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Das «katholische Osterreich» — ein Narrativ
der Osterreichischen Geschichtswissenschaft
und Identititspolitik

Werner Suppanz

«Warum haben wir denn kirchlich geheiratet?
Rolf sagt, als Osterreicher ist man katholisch,
und das triagt man wie den Steireranzug. »'

«Die Erbschaft des Metaphysischen ist nie aufgesagt worden. In unserer Kultur.
Der politische Text will und muf3 Heilstext sein und will sich von einer alles er-
klirenden Weltsicht herleiten. In Osterreich ist das immer Heilsversprechung. Ist
das in der Ableitung von Predigt und Verordnung.»*

Anlédsslich der Eroffnung des Avantgardekunst-Festivals Steirischer Herbst
hielt die Osterreichische Schriftstellerin Marlene Streeruwitz am 6. Oktober 2000
eine Rede, die sich unter dem Eindruck der Debatten um die Bildung einer OVP-
FPO-Koalition im selben Jahr mit der Verbreitung und den Spezifika autoritiren,
antidemokratischen Denkens in Osterreich auseinandersetzte. Eine zentrale The-
se ihres Befunds bestand darin, dass die Erbschaft religiosen Denkens und reli-
gioser Praxis so stark in der dsterreichischen Gesellschaft verankert sei, dass in
der Folge die politische Kultur nicht vom Modell gleichrangiger, vernunftgelei-
teter Staatsbiirgerlnnen, sondern von der Akzeptanz von Unterordnung und Ab-
héngigkeit von Autorititen bestimmt wird. Die Akteurlnnen im politischen Feld
verstehen sich nicht als partikular und standortgebunden, sondern vertreten er-
folgreich einen Diskurs, der den Anspruch auf Wahrheit und Herstellung von
Ganzheit mit den Mitteln der Ausblendung des «Anderen» beinhaltet. Damit
aber wird die Grenze zwischen politischem und religiosem Feld tendenziell auf-
gehoben, der politische Text zum Heilstext: «Der Wunsch, Widerspruch gegen
den politischen Text vollkommen auszuschalten, hat darin seine Geschichte und
ist aus der weiterhin wirksamen Heilssehnsucht zu erklaren. Man mochte nur das
Beste. Man weiBl auch ganz genau, was das Beste ist. Das ist Verkiindigung.»’
Wenn man davon ausgeht, dass eine demokratische Gesellschaft auf der Aner-
kennung von Pluralitidt und Heterogenitit — damit auch einer Vielfalt konkurrie-
render Narrative — beruht, dann hat die hier angesprochene «Heilssehnsucht»

' Brigitte Schwaiger, Wie kommt das Salz ins Meer?, Wien/Hamburg 1977, 35.

> Marlene Streeruwitz, Haben. Sein. Und Werden. Eine Predigt, in: dies., Tagebuch der Ge-
genwart, Wien/Koéln/Weimar 2002, 119 f.

* Ebenda, 120.

SZRKG, 100 (2006), 155-175
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zwangsldufig demokratiefeindliche Konsequenzen. Der «Dankgottesdienst» wird
fiir Streeruwitz zur Metapher einer in den offen diktatorischen Phasen der 6ster-
reichischen Geschichte im 20. Jahrhundert evidenten, in Wirklichkeit aber stin-
dig vor sich gehenden Herstellung und Legitimation autoritirer Verhiltnisse.
Auch in der Gegenwart des Jahres 2000 werde daher «das Mittel der Fragmentie-
rung des Rituals des Dankgottesdienstes aus dem monarchischen und stinde-
staatlichen Inventar als Teil eingesetzt, ein vollstindiges Bild herzustellen»®.
Streeruwitz untersucht dieses kirchlich gepragte Kultur- und Gesellschaftsmo-
dell, das in zahlreichen Ausdrucksformen auftritt und fiir das der politische Text
in Osterreich nur als Fassade diene. «Ich denke, daB sich zum Beispiel Dankgot-
tesdienste ganz entfernt aus einem unserer Hauptkulturgiiter ableiten. Aus den
Sissi-Filmen. Sissi féhrt ja auch die Donau hinunter und Maria Taferl winkt
herunter. Und immer wieder sonneniibergldnzte Pliatze vor Kirchen und Kathe-
dralen. Das Volk jubelt. In Erinnerung kommt einem die Szene vor dem Mar-
kusdom. In Sissi. Frauenjahre einer Kaiserin.» Aus diesem Zeichenensemble —
Kirchen und Kathedralen, die Kaiserin und das Volk — resultiere Identifikation
mit konservativen, katholisch konnotierten Werten, die soziale Gegensitze und
Hierarchien mit der Illusion von Gleichheit verschleiern: «Die kleine Sophie
lduft Romy Schneider in die Arme. Und alle freuen sich. Freudentrdnen der ein-
fachen Frauen. Das Muttersein. Das verbindet sie mit der Kaiserin.»’

Die Dominanz eines «Heilstextes», der Gesellschaft als eine von vorgege-
benen, gleichsam natiirlichen (Rang-)Ordnungen gegliederte Ganzheit beschreibt,
erweist sich dabei — wie die Autorin stets betont — aus demokratiepolitischer
Sicht als fatal. Denn: «Wir sind nicht in Rede und Gegenrede geschult. Wir kén-
nen auf keine kritische Texttradition zuriickgreifen.»® Demokratische Pluralitiit,
die Koexistenz und Wechselwirkung von hegemonialen und Minderheitenposi-
tionen, werde durch Scheu vor der Abweichung von der Mehrheit unterbunden:
«Und jeder Text auflerhalb dieser Kategorien war und ist schon Gegentext und
unterliegt darin schon einer internalisierten Zensur.»’ Die Ursache dafiir liegt, so
lasst sich folgern, in der Hegemonie religidser (katholischer) Diskurse und Zei-
chensysteme: «Wir haben nun keine Tradition des sidkularen Textes. Einer Auf-
klirung etwa.»®

Das Ziel der «Predigt» Streeruwitz, wie sie ihren mit religios konnotierten Be-
griffen durchsetzten Text ironisch bezeichnet, ist somit, die politische Kultur
Osterreichs zu erkliren, die von einer nur rudimentir demokratisch-republika-
nischen und zivilgesellschaftlichen Untertanenmentalitidt der Biirgerlnnen ge-
formt sei — ein Syndrom, das auf autoritire Tendenzen unterschiedlicher Spielart
in der sterreichischen Geschichte verweist.” Eine zentrale Rolle dabei spielt die

Ebenda, 120.

Ebenda, 121.

Ebenda, 122.

Ebenda, 120.

Ebenda, 124.

«Die einen machten von 1938 an weiter. Andere von 1934. Wieder andere von 1918 weg.»
Streeruwitz, Haben. Sein. Und Werden (wie Anm. 2), 124.
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Deutung einer religiosen Prigung Osterreichs als dezidiert anti-aufkldrerische
und damit antidemokratische Traditionslinie, die die Grundlage fiir die Akzep-
tanz autoritiren Gedankenguts schlechthin darstellt. Streeruwitz rekurriert weit-
gehend, ohne es ausdriicklich so zu benennen, auf den Topos des «katholischen
Osterreich». Sie stellt in rigorosen Formulierungen den Komplex von Vorstel-
lungen, Werthaltungen und Diskursen, der damit verbunden ist, in Gegensatz zu
einer offenen, demokratischen Gesellschaft und betrachtet ihn als Teil und als

eine Grundlage eines autoritiren Residuums, das Osterreich nach wie vor im
Griff habe.

Das «katholische Osterreich» und seine Gegenerzcihlungen
in der Ersten Republik

Der vorliegende Aufsatz soll einen Uberblick iiber die Prisenz und die Ausfor-
mulierungen des Narrativs vom «katholischen Osterreich» als einem der wir-
kungsmichtigsten Entwiirfe Gsterreichischer Identitdt im politischen Diskurs und
in der Geschichtsschreibung seit 1918 sowie tiber die Gegenerzidhlungen, die die
Legitimitit dieses Konzepts in Frage stellen, bieten. Die Essentialisierung Oster-
reichs als wesenhaft katholische politische und kulturelle Entitdt steht in enger
Verbindung mit dem Biindnis von «Thron und Altar» im 19. Jahrhundert und der
Herausbildung des habsburg-patriotischen katholisch-konservativen Lagers in
der «politischen Landschaft».

Im Jahr 1917 feierte der Schriftsteller Hermann Bahr in einer Huldigung an
Kaiser Karl, der die Nachfolge Kaiser Franz Josephs angetreten hatte, das «ka-
tholische Osterreich» und das Biindnis von Thron und Altar, von Habsburgerdy-
nastie und Kirche. «Osterreich ist mystisch. Ganz auf Anschauung und Geflihl
beruhend, bleibt es fiir den zerlegenden Verstand inkommensurabel. Osterreich
ist katholisch. [...] Das Manifest des jungen Kaisers spricht das wunderschén
aus: <Als kostbares Erbe meines Vorfahren iibernehme ich die Anhanglichkeit
und das Vertrauen usw.> Das ist das Geheimnis unserer Kraft: er «ibernimmt.
Es ist ein Schatz da, seit Rudolf von Habsburg her, der wird von Geschlecht zu
Geschlecht iibernommen; der Erbe hat nichts erst anzufangen, er «iibernimmt»
und bewahrt, was von ithm einst sein Erbe wieder «ibernehmen» wird.»'® Der
Katholizismus erscheint hier als das Element der 6sterreichischen Geschichte,
das die Kontinuitdt eines die Jahrhunderte zusammenfassenden Narrativs her-
stellt. Ohne diese Kontinuitit wire nach Bahr ein Osterreich nicht moglich.

Damit sind die identitdts- und gedédchtnispolitischen Implikationen der Erzéh-
lung vom «katholischen Osterreich» in ihrer zentralen Aussage umschrieben.
Diese Form, das Osterreichische zu konstruieren, kennzeichnete das katholisch-
konservative Lager der osterreichischen politischen Kultur. Dieses befand sich
im Konkurrenzkampf mit den beiden anderen Lagern, dem sozialdemokratisch-
marxistischen und dem deutschnationalen.'' Die Herausbildung der politischen

' Hermann Bahr, Kaiser Karl, in: Bahr, Schwarzgelb, Wien 1917, 170 £. )
"' Das Modell der «drei Lager» geht zuriick auf: Adam Wandruszka, Osterreichs politische
Struktur. Die Entwicklung der Parteien und politischen Bewegungen, in: Heinrich Benedikt
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Lager fand im Wesentlichen seit den 1880er Jahren statt, ihr Konflikt eskalierte
schliesslich in der Zwischenkriegszeit. Zu den Leitdifferenzen in der politischen
Kultur zéhlte die Unterschiedlichkeit bzw. Unvereinbarkeit ihrer Entwiirfe oster-
reichischer Identitit. Dennoch gab es eine Gemeinsamkeit in diesen Konzepten:
die Auffassung, dass die deutschsprachigen OsterreicherInnen keine eigenstéindi-
ge nationale Entitét bildeten, sondern als Teil des Deutschtums aufzufassen sei-
en. Umstritten war hingegen das Ausmass einer Sonderstellung im Rahmen des
deutschen Volkes und der deutschen Geschichte, die in der Propagierung eines
osterreichischen Deutschtums der «besseren Deutschen» im austrofaschistischen
«Standestaat» ihre deutlichste Formulierung erfuhr. Das christlich-soziale Lager
betonte am stirksten einen Osterreichischen Exzeptionalismus im Rahmen des
Deutschtums, da es mit Berufung auf die habsburgische Geschichte und den Ka-
tholizismus eine Sonderentwicklung Osterreichs in der deutschen Geschichte
proklamierte.

Die beiden Lager der Sozialdemokratie und der Deutschnationalen hielten
diesem Narrativ antihabsburgische und antiklerikale Gegenerzihlungen entge-
gen. Fiir zweitere war die ethnische Bestimmung des Volkes als primordiale Ge-
meinschaft prioritir gegeniiber der Religion.'” Die Osterreicher seien demnach in
erster Linie als Deutsche aufzufassen und nicht tiber ihre religiose Zugehorigkeit
zu definieren: «Die Bedeutung der nationalen Grundlage jeder Kultur wird vom
Materialismus ebenso verkannt wie vom Klerikalismus; beide fithren zum Inter-
nationalismus und sind der Kulturentwicklung des deutschen Volkes verderb-
lichy, fasst das Salzburger Programm der Grof3deutschen Volkspartei von 1920
diese Position zusammen."” Die Trennung von Staat und Kirche und die Be-
seitigung des kirchlichen Einflusses auf Schulen und Eherecht gehérten daher
bereits in den letzten Jahrzehnten der Habsburgermonarchie zu den zentralen
Forderungen der deutschnationalen Parteien.'* Die GroBdeutschen vertraten eine
Unterscheidung zwischen einer zu respektierenden «Religion an sich», die als
«Kulturbestandteil» von Wert sei, und der (katholischen) Kirche, deren Klerika-
lismus zu weltlichen Herrschaftsbestrebungen, zu Internationalismus und Imperi-
alismus fiihrte."” Diese Auffassung stand in der Tradition eines antihabsburgi-
schen Diskurses, der im Biindnis von Thron und Altar die Manifestation eines
ibernationalen und damit den nationalen Interessen des Deutschtums widerspre-
chendes Regime sah. Gleichzeitig ermdglichte der Anspruch, als Schutzmacht
der «Religion an sich» aufzutreten, die Abgrenzung vom Feindbild des «Ma-
terialismus».

(Hg.), Geschichte der Republik Osterreich, Miinchen 1954, 289-486. (Wandruszka spricht
darin vom «christlich-konservativen», dem ««mnationalen>» [unter Anfithrungszeichen] und
dem «sozialistischen Lager».)

'* Vgl. Bernhard Giesen, Codes kollektiver Identitit, in: Werner Gephart/Hans Waldenfels
(Hg.), Religion und Identitit. Im Horizont des Pluralismus, Frankfurt a.M. 1999, 18-25.

' Klaus Berchtold (Hg.), Osterreichische Parteiprogramme 18681966, Wien 1967, 452

'* Zam Beispiel in Georg Ritter von Schonerers Aufruf zur Griindung einer deutschnationalen
Partei von 1881: Berchtold, Osterreichische Parteiprogramme (wie Anm. 13), 192—194.

" Berchtold, Osterreichische Parteiprogramme (wie Anm. 13), 452 f.
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Die Sozialdemokraten vertraten wie die Deutschnationalen ebenfalls eine an-
tiklerikale, insbesondere antikatholische Programmatik, setzten die Sikulari-
sierung aber in offensiverer Weise als gesellschaftspolitisches Ziel. «Trennung
der Kirche vom Staate und die Erklarung der Religion als Privatsache» waren
laut der «Prinzipien-Erkldarung» des Hainfelder Griindungsparteitags zur Jahres-
wende 1888-89 die Kernpunkte der Auffassung der Sozialdemokratischen Ar-
beiterpartei vom Verhiltnis zwischen Staat, Gesellschaft und Religion.'® Das
Linzer Programm der Sozialdemokratischen Arbeiterpartei von 1926 erklirt aus-
driicklich, dass die Sozialdemokratie nicht die Religion bekdmpfe, sondern die
Kirchen und Religionsgemeinschaften, die die Herrschaft der Bourgeoisie stiit-
zen.'” Anders als die GroBdeutsche Partei ging die Sozialdemokratische Partei
jedoch tiber eine antiklerikale Programmatik hinaus und vertraute auf eine
gleichsam evolutiondre Entwicklung, die den religiésen Glauben als solchen un-
attraktiv machen werde: Der durch den Kapitalismus erzeugte «Zustand des
Elends, der Unwissenheit, der Unterwiirfigkeit» bestimmte auch die religidsen
Anschauungen der breiten Massen. In einer Gesellschaftsordnung ohne Elend
und Unwissenheit wiren die Errungenschaften der Wissenschaft jedem zuging-
lich und jeder einzelne wiirde befidhigt, «seine Weltanschauung in voller Freiheit
in Einklang zu bringen mit den Ergebnissen der Wissenschaft und mit der sitt-
lichen Wiirde eines freien Volkes», verkiindete das Linzer Programm.'® «Der
Himmel bleibt den Engeln und den Spatzen», wie schon vor dem Ersten Welt-

rieg eine Einfilhrung in das sozialdemckratische Programm die sozialistische
Utopie einer wissenschaftlich-rationalen Gesellschaft zum Ausdruck brachte."”
Als Zielvorstellung galten somit der Abbau gesellschaftlicher Wirksamkeit re-
ligiéser Mentalitat und die zunehmende Ersetzung religiésen Glaubens durch
Vernunft und Wissenschaft. Im Kampf um die kulturelle Hegemonie mit der
Christlichsozialen Partei und der Kirche sollte der Fortschritt fiir den Mate-
rialismus arbeiten. Dementsprechend sahen die austromarxistischen Theoretiker
in der katholischen Priagung der osterreichischen Gesellschaft zwar ein Faktum,
aber eine durch das Wirken von Aufkldrung, Rationalitdt und der Emanzipation
des Proletariats zu tiberwindende Gegebenheit. Die katholische Kirche als Biind-
nispartnerin von Adel und Bourgeoisie nahm in den Geschichtsnarrativen der
Sozialdemokratie die Rolle eines Klassenfeindes und Hauptgegners im Kampf
um die Deutungshoheit iiber die gesellschaftliche Entwicklung und die oster-
reichische Identitdt ein. Diese Erzdhlung folgte weitgehend einem aufkldreri-
schen Modell vom finsteren, von religiosem Obskurantismus gepriagten Mittel-
alter und der schliesslichen Durchsetzung eines Zeitalters der Vernunft. Mit
Ende des Ersten Weltkriegs wuchs daher die Zuversicht, dass diese Epoche auch
in Osterreich mit dem Verschwinden des habsburgischen Gottesgnadentums
anbrechen werde: «Meine Herren! Die Zeiten sind endgiiltig vorbei fiir diese

'° Ebenda, 139.

'” Ebenda, 259.

'* Ebenda, 258.

'” Robert Danneberg, Das sozialdemokratische Programm. Eine gemeinverstindliche Erliuter-
ung seiner Grundsitze, Wien 1910, 101.
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gewissen Geschichtslegenden in den Lesebiichern tiber das Vaterland und sie
sind vorbei fiir die dynastische Mystik, fiir die politische Romantik und den
Byzantinismus. [...] [E]s ist keine Zeit mehr dafiir und der Staat und die staatli-
che Einrichtung, die bestehen soll, muf} ihre Bestandskraft vor ihren Biirgern
selbst erweisen.»”” Nach dem Sturz der Dynastie wurde die Geschichte der Re-
publik Osterreich, beispielsweise im erwihnten Linzer Programm von 1926, als
«Geschichte der Klassenkdmpfe zwischen der Bourgeoisie und der Arbeiterklas-
se um die Herrschaft in der Republik» gedeutet. Da die politische Herrschaft der
Bourgeoisie neben ihrer wirtschaftlichen Macht «mittels der Macht der Tradi-
tion, mittels der Presse, der Schule und der Kirche» ausgeiibt wurde, war der
Kampf gegen die Religion und insbesondere den katholischen Klerikalismus
historisch wie aktuell ein zentraler Schauplatz in den sozialen Kimpfen.”'

Geschichtsschreibung im «autoritdren Stdindestaat»

Im Jahr 1933 erlangte die christlichsoziale Position mit der Etablierung des aus-
trofaschistischen Regimes des «autoritiren Stdndestaates» ein weitgehendes
Deutungs- und Definitionsmonopol. Die Selbstbezeichnung als «christlicher,
deutscher Bundesstaat auf stdndischer Grundlage», in dem alles Recht von Gott,
dem Allméchtigen, ausgehe,22 war eine Festschreibung, die am habsburgischen
Gottesgnadentum ankniipfte, gegen die sdkulare Sozialdemokratie — und gegen
die als Produkt einer Revolution gedeutete Republik von 1918 generell — ge-
richtet war, gleichzeitig aber eine bloss verbale Konzession gegeniiber den da-
mals iiberwiegend deutschnationalen Evangelischen beinhaltete. Denn die Be-
nennung als «christlich» diente vorrangig als Chiffre fiir politische und kulturelle
Hegemonie des Katholizismus: «Wer Osterreich will, wer Osterreich versteht,
wer gewillt ist, sich zu Osterreich zu bekennen, der muf} es wissen und empfin-
den, daB dieses heutige Osterreich, besonders dieses heutige Osterreich, nur Sinn
haben kann, wenn es verstanden wird aus seiner christlichen Sendung, der muf3
wissen um die iberragende Bedeutung des katholischen Gedankens und des ka-
tholischen Kulturgutes in und um unser Vaterland, der mufl — und das ist die
zwingende Forderung, die wir nach allen Seiten hin erheben miissen, im allseiti-
gen Interesse erheben miissen — der muf3 zumindest diese Kultur respektieren.»™
Osterreich werde somit katholisch oder gar nicht sein, legitimierte Bundeskanz-
ler Schuschnigg die Setzung des Katholizismus als kulturelle und identitére
Norm durch das autoritdare Regime.

0 Karl Renner, Stenographische Protokolle iiber die Sitzungen des Hauses der Abgeordneten
des osterreichischen Reichsrates im Jahre 1917, XXII. Session (15.6.1917), 331.

*! Berchtold, Osterreichische Parteiprogramme (wie Anm. 13), 251.

** So die Formulierung in der Priambel der autoritiren «Verfassung des Bundesstaates Oster-
reich» vom 1. Mai 1934 (Bundesgesetzblatt 1934, Nr. 1).

2 Osterreichs Erneuerung. Die Reden des Bundeskanzlers Dr. Kurt Schuschnigg, hg. vom Os-
terreichischen Bundespressedienst, Wien 1935, 81 (Rede vom 15.11.1934 in Klosterneu-
burg).
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Der explizite Anspruch, ein «&sterreichisches Wesen» zu erkennen und eine
«Osterreichische Idee» zu vertreten, war Grundlage der offiziellen Geschichts-
publizistik des diktatorischen Regimes der Bundeskanzler Dollfull und Schusch-
nigg zwischen 1933 und 1938. Der «autoritire Stindestaat» legitimierte sich als
staatsrechtliche Institutionalisierung des «katholischen Osterreich». So schrieb
der Geschichtspublizist und Literaturkritiker Otto Maria Fidelis 1935 iiber die
osterreichische Staatsidee: «Diese festen Gegebenheiten sind es, aus denen Os-
terreichs deutsche und abendlindische Sendung, Osterreichs katholische We-
senssubstanz und Aufgabe folgen.»** Ein essentialistisches Weltbild, das Ge-
schichte als Wirken {iberzeitlicher Ideen versteht, bestimmte die historische
Meistererzdhlung des Austrofaschismus. Dementsprechend stellte Fidelis unter
der Rubrik «Das katholische Osterreich» fest: «DaBl Osterreich wesenhaft katho-
lisch ist, nach Wesensart, Vergangenheit und Kultur, steht nicht in Frage.» Seine
reichsten Friichte habe Osterreich in seiner Geschichte durch sein Biindnis mit
dem Katholizismus geerntet. Die mittelalterliche Besiedlung des Landes sei
ebenso wie die Verschmelzung von Staat und Kirche im Barock dazu zu zéhlen.
Die Rettung der staatlichen Existenz 1933 durch den christlichen Staatsmann
Dollful schliesslich sei als die «grofite und dauerndste Tat des politischen Ka-
tholizismus in Osterreich» anzusehen.” Das «Kreuz der alten Ordnung» sei im
«Stdndestaat» «aufgepflanzt» worden, die Erfiillung des christlichen «Stat crux,
dum volvitur orbis» werde nun offenbar und die Bestitigung des «Gott mit dir,
mein Osterreich» sichtbar.”

Fidelis schwidrmte von einer katholischen Restauration gleichsam als einer
zweiten Gegenreformation, die Marxismus und Nationalsozialismus tiberwinden
werde. Insbesondere in der Abwehr gegen «Anschluss»-Bestrebungen brachte er
das Selbstverstindnis, Teil der deutschen Nation zu sein und innerhalb dieser
eine Vorrangstellung zu beanspruchen, modellhaft zum Ausdruck: «Wir Oster-
reicher glauben mit der Bewahrung unserer Katholizitdt und Weltaufgeschlos-
senheit sehr gute, wenn nicht bessere Deutsche zu sein.»®’ Sein Narrativ l4sst
sich als offizielle Geschichtsideologie des «Stindestaates» auffassen, es gibt in
expliziter Form das «vaterldndische Geschichtsbild» des Austrofaschismus wie-
der, das im Schulunterricht ebenso wie von der Vaterldndischen Front vermittelt
wurde: Osterreich existiere ausschliesslich durch seine unldsbare Verbindung
mit dem Katholizismus. Die Erzihlung vom «katholischen Osterreich» war so-
wohl gegen den Nationalsozialismus wie gegen die demokratische Erste Re-
publik gerichtet. Demokratie im Sinne gesellschaftlicher Offenheit und Pluralitit
galt fir die hegemoniale Variante des politischen Katholizismus letztlich als
«undsterreichischy.*®

** Otto Maria Fidelis, Osterreichs europiische Sendung, Wien 1935, 1.

** Ebenda, 82.

6 Ebenda, 91.

*” Ebenda, 86.

*® Vgl. Emnst Hanisch, Der Politische Katholizismus als ideologischer Triger des «Austrofa-
schismus», in: Emmerich Télos/Wolfgang Neugebauer (Hg.), Austrofaschismus. Politik —
Okonomie — Kultur 1933-1938, Wien 2005, 68-87.
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Der prominenteste akademische Vertreter eines Osterreichischen Exzeptiona-
lismus innerhalb der deutschen Geschichte war Hugo Hantsch.”” Der narrative
Rahmen seiner Darstellungen osterreichischer Geschichte bestand in einer
Reichsideologie, die das deutsche und das katholische Element zu einem univer-
salen, christlichen Deutschtum verband. Das Reich war fiir Hantsch eine uni-
versale und sakrale politische Einheit, seine Geschichte ein Kampf gegen Ver-
suche der Sikularisierung und der Nationalisierung, gleichzeitig aber auch gegen
Bestrebungen, ihm seinen deutschen Charakter zu nehmen. So kritisiert er an
Kaiser Karl V., dass er das Imperium als universale weltliche Macht neben die
universale geistige Gewalt der Kirche stellen wollte. Damit habe dieser gegen
den sakralen Charakter des Reiches verstossen, gleichzeitig aber auch das deut-
sche Element des Imperiums aufs Spiel gesetzt: «Gegen weltliche und geistliche
universale Anspriiche revoltiert ein groBer Teil des Deutschen Reiches. Das
Roémische Reich Deutscher Nation straubt sich dagegen, zum Imperium Ro-
manum zuriickverwandelt zu werden [...].»""

Hantschs Bestreben war es nachzuweisen, dass Osterreich zum einen eine
Sonderstellung in der deutschen Geschichte zukomme, zum anderen aber als Teil
eines umfassenden Deutschtums aufzufassen sei. Einerseits habe es eine «geson-
derte politische Entwicklung im Zusammenhang des ganzen deutschen Volksbo-
dens» durchgemacht, aber es sei auch festzustellen: «Es gibt keine kulturelle
Grenze zwischen Osterreich und dem iibrigen Deutschland.»’' Die gesonderte
politische Entwicklung, die den Unterschied zum Deutschen Reich ausmache,
sah Hantsch in der weltgeschichtlichen Aufgabe als Trager der Reichsidee. Den
Bruch mit den dominanten historischen Tendenzen, die auf der Aufkldrung ba-
sierten, setzte er mit dem Kampf gegen Napoleon an, der das katholische Oster-
reich auf einen geschichtlichen «Sonderweg» gebracht habe. Die Bestrebungen
des napoleonischen, postrevolutiondren Frankreichs charakterisierte er mit fol-
genden Worten: «Ein fiir alle Male soll das <sacrum romanum Imperium> mit
seinen mystischen Anspriichen auf eine allgemein giiltige Weltordnung ver-
schwinden und der Begriff des Imperiums, aller religiosen Weihe entkleidet,
einer anderen Weltreichsidee auf rationalistischer Grundlage Platz machen. Os-
terreich, als der Tréger der alten Reichsidee, muf3 diesen Kampf ausfechten [...].»
Die Idee des universalen und sakralen Reiches, die im 19. Jahrhundert in die De-
fensive geriet, sei nach dem Ende des Heiligen Romischen Reiches auf das habs-
burgische Kaisertum {ibergegangen und natiirlich auch fiir das kleine, 1918 ent-
standene Osterreich Verpflichtung, denn: «Das Reich kann erst dann als volistin-
dig vernichtet gelten, wenn Osterreich vernichtet ist.»**

» Zu Hantsch siehe: Giinter Fellner, Ludo Moritz Hartmann und die &sterreichische Ge-
schichtswissenschaft, Wien/Salzburg 1985, 357-362.

30 Hugo Hantsch, Osterreich. Eine Deutung seiner Geschichte und Kultur, Wien/Miinchen
21937 (1933), 34.

3! Ebenda, 35.

** Ebenda, 82.
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Dieser Erzihlung, die als Teil der konservativen «Osterreich-Ideologie»’ ak-
tiv gefordert und verbreitet wurde, stand die «gesamtdeutsche Geschichtsauf-
fassung»’* gegeniiber, die in der akademischen Geschichtswissenschaft eine he-
gemoniale Stellung innehatte. Thr Geschichtsbild besass zwar keinen quasi-of-
fiziellen Charakter und stand sogar in Widerspruch zu zentralen Paradigmen des
«vaterlandischen Geschichtsbildes». Dennoch unterlag ihre Lehre an den Univer-
sitditen keiner Einschrankung. Eine grundlegende Annahme der «gesamtdeut-
schen Auffassung» war die Ablehnung der Vorstellung eines Osterreichischen
Exzeptionalismus in der deutschen Geschichte, die ja als raison d'étre des
«christlichen Stindestaates» fungierte. Heinrich Ritter von Srbik, der diese Rich-
tung Osterreichischer Geschichtswissenschaft gleichsam personifizierte, stellte
die universale Idee des deutschen Volkes in den Mittelpunkt seiner grossdeutsch
ausgerichteten Historiographie. Die katholische Kirche wurde in diesem Zusam-
menhang kaum erwidhnt und war nur mittelbar von Bedeutung. Auch Srbik
sprach von einer «osterreichischen Sendung». «Oesterreichs <historische Mis-
siom» allerdings sei «nur in der unlésbaren Verklammerung mit der Gesamtna-
tion gegeben».”” Die Nation bzw. das Volk hat in diesem Diskurs deutlich héhere
Wertigkeit als bestimmendes Element fiir dsterreichisch-deutsche ldentitdt als
Religion bzw. Konfession. Uber die habsburgische Hausmacht im 16. bis 18.
Jahrhundert schrieb Srbik: «Ein mitteleuropdisches Gebilde also im vollsten Sin-
ne, stetig oszillierend zwischen Ost- und Westrichtung, zugleich, wie wir zeig-
ten, eine universal-dynastische Weltmacht und eine deutsche Macht, in deren
Volkervielheit das deutsche Element Hauptquader und Kitt, das Rémische Reich
lebenspendende Kraft war und die den Lebensbediirfnissen auch der Nichtdeut-
schen entsprach; eine katholische Macht endlich, die Hauptstiitze der erneuerten
Kirche.»*

Sowohl die Gsterreichisch-vaterliandische als auch die gesamtdeutsche Rich-
tung in der Osterreichischen Geschichtsschreibung der Zwischenkriegszeit fiihr-
ten eine Unterscheidung zwischen einem nationalen und einem universalen
Deutschtum ein. Die vaterlandische Geschichtsschreibung betrachtete Zweiteres
als authentisches Deutschtum, das im 20. Jahrhundert nur noch von den Osterrei-
chern reprdsentiert werde. Hierin lag eine zentrale Auffassung der katholisch-
konservativen «Reichsideologie», der gemiss im Sinne einer translatio Imperii

* Vgl. Anton Staudinger, Zur «Osterreich»-Ideologie des Stindestaates, in: Das Juliabkommen
von 1936. Vorgeschichte, Hintergriinde und Folgen. Protokoll des Symposiums in Wien am
10. und 11. Juni 1976, Wien 1977, 198-240.

at Vgl. Christian Gerbel, Zur «gesamtdeutschen» Geschichtsauffassung, der akademischen
Vergangenheitspolitik der Zweiten Republik und dem politischen Ethnos der Zeitgeschichte,
in: Christian Gerbel [u.a.] (Hg.), Transformationen gesellschaftlicher Erinnerung. Zur «Ge-
ddchtnisgeschichte» der Zweiten Republik, Wien, 87-131. Siehe auch: Fellner, Ludo Moritz
Hartmann (wie Anm. 29), 346-350.

** Heinrich Ritter von Srbik, Deutsche Einheit. Idee und Wirklichkeit vom Heiligen Reich bis
Koniggritz, Band 1, *Miinchen 1940 (1935), 10.

% Ebenda, 80.
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die «Idee des Reiches» vom Heiligen Romischen Reich iiber die Habsburger-
monarchie zum «christlichen Stindestaat» in der Geschichte von wechselnden
Triigern vertreten werde.”’

Die Konstruktion des «katholischen Osterreich» oszillierte zwischen einer
kulturellen und einer politischen Grenzziehung gegeniiber dem Deutschen Reich.
Vor 1938 kam es aber noch nicht darauf an, das «Andere des Deutschtums» zu
reprisentieren, sondern vor allem gegeniiber dem Nationalsozialismus zu legi-
timieren, warum Osterreich als deutscher Staat dennoch politische Souverinitit
gegeniiber dem Deutschen Reich beanspruche.

Das «katholische Osterreichy und die dsterreichische Nation
der Zweiten Republik

Auch nach 1945 besass der Topos des «katholischen Osterreich» eine aussen-
politische und eine innenpolitische Funktion. Aussenpolitisch trug er dazu bei,
Osterreich nun als das «Andere des Deutschtums» zu definieren und wurde als
Markierung fuir kulturelle und nun auch nationale Grenzziehung zu Deutschland
eingesetzt. Von katholisch-konservativer Seite, auf politischer Ebene seitens der
OVP, war es das Ziel, eine osterreichische Nation zu konstruieren, die durch
thren Katholizismus kulturell definiert ist. Damit wurde versucht, ein objektives
Merkmal festzulegen, das das Osterreichische vom Deutschen unterscheide und
damit das Osterreichische Selbstverstindnis als Opfer einer fremden Macht auch
den Besatzungsméchten gegeniiber plausibel machte.

Innenpolitisch traten zunichst, in den spiten 1940er Jahren, die OVP und die
KPO™ als Parteien der 6sterreichischen Nation auf. Sie standen damit im Gegen-
satz zum deutschnationalen Lager und zur SPO, die der Abkehr vom osterrei-
chischen Selbstverstindnis, Teil einer deutschen Kulturnation zu sein, zunéchst
mit Skepsis gegeniiberstand.® Die Konstruktion des «katholischen Osterreichy»
einschliesslich ihres exkludierenden Charakters gegeniiber Parteien mit wider-
sprechenden politischen Anschauungen formulierte in der frithen Zweiten Re-
publik am deutlichsten der Journalist Wilhelm Bohm, der als inoffizieller Partei-
historiker der OVP fungierte. Seine Geschichtsdarstellungen hatten zum Ziel, die
Herausbildung eines vom deutschen differierenden Gsterreichischen Wesens his-
torisch aufzuspiiren. Der Unterschied der OsterreicherInnen zum deutschen Volk
zeige sich «vor allem durch unseren religidsen Glauben und die Gefiihlsstim-
mung, mit der wir ihn ausiiben». Die erdriickende Mehrheit des dsterreichischen

7 Vgl. Werner Suppanz, Osterreichische Geschichtsbilder. Historische Legitimationen in Stin-
destaat und Zweiter Republik, K6ln/Weimar/Wien 1998, 91-113.

* Siehe zur Propagierung dsterreichischen Nationalbewusstseins in der KPO insbescndere:
Ernst Fischer, Die Entstehung des osterreichischen Volkscharakters, Wien 1945. Vgl. Wolf-
gang Hiusler, Wege zur dsterreichischen Nation. Der Beitrag der KPO und der Legitimisten
zum Selbstverstandnis Osterreichs vor 1938, in: Roémische Historische Mitteilungen, 30
(1688), 381-411.

* Siehe z.B. Cato, Was fiir ein Osterreich wollen wir?, in: Die Zukunft, 5 (Mai 1949), 129-
133; O(scar) P(ollak), Probleme von gestern, in: Arbeiterzeitung, 10 (13.1.1949), 5.



Das «katholische Osterreichy 165

Volkes sei katholisch, «und zwar ist es in ganz derselben lebensvollen, kiinst-
lerisch betonten, siidlich farbigen Weise katholisch, wie die siidlichen Volker,
Italiener oder Spanier». Kirche und Glaube bewirkten in Osterreich die Einheit
alles Lebens, die Opposition gegen den Katholizismus richte sich wie in den ro-
manischen Lindern lediglich gegen den Klerikalismus.” Das Verhiltnis zu den
Deutschen lisst sich auf dieser Grundlage nur als Kluft beschreiben: «Deutsch-
land dagegen ist zu zwei Dritteln protestantisch, das heiflt es gehort einem ganz
anderen Lebenskreis, einer ganz anderen Stimmung an. Fiir den protestantischen
Deutschen gibt es keine religios bestimmte Einheit des Lebens, sondern ver-
schiedene, sauber und logisch getrennte Lebensgebiete, von denen die Religion
nur eines ist.»*' Die Folge davon sei, dass die Osterreicher weltoffener und weni-
ger verstandesbetont sowie weniger obrigkeits- und machtorientiert seien als die
Menschen in Deutschland. Als katholisches Land bilde Osterreich aber auch
gleichzeitig die «Grenze des Abendlandes [...] jenseits derer die slawische Welt
liegt mit ihren so sehr anders gearteten Lebens- und Staatsanschauungeny».*

Doch die Behauptung katholischen Wesens dient nicht nur der Konstruktion
von Differenz nach aussen, sondern auch der Exklusion innenpolitischer Gegner
— insbesondere der SPO — aus der nationalen Wir-Gemeinschaft: «Die Mehrheit
des osterreichischen Volkes ist nicht sozialistisch und kann niemals sozialistisch
werden — auBler auf Grund eines voriibergehenden Irrtums.» Eine Partei, die sich
nicht ausdriicklich zum Katholizismus bekennt, kénne somit in Osterreich bes-
tenfalls voriibergehend auf legale, aber niemals in legitimer Weise die demokra-
tische Mehrheit erlangen. Denn das, so B6hm, ergibt sich aus «Geschichte unse-
res Landes als eines katholischen, konservativen Staates».” In Osterreich werde
es immer eine nichtsozialistische Mehrheit geben, und die sozialistische Minder-
heit habe niemals «das Recht, sich in aggressiver Weise gegen den Glauben und
die Traditionen zu stellen, die seit langem, zum Teil seit Jahrhunderten, das geis-
tige Geriist des Staates bilden».* Vor allem die 1920er Jahre seien von diesen
antichristlichen und damit antidsterreichischen Tendenzen der Sozialdemokratie
geprigt gewesen. Damals «erlebte das katholische Osterreich das peinliche
Schauspiel von Gegenkundgebungen gegen die Fronleichnamsprozession, politi-
sche Streiks und Schlidgereien».®

Bohm setzte damit einen wesentlichen Diskursstrang der austrofaschistischen
Herrschaftslegitimation fort und erteilte dem politischen Gegner lediglich mit der
Feststellung ein positives Zeugnis, dass die SPO nach 1945 osterreichischer ge-
worden sei. Er immunisierte das Konzept osterreichischer Identitit der OVP,
indem er der demokratischen Legitimitidt abweichender Meinungen als im Wi-
derspruch zu einer Wesenserkenntnis stehend eine Absage erteilt: «Aber tiber die
Grundlagen Osterreichischen Wesens darf es keine Debatten geben. (Antikle-

40 Wilhelm Boéhm, Osterreich. Erbe und Aufgabe, Wien 1947, 11.
*! Ebenda, 12.

** Ebenda, 35.

* Wilhelm Bohm, Februar 1934, Wien 1948, 4.

* Ebenda, 5.

** Ebenda, 18.
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rikalismus ist ein Widersinn in einem zu neun Zehntel katholischen Volk.» Der
Topos des «katholischen Osterreich» erscheint hier nicht als ein Entwurf inner-
halb einer demokratischen Pluralitit von Narrativen und Identititsentwiirfen,
sondern als Ausdruck eines Anspruchs auf Erkenntnismonopol und zur Formu-
lierung einer «grossen Erzihlung» vom Osterreichischen. Dariiber hinaus habe,
so ldsst sich Bohm interpretieren, eine politische Gemeinschaft ohne das Be-
wusstsein eines ahistorischen Fundaments keine Uberlebenschance: Der festeste
Kitt jedes Staates sei die »Einheit des geschichtlichen Bildes und des ge-
schichtlichen Bewusstseins.«*® Die Vorstellung vom wesenhaft «katholischen
Osterreich» ist aus katholisch-konservativer Sicht somit die einzige — und «au-
thentischste» — Moglichkeit, ein «vollstindiges Bild» zu erzeugen, die Her-
stellung von nationaler Ganzheit zu bewirken.

In der Anfangszeit der Zweiten Republik versuchte somit insbesondere die
OVP, die &sterreichische Nation anhand objektiver Kriterien kulturnational zu
definieren. Der Katholizismus diente dabei als ein vorrangiges Merkmal. Ziel der
Identitdts- und der Geschichtspolitik war es daher, mittels historischer Beweis-
fiihrung die Entstehung einer katholisch-6sterreichischen Kulturnation und par-
tiell sogar einer Sprachnation®’ zu belegen. Die Verbindung zwischen einem
katholisch definierten Osterreichertum und einer sprachnationalen Argumenta-
tion wird noch rund dreissig Jahre spiter bei Friedrich Heer deutlich, der zur
deutschen Standardsprache der Gegenwart als Produkt protestantischer Kultur
auf Distanz ging: ««Deutsche Sprache> wird die Sprache evangelischer Schrift-
bildung [im 16., 17. Jahrhundert, Anm. W.S.] und als solche eine geschichts-
méchtige Gegenkraft gegen Osterreichische katholische Kultur der Sinne, der
Sinnlichkeit, des Barock. [...] Im Abendlicht des Heiligen Rémischen Reiches
fordert einer der wenigen deutschen bedeutenden Schriftsteller der Aufklarung,
Wieland, die Osterreicher auf, ihre eigene Sprache zu einer Schriftsprache zu
entwickeln, um sich als dsterreichische Nation behaupten zu kénnen.»*®

In den 1950er Jahren iiberliess die SPO weitgehend der OVP das Feld der
Kulturpolitik und damit in einem weiteren Sinne einer osterreichischen Identi-
tatspolitik. «Kunst und Kultur hatten im sozio6konomischen Wiederaufbau der
zweiten Republik eine <bewahrende> bis restaurative Funktion mit deutlicher
konservativ-katholischer Konnotationy, resiimiert zum Beispiel Oliver Rathkolb
in seiner Analyse von 60 Jahren Zweiter Republik.* Mit dem Konzept der «&s-
terreichischen Nation» verfiigte die OVP zunichst iiber ein Definitionsmonopol
beziiglich osterreichischer Kultur, die als katholisch-konservative Kunst und Le-
bensart aufgefasst wurden. So wurde beispielsweise mit dem medial ausgiebig

46 Ebenda, 82.

47 Vgl. Ernst Joseph Gorlich (Hg.), Das Handbuch des Osterreichers, Salzburg 1949, 282-289;
Wilhelm Bohm, Deutschnationalismus einst und jetzt, in: Osterreichische Monatshefte, 5
(1949/50), 128,

*® Friedrich Heer, Der Kampf um die 6sterreichische Identitit, Wien/K6ln/Graz 1981, 39.

* Oliver Rathkolb, Die paradoxe Republik. Osterreich 1945 bis 2005, Wien 2005, 332.
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aufbereiteten «Triumphzug» der wieder hergestellten Pummerin, der Glocke des
Stephansdoms, nach Wien im April 1952, ein Erinnerungsort geschaffen, der die
Kongruenz Osterreichs mit dem Katholizismus visuell festschreiben sollte.™

Die identititspolitische Verwendung des Topos des «katholischen Osterreich»
steht dabei — wie schon am Beispiel Wilhelm Bohms sichtbar wurde — im Kon-
text eines «Uberhangs» der Diskurse und Deutungskdmpfe der Ersten Republik
in den Anfangsjahren der Zweiten Republik. Der katholische Journalist und
Chefredakteur im Presse- und Informationsdienst des Unterrichtsministeriums in
den Jahren 1945 bis 1955, Raimund Poukar, stellte wiederum fest: «Alles, was
wir Europider und Abendldnder begrifien, alles, was durch Méachte dimonischer
Art bedroht erscheint, ist eine Frucht des christlichen Humanismus und bildet die
Gestalt des Abendlandes.»’' Diese Aussage skizziert in prignanter Weise den
Anspruch auf das Wissen um die einzig moégliche Identititsbestimmung des Os-
terreichischen. Denn nach der Uberwindung des Nationalsozialismus und ange-
sichts der exponierten Position des Landes im Kalten Krieg liessen sich mit die-
ser essentialistischen katholisch-konservativen Selbstbestimmung die Zeitten-
denzen der «Sikularisierung» oder «Modernisierung» als Auslieferung an die
metaphorisch «ddmonischen Michte», das «katholische Osterreich» erneut als
einzige Abwehr gegen potenziell totalitdre politische Kréfte darstellen.

Diente das Konstrukt eines katholischen Wesens der Osterreicherlnnen vor
1938 vorrangig der Formulierung eines Osterreichischen Exzeptionalismus inner-
halb des deutschen Volkes, so wurde es, wie erwdhnt, nach 1945 mit der Be-
deutung aufgeladen, nationale Differenz zwischen Osterreich und Deutschland
zu konstituieren. Dass diese Form der Definition einer dsterreichischen Nation
auf konfessioneller Grundlage trotz der kulturellen Hegemonie des katholisch-
konservativen Lagers zunehmend an Legitimitét verlor, hatte mehrere Griinde:

1) Die Delegitimierung der «Idee des Reiches»: Anders als nach 1918 er-
langte die Existenz Osterreichs als National- und Kleinstaat schnell zunehmende
Akzeptanz. Mit der 1955 erklarten «immerwéhrenden Neutralitéty wurde «Gros-
se» als Leitkonzept zunehmend obsolet. Diese verdnderte Selbstdefinition prigte
die Identitdtspolitik und Geschichtsschreibung der Zweiten Republik.

2) Die konkordanzdemokratische politische Kultur nach 1945: Der Anspruch
auf ein Deutungsmonopol, der dem Konzept des «katholischen Osterreich» in-
hérent ist, wurde zunehmend als Widerspruch zum konsensualen «Geist» der
Zweiten Republik empfunden. Eine kulturnationale, an objektiven Merkmalen
definierte Bestimmung des Osterreichischen als katholisch erwies sich als exklu-
dierendes Narrativ, das mit dem Aufbau einer konkordanzdemokratischen, mog-
lichst alle Lager integrierenden &sterreichischen Gesellschaft unvereinbar war.
Dieser Wandel wurde noch dadurch verstirkt, dass der «christliche Stindestaat»

0 Heidemarie Uhl, Ikonen, ephemere Bilder, Leerstellen. Austria Wochenschau und Gsterrei-
chisches Bildgeddchtnis (1949—-1955), in: Karin Moser (Hg.), Besetzte Bilder. Film, Kultur
und Propaganda in Osterreich 1945-1955, Wien 2005, 507 f.; Rathkolb, Die paradoxe Re-
publik (wie Anm. 49), 314.

5! Raimund Poukar, Osterreichs Beitrag zur abendldndischen Gemeinschaft, in: Osterreichische
Monatshefte, 1 (1953), 2, zit. nach Rathkolb, Die paradoxe Republik (wie Anm. 49), 315.
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als «real existierendes katholisches Osterreich» von allen politischen Kriften
ausser der OVP als negativer Bezugspunkt aufgefasst wurde. Katholische Kirche
und Katholizismus waren als Trager politischer Ordnung durch die austrofaschis-
tische Diktatur der Jahre 1933 bis 1938 delegitimiert. Die Konstruktion demo-
kratischer Osterreichischer Identitdt erfolgte daher in zunehmend geringerem
Masse iiber Religion. Ab den 1960er Jahren begann schliesslich die SPO das
Narrativ der dsterreichischen Nation offensiv mit sdkularen Deutungen inhaltlich
aufzufiillen.

3) Der Ubergang vom katholischen Gesellschaftskonzept zum katholischen
Milieu: Der Katholizismus als weltanschauliche Basis politischer Parteien war
zunehmend mit der Notwendigkeit der Akzeptanz des politischen Pluralismus
konfrontiert. Auch dadurch ging die Legitimitéit des Anspruchs, die Gesellschaft
oder die Nation als Ganzheit zu vertreten, verloren. Gleichzeitig mit dem Ziel der
Osterreichischen Volkspartei, zur klassen- und lageriibergreifenden konservati-
ven Partei zu werden, begann sich das katholische Milieu als Teil einer pluralen
Gesellschaft und politischen Kultur herauszubilden.™

4) «Freie Kirche in einer freien Gesellschaft»: Die erwdhnten Wandlungs-
prozesse verstirkten die Auffassung, dass ein «katholisches Osterreich» nur als
Herrschaftsreligion durchsetzbar war, die grosse Teile der Bevolkerung aus der
osterreichischen Wir-Gemeinschaft exkludiert hétte. Damit wire Osterreich auch
aussenpolitisch in Widerspruch zum demokratisch-pluralen Westen nach 1945
geraten, dessen Teil zu werden Programm beider Grossparteien war. Der katholi-
sche Publizist Otto Mauer fiihrte 1946 diese verdnderte Auffassung auch auf Er-
fahrungen der Katholischen Kirche in der austrofaschistischen Diktatur zuriick:
«The Austrian Church came to the profound conviction even in those days [zur
Zeit von Dollful und Schuschnigg, Anm. W.S.] that it would be difficult to de-
fend the venerable title of Austria sacra et catholica by primarily church-poli-
tical or even secular political means.»” Die Konstatierung bzw. Zielsetzung der
Autonomie eines politischen und eines religiosen Feldes miindete im Mariazeller
Manifest des Osterreichischen Katholikentags von 1952, der die Formel von der
«freien Kirche in einer freien Gesellschafty verkiindet. Dem Staatskirchentum
und dem Biindnis von Thron und Alter wird darin eine Absage erteilt, die Aqui-
distanz zu den politischen Parteien erklért. Hinter die Jahre 1938 bis 1945 gebe
es kein zuriick mehr.”*

5) Fiir die Zweite Republik wurde damit ein gesellschaftspolitischer «Deal»
priagend: Auf der einen Seite erklérte sich die Katholische Kirche zu ihrer Entpo-
litisierung und damit zum Riickzug vom Konzept des «katholischen Osterreich»
als politisch motivierter Wesensbestimmung bereit. Auf der anderen Seite kam

o Vgl. Paui M. Zuiehner, Die Kirchen und die Politik, in: Reinhard Sieder/Heinz Steinert/
Emmerich Talos (Hg.), Osterreich 1945-1995. Gesellschaft — Politik — Kultur, Wien 1995,
525-536.

>3 Zit. nach John W. Boyer, Political Catholicism in Austria, 1880—-1960, in: Giinther Bischof/

~Anton Pelinka/Hermann Denz (Hg.), Religion in Austria, New Brunswick, NJ 2005, 19.

** Franz Leitner, Kirche und Parteien in Osterreich nach 1945. Ihr Verhiltnis unter dem Ge-
sichtspunkt der Aquidistanzdiskussion, Paderborn/Wien/Miinchen/Ziirich 1988, 89 f.
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es zur weitgehenden Akzeptanz des Status Quo der rechtlichen Beziehungen
zwischen Kirche und Staat durch die SPO. Damit war die Basis fiir einen weitge-
henden Konsens von «Kanzel und Katheder» gegeben.”

Als Ergebnis dieser Verdnderungen im politischen Feld verlor der Topos des
«katholischen Osterreich» an Legitimitit, sowohl als Chiffre zur Festschreibung
einer ganzheitlichen Identitét, einer Bestimmung von Wesenhaftigkeit und Au-
thentizitdt, als auch als soziokulturelle und politische Standortbestimmung.
Gleichzeitig flihrte dieser «Deal» zu einer weitgehenden Neutralisierung, wenn
nicht Tabuisierung des politischen Diskurses iiber das Verhaltnis zwischen Staat/
Gesellschaft und Religion/Kirche(n) in der 6sterreichischen politischen Kultur.

Katholizismus vs. offene Gesellschaft als Leitmotiv

Der Widerspruch zwischen einem «katholischen» und einem «sikularen» Oster-
reich, der sich in der Ersten Republik als Konflikt zwischen einer «katholisch-
deutschen» Kanzel und einem «sikular-deutschen» Katheder gedussert hatte,
verlor in den identitdtspolitischen Untersuchungen seit den 1960er Jahren all-
méihlich an Bedeutung und vor allem an Schirfe. Die Leiterzdhlung der Ge-
schichte der Republik thematisierte den Gegensatz zwischen der Ersten Re-
publik, die vor allem am fehlenden &sterreichischen Nationalbewusstsein ge-
scheitert war, und der «Erfolgsgeschichte» der Zweiten Republik, in der Oster-
reich zu sich selbst als eigenstdndige Nation gefunden habe. Zudem beglinstigte
die Definition Osterreichischer Identitét {iber die Gegenwart — auf der Grundlage
der Neutralitidt, des Wiederaufbaus, des Bekenntnisses zur Demokratie in der
Epoche des Ost-West-Gegensatzes — eine Sdkularisierung des aktuellen Selbst-
verstindnisses und eine Historisierung der Bedeutung der katholischen Kirche in
der osterreichischen Geschichte. Der Anteil des Katholizismus erfihrt dabei
insofern weiterhin eine Betonung, als christlich-konservative Autoren wie der
«Sozialmonarchist» Ernst Karl Winter, August Maria Knoll, Alfred Missong
oder der Priester Jakob Weinbacher als jene katholisch-Gsterreichische Patrioten
angefiihrt werden, die mit threm Pldadoyer fiir ein unabhéngiges, zum Teil fiir ein
nationales (")sterreich Beitrdge fuir das Selbstverstindnis der Zweiten Republik
geleistet hitten.”’

5% Robert A. Kann, Kanzel und Katheder. Studien zur osterreichischen Geistesgeschichte vom
Spitbarock zur Frithromantik, Wien 1962. Siehe auch Leitner, Kirche und Parteien in Oster-
reich (wie Anm. 54), 35-74; Maximilian Liebmann, Von der Dominanz der katholischen
Kirche zu freien Kirchen im freien Staat — vom Wiener Kongrefl 1815 bis zur Gegenwart, in:
Rudolf Leeb/Maximilian Liebmann/Georg Scheibelreiter/Peter G. Tropper (Hg.), Geschichte
des Christentums in Osterreich. Von der Spitantike bis zur Gegenwart, Wien 2003, 361-456.

% Vgl. Werner Suppanz, «Wir haben nun keine Tradition des sidkularen Textes»: Religion, Po-
litik und ihre Kompetenzen in der politischen Kultur Osterreichs, in: Manfred Brocker/
Hartmut Behr/Mathias Hildebrandt (Hg.), Religion — Staat — Politik. Zur Rolle der Religion
in der nationalen und internationalen Politik, Wiesbaden 2003, 33-46.

°7 Diese hier zusammengefassten Tendenzen in der Geschichtswissenschaft zeigen sich para-
digmatisch in: Kurt Skalnik, Auf der Suche nach der Identitit, in: Erika Weinzierl/Kurt Skal-
nik, Osterreich 1918-1938. Geschichte der Ersten Republik, Band 1, Graz/Wien/KoIn 1983,
11-24.
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Dieser turn wurde selbstverstindlich nicht einhellig vollzogen. Kritik an der
Kirche als Herrschaftsinstitution mit dem Bekenntnis zu einem katholischen Os-
terreich verband insbesondere Friedrich Heer. Heers Haltung ist ambivalent. Er
sieht aus der katholischen Pragung der Bevolkerung, aus Deutungsmustern wie
dem Antisemitismus, katastrophale Auswirkungen hervorgehen. Das wird deut-
lich, wenn er wiederholt vom «&sterreichischen Katholiken Adolf Hitler» spricht,
dessen Weltanschauung und politisches Handeln in weiten Bereichen nur vor
seinem christlichen oder konfessionellen Hintergrund verstindlich sei.’® Heer
steht damit im Kontext eines zentralen Themas der Auseinandersetzung mit der
Rolle des Katholizismus und insbesondere der katholischen Hierarchie in der
Osterreichischen Zeitgeschichte, der Beziehung zwischen Kirche und National-
sozialismus.” Gleichzeitig ist in Heers Spitwerk von 1981 eine starke Faszinati-
on fiir ein «grossesy», «universales» Osterreich sichtbar. Den Staat, den Joseph
Roth im Pariser Exil verteidigte, ldsst er durch dessen Biographen wie folgt be-
schreiben: «Denn die wahren Worte, die in Osterreich <zustdndigy sind, wéren
universal, katholisch, iibernational, gottglaubig und gottwohlgefillig. Wer dieses
Osterreich liebt, dieses Osterreich, das wir wiedererwecken wollen, darf Kritik
iiben.»® Letztlich, so Heer in seiner «grossen Erzihlung» von der dsterreichi-
schen Identitdt, durchziehe ein Glaubenskampf die Gsterreichische Geschichte
seit Jahrhunderten. Der Kampf zwischen regnum und sacerdotium als Konflikt
zweier politischer Religionen fungiert bei ihm als Leitmotiv, das die politische
Kultur bis in die Gegenwart erklirt: «Kontinuitét dieses Glaubenskampfes in den
Osterreichischen Landen vom 16. zum 20. Jahrhundert: In Reformation und Ge-
genreformation, in Reformkatholizismus und Kryptoprotestantismus kdmpfen
zwei groBe religids-politische Heerlager um Osterreich. [...] Die politischen
Konversionen des 19. und 20. Jahrhunderts: zu einer evangelischen Kirche, zur
katholischen Staatskirche, zum (Atheismus) einer Spataufkliarung, zum Glauben
des klassischen Liberalismus, zum Glauben des Osterreichischen Sozialismus,
zum Glauben des Nationalsozialismus — und die Re-Konvertiten, also ihre Riick-
Konversion zum «Glauben der Viter, zum Glauben des siegreichen Regimes,
sind in dieser ungebrochenen Kontinuitit zu sehen.»’' Daraus resultiere auch die
Existenz von zwei Nationen, die «Osterreich» unterschiedlich definierten und
thm unterschiedliche Bedeutung zuwiesen: «Die zwei Nationen in den deutsch-
sprachigen Osterreichischen Erblanden werden vom 16. zum 20. Jahrhundert
durch die beiden religios-politischen Glaubensformen gebildet: Glaube an das
Heil aus der deutschen Sprache, aus der Sprache Luthers, Glaube an das Heil aus
dem evangelischen Deutschland als Retter, als Erloser aus der Einkerkerung
durch Rom und das Haus Osterreich. Der andere Glaube, an die sterreichische

*® Heer, Der Kampf um die osterreichische Identitit (wie Anm. 48), 414-419. Vgl. auch Heers
Ausfiihrungen zu Hitlers Verehrung der Musik Anton Bruckners, 419 f.

>? Siehe zum Beispiel: Erika Weinzierl, Osterreichs Katholiken und der Nationalsozialismus,
in: Wort und Wabhrheit, 18 (1963), 417-439 und 492-526; Stefan Moritz, Grii8 Gott und
Heil Hitler. Katholische Kirche und Nationalsozialismus in Osterreich, Wien 2002.

“ David Bronsen, Joseph Roth. Eine Biographie, Kéln 1974, 443 ff., zit. nach Heer, Der
Kampf um die 6sterreichische Identitit (wie Anm. 48), 439.

*! Heer, Der Kampf um die dsterreichische Identitit (wie Anm. 48), 20.
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Nation, artikuliert sich nur schwer: Katholische «Sprachlosigkeit», katholische
Spracharmut und eine biduerliche Schwierigkeit, sich in einer Schriftsprache
causzudriicken>, verdecken den oft iibersehenen Sachverhalt: Es gibt eine an-
onyme Osterreichische Nationalitdt, die sich nur in dufersten Krisenzeiten im
Worte artikuliert.»* Streeruwitz' These von der Dominanz des Heilstextes im
politischen Diskurs wird von Heer somit gleichzeitig vorweggenommen und auf
die Spitze getrieben. In seiner Sicht der Osterreichischen Geschichte hat jede
Weltanschauung in Osterreich den Charakter einer Glaubensform. Selbst sikula-
re, «atheistische» Gegentexte sind fiir ihn als Religion zu deuten. Eine «Tradition
des sidkularen Textes» ist in seinem Verstandnis Osterreichischer Geschichte
nicht moglich.

Insgesamt wandelte sich die Erzihlung von Osterreich als Briicke und Boll-
werk des christlichen Abendlandes zunehmend zu einem Narrativ, das die dunkle
Seite des katholisch-barocken Osterreich in den Vordergrund stellte, insbesonde-
re am Beispiel der dorflich-kleinstiddtischen gegenreformatorischen «Provinz».
Fiir Demokratie, Pluralitdit und Modernitit als Zielvorstellungen fiir die Oster-
reichische Gesellschaft ist dementsprechend Sakularisierung als Privatisierung
des Glaubens und insbesondere Auflésung der politischen und kulturellen Macht
der katholischen Kirche eine notwendige Bedingung. Autoritire Mentalitdt und
demokratiefeindliche soziokulturelle Strukturen, die die Diktaturen des 20. Jahr-
hunderts in Osterreich erméglichten und die Demokratisierung noch in der Zwei-
ten Republik verlangsamten, wurden in hohem Masse auf die repressive Kraft
der Kirche und ihren Beitrag am Scheitern emanzipatorischer Bewegungen in der
osterreichischen Geschichte zurtickgefiihrt.

Ernst Hanisch geht in seiner «Osterreichischen Gesellschaftsgeschichte im 20.
Jahrhundert» von der Leitperspektive der Lebenschancen der osterreichischen
Bevilkerung aus.”’ Der Historiker, der sich selbst als aus dem katholischen Mi-
lieu kommend und die katholische Kultur als seine emotionale Heimat be-
zeichnet, sieht sich als politisch Liberaler der Tradition der Aufkldrung ver-
pflichtet.** Der Katholizismus erscheint bei ihm bis in die 1950er Jahre aus-
driicklich als repressive Macht, die gesellschaftliche Hierarchien (re)produziert
und individuelle Wahmehmung von Lebenschancen blockiert. Im Barock als
«formative[r] Phase», die nach Hanisch neben dem Josephinismus die Osterrei-
chische politische Kultur prigt, setzte sich der gegenreformatorische Katholizis-
mus als autoritire Macht durch. Osterreich, das in seiner modernen Form als
«Kreuzzug-Empire» entstanden sei, beruhte lange Zeit auf einer Koalition von
absolutistischer Monarchie, Militédr, Biirokratie und Kirche. «Die innere Gegen-
reformation, von Staat und Kirche gesteuert, war zum Teil eine brutale Gehirn-
wische und Disziplinierung der Menschen. Zum ersten Mal versuchten Staat und
Kirche auch den intimen Lebensbereich der Bevolkerung in den Griff zu be-
kommen.» Da ist von «Aggressivitit gegen definierte Feindbilder» die Rede, von
«geistiger Reconquista» und dem Fronleichnamsfest als «katholischem Trium-

2 Ebenda, 21 f.

% Ernst Hanisch, Der lange Schatten des Staates. Osterreichische Gesellschaftsgeschichte im
20. Jahrhundert, Wien 1994, 13-15.

64 Ebenda, 16.
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phalismus».”® Der Hinweis auf grosse sakrale Kunst des Barock und die Ent-
faltung religioser Volkskultur éndert nichts an diesem Befund eines quasi-to-
talitdren Charakters des «katholischen Osterreich». Dem gegeniiber steht die jo-
sephinische Tradition, mit der Hanisch trotz ihrer obrigkeitsstaatlichen Kompo-
nenten als tendenziell demokratische Entwicklungslinie sympathisiert.*®

Ohne den Topos «katholisches Osterreich» als solchen zu benennen, erscheint
dieser bet Hanisch in grosserer Deutlichkeit als in vielen anderen «osterreichi-
schen Geschichten»: «Die Gsterreichische Volkskultur war bis in ihre feinste
Wurzel hinein katholisch durchsickert. [...] Das geschlossene System der Wert-
haltungen, in dem Glocken der Dorfkirche den Lebensrhythmus gliederten, den
Rhythmus des Tages, des Jahres, des Lebenskreises von der Taufe bis zum Be-
grabnis, ein solches System beruhte auf der ewigen Ordnung des Himmels, der
Natur, der Gesellschaft.» Gemeint ist in einem negativen Befund, der die Jahre
1850 bis 1950 umschreibt, der Katholizismus als Gegenaufklirung und Defen-
sivideclogic gegen die Moderne.®” Hanisch konstatiert auch das Moment der
Geborgenheit und Kontingenzbewiltigung im Katholizismus, die Stirkung eines
demokratischen und anti-obrigkeitsstaalichen Laienelements insbesondere am
Land und die Bedeutung karitativer Titigkeit.®® Insgesamt aber wird das «katho-
lische Osterreich», das hier skizziert wird, in seiner Gegnerschaft zu einer offe-
nen Gesellschaft mit thren ungemein vielfdltigeren Lebenschancen analysiert.
Deutlich ist sichtbar, dass, von der politischen Kultur der Zweiten Republik als
Massstab ausgehend, die repressive Rolle des Katholizismus in der Erzdhlung
von der Entwicklung Osterreichs zur Demokratie einen der negativen Gegenent-
wiirfe darstellt.

Dementsprechend erweisen sich bei Hanisch die Konsequenzen der Verinde-
rungen in der katholischen Kirche seit den 1950er Jahren als positiv auch fiir die
politische Kultur Osterreichs, als «wertvolles Kapital fiir die Zweite Republik»®.
Die Entwicklung zu einer offeneren, menschenfreundlichen Kirche macht fiir ihn
Kardinal Franz K6nig zum «wohl groBten[n] Osterreicher in der zweiten Hilfte
des 20. Jahrhunderts».” Zwar erlebte «das Bild des katholischen Osterreichy»
nach dem Ende des Nationalsozialismus eine Revitalisierung, aber Hanisch be-
zeichnet diese lediglich als «aufdimmern». Die entscheidende Weichenstellung
sei vielmehr gewesen, dass der politische Katholizismus alten Typs nicht mehr
hergestellt wurde. Die Kirche «hatte die Demokratie als politische Lebensform
akzeptiert». Die Sikularisierung, die sich auch am Land immer stirker durch-
setzte, 16ste die Kontrolle der Kirche iiber die Lebensfiihrung zunehmend ab.”*

% Ebenda, 25.

% Ebenda, 28 f.

" Ebenda, 30.

8 Ebenda, 217 f. — Eine Darstellung, die «katholisch-kirchliche Renaissance» und das Streben
nach Emeuerung von Kirche und Gesellschaft betont, bei gieichzeitigem Hinweis auf die
zentrale Bedeutung des Antisemitismus, findet sich in: Peter Leisching, Die romisch-katholi-
sche Kirche in Cisleithanien, in: Adam Wandruszka/Peter Urbanitsch (Hg.), Die Habsbur-
germonarchie 1848-1918, Band IV: Die Konfessionen, Wien 1985, 241-247.

% Hanisch, Der lange Schatten des Staates (wie Anm. 63), 379.

® Ebenda, 31.

"' Ebenda, 427.
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Die 1950er Jahre erscheinen in der gegenwiértigen oOsterreichischen Ge-
schichtswissenschaft als letzte Phase einer katholisch-konservativen kulturellen
Hegemonie. Nicht nur als ein «Aufdimmemn» wie bei Hanisch, sondern als Vor-
herrschaft einer «riickwértsgewandte[n], extrem ideologische[n] und katholi-
sche[n] Position» charakterisiert Oliver Rathkolb die politische Kultur der
1950er Jahre.”” Heidemarie Uhl weist auf die «Wirkungskraft eines katholisch-
konservativ geprigten Osterreich-Bildes» hin, in dem zum Beispiel der 1. Mai
auch als offizieller Staatsfeiertag nur als Feiertag einer Partei vermittelt wurde,
wihrend religids konnotierten Festen und Anldssen medial die Bedeutung als
Feiertage des &sterreichischen Volkes zugeschrieben wurde. Katholizismus er-
scheint hier als wesentlicher Baustein fiir ein vorwiegend ldndlich-vorindustri-
elles Osterreich-Bild, in dem Symbole der Urbanitit und Modemnitit — und direkt
oder indirekt auch der Sozialdemokratie — zwar nicht ausgeblendet werden, aber
als zweitrangig fiir ein identititsstiftendes Zeichensystem gelten.”

Dennoch lasst sich dieses Narrativ so zusammenfassen, dass nach einer Phase
erneuerter kultureller Hegemonie des Katholizismus — mit starker Unterstiitzung
der zustindigen OVP-Ministerien — seit Ende der 1950er Jahre allmahlich und
verstirkt in der «Ara Kreisky» eine Liberalisierung und Pluralisierung von
(Hoch-)Kultur und Kulturpolitik stattfanden, die einer demokratischen Gesell-
schaft eher entsprechen als die Dominanz einer staatspolitisch zur Norm erklér-
ten kulturellen Haltung. Mit diesem Wandel, der den konkreten Bereich der
Kunst betrifft, wird in der Geschichtswissenschaft eine generelle (verspitete)
Entwicklung Osterreichs zu einer offenen Gesellschaft konstatiert, die die Zu-
riickdringung katholisch-konservativer Deutungsmuster zur Voraussetzung hatte.”

Restimee

«[D]ie Kirche wollte, solange sie das noch konnte, immer die ganze Gesellschaft
haben.» Der Journalist der liberalen Tageszeitung «Der Standard» Hans Rau-
scher thematisierte in einem Artikel, der kurz vor den Nationalratswahlen am 1.
Oktober 2006 erschien, die Prigung eines Teils der politischen Kultur in Oster-
reich durch den Katholizismus. Dass Bundeskanzler Schiissel die 6sterreichische
Gesellschaft unter ein Modell zwingen wolle, «konservativ umbauen, ohne viel
Luft fiir die anderen», erklédrte er mit dessen katholischer Erziehung der Fiinfzi-
gerjahre.”

Die eingangs angefiihrten Zitate der Schriftstellerin Streeruwitz haben sich als
rigorose, fiir die gegenwirtigen politischen und geschichtswissenschaftlichen
Narrative allerdings reprisentative Kritik an der politischen Kultur Osterreichs
aus linker oder linksliberaler Sicht erwiesen. Der Anspruch, eine wesenhafte De-

"> Rathkolb, Die paradoxe Republik (wie Anm. 49), 315.

7 Uhl, Tkonen, ephemere Bilder, Leerstellen (wie Anm. 50), 509 f,; Rathkolb, Die paradoxe
Republik (wie Anm. 49), 315.

" Rathkolb, Die paradoxe Republik (wie Anm. 49), 333; Hanisch, Der lange Schatten des

_ Staates (wie Anm. 63), 427.

> Hans Rauscher, «Einer von uns wird Kanzler», in: Der Standard, 23./24. September 2006,
47.
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finition des Osterreichischen zu vertreten, erscheint angesichts sowohl der Plura-
lisierung der Gesellschaft als auch der gegenwirtigen Paradigmen der Ge-
schichtswissenschaft als obsolet. Dass die Propagierung eines «katholischen Os-
terreich» als Modell einer Lebensform und Alltagskultur dennoch auf besondere
Sensibilitdt stosst, hat insbesondere zwei Griinde: Die Wahrnehmung der katho-
lischen Kirche als Herrschaftskirche in der osterreichischen Geschichte hat sich
deutlich verstiarkt und sich mit der Abldse der konservativen Hegemonie in der
akademischen Geschichtswissenschaft weitgehend durchgesetzt. Dazu kommit,
dass der austrofaschistische «christliche Stéindestaat» als katholisches Regime
nicht nur gegen den Nationalsozialismus gerichtet war, sondern die Sozialdemo-
kratie als Organisation, als politisches Lager und als Lebensform eliminieren
wollte. Der Versuch der Durchsetzung nicht nur politischer Herrschaft, sondern
eines katholisch-konservativen Gesellschafts- und Kulturmodells mit diktato-
rischen Mitteln wird als historische Erfahrung eines «real existierenden katholi-
schen Osterreich» wahrgenommen.

War die politische Kultur zwischen 1918 und 1938 vom Gegensatz der «Mei-
stererzdhlungen» der drei Lager von osterreichischer Kultur und Identitdt ge-
prigt, so entwickelte sich insbesondere seit den 1960er Jahren zunehmend eine
Leitdifferenz zwischen dem Konzept einer offenen, liberalen, demokratischen
Gesellschaft und ihrem Anderen, das durch festgeschriebene, exkludierende
Identitdtsentwiirfe und normierte Lebensformen definiert und dadurch als zu-
mindest tendenziell autoritdr wahrgenommen wird. Dieses Andere lésst sich zum
einen an den Nachfolgeparteien des ehemaligen Dritten Lagers festmachen, wird
aber auch dort konstatiert, wo Normierungen auf der Grundlage christlicher bzw.
katholischer Axiome individuelle Lebensgestaltung einschrinken kénnten oder
sollen.”® Die Koalition zwischen OVP und FPO bzw. BZO zwischen 2000 und
2006 wurde insofern vom linken und liberalen Teil des politischen Spektrums als
besondere Gefahr fiir das Projekt einer pluralistischen und emanzipatorischen
Ausrichtung von Gesellschaft aufgefasst.

Diese Leitdifferenz hat sich im letzten Jahrzehnt zunehmend als prigend fiir
die politische Kultur Osterreichs erwiesen. Sie erlebt standige Aktualisierung im
Kontext der Werte- und Identitdtsdiskurse sowohl auf européischer als auch auf
nationaler Ebene, in denen Festschreibungen und Normierungen teils essentiali-
sierenden Charakters «unserer Werte» oder «unserer Kultur» gefordert werden.
Beispielsweise die Debatte um einen Religionsbezug im EU-Verfassungsvertrag
und in einer auszuarbeitenden neuen osterreichischen Bundesverfassung hat ge-
zeigt, dass die Vorstellung von einem «katholischen Gsterreich» in diesem Kon-
text erneut das Potenzial hat, je nach Standort als Anreiz oder als Reizwort zu
fungieren.”’

’® Hier ist aktuell zum Beispiel an Diskurse und Massnahmen in der Familien- und Ge-

__ schlechterpolitik zu denken.

"7 Vgl. Wemner Suppanz, Das Kreuz mit den Priambeln. Die 6sterreichischen Debatten iiber
den Religionsbezug im europidischen Verfassungsvertrag, in: Helmut Heit (Hg.), Die Werte
Europas. Verfassungspatriotismus und Wertegemeinschaft in der EU?, Miinster 2005, 57-69.
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Das «katholische Osterreich». Ein Narrativ der dsterreichischen Geschichtswissenschaft
und Ildentitdtspolitik

Eine politische Leitdifferenz in der Republik Osterreich nach 1918 bestand in der kontro-
versiellen Haltung der «politischen Lager» hinsichtlich einer sdkularen oder religidsen
Definition der osterreichischen Identitit und Gesellschaft. Die christlichsoziale Partei
propagierte das Narrativ des katholischen als des wahren, wesenhaften Osterreich, das ab
1933 schliesslich im «autoritdren Stindestaat» diktatorisch durchgesetzt werden sollte.
Nach 1945, unter konkordanzdemokratischen Bedingungen und bei zunehmender gesell-
schaftlicher Sékularisierung, verlor der Anspruch der Vorstellung vom «katholischen
Osterreich» auf Hegemonie an Legitimitdt. Die plurale politische Kultur der Zweiten Re-
publik erforderte eine Neudefinition dieses Geschichtsbildes in Hinblick auf konkurrie-
rende Geschichtsdiskurse. )

Der Aufsatz befasst sich mit den Vorstellungen vom «katholischen Osterreich» und ih-
ren Gegenerzidhlungen in der gsterreichischen Geschichtswissenschaft sowie deren aktu-
eller Relevanz und setzt diese Fragestellung mit den jeweiligen politisch-kulturellen
Bedingungen in Beziehung, in denen die Geschichtsforschung agierte.

«L'Autriche catholique». Un discours de I'historiographie et de la politique identitaire
autrichiennes

La posture controversée du «camp politique» quant a une définition séculaire ou reli-
gieuse de I’identité et de la société autrichiennes constitue un désaccord politique majeur
de la République d’Autriche apres 1918. Le Parti chrétien-social propagea le discours de
I’ Autriche catholique comme étant la vraie, la réelle Autriche, qui, des 1933, allait finale-
ment étre imposée, de fagon dictatoriale, dans le Stindestaat autoritaire. Aprés 1945, dans
des circonstances de concordance démocratique et du fait d’une sécularisation de la so-
ciété de plus en plus forte, la prétention a ’hégémonie de I'idée d’«Autriche catholique»
perdit en légitimité. La culture politique plurielle de la Deuxiéme République exigeait une
définition nouvelle de ce discours historique vu les variantes en concurrence.

Le présent article étudie la représentation de «I’Autriche catholique» et de ses contre-
récits dans 1’historiographie autrichienne ainsi que leur importance actuelle, et met en
rapport cette question avec les conditions politico-culturelles d’alors, dans lesquelles
agissait la recherche historique.

«Catholic Austriar: A narrative of Austrian historiography and identity politics

A principal political difference in the Republic of Austria after 1918 consisted in the con-
troversial position of the «political camp» concerning a secular or religious definition of
Austrian identity and society. The Christian Socialist Party propagated the narrative of
Catholic Austria as the true essential Austria, which after 1933 was realised dictatorially
in the authoritarian corporative state. After 1945, in democratic conditions and with in-
creasing secularisation in society, the claim for the hegemony of a «Catholic Austria» lost
its legitimacy. The plural political culture of the Second Republic demanded a redefinition
of this historical image in the light of competing historical discourses.

This article looks at conceptions of a «Catholic Austria» and its counter-narratives in
Austrian historical science, together with their current relevance and relates this to the
various political and cultural conditions governing the historical research carried out.
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