnachten oder Ostern, Fron-
leichnam oder das Pfarreipatrozinium starke Eindrucke. Befragen
wir die Menschen nach ihren Erinnerungen, erzahlen sie hiufig in
bilderreichen Details von den Festen ithrer Kindheit und Jugend. Mit
gelehrter Theologie haben diese Impressionen wenig zu tun. Im Vor-
dergrund steht das Gemeinschaftsfest in der Familie oder in der
Pfarrgemeinde, das gemeinsame Feiern, Essen und Trinken. Von
theologischen Predigten oder irgendwelchen theologisch-philosophi-
schen Interpretationen bleibt wenig ubrig. So erinnerte sich eine
achtzigjahrige Frau an den Kilbibetrieb wihrend des Patroziniums-
festes, an die Lebkuchen, Karrussels und Schiessbuden. Von der
vormittdglichen Messe mit der Festpredigt wusste sie — man mochte
sagen: verstindlicherweise — wenig zu berichten.

2. Das Individuelle als das Typische

Der Alltagsgeschichtler ruckt das Individuelle in den Vordergrund,
auch wenn er die anonymen Prozesse und Strukturen in der Gesell-

10 Vgl. als Beispiel Heller/Weber/Wiebel-Fanderl, Religion und Alltag.

19



schaft nicht geringschitzt. Diese Wiederkehr des Individuellen be-
deutet nicht die Renaissance der grossen Personlichkeiten. Darin
liegt der entscheidende Unterschied zur Geschichtsschreibung vor
dem Paradigmawechsel von 1970.

Der Alltagsgeschichtler wendet sich den kleinen Leuten zu, die fiir
ithn Prototypen von Milieus und Schichten, Generationen und Ge-
genden bilden. Die Alltagsgeschichte darf sich nicht auf das positi-
vistische Aneinanderhdufen von Daten beschranken, auch wenn
Alltagsgeschichtler oft dazu neigen, in einer immensen Sammlerta-
tigkeit die Lebensdetails von kleinen Leuten zusammenhanglos
aneinanderzureihen. Auf die Alltagshistoriker lauert die methodi-
sche Gefahr, dass sie sich darauf beschranken, die alltiglichen
Miihen und die festlichen Freuden der kleinen Leute mit pittoresken
Details aufzuzeigen. Man muss die verschiedenen Befunde mitein-
ander verknupfen und diese zu einem Gesamtbild, wenn moglich zu
einem Typus oder Modell vereinigen. Alltagsgeschichte ist «rekon-
struktive Vernetzung der Einzelmomente» !'. Auf diese Weise kon-
nen empirisch abgestiitzte und reprasentative Aussagen flr ganze
Milieus, Zeitepochen oder Regionen gewonnen werden.

Nehmen wir das Beispiel der Stammlande und der Diaspora im
Schweizer Katholizismus. Die unterschiedlichen Konfessionszahlen
liessen im reformierten Zurich und in der katholischen Innerschweiz
einen anderen Katholizismustyp entstehen. Der Diaspora-Katholi-
zismus besass eine andere Atmosphére als der Stammland-Katholi-
zismus. Diesen Unterschieden sollten die Alltagshistoriker in kom-
parativen Studien systematisch nachspuren.

Vergleicht man die religidse Praxis der Menschen auf dem Land
mit derjenigen der Stadter, stellt man schon in der vorkonzilidren
Zeit grosse Unterschiede fest 2. Wahrend in den katholischen Land-
gegenden der deutschen Schweiz um 1950 rund 90% der Katholiken
die Sonntagsmesse besuchten, waren die Zahlen in den Stadten viel
tiefer. In Luzern gingen Ende der 1950er Jahre 69%, in Freiburg
53,6%, 1n St. Gallen 52 %, in Zurich 41,3%, in Bern 36,5%, in Lau-
sanne 30,5% und in Genf 24,9% am Sonntag in die Kirche.

1 Alf Ludtke, Alltagsgeschichte. Zur Rekonstruktion historischer Erfahrungen und
Lebensweisen, Frankfurt 1989, 20.
12 Altermatt, Katholizismus und Moderne, 281-309.
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Soziale Faktoren beeinflussten die kirchliche Praxis. Selbst in
katholischen Stadten wie Luzern oder Freiburg war die Zahl der
Sonntagspraktikanten verhaltnismassig hoch; 1m paritiatischen
St. Gallen entsprach die Quote dem schweizerischen Durchschnitt;
und in den urspriinglich protestantischen Stadten wie Zurich, Genf
oder Bern lag sie unter 45 Prozent. In der katholischen Landschaft
stutzte die allgemeine Atmosphare den Sonntagskirchgang. Wer in
den Landgebieten oder Kleinstadten nicht praktizierte, geriet unter
sozialen Druck. Umgekehrt verstiarkte die Anonymitat der Stadte die
kirchliche Indifferenz. Das sind Binsenwahrheiten, die sich freilich
in dlteren Kirchengeschichten kaum vorfinden.

Interessant ist auch die Feststellung, dass die deutschsprachigen
Regionen der Schweiz einen hoheren Prozentanteil aufwiesen als die
franzosischsprachigen. In Luzern gingen mehr Katholiken in die
Sonntagsmesse als in der konfessionell vergleichbaren Stadt Frei-
burg, in der Diasporastadt Zuarich mehr als im vergleichbaren Genf.
Ahnliche Zahlen bringt ein europaischer Vergleich zum Vorschein.
In komparativer Hinsicht ist hier noch viel zu tun.

3. Volks- und Elitenkatholizismus: gelebte und gelehrte
Religiositat

Der Volkskatholizismus umfasst die katholische Religiositiat der
gewohnlichen Gldaubigen — ohne Ricksicht darauf, wie eng sich der
einzelne Katholik mit der Amtskirche verbunden fihlt und in dieser
Kirche mitmacht 13, Volkskatholizismus meint nichts anderes als die
katholische Religiositat der grossen, weitgehend anonymen Masse.

Ist das Volk ein blosses Konstrukt und Interpretament oder ist es
historische Realitdt? Das ist die entscheidende Frage. Bei allen

13 Vgl. Wolfgang Schieder (Hg.), Volksreligiositat in der modernen Sozialgeschichte,
Gottingen 1986 (= Geschichte und Gesellschaft. Zeitschrift fur Historische Sozial-
wissenschaft, Sonderheft 11); Jakob Baumgartner (Hg.), Wiederentdeckung der
Volksreligiositat, Regensburg 1979. Zur franzosischen Literatur tiber den «catholi-
cisme populaire» drei Titel: Fernand Boulard, Matériaux pour I’histoire religieuse
du peuple francais, in: Annales 31 (1976), 761-801; Gérard Cholvy/Y ves-Marie
Hilaire, Histoire religieuse de la France contemporaine, 3 vol., Toulouse 1985-
1988; Bernard Plongeron (éd.), La religion populaire dans I'occident chrétien.
Approches historiques, Paris 1976.
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Reserven gegenuber «volkischen» Konzepten halte ich in Anlehnung
an die franzosische Historiographie am Begriff des Volkskatholizis-
mus fest. Dies mag Volkskundler irritieren, da in der deutschspra-
chigen Forschung altere Begriffe wie Volkswelt oder Volkskultur
anruchig geworden sind. Wolfgang Briickner schreibt dazu: «Uns
interessieren die Leute und nicht das ominose Volk, the people and
not the folk — dieses Volk der einstigen Volkskunde und der nun-
mehrigen «culture populaire» 14,

Das Typische des Volkschristentums liegt darin, dass der einzelne
ohne eigenes Dazutun in seine Kirche hineingestellt wird, wie er in
sein Volk oder in seine Nation hineingeboren wird. Er wird Katholik
oder Reformierter, wie er Schweizer oder Franzose wird. Und was
wichtig ist, er bleibt ohne Riicksicht auf sein kirchliches Engagement
so lange katholisch, bis er ausdriicklich aus der Kirche als Institution
austritt.

Das Katholischsein hat wenig mit der katholischen Glaubens- und
Lebenshaltung zu tun, die die Amtskirche vorschreibt. Es ist etwas
Gesellschaftliches mit einem bestimmten sozialen Milieu. Zu dem,
was die offizielle Kirche vorschreibt, kann der einzelne Katholik eine
unterschiedliche Haltung einnehmen. Er kann auf die Weisungen der
Amtskirche horen, er kann aber auch dariiber hinweggehen; er kann
fromm sein, braucht es aber nicht. Er kann am Leben der Kirche voll
teilnehmen oder sich darauf beschranken, die Dienste der Amtskir-
che nur fiur bestimmte Lebenseinschnitte wie etwa die Erstkommu-
nion, die Hochzeit oder die Beerdigung in Anspruch zu nehmen.

In burgerlichen Kreisen verbinden viele mit dem Begriff Volkska-
tholizismus die Vorstellung von exotischer Religiositat. Volkskatho-
lizismus erscheint als Synonym fir religiése Folklore und museale
Traditionen, als Sammelsurium fir Aberglauben, Magie und reli-
giose Degenerationserscheinungen. Ich fasse den Begriff weiter und
verstehe darunter den Katholizismus des gewohnlichen katholischen
Alltags. Nicht die doktrindren und gelehrten Formen des Katholizis-
mus stehen 1m Vordergrund des Interesses, sondern die von den
gewohnlichen Leuten praktizierten und gelebten religiosen Lebens-
weisen. Es geht um den einfachen Glauben und um die alltigliche

4 Wolfgang Briickner, Popular Culture. Konstrukt, Interpretament, Realitat. Anfra-
gen zur historischen Methodologie und Theorienbildung aus der Sicht der mittel-
europaischen Forschung, in: Ethnologia Europaea XIV, 1, 1984, 18.
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Frommigkeitspraxis und nicht um die komplexen Lehrgebaude der
Theologen und Kirchenméanner. Das inoffiziell Praktizierte und
nicht das offiziell Normierte interessiert uns. Volkskatholizismus ist
auf weite Strecken mit der Frommigkeit der einfachen Leute iden-
tisch.

Aussere Lebensmanifestationen stehen im Zentrum wie der Got-
tesdienst und seine Formen, die Sakramente und ihre Praxis, das
Pfarreileben mit den Bruderschaften und Kongregationen, den kirch-
lichen und parakirchlichen Vereinen. Einen zentralen Platz nehmen
die verschiedenen Feste des Kirchenjahres ein. Andere Beispiele sind
die Prozessionen und Wallfahrten, die Heiligenverehrung mit dem
Marienkult, die privaten Frommigkeitsformen in der Familie, die
Gebete und Segnungen, die Stellung der Frau usw.

Neben den dusseren Formen der Volksreligiositiat durfen die inne-
ren Dimensionen nicht vergessen werden, die Glaubensinhalte, die
Moralvorstellungen wie etwa der sexuelle Puritanismus, der Damo-
nenglaube und die apokalyptischen Angste. In diesen Bereich fallen
auch die von der Religion geprigten politischen Einstellungen wie
der Antisozialismus, der Antisemitismus, die Angst vor der Freimau-
rerel. Die Sozialgeschichte des katholischen Alltags interessiert sich
weniger fur das, was die von der Amtskirche verkiindeten Dogmen
und Verlautbarungen zu glauben und zu praktizieren vorschreiben,
sondern vielmehr fur das, was der gewohnliche Katholik von diesen
offiziellen Erlassen halt, und fir das, was er rezipiert und ignoriert.
Ein Beispiel: Um 1900 besassen viele Katholiken vom Teufel eine
mehr oder weniger klare Vorstellung, wahrend sie mit Gott hoch-
stens das Bild eines alten Mannes mit Bart verbanden. Im religiosen
Leben breiter Volksschichten nahmen die Heiligen einen wichtigeren
Platz als Jesus Christus ein.

Aus diesen Griinden ist der katholische Alltag viel weniger ein-
heitlich und koharent als der Buchstabenkatholizismus der doktri-
ndren Eliten. Er ist in sich widerspriichlich, weil er sich aus verschie-
denen Elementen zusammensetzt. Ein wichtiges Kennzeichen des
Volkskatholizismus ist der Umstand, dass die Formen der religiésen
Volkskultur von den Normen, die die Eliten vorschreiben, mehr oder
weniger stark abweichen. Das Modell des Volkskatholizismus leug-
net die Existenz von Eliten nicht. Man muss den Eliten-Katholizis-
mus in die Betrachtung einbeziehen und die religiésen Formen der
Durchschnittsmassen mit jenen der Eliten vergleichen. Die Sozial-
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geschichte des Katholizismus ist voller Beispiele, bei denen die Eliten
Elemente der traditionellen Volkskultur in das System der gelehrten
Religion eingebaut haben. Es kommt nicht selten vor, dass volks-
tamliche Formen spater von der Amtskirche sanktioniert und sogar
offiziell vorgeschrieben werden. Ein typisches Beispiel ist die Auf-
nahme der Herz-Jesu-Verehrung in den Kult der offiziellen Kirche.
Darus wird deutlich, dass die Volksfrommigkeit nie ausschliesslich
die Sache des gemeinen Volkes ist. Eliten haben zu allen Zeiten daran
partizipiert.

Wenn man den Antagonismus von Volks- und Elitekatholizismus
auf einen dichotomischen Idealtypus bringt, kann man ihn wie folgt
umschreiben: Volkskatholizismus meint mundlich — im Gegensatz
zu schriftlich, spontan — im Gegensatz zu vorgeschrieben, emotional
- im Gegensatz zu rational.

4. Arbeit und Freizeit

Die katholische Religiositat ist in hohem Masse in den Rhythmus
der Arbeit und der Freizeit eingebettet. Dies mussen wir uns stets vor
Augen halten, wenn wir vom Alltagskatholizismus sprechen.

Greifen wir den Sonntag heraus, der als Kirchentag im religi¢sen
Leben eine zentrale Rolle einnimmt 5. In den agrarischen Gesell-
schaften bildete der Sonntag eine feste Institution im Wochenrhyth-
mus von Arbeit und Freizeit. Mit dem Aufkommen der Industrie-
gesellschaft mussten die Kirchen den Sonntag zunichst gegen die
Ubergriffe des Industriesystems verteidigen. Die Fabrikkultur trat in
Konkurrenz zur traditionellen Kirchenkultur, denn die Fabriken
und Schulen begannen den Arbeits- und Lebensrhythmus der Men-
schen zu regeln.

Seit der Mitte des 19. Jahrhunderts entstanden in Deutschland
und in der Schweiz Gesetze zum Schutze der Sonntagsruhe. Um die
Jahrhundertwende setzte sich die gesetzlich vorgeschriebene Sonn-
tagsruhe durch. Im Unterschied zu den friheren Vorschriften beton-
ten die staatlichen Ruhetagsgesetze den sozialen Charakter und ver-

15 Vgl. Urs Altermatt, Die Industriegesellschaft und der Sonntag, in: Jurgen Wilke
(Hg.), Mehr als ein Weekend? Der Sonntag in der Diskussion, Paderborn/Miin-
chen/Wien/Zirich 1989, 9-26.
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boten die Storungen durch Arbeit und Vergnugungsanldsse, um das
Erholungsbedurfnis zu schiitzen.

Vordem Ersten Weltkrieg hatte sich in der Schweiz der Sonntag als
Ruhetag allgemein eingeburgert. Als Folge des freien Wochenendes
nahm er seit den 1930er Jahren zunehmend weltlichen Charakter an.
Das wachsende Freizeitangebot an Sportanldssen, Ausfliigen, Tanz
usw. konkurrenzierte nun mit den kirchlichen Gottesdiensten. Die
Kirchen setzten sich um 1920 vehement fur die Sonntagsheiligung
ein. Ende der 1950er Jahre wurde in der Schweiz die Funftagewoche
zur Regel. Damit verlangerte sich die Freizeit.

In dem Masse, in dem der Sonntag zum Weekend wurde, entglitt
er aus der Kontrolle der Kirchen. Mit der aufkommenden Freizeit-
und Konsumgesellschaft verweltlichte sich der Sonntag. Entschei-
dend war, dass die Kirchen den sozialen Rahmen fir die Freizeitak-
tivitdten nicht mehr abstecken konnten. Auf diese Weise bekam das
alte Thema neue Dimensionen. Die Frage lautete nicht mehr, ob die
Christen am Sonntag schwere Arbeit verrichteten, sondern, was sie
mit der neugewonnenen Freizeit machten.

In den 1980er Jahren veranderte sich die Industriegesellschaft ein
weiteres Mal und brachte mit den neuen Computer-Technologien
eine Flexibilisierung der Arbeitszeit. Die westlichen Industriegesell-
schaften lockerten das generelle Sonnagsarbeitsverbot. Der her-
koémmliche Sieben-Tage-Rhythmus geriet in Gefahr. Es ist nun der
moderne Individualisierungsprozess, der den Sonntag als gemeinsa-
men Ruhetag zerstort, denn die Flexibilisierung des Ruhetages im
Wochenrhythmus bietet ein — scheinbar — gutes Rezept fiir den Wert-
und Interessenpluralismus der Menschen an. Dadurch werden aber
die sinn- und gemeinschaftstiftenden Elemente des Sonntags ausge-
hohlt.

Diese Ausfilhrungen machen deutlich, dass man den Wandel des
Sonntags nur dann richtig versteht, wenn man 1hn vor den Hinter-
grund der Veranderungen in der Arbeits- und Freizeitwelt stellt. Der
fur viele Beobachter dramatische Ruckgang des Messebesuchs am
Sonntag hat weniger mit der Liturgie als vielmehr mit den tiefgrei-
fenden Veranderungen in der Freizeitgesellschaft zu tun. Zu lange
hat sich die traditionelle Kirchengeschichte mit den kirchlichen Vor-
schriften befasst und diese Alltaglichkeiten vernachlassigt. Die So-
zialgeschichte der Religion fordert — das wird an diesem Beispiel
deutlich - ganz neue Zusammenhdnge zutage.
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5. Geschlechtergeschichte: Mdnner und Frauen

In der vorkonzilidren Zeitepoche war das normale Kirchenschiff
einer katholischen Kirche in Westeuropa in eine rechte Manner- und
in eine linke Frauenseite aufgeteilt. Die Gemeinden folgten den
Gottesdiensten nach Geschlechtern getrennt. In der Kirche von
Kriessern im St. Galler Rheintal (Schweiz) stand bis anfangs der
1960er Jahre an der Untersicht der Empore im hintern Teil der
Kirche rechts «Bete und arbeite» und links «Dulde und schwei-
ge» 16,

Die beiden Formeln geben bildhaft die Unterschiede zwischen der
Mainner- und Frauenweit im vorkonziliaren Katholizismus wieder.
Auch wenn wir heute unter dem Einfluss der Frauenemanzipation
die traditionellen Geschlechterrollen ablehnen und als politisch
unkorrekt bezeichnen, kommt eine sozialgeschichtlich orientierte
Geschichtsschreibung nicht darum herum, den Unterschieden in der
Frauen- und Mannerwelt nachzugehen und aus ihrer Zeit heraus zu
erklaren. Da liegt ein breites unerforschtes Feld vor uns.

Eines ist gewiss: Frauen und Manner praktizierten vor 1950 eine
teils gleiche, teils andere Alltagsreligiositit. Die Frauen und die
Manner besassen im Katholizismus geschlechtsspezifische Rollen.
Vereinfacht gesagt hatten sich die Frauen darum zu sorgen, dass die
Glaubens- und Moralvorstellungen in der Familie an die Kinder und
Jugendlichen weitergegeben wurden; die Manner verteidigten die
katholische Sache in der Offentlichkeit.

In den Lebensberichten der einfachen Leute kommen diese Unter-
schiede immer wieder zum Ausdruck. Frauen berichten hiufiger
uber familidre Feste und Ereignisse als Manner. Im Unterschied
dazu kommen Madnner oOfters auf ihre Aktivitidten in der Pfarrel, in
den Vereinen und in der Partei zu sprechen. Fur Frauen ist der
Katholizismus mehr eine private, fiir Mdnner mehr eine 6ffentliche
Angelegenheit. Pfarreifeste und Wallfahrten vereinigten beide Ge-
schlechter miteinander. Manche Katholiken unternahmen 1hre erste
Auslandreise 1m Kreise der Pfarrei nach Rom oder Lourdes.

Es ware falsch, den nach Frauen- und Minnerwelten getrennten
Katholizismus der vorkonzilidren Zeit bloss mit den Augen der heu-

16 Ich danke Markus Rohner (Altstatten) fur die freundliche Mitteilung.
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tigen Zeit zu betrachten. In der lindlichen und dorflichen Agrarge-
sellschaft besass die Geschlechterteilung ihre Funktionen, die fiir den
Zusammenhalt der Gemeinschaft wichtig waren. Solange die Gesell-
schaft das patriarchalische Lebensmuster akzeptierte, funktionierte
das Ganze. Jahrzehnte lang nahm die Mehrheit der katholischen
Frauen ihre Rolle gleichsam als natirliche Gegebenheit hin. Da sie
durch ihr Gebet und ihre familiare Fursorge einen wichtigen Beitrag
fir Kirche und Katholizismus leisteten, war ihre Rolle keineswegs
abgewertet.

Erst als die Frauenemanzipation die traditioneilen Geschlechter-
rollen radikal in Frage stellte, mussten diese Geschlechterwelten
auseinanderbrechen. Damit wollen wir nicht in Abrede stellen, dass
Machtkonflikte immer und iiberall die Geschlechterbeziehungen
uberlagerten. Das vielfaltige Beziehungsnetz des Katholizismus war
patriarchalisch gepragt, wenn es auch ambivalenter war, als man dies
heute aus feministischer Perspektive wahrhaben will.

Noch in den 1970er Jahren stellten progressiv orientierte Histori-
ker die Frauen im besten Fall den Klassen, Rassen oder Minoritaten
gleich und gingen sonst von der Geschlechterneutralitat aus. Die
historische Frauenforschung, die in den achtziger Jahren zuerst in
den USA und dann auch in Westeuropa Fuss fasste, brachte eine
Anderung und und fithrte das Geschlecht oder das Genus als sozial-
historische Kategorie in die Geschichtswissenschaften ein. Aller-
dings rechtfertigt sich eine Geschlechtergeschichte nur dann, wenn
sie auch die Manner als spezielle Kategorie einbezieht. Als Gesell-
schaftsgeschichte erforscht die Genusgeschichte die Zusammen-
hidnge zwischen den sich wandelnden Geschlechterverhaltnissen.
Die Alltagsgeschichte kommt dabei zweifelsohne der Frauenge-
schichte entgegen. In der traditionellen Geschichtsschreibung kamen
die Frauen kaum oder nur am Rande vor. In der Alltagsgeschichte
konnen sie nicht iibersehen werden. Das hingt damit zusammen,
dass die Frauen im Alltagsleben der Gesellschaften uberall eine
dominierende Rolle spielen und sich mit grundlegenden Dingen wie
der Erziehung, der Familie oder eben der Religion befassen.

Eine Aufgabe der Genusgeschichte besteht darin, die Geschlech-
terverhaltnisse des Patriarchats an konkreten Beispielen aus dem
Alltag zu untersuchen. Freilich wird man sich vor allzu theoretischen
Modellen huten mussen. Wie Dorothee Wierling mit Recht betont,
gingen Méanner und Frauen durchaus nicht einfache Herrschaftsver-
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haltnisse ein 7. Unterdriickung, Widerstand, Ubereinkiinfte, Insze-
nierungen und Rituale regelten die Geschlechterbeziehungen.

Eine zentrale Rolle spielt auch die Familiengeschichte. Wahrend
die Frauen in traditionalen Gesellschaften wirtschaftlich, sozial und
psychisch stark an die Familie gebunden sind, konnten die Manner
Freiraume beanspruchen. Umgekehrt wirkten die Manner nach dem
patriarchalischen Rollenverstindnis vor allem in der Offentlichkeit.
Es ware allerdings falsch, von einem klaren Gegensatz zwischen Pri-
vat- und Offentlichkeitssphire auszugehen und die Frauen dem Pri-
vat- und die Manner dem Offentlichkeitsbereich zuzuordnen. Der
traditionale Katholizismus ging freilich von diesen herkommlichen
Geschlechterrollen aus und half damit die patriarchalische Ordnung
verfestigen.

6. Sozialdisziplinierung - ein zentrales Thema der Moderne

Wenn man die Geschichte der katholischen Kirche und des Katho-
lizismus nach kulturellen Grosstrends untersucht, stosst man auch in
der katholischen Kirche auf das Phanomen der sozialen Disziplinie-
rung '8, Erst die protestantischen und katholischen Kirchenreformen
des 16. und 19. Jahrhunderts brachten jenen Religionstypus hervor,
den man seit den 1830er Jahren Katholizismus nennt.

In Anlehnung an den franzosischen Historiker Jean Delumeau
kann man davon ausgehen, dass bis ins Spatmittelalter zwischen der
Lehre der offiziellen Kirche und der Praxis der Volksmassen auf dem
Land eine grosse Kluft herrschte. Das dnderte sich in der Zeit der
protestantischen Reformation und der katholischen Reform. Mit der
Sonntagsschule und dem Katechismus-Unterricht festigten die bei-
den Konfessionskirchen ithre Lehrpositionen. Der katholischen Kir-
che gelang es damals in einer vorher nie dagewesenen Weise, die
Glaubigen in den Stddten und zum grossen Teil auch auf dem Land
religios-kirchlich zu disziplinieren. Allerdings ware es falsch zu glau-
ben, dass sich ein vollstdndig normiertes Christentum durchgesetzt
habe. Dazu war das Lesevermogen der Menschen zu gering. Kirche

17 Dorothee Wierling, Alltagsgeschichte und Geschichte der Geschlechterbeziehun-
gen, in: Lidtke, Alltagsgeschichte, 178-179; Norbert Schindler, Spuren in die
Geschichte der «anderen» Zivilisation, in: ders., Richard von Dilmen (Hg.), Volks-
kultur, Frankfurt a.M. 1984, 20.

18 Vgl. Altermatt, Katholizismus und Moderne, 49-71.
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und Staat besassen keine geeigneten Mittel, um ihre Lehrmeinungen
sozial durchzusetzen. Die Schulbildung war luckenhaft und von
Region zu Region unterschiedlich.

Im Verlaufe des 17. Jahrhunderts schufen die Jesuiten und Kapu-
ziner im deutschsprachigen Europa eine neue katholische Volksreli-
giositat, auf der die katholische Kirche in der ersten Halfte des
19. Jahrhunderts aufbauen konnte. Was im Barockzeitalter von oben
herab geschaffen wurde, war kein Relikt aus der Zeit des sogenannten
dunklen Mittelalters, auch wenn die katholischen Aufklarer seit 1770
die Volksbarocken als Abergiauben abtaten.

Die eigentliche religiose Disziplinierung der Volksmassen in den
west- und mitteleuropdischen Lindern erfolgte im 19. Jahrhundert.
Eine wichtige Rolle spielten Beichte und Kommunion. Fur die Kir-
che war die Beichte im 19. Jahrhundert ein Ort der individuellen und
sozialen Kontrolle. Im Verlaufe des 20. Jahrhunderts wandelte sich
dies grundlegend. Nach dem Zweiten Vatikanischen Konazil rickte
die Einzelbeichte in den Hintergrund. Man besann sich auf die
gemeinschaftliche Dimension des Bussakramentes. Auch die Funk-
tion des Beichtvaters veranderte sich. Er wurde mehr und mehr zu
einem Therapeuten, der mit seinen Ratschligen die Charakterbil-
dung der Glaubigen forderte. Damit trat die Funktion des gestrengen
Richters, der bei Schuld Strafen verteilte, in den Hintergrund. Aus
dem Beichtstuhl wurde das Beichtzimmer mit der personlichen Bera-
tung. Damit folgte die Beichte dem Individualisierungstrend der
Gesellschaft. Die Kirche unterstutzte diese Entwicklung dadurch,
dass Papst Pius X. die Beichte als Voraussetzung fur die Kommu-
nion nicht mehr strikt durchsetzte. Damit entstand bei den Glaubi-
gen eine Verunsicherung. Zwar versuchte man in der Zeit des Milieu-
katholizismus bis um 1950 die traditionellen Funktionen aufrecht zu
erhalten. So fithrte man in den Vereinen fiir Manner und Frauen,
Arbeiterinnen und Jugendliche besondere Kommuniontage ein, die
mit der vorausgehenden Beichte gekoppelt waren. Mit dem Auflo-
sung des klassischen Vereinskatholizismus brach diese Tradition ein.
Zuriick blieb die gemeinschaftliche Bussfeier, die sich vor grossen
Festtagen einbiirgerte 1. Um die Mitte des 19. Jahrhunderts gelang

19 Unter meiner Leitung wird zurzeit an der Universitat Freiburg eine Lizentiats-
arbeit zu diesem Thema erstellt: Bruno Schmucki, Beichtpraxis und Beichtge-
wohnheiten in der Schweiz, 19. und 20. Jahrhundert. Ein Beitrag zur Mentalitatsge-
schichte.
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es der romischen Kirche mit Hilfe der modernen Kommunikations-
mittel wie Presse, Flugschriften, Zeitschriften, Zeitungen und Ver-
einen die kirchentreuen Katholiken nach den Vorstellungen der
Hierarchie zu bilden und zu lenken. Auf der Grundlage eines gutor-
ganisierten Vereins-, Partei- und Pressewesens entstand das katholi-
sche Milieu, das dann in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts in
fast allen Lindern Westeuropas eine Blitezeit erlebte. In Deutsch-
land, Belgien, den Niederlanden und der Schweiz, in Osterreich,
Frankreich, Oberitalien, Slowenien und Kroatien entwickelte sich
der Grundtypus des modernen Katholizismus, der zwar regionale
Unterschiede aufwies, aber in den wesentlichen Grundzugen uber-
einstimmte.

Dass der geographische Geltungsbereich dieses Katholizismus mit
dem wirtschaftlich entwickelten und demokratisch orientierten Eu-
ropa zusammenfillt, weist auf einen interessanten Aspekt des Ver-
haltnisses von Religion, Politik und Gesellschaft hin. Auch wenn die
prinzipiellen Zielsetzungen der katholischen Sondergesellschaft ge-
gen die Moderne ausgerichtet waren, trug der soziale und politische
Katholizismus dazu bei, dass die katholische Religiositdt an die
moderne Zeitkultur herangefiithrt wurde. Die von den Vereinen und
Parteien geleistete Bildungsarbeit l6ste bei den Katholiken einen
inneren Bewusstseinswandel aus. Die Vereine trugen dazu bei, dass
sich der Katholizismus von seiner traditionellen Abwehrhaltung
gegen die moderne Welt 1oste und damit Schritt fir Schritt eine
Modernisierung durchmachte, die ihn spéater fur die Marktwirtschaft
und die Demokratie 6ffnete.

Bilan:z

Versuchen wir zum Schluss eine Bilanz zu ziehen.

Erstens: Die Alltagsgeschichte hat die schwierige Aufgabe zu losen,
die individuellen Lebensgeschichten der kleinen Leute mit den
gesamtgesellschaftlichen Entwicklungen der «grossen» Geschichte
zu verbinden. Wir miissen das Alltagsleben immer in den sozialen
Kontext einordnen, in einen Kontext, der die verschiedenen Bezie-
hungen und Verflechtungen sichtbar macht.

Zweitens: Die Alltagsgeschichte macht es moglich, bisher ausge-
klammerte oder tabuisierte Themen zur Sprache zu bringen. Wir
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mussen allerdings darauf verzichten, generalisierende Interpreta-
tionsmodelle aufzustellen, die fur sich in Anspruch nehmen, allge-
meingultige Theorien zu besitzen.

Drittens: Die Alltagsgeschichte blendet Macht und Politik nicht
aus und beschrankt sie nicht auf die institutionellen Fragenkomplexe
von Kirche und Staat. Die neue Sozialgeschichte versteht die Kon-
flikte zwischen Kirche und Gesellschaft in erster Linie als Moderni-
sierungskonflikte, als Auseinandersetzungen von sozialen und reli-
giosen Kriften um die kulturelle Vorherrschaft in der Gesell-
schaft.

Und schliesslich: Die Alltagsgeschichte lasst den Leser am leben-
digen Alltag teilhaben und bricht damit mit herkdmmlichen Frage-
stellungen der Sozialgeschichte. Darin liegt thre Pionierleistung.
Konzeptuell bleibt aber noch vieles zu tun.
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