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Editorial

Sikularisierung scheint eine der bestimmenden Signaturen unserer von
beschleunigten Umbruchprozessen bestimmten Zeit zu sein. Bis vor
kurzem herrschte Konsens dariiber, dass Riickgang der Religion oder
doch zumindest ihr Riickzug ins Private ein unumkehrbares Ergebnis
aller gesellschaftlichen Modernisierung sei. Doch haben weltweit fest-
stellbare Tendenzen der Riickkehr der Religion in die Offentlichkeit die-
se Gewissheit neuerdings in Frage gestellt. Wihrend im westlichen Eu-
ropa nach wie vor Tendenzen der Entkirchlichung fortdauern, ist der
Verlauf der Entwicklung in Teilen Mittel- und Osteuropas noch durch-
aus offen.

Sikularisierung ist also ein ,schwieriger Begriff*, der sich nicht zur
vorschnellen Instrumentalisierung eignet. Seine verschiedenen Aspekte
und Deutungen wird auch das vorliegende Heft nur unvollstindig wie-
dergeben konnen. Dabei beschrinken wir uns auf das Beobachtungsfeld
des zusammenwachsenden Europas. Karl Gabriel unternimmt den Ver-
such einer Begriffsbestimmung unter Beriicksichtigung der erwihnten
kritischen Anfragen an die These eines linearen Sikularisierungsprozes-
ses. Die Linderstudien von Detlef Pollack und Janusz Marianski tiber
Deutschland und Polen offenbaren die Spannbreite des Befundes anhand
weitestgehend unterschiedlicher Situationen in den beiden Nachbarlin-
dern. Ein Plidoyer fiir die Offentlichkeit gelebten Glaubens und prakti-
zierten Christentums in Europa, gegen die ,,Heidenangst, die einen Teil
der privatisierten Religiositit pragt® (Paul Zulehner), liefert Bundes-
kanzler Wolfgang Schiissel, und der ,, Gottesbezug* in sikularen Verfas-
sungen findet die Unterstiitzung von Georg Essen.

Riickkehr der Religion — nur ein ,Thema fiir die Feuilletons®, wie
Bundesjustizministerin Brigitte Zypries unlangst meinte? Diese Aus-
gabe unserer Zeitschrift will dazu anregen, in der Auseinandersetzung
mit einer bestimmenden Frage unseres Zeitalters tiefer zu schiirfen. Zehn
Stimmen von Personlichkeiten aus dem Osten und Westen Europas zei-
gen, dass die Sache noch nicht entschieden ist — wie es denn bei einer
zentralen Qualitit der conditio humana auch nicht anders sein kann.

Die Redaktion
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Karl Gabriel

Sakularisierung

Einleitung

Die Begriffsgeschichte hat die wechselvolle Entwicklung des Sikula-
risierungsbegriffs von einem weitgehend wertfreien, rechtstechnischen
Begriff iiber einen typischen Kampfbegriff in den Kulturkimpfen des 19.

und beginnenden 20. Jahrhunderts zu cinem begrifflich-theoretischen
Konzept der Sozialwissenschaften mit Ausstrahlung in alle geisteswis-
senschaflichen Disziplinen hinein, nicht zuletzt auch in die Theologie,
detailliert nachgezeichnet. Heute besteht weitgehend Einigkeit dariiber,

dass es sich um einen ,,schwierigen Begriff“! handelt, der einen behutsa-

men Umgang verlangt. Unter den Religionssoziologen wichst der Anteil

derer, die sowohl die mit dem Wort Sikularisierung auf den Begriff ge-
brachten Phinomene bezweifeln, als auch die Niitzlichkeit und den Sinn

des Begriffs in Frage stellen. Beschrinkte sich der Kreis der Kritiker des
Sikularisierungsbegriffs zunichst auf US-amerikanische Wissenschaft-

ler, die nicht linger gewillt waren, die Entwicklung der Religion in den
Vereinigten Staaten als eine die Regel der Sikularisierung nur besta-
tigende Ausnahme zu betrachten, so hat

sich die Zahl der Skeptiker in den letzten ~ Bei ,,Sakularisierung® bandelt es sich
Jahren auch iiber die Vereinigten Staaten ~ #m einen ,schwierigen Begriff*, der
hinaus ausgeweitet. Die Fraglichkeit des ~ €ien bebutsamen Umgang verlangt.
Sikularisierungsbegriffs — so eines der

Ergebnisse der Diskussion— rithrt von dem ungliicklichen Umstand her,

dass er unterschiedliche Phinomene auf unterschiedlichen Ebenen in

einem Begriff zusammenzieht und zu einer eindeutig in eine Richtung
weisenden Prozesskategorie gesellschaftlichen Wandels verdichtet.

! Heiner Bielefeld: Sikularisierung — ein schwieriger Begriff: Versuch einer praktischen
Orientierung, in: Sikularisierung und Resakralisierung in westlichen Gesellschaften.
Hrsg. v. Mathias Hildebrandt, Manfred Brocker und Hartmut Behr. Wiesbaden 2001,
S. 29-42, hier S. 39.

Prof. DDy. Karl Gabriel ist Professor fiir Christliche Sozmlwzssenscbaﬁen an der
Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitat Miinster.
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Glaubte man noch vor einigen Jahren genau zu wissen, wohin es mit
der Religion geht, namlich — je nach dem Grad der gesellschaftlichen
Modernisierung — zu ihrem kontinuierlichen Riickgang und Relevanz-
verlust, so ist die Einschitzung heute vorsichtiger, uneindeutiger und
widerspriichlicher geworden. Zwar gehort die Sakularisierung nach wie
vor zu den Entwicklungen, die fiir die meisten Soziologen — neben Urba-
nisierung, Industrialisierung, Alphabetisierung — zu den konstitutiven
Dimensionen gesellschaftlicher Modernisierung gehoren, aber es hiufen
sich die Zwinge, Zusatzannahmen einfiihren und Ausnahmen von der
Regel konzidieren zu miissen. Dies ist das Feld, auf dem sich gegenwiirtig
der Streit um die Sikularisierung abspielt. Mit der These der Privatisie-
rung der Religion als Entwicklungsrichtung von Religiositit in der Mo-
derne liegt faktisch schon seit den sechziger Jahren des 20. Jahrhunderts
ein Alternativkonzept zur Sikularisierung vor. Es ist in der Diskussion
der letzten Jahre in den grofieren Zusammenhang des Konzepts der In-
dividualisierung geriickt worden. Die Infragestellung des Sdkularisie-
rungskonzepts ist aber bei der These der Privatisierung bzw. Individua-
lisierung nicht stehen geblieben. Weltweit sieht sich die Religionstheorie
mit Phinomenen konfrontiert, die auf eine Tendenz zur Riickkehr der
Religion in die Offentlichkeit hindeuten. Die Hinweise reichen von den
neuen Virulenzen fundamentalistischer Tendenzen in allen Weltreligio-
nen, iiber Anzeichen eines Wiedererstarkens 6ffentlicher Religion in der
hochmodernisierten Gesellschaft der Vereinigten Staaten bis zum welt-
weiten Erfolg jugendlicher Eventreligiositit im Katholizismus.

Hat man im westlichen Europa die Kirchen im Blick, so erscheint der
empirische Befund aber nach wie vor klar. Die Kirchlichkeit nimmt in
allen Dimensionen ab.

Sakularisierung als Entkirchlichung

Zweifellos gibt es in Deutschland und in vielen Lindern Europas Ten-
denzen einer fortschreitenden Entkirchlichung. Eine Trendwende in Sa-
chen kirchlicher Religion ist auch fiir das 21. Jahrhundert nicht in Sicht.
Die Religionsforschung konstatiert fiir den Westen Europas einen lang
anhaltenden, schrittweise forcierten Riickgang der kirchlich institutio-
nalisierten Religion. Er kommt sowohl im Verblassen des fiir die kirch-
lichen Glaubensiiberzeugungen konstitutiven Glaubens an einen per-
sonlichen Gott als auch im Abriicken vom kirchlich formulierten Glau-



ben an ein Leben nach dem Tod zum Ausdruck. Ebenso schwicht sich
empirisch nachweisbar die Bindung an die Institution Kircheab. Densel-
ben Trend zeigt die Dimension kirchlich-ritueller Praxis an: Der
regelmifige Gottesdienstbesuch ist riickliufig, eine regelmiflige Ge-
betspraxis wird seltener und kirchliche Verhaltensnormen finden signi-
fikant weniger Gehorsam. Der kontinuierliche Riickgang kirchlich ver-
fasster Religion wurde durch Phasen beschleunigter Ablésung von
kirchlichen Vorgaben zwischen Mitte der sechziger und siebziger Jahre
und in den neunziger Jahren des 20. Jahrhunderts iiberlagert. Der deut-
liche Riickgang des regelmiffiigen Gottesdienstbesuchs kontrastiert da-
bei mit der relativen Stabilitit der Inanspruchnahme des kirchlich-rituel-
len Angebots an den Lebenswenden von Geburt, Heirat und Tod.?

Mit Blick auf die religis-kirchliche Landschaft Europas ist zu kon-
statieren, dass sich die Gesellschaft Deutschlands in einer besonderen
Lage befindet. Sie reicht in zwei europdische Kulturregionen mit deut-
lich unterschiedlich geprigten religiosen Landschaften hinein. Zum ei-
nen gehort der Westen Deutschlands zu den hochindustrialisierten, ge-
mischt-konfessionellen Staaten Mittel-

europas mit einer im europdischen Ver-
gleich mittleren kirchlichen Bindungs-
kraft. Der Osten Deutschlands passt
auch am Beginn des 21. Jahrhunderts
nicht in dieses Muster, sondern gehort
zu einer nord-osteuropiischen Region,

Hinsichtlich der religios-kirchlichen
Landschaft Europas befindet sich die
Gesellschaft Deutschlands in einer
besonderen Lage: Sie reicht in zwei
europdische Kulturregionen mit deut-
lich unterschiedlich geprigten reli-

die eindeutig die geringste kirchliche In- gidsen Landschaften hinein.

tegration ihrer Biirger aufweist.?

Besonders drastisch fillt der Riickgang der kirchlich verfassten Reli-
gion unter den Jugendlichen aus. So konstatiert die 13. Shell-Jugendstu-
die ,Jugend 2000 mit Riickblick auf die letzten 15 bzw. 10 Jahre: ,Nur
noch ein knappes Drittel der westdeutschen Jugendlichen betet und
glaubt an ein Weiterleben nach dem Tod, nur noch ein Sechstel geht zum
Gottesdienst. Das 1991 sowieso schon niedrige Niveau bei den Jugend-
lichen in den neuen Bundeslindern ist weiter abgerutscht; Gottesdienst-

2 Michael N. Ebertz: Erosion der Gnadenanstalt? Zum Wandel der Sozialgestalt von Kir-
che. Frankfurt (Main) 1998.

3 Religioser und kirchlicher Wandel in Ostdeutschland 1989-1999. Hrsg,. v. Detlef Pollack
und Gert Pickel. Opladen 2000.



besuchund Beten sind Praktiken von kleinen Minderheiten geworden.“4
Insgesamt ist festzustellen, dass die kirchlich verfasste Religion einen
Verlust an Selbstverstindlichkeit und Normalitit zu verzeichnen hat.
Trotz ihrer weiter dominierenden Stellung besitzt sie kein Monopol
mehr auf Religion. Die sozial gestiitzte Motivation zu Ubernahme kirch-
licher Glaubensvorstellungen und Normvorschriften ist gesunken und
das Netz sozialer Kontrolle hat an Wirksamkeit verloren. Die kirchliche
Religion —so lisst sich zusammenfassen — hat ihren Charakter als ,,zwin-
gende® Primirinstitution verloren und ist zu einer (ab-)wihlbaren
Sekundirinstitution geworden. Diese Entwicklung diirfte sich - mog-
licherweise in abgeschwichter Form — auch in den kommenden Jahren
fortsetzen.

Bedingt durch Migrationsbewegungen gehoren heute die aufler-
christlichen Weltreligionen zu einem sichtbaren Bestandteil des Alltags-
lebens in Europa. So stellt der Islam in Deutschland mit Abstand die
drittgrofite Religionsgemeinschaft dar. Die Shell-Jugendstudie ,,Jugend
2000“ hebt hervor, dass ,,durch die Anwesenheit muslimischer Jugendli-
cher ...im jugendlichen Alltag gerade in dem Moment eine neue ,Konfes-
sionsgrenze’ wirksam geworden (ist), als die alten konfessionellen Kon-
turen weithin abgeschliffen waren.“5 Riickwirkungen im Sinne einer ab-
grenzenden Riickbesinnung auf eine betont christliche Lebenstfithrung
unter den christlichen Jugendlichen sind aber bisher nicht zu beobach-
ten.

Haben wir es also mit einem sich weiter zuspitzenden Sikularisie-
rungsprozess — zumindest in Deutschland und Westeuropa — zu tun?
Unterscheidet man mit dem amerikanischen Religionssoziologen José
Casanova drei Teilaspekte der Sikularisierung und betrachtet sie geson-
dert, kommt man auch fiir Europa zu einem differenzierteren Bild iiber
die Lage der Religion, als es im herkommlichen Verstiandnis des Siku-
larisierungsbegriffs angelegt ist.6 Ein erster Teilaspekt betrifft die Si-
kularisierung als gesellschaftliche Differenzierung.

4 Werner Fuchs-Heinritz: Religion, in: Jugend 2000, hrsg. v. Deutsche Shell, Bd. 1. Opla-
den 2000, S. 157-180, hier S. 162.

Ebd., S. 180.

José Casanova: Chancen und Gefahren dffentlicher Religion. Ost- und Westeuropa im
Vergleich, in: Das Europa der Religionen, hrsg. v. Otto Kallscheuer, Frankfurt (Main)
1996, S. 181-210.



Sakularisierung als gesellschaftliche Differenzierung

Der Sikularisierungsbegriff verweist zunichst auf einen Teilaspekt des
Phinomens der funktionalen und strukturellen Differenzierung der Ge-
sellschaft. Im Zuge eines den Umbau zur Moderne und ihre weitere
Entfaltung charakterisierenden Prozesses l6sen sich die Sphiren der Po-
litik, der Wirtschaft und der Wissenschaft von der Religion und machen
sich in ihrer Praxis wie in ihrer Legitimation von religiésen Vorgaben
unabhingig. Die Ausdifferenzierung und Autonomisierung einer weltli-
chen im Unterschied zur religiésen Sphire als Teil des modernen gesell-
schaftlichen Differenzierungsprozesses wird — historisch aus verstind-
lichen Griinden — mit dem Begriff der Sikularisierung zu fassen gesucht.
Der zu Grunde liegende Funktions- und Strukturwandel steht — ganz
ihnlich wie bei der Familie — unterschiedlichen, ja gegensitzlichen Deu-
tungen offen. Richten die einen ihre Aufmerksamkeit — wie es der
Sikularisierungsbegriff einseitig nahelegt — auf den Funktionsverlust der
Religion, so konnen andere darauf verweisen, dass die Religion in der
Moderne durch ihre Entlastung von religionsfremden Riicksichten erst
die Chance erhalten hat, zu ihrer eigenen Funktion und Autonomie im
Gegeniiber zu einer weltlich gewordenen Welt zu finden. Unterschied-
liche theologische Deutungen des Phanomens der Sikularisierung —von
Friedrich Gogarten bis Johann Baptist Metz — haben hier erfolgreich
ankniipfen kénnen. Heute hat sich ein Konsens herausgebildet, die
Sikularisierung als den die Religion betreffenden Teil funktionaler Dif-
ferenzierungzu den unvermeidlichen und unhintergehbaren Folgen mo-
derner Gesellschaftsentwicklung zu rechnen.

Sikularisierung als Erosion religioser Uberzeugungen
und Praktiken

Anders stellt sich die Lage beim zweiten Teilaspekt der Sikularisierung,
dem Riickgang bzw. der Erosion religioser Uberzeugungen und der
Schwichung bzw. dem Verschwinden religiéser Praktiken dar. Mit em-
pirischen Hinweisen, insbesondere auf die Entwicklung in den Vereinig-
ten Staaten, bestreitet José Casanova—und er nicht allein —, dass man von
einem notwendig mit der modernen Gesellschaftsentwicklung verbun-
denen Prozess sprechen kkénne. Nur wenn man die Vereinigten Staatenin
Sachen religiéser Praktiken und Uberzeugungen —so ein erstes Feld der
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Kontroverse —zur groflen Ausnahme und Westeuropa zur Regel erklirt,
lasst sich ein Sakularisierungsbegriff aufrecht erhalten, der von einer not-
wendigen Verbindung von moderner Gesellschaftsentwicklung und
Erosion religiéser Uberzeugungen und Praktiken ausgeht. Tatsichlich
aber lasst sich kaum eine triftige Begriindung dafiir liefern, nicht einer
umgekehrten Deutung zu folgen und Westeuropa in Sachen religioser
Entwicklung als die grofle, erklarungsbediirftige Ausnahme und das
amerikanische Muster als die Regel zu deklarieren. Zwei unterschiedli-

che Erklarungsrichtungen fir die west-

Die unterschiedlich verlaufene reli-  europdische Ausnahme lassen sich unter-
giose Entwicklung in Westeuropa  scheiden. Eine erste Argumentation wird
und den USA hat zu kontriren Den-  ynter amerikanischen Religionsékono-

tungsmustern gefiibrt. men vertreten. In Europa befindet sich

die Religion —so wird hier argumentiert—
historisch wie aktuell in der Situation hoher staatlicher Regulierung, ei-
nes Religionsmonopols bzw. -duopols mit einem gering ausgeprigten
Wettbewerb unter den Religionsgemeinschaften. Damit fehlt den Kir-
chen in Europa der Zwang, tatsichlich um die Glaubigen zu werben, ihre
religiésen Bedurfnisse ernst zu nehmen und eigene verkrustete Struktu-
ren zugunsten der sich rasch wandelnden Mitgliedschaft aufzubrechen.
Eine zweite Argumentationsrichtung bringt stirker die politische statt
der 6konomischen Dimension ins Spiel. Das westeuropiische religiose
Feld - so die religionspolitische Argumentation — war historisch mit
Wirkungen bis in die Gegenwart und Zukunft hinein gepragt durch eine
enge Verbindung von Thron, Altar und Kirchen, die sich mit allen Mit-
teln gegen den Verlust weltlicher Macht wehrten. Sie schafften damit erst
den Nihrboden fiir einen europiischen Sonderweg, der seine Grundlage
darin hat, dass in Europa die modernen politischen Freiheits- und Eman-
zipationsbewegungen eine antiklerikale, antikirchliche und anti-reli-
gidse Spitze erhielten. Bestitigung kann diese Position bis in die erfolg-
reich betriebene Entkirchlichungspolitik des DDR-Regimes finden, die
sich im Rahmen eines wiedervereinigten Deutschland in den letzten Jah-
ren nicht entscheidend umkehren lief3.

Auf der Ebene religioser Erfahrungen, Uberzeugungen und Prakti-
kenist die Diskussion inzwischen iiber den Streit hinausgegangen, ob die
vermeintliche Erosion der Religion in Europa gegentiber den Vereinig-
ten Staaten die Regel oder die Ausnahme darstellt. Hubert Knoblauch
hat den Verdacht erneuert, der religionssoziologische Befund einer
erodierenden Religion in Europa verdanke sich einem der religionsso-



ziologischen Forschung in der Regel zu Grunde liegenden, zu engen
Religionsbegriff. Wenn man mit Thomas Luckmann von Religion als
»grofler Transzendenzerfahrung“ ausgeht, kann man fir Knoblauch
auch zu anderen Ergebnissen kommen. Weltweit und nicht nur in den
Vereinigten Staaten sieht Knoblauch religiose Bewegungen pfingstleri-
schen, charismatischen Typs im Vormarsch, in deren Zentrum die Evi-
denz subjektiver religiéser Erfahrung und ein ausgeprigter Antiinstitu-
tionalismus steht. Die (west-)europiische Variante dieser weltweiten
religiosen Entwicklung sieht Knoblauch in den Neuen Religiosen Bewe-
gungen, die trotz aller Gegensitzlichkeit zu den pfingstlerischen und
evangelikalen Bewegungen deutliche Strukturanalogien aufweisen.
Knoblauch identifiziert sie im Erfahrungsbezug des Glaubens, in der alle
Differenzen zwischen Virtuosen oder Amtstrigern und Laien destruie-
renden subjektiven Evidenz der Religiositit und im ganzheitlichen Cha-
rakter des Glaubens. Was damit weltweit — eingeschlossen dem angeb-
lich sikularisierten Europa — zu beobachten sei, knne man als eine Ent-
differenzierung von Kultur und Religion bezeichnen.

Sakularisierung als Privatisierung der Religion

Die Privatisierung der Religion lisst sich als der dritte Teilaspekt der
modernen Religionsentwicklung betrachten, die im Sikularisierungs-
begriff ungliicklicherweise mit den Entwicklungen funktionaler Diffe-
renzierung und Erosion religioser Uberzeugungen und Praktiken zu ei-
ner Einheit verschrinkt ist. Fuir José Casanova kommt es am Beginn des
21.Jahrhunderts auf dem Feld der Privatisierungstendenz der Religion in
der Moderne zu den stirksten Irritationen der klassischen Sikulari-
sierungstheorie. Sein Ausgangspunkt ist der Hinweis darauf, dass seit
den achtziger Jahren des vorigen Jahrhunderts, angefangen von der schi-
itischen Revolution im Iran iiber die christlich inspirierten Befreiungsbe-
wegungen in den Lindern der Dritten Welt und iiber die Solidarnosé-
bewegung in Polen bis zu den evangelikalen Bewegungen in den USA,
die Religionen weltweit in die Offentlichkeit zuriickgekehrt seien. Man
miisse sich deshalb fragen, ob der Religion in der Moderne unter be-
stimmten Bedingungen nicht die Tendenz zu einer Entprivatisierung
innewohne. Jedenfalls lassen es fiir Casanova die genannten Entwicklun-
gen nicht zu, weiter von einer Privatisierung der Religion als notwendi-
ger Konsequenz moderner Gesellschaftsentwicklung zu sprechen.



Die Beobachtungen Casanovas werden neuerdings durch Klaus Eder
erginzt, der auf die Mobilisierung religioser Differenzen im weltweiten
Religionspluralimus, auf das Einrticken der Neuen Religiésen Bewegun-
gen in die transnationalen Riume und auf eine zunehmende massen-
mediale Prisenz der Religion hinweist. Empirisch sieht Casanova mit
Blick auf Westeuropa aber nach wie vor eine ungebrochene Tendenz zu
ciner gleichgerichteten und sich wechselseitig stiitzenden
Verschrinkung von funktionaler Differenzierung, Erosion religioser

Uberzeugungen und Praktiken und einer

Seit den achtziger Jabren des vorigen  weiter fortschreitenden Privatisierung

Jabrbunderts sind die Religionen  der Religion. Als Kronzeuge dient ihm

weltweit in die Offentlichkeit zu-  dabei der Privatisierungsschub der Reli-

riickgekebrt. gion im demokratischen Spanien seit dem

Ende der von der kirchlichen Hierarchie

lange gestiitzten Diktatur Francos. Fiir Osteuropa sicht er die Entwick-

lung offen fiir die Méglichkeit sowohl einer weiteren Sikularisierung in

allen drei Teilaspekten als auch einer voriibergehenden Retardierung des

Prozesses durch eine Tendenz zur Entprivatisierung der Religion bzw.

einer Stabilisierung 6ffentlicher Formen der Religion wie auch religioser

Uberzeugungen und Praktiken. Auf der Grundlage eines weiten, kom-

munikationstheoretisch gefassten Religionsbegriffs kommt Klaus Eder

zu einem anderen Ergebnis. Er sicht sich mit Hinweis auf die schon

genannten Phinomene berechtigt, von einer ,neuen Sichtbarkeit® der
Religion in Europa zu sprechen.

Was Casanova fiir die Situation der Religion insgesamt konstatiert,
lisst sich auch in den Lindern Europas beobachten: ,Zwar wird die
Religion in der Moderne zunehmend privatisiert — doch gleichzeitig sind
wir Zeugen eines Prozesses der ,Entprivatisierung® der Religion.”
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Detlef Pollack

Wiederkehr der Religion oder Sakularisierung:
Zum religiésen Wandel in Deutschland

Sozialwissenschaftler waren es iiber Jahrzehnte hinweg gewohnt, das
Verhiltnis von Religion und Moderne als ein Spannungsverhiltnis dar-
zustellen und die Entwicklung von Religion und Kirche unter den Be-
dingungen moderner Gesellschaftsformationen als Krisenszenario zu
behandeln. Geschult durch die Ansitze der soziologischen Klassiker, die
das Denken tief beeinflussten, gingen sie davon aus, dass mit der Aus-
breitung moderner Lebensformen, mit Urbanisierung, Industrialisie-
rung, Rationalisierung und Pluralisierung die soziale Relevanz von Reli-
gion und Kirche abnehmen und religiése Weltsichten mehr und mehr
durch wissenschaftlich fundierte, rationalisierte, sikulare Weltdeutun-
gen ersetzt wirden.

Inzwischen glaubt kaum noch ein Sozialwissenschaftler an die
Giiltigkeit solcher Behauptungen. So wie es vor mehr als 30 Jahren
selbstverstindlich war, von dem abnehmenden gesellschaftlichen Stel-

lenwert von Religion und Kirche auszu-
gehen, so gehort es in den Geistes- und
Sozialwissenschaften heute zum guten
Ton, sich von Sikularisierungs- und Mo-
dernisierungstheorien, die einen gesell-

Heute ist die Rede von der Renais-
sance der Religionen, von De-Siku-
larisierung, wvon der Riickkebr der
Religionen, der Riickkebr der Gotter
oder auch von der Entprivatisierung

schaftlichen Bedeutungsriickgang von
Religion und Kirche postulieren, abzu-
grenzen und sie als eindimensional, deterministisch und fortschrittsglau-
big abzutun. Man spricht von der Renaissance der Religionen, von De-
Sikularisierung, von der Riickkehr der Religionen, der Riickkehr der
Gétter oder auch von der Entprivatisierung des Religiosen und versieht
Behauptungen von einer Erosion des Glaubens mit skeptischen Frage-
zeichen. Angesichts der Konjunktur, die Abgrenzungen von der Siku-
larisierungsthese derzeit verbuchen, diirfte es geraten sein, genau zu
priifen, welche Erklirungskraft diese These heute noch besitzt, was sie

des Religidsen.

Prof. Dr. Detlef Pollack ist Professor fiir Vergleichende Kultursoziologie an der
Europa-Universitat Viadrina in Frankfurt (Oder).
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tberhaupt besagt, welche Argumente gegen sie und welche fiir sie spre-
chen sowie welche Alternativen zur Deutung der gegenwirtig ablaufen-
den religiosen Wandlungsprozesse zur Verfugung stehen. Als solche Al-
ternativen kommen das von US-amerikanischen Religionssoziologen
entworfene 6konomische Marktmodell sowie die vor allem in der euro-
pdischen Religionssoziologie verbreitete These der religiosen Individua-
lisierung in Frage, die beide einen Gutteil ihrer Plausibilitit aus der Kritik
an der Sakularisierungsthese beziehen.

Drei religionssoziologische Modelle

Was man auch immer unter Modernisierung im Einzelnen versteht, die
Kernthese der Sikularisierungstheorie besagt, dass Prozesse der Moder-
nisierung einen letztlich negativen Einfluss auf die Stabilitdt und Vitalitit
von Religionsgemeinschaften, religioser Praktiken und Uberzeugungen
austiben. Die These lautet nicht, dass sich diese Entwicklung unaus-
weichlich vollzieht,! und auch nicht, dass sie unumkehrbar ist,2 und
schon gar nicht, dass sie wiinschenswert ist, wohl aber, dass sie wahr-
scheinlich ist.

Wahrend Sakularisierungstheorien zwischen Religion und Moderne
ein Spannungsverhaltnis wahrnehmen, gehen die Vertreter des dkono-
mischen Marktmodells von der Kompatibilitit beider Groflen aus.? In
Abgrenzung von der Position Peter L. Bergers und anderer Religionsso-
ziologen wie Steve Bruce und Karel Dobbelaere, die ihm darin folgen,
nehmen die Vertreter des 6konomischen Marktmodells nicht an, dass die
sich in modernen Gesellschaften vollziehenden Prozesse der religiosen
Pluralisierung einen negativen Effekt auf die Stabilitit religioser Ge-
meinschaften, Glaubenstiberzeugungen und religioser Praktiken aus-
tiben. Im Gegenteil. Je pluralistischer der religiose Markt sei, desto mehr
Konkurrenz herrsche zwischen den einzelnen religiosen Anbietern.

I P. Norris und R. Inglehart (Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide, Cam-
bridge 2004, S. 16) wollen ihre modernisierungstheoretische Argumentation als ,,proba-
bilistic, not deterministic* verstanden wissen.

2 ,Nothing in the social world is irreversible or inevitable®, erkliren zwei Hauptvertreter
der Sakularisierungsthese: R. Wallis und St. Bruce: Secularization: The orthodox model,
in: Religion and Modernization: Sociologists and Historians debate the Secularization
Thesis, hrsg. v. R. Wallis und St. Bruce, Oxford 1992, S. 8-30, hier S. 27.

3 Die zentralen Argumente des Marktmodells finden sich in: R. Stark/R. Rinke: Acts of
Faith: Explaining the Human Side of Religion, Berkeley, Los Angeles 2000.
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Konkurrenz aber fordere die einzelnen Religionsgemeinschaften und
ihre Vertreter heraus, ihren Service zu verbessern, da sie nur auf diese
Weise ihre Klientel halten und neue Kunden gewinnen kénnten. Besiflen
religiése Gemeinschaften in einer Region dagegen das Monopol, tendie-
re der Klerus dazu, faul und nachlissig zu werden und an den aktuellen
Bediirfnissen der Menschen vorbeizugehen. Konkurrenz zwinge die
religiésen Anbieter zu kundenorientierter Sensibilitit, Leistungssteige-
rung und permanenter Anspannung der Krifte. Die in modernen Gesell-
schaften beobachtbare Vervielfiltigung der Glaubensoptionen iibe inso-
fern einen stimulierenden Einfluss auf die Vitalitit von Religionsgemein-
schaften aus.

Die Bedingung fiir die Entstehung eines religiésen Pluralismus be-
steht den Markttheoretikern zufolge darin, dass Kirche und Staat strikt
getrennt sind und keine Religionsgemeinschaft gegeniiber anderen eine
privilegierte Stellung einnimmt. Nur wenn der Staat sich aus religiosen
Angelegenheiten weitgehend heraushalte und keine der groflen Kirchen
bevorzuge, seien die Startkosten fiir kleinere Religionsgemeinschaften so
gering, dass sie sich neben den etablierten Kirchen herausbildenkénnten.
Kime es aber zur Entstehung eines religiésen Pluralismus, wiirde auf-
grund der wachsenden Konkurrenz die Produktivitit des gesamten
religiosen Marktes ansteigen.

Mit dieser Argumentation sind die bekannten Muster der Sikulari-
sierungstheorie umgekehrt: Religiose Pluralitit senkt nicht, sondern
steigert das Niveau der Religiositit; Trennung von Kirche und Staat
schadet nicht, sondern niitzt der sozialen Bindungsfihigkeit von Religi-
onsgemeinschaften und Kirchen; Stidte sind nicht religios schwicher,
sondern vitaler als das Land. Wenn Modernisierung durch Prozesse der
kulturellen Pluralisierung, der institutionellen Differenzierung und der
Urbanisierung charakterisiert ist, dann leidet Religion nicht unter Pro-
zessen der Modernisierung, sondern profitiert von ihnen.

Die Individualisierungsthese liegt zwischen der Sikularisierungs-
theorie und dem ©konomischen Marktmodell.# Mit der Sakularisie-

4 Die wichtigsten Vertreter der Individualisierungsthese sind Thomas Luckmann (Die
unsichtbare Religion. Frankfurt (Main) 1991), Grace Davie (Religion in Britain since
1945; Believing without belonging. Oxford 1994), Danitle Hervieu-Léger (Pilger und
Konvertiten. Religion in Bewegung. Wiirzburg 2004) und M. Kriiggeler, zusammen mit
P. Voll: Strukturelle Individualisierung — ein Leitfaden durchs Labyrinth der Empirie,
in: Jede(r) ein Sonderfall? Religion in der Schweiz, hrsg. v. Alfred Dubach und Roland
Campiche, Ziirich, Basel 1993, S. 17-49.
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rungstheorie teilt sie den Ausgangspunkt bei makrosozialen Ver-
anderungsprozessen wie funktionaler Differenzierung, Rationalisierung
oder kultureller Pluralisierung. Im Unterschied zur Sikularisierungs-
theorie nimmt sie allerdings nicht an, dass diese umfassenden Umwil-
zungsprozesse zu einem Bedeutungsverlust der Religion in modernen
Gesellschaften fithren. Vielmehr geht sie mit den Markttheoretikern da-
von aus, dass Moderne und Religion miteinander kompatibel seien. Mit
der Modernisierung der Gesellschaft komme es nicht zu einer Posi-

tionsschwichung von Religion. Diese

Gemdfl der Individualisierungsthese wandle nur ihre Formen. Wahrend in

bestimmen nicht die Kirchen, was
der einzelne glaubt, vielmebr ent-
scheidet jeder selbst iiber seine welt-
anschauliche Orientierung.

vormodernen Gesellschaften Religion in
den Kirchen institutionalisiert gewesen
sei, 16se sich der Zusammenhang zwi-
schen Religiositit und Kirchlichkeit in

modernen Gesellschaften zunehmend
auf. Heute bestimmen nicht die Kirchen, was der einzelne glaubt, viel-
mehr entscheidet jeder selbst iiber seine weltanschauliche Orientierung.
Die Konstitution der individuellen religiosen Uberzeugungen und Prak-
tiken gestalte sich daher zunehmend als individuell einzigartige Auswahl
aus unterschiedlichen religiosen Traditionen, innerhalb derer das Chri-
stentum zwar noch ein wichtiges Element darstellen konne, aber eben
nur noch eines neben anderen. Mit dem Riickgang der gesellschaftlichen
Bedeutung der religiésen Institutionen gehe also nicht ein Bedeutungs-
verlust des Religiosen fiir den einzelnen einher, im Gegenteil. Institutio-
nalisierte Religion und individuelle Spiritualitit stehen, wie cinige der
Individualisierungstheoretiker, etwa Grace Davie,® behaupten, sogar in
einem umgekehrt proportionalen Verhiltnis. Mit dem Bedeutungsriick-
gang der Kirchen komme es zu einem Aufschwung individueller Reli-
giositat.

Uberpriifung der religionssoziologischen Modelle anhand der
religiosen Situation in Deutschland

Um eine Uberpriifung der drei religionssoziologischen Modelle an der
religiosen Entwicklung in Deutschland vorzunehmen, sei zwischen den

5 Grace Davie: Europe: The Exceptional Case: Parameters of Faith in the Modern World.
London 2002, S. 8.
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Dimensionen christlicher Kirchlichkeit, christlicher Uberzeugung und
auflerkirchlicher Religiositit unterschieden.

Die soziale Bedeutung christlicher Kirchlichkeit, hier gemessen an-
hand der Kirchenmitgliedschaft und der Beteiligung am kirchlichen Le-
ben, ist in Deutschland seit Jahrzehnten riickliufig. Auch wenn in den
letzten Jahren die Zahl der Austritte aus den Kirchen zuriickgegangen
ist, hat sich die Austrittsrate in den letzten 60 Jahren in Deutschland
(West) insgesamt deutlich erhght. Wihrend sie bis zur Mitte der sechzi-
ger Jahre des 20. Jahrhunderts in der evangelischen und katholischen
Kirche noch bei unter 0,2 Prozent pro Jahr lag, betrigt sie heute etwa 0,8
Prozent, sofern Austritte aus der evangelischen Kirche betroffen sind,
und 0,5 Prozent, sofern es sich um Austritte aus der katholischen Kirche
handelt. Ebenso geht der Anteil der Kirchenmitglieder, die regelmaflig
den Gottesdienst besuchen, seit den fiinfziger Jahren zurlick, wobei hier
die jiingere Generation von den Riickgangstendenzen {iberproportional
stark betroffen ist (vgl. Tabelle I unten Seite 18).

Die soziale Akzeptanz christlicher Uberzeugungen wie des Glaubens
an Gott, an die Auferstehung Jesu Christi oder an die Gottessohnschaft
Jesu Christi geht in Deutschland seit Jahrzehnten gleichfalls zuriick. Wie
Tabelle 2 (unten Seite 19) zeigt, nahm zwischen 1991 und 1998 nicht nur
der Anteil derer, die schon immer nicht an Gott glaubten, zu. Bedeutsa-
mer ist vielmehr, dass der Anteil derer, die von sich sagen, sie hitten
frither nicht an Gott geglaubt, aber glaubten heute, deutlich unter dem
Anteil derer liegt, die von sich sagen, sie hitten frither an Gott geglaubt,
aber glaubten heute nicht mehr. Im Westen Deutschlands stimmten der
erstgenannten Aussage 1998 11 Prozent zu, der letztgenannten dagegen
25 Prozent. Andere Indikatoren weisen in dieselbe Richtung und
bestitigen das Bild der abnehmenden Zustimmung zu christlichen Glau-
bensaussagen.

Was nun die soziale Relevanz von Formen auflerkirchlicher Reli-
giositit wie Magie, Okkultismus, Esoterik, Tarot-Karten-Legen, Zen-
Meditation, Bachbliitentherapie, Astrologie oder Energie-Training an-
geht, so muss man zunichst sagen, dass die diesbeziigliche Datenlage
relativ diinn ist. Um Aussagen iiber Verinderungen im Zeitverlauf ma-
chen zu kénnen, reichen die verfiigbaren Daten oft nicht aus. Diejenigen,
die wir haben, weisen darauf hin, dass nach einem Riickgang des Glau-
bens an aufierkirchliche religiése Phinomene in den fiinfziger und sech-
ziger Jahren seit Mitte der siebziger Jahre die Bedeutung dieser Glau-
bensformen wieder leicht ansteigt. Noch immer ist es aber nur eine Min-
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derheit, die Erfahrungen mit solchen Glaubensformen gemacht hat. Wie
Tabelle 3 (unten Seite 19) ausweist, bewegt sich der Anteil derer, die
Erfahrungen mit solchen Glaubensformen gemacht haben, in West-
deutschland oft nur bei 3—-6 Prozent. Wo die Zahlen hoher sind, hilt man
zumeist von diesen Religionsformen nicht allzu viel. Nur bei einer der in
Tabelle 3 aufgefithrten Formen auflerkirchlicher Religiositat tibersteigt
der Anteil derer, die viel von diesen Formen halten, die Zehn-Prozent-
marke. In Ostdeutschland sind die Prozentsitze noch geringer. Obwohl
das Interesse an Phinomenen auflerkirchlicher Religiositat, angefangen
von Okkultismus und Esoterik tiber Rei-
Die Kirchen sind nach wie vor der ki und Energie-Training bis hin zu Zen-
wichtigste Reprdsentant der Religion ~ Meditation und Yoga relativ grof ist, er-
in Deutschland. reichen die Zustimmungszahlen nirgends
das Niveau, auf dem sich die Akzeptanz
traditionaler christlicher Glaubensformen, etwa des Glaubens an Gott,

bewegt.

Stellt man die Frage, wie sich christliche Kirchlichkeit und christli-
cher Glaube auf der einen Seite und auflerkirchliche Religiositat auf der
anderen Seite zueinander verhalten, so kann man sagen, dass zwischen
beiden weder eine positive noch eine negative Korrelation besteht.® For-
men auflerkirchlicher Religiositit finden sich also innerhalb der christli-
chen Kirchen gleichermaflen wie auflerhalb von ihnen. Zugleich bedeu-
tet das, dass der Relevanzriickgang christlicher Religiositit und Kirch-
lichkeit nicht mit einem Aufschwung auflerkirchlicher Religiositat ver-
bundenist. Wo es solche Zuwichse gibt—und es gibt sie —, kdnnen sie die
Verluste der groflen Kirchen nicht kompensieren. Mit anderen Worten:
Die Kirchen sind nach wie vor der wichtigste Reprisentant der Religion
in Deutschland.

Das heifit nicht, dass sich Prozesse religioser Individualisierung nicht
vollziehen wiirden. In der Tat kénnen wir beobachten, dass Individuali-
sierungsindizes wie Selbstbestimmung, Lebensgenuss oder die Ableh-
nung von Autoritit und Gehorsam mit den traditionellen Formen des
Christentums negativ korrelieren, mit den modernen Formen aufler-
kirchlicher Religiositit dagegen positiv. In Grofistidten, unter Jiingeren,
unter Hochgebildeten liegt die Zustimmung zu traditionellen christli-
chen Glaubensformen unter dem Durchschnitt, die Bejahung aufier-

6 Nachweise zum Folgenden in Detlef Pollack: Sakularisierung — ein moderner Mythos?
Studien zum religiésen Wandel in Deutschland. Tiibingen 2003, S. 149 ff.
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kirchlicher Religionsformen, zumindest sofern modernere Formen be-
troffen sind, dagegen dariiber. Diese Zusammenhinge weisen darauf hin,
dass sich tatsichlich, wie oft angenommen, Tendenzen zur Entwicklung
einer mehr subjektiven, alternativen, synkretistischen Religiositat, die
mit der christlichen Uberlieferung eine Verbindung eingehen kann oder
auch nicht, herausbilden. Wenn héhere Bildung, Wohnsitz in der
Grofistadt und Jugend auf der einen Seite mit der Herausbildung neuar-
tiger alternativer Religionsformen einhergehen, diese Merkmale tradi-
tionale Formen von Kirchlichkeit andererseits aber eher negativ betref-
fen, dann heifit das zugleich, dass sich das religiose Feld pluralisiert,
wobei der Grad dieser Pluralisierung im Osten Deutschlands weniger
stark ausgebildet ist als im Westen. Auch wenn die Tendenz zur Ent-
wicklung subjektivierter auferkirchlicher Religionsformen unuber-
sehbar ist, sollte diese Tendenz nicht tiberschatzt werden, denn bei den
Anhingern dieser neuen Religionsformen handelt es sichum Minderhei-
ten, die den generellen Trend der Bedeutungsabnahme von Religion und
Kirche nicht aufzuhalten vermogen.

Will man die religidsen Entwicklungstendenzen der letzten Jahr-
zehnte in Deutschland zusammenfassen, dann wird man sagen diirfen,
dass die empirische Evidenz, die fir die Giiltigkeit der Sikularisie-
rungsthese spricht, iiberwiltigend ist. Es nimmt nicht nur der Bestand
der kirchlichen Mitgliedschaft und die

Beteiligung am kirchlichen Leben ab,
sondern auch der individuelle Glaube an
christliche Vorstellungen und Lehrsitze.

Trotz einer wabrnebmbaren Erbo-
hung des Grades der religiosen Plura-
litit kommt es in Deutschland nicht

Die Zugewinne an auflerkirchlicher Re- ¥ einer beachtlichen Revitalisierung

ligiositt bewegen sich dagegen auf ver- des religidsen Feldes.

gleichsweise niedrigem Niveau und ste-

hen zudem zu den traditionellen Religionsformen nicht in einem Alter-
nativverhiltnis. Auch wenn die Prozesse religioser Individualisierung
den generellen Sikularisierungstrend nicht umzukehren vermégen, bil-
den sie dennoch eine eigenstindige Entwicklungsrichtung, die den allge-
meinen Sikularisierungstrend einerseits partiell konterkariert, zu ihm
andererseits aber auch selbst beitrigt. Das oben dargestellte dkonomi-
sche Marktmodell vermag hingegen zur Erfassung der ablaufenden
religivsen Entwicklungsprozesse nur relativ wenig beizutragen. Trotz
einer wahrnehmbaren Erhohung des Grades der religiosen Pluralitit
kommt es in Deutschland nicht zu einer beachtlichen Revitalisierung des
religiésen Feldes. Auch die seit 100 Jahren beobachtbare Verschirfung
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der Trennung zwischen Staat und Kirche hat nicht zu einem Anstieg des
Niveaus religioser Aktivititen und Uberzeugungen gefithrt. Dass die
religiosen Anbieter aufgrund der staatskirchlichen Tradition nachlissig
und indifferent gegentiber ihren potentiellen Anhingern sind, wird man
angesichts der enormen kirchlichen Anstrengungen, den Entkirchli-
chungsprozess aufzuhalten und neue Attraktivitit zu gewinnen, eben-
falls nicht behaupten kénnen. So bleibt am Ende festzuhalten, dass die
Sakularisierungs- und die Individualisierungsthese auf die Prozesse des
religiosen Wandels in Deutschland recht gut anwendbar sind, das ameri-
kanische Modell des religiosen Marktes hingegen nicht.
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Tabelle 1: Regelmafliger Gottesdienstbesuch der Katholiken und
Protestanten in Westdeutschland 1952-2005 (in Prozent)

Es besuchten
regelmafSig den
Gottesdienst 1952 1963 ¥ 7 1967/69 1973 - [98P 9SS 9ga==I 005

Katholiken
insgesamt 51 55 48 35 52 33 26 23
Katholiken
im Alter von
16-29 52 52 40 24 19 17 10 6
30-44 44 51 42 28 26 21 15 12
45-59 50 56 53 46 29 34 24 18
60 und alter 63 64 62 57 54 54 50 41
Protestanten
insgesamt 13 15 10 7 6 8 Z 8
Protestanten
im Alter von
16-29 12 5] 6 3 4 4 4 3
30-44 7 10 6 2 4 4 3 8
45-59 13 16 11 7 6 7 6 )
60 und alter 23 24 22 12 12 17 15 13

Quelle: Allensbacher Institut fiir Demoskopie: Allensbacher Markt- und
Werbetrageranalyse.
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Tabelle 2: Zu- und Abnabhme des Glaubens an Gott, West- und
Ostdeutschland 1991 und 1998

West Ost

Glanbe an Gott 1991 1998 1991 1998
Nie an Gott geglaubt 10 13 51 58
Jetzt nicht, aber

vorher ja 28 25 25 17
Jetzt ja, aber

vorher nicht 9 11 5 i
Immer an Gott

geglaubt 58 52 20 18

Quelle: ISSP (The International Social Survey Programme) 1991 und 1998.

Tabelle 3: Erfabrung mit aufSerkirchlicher Religiositat in
Westdeutschland 2002

Ich halte davon
Unbekannt Erfahrung wviel  etwas gar nichts

gemadat
New Age 61,1 2,8 159 115555 :20,8
Anthroposophie,

Theosophie 61,0 6,0 (B E (i s
Zen-Meditation,

Weisheiten 41,7 5,6 1135+ 324.8-- 164
Reinkarnation 33,1 2,0 A7 =106 5373
Edelsteinmedizin,

Bachbliiten 28,5 13,5 B9rE 80151296
Mystik 24.8 41 A0 ey g
Magie, Spiritismus,

Okkultismus 12,4 5,5 D e o e )
Wunderheiler,

Geistheiler 10,3 6,5 4,1 199 635
Pendeln,

Wiinschelruten - 10,2 21,0 9230y g
Tarot-Karten,

Wahrsagen 9,0 17,0 FoT At g s = 7A0]
Astrologie,

Horoskope 3.2 29,1 82395 479

Quelle: Allgemeine Bevilkerungsumfrage der Sozialwissenschaften 2002
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Janusz Marianski

Macht die Sakularisierung um Polen
einen Bogen?

Nach Meinung mancher Soziologen ist die Religiositit der Polen den
gleichen Verinderungsprozessen unterworfen, die mit der gesellschaft-
lichen Modernisierung zusammenhingen — und in gewissen Fragen sei
sie schon recht weit sikularisiert. Symptom der Sikularisierungspro-
zesse ist die Reduktion der kirchlichen Aufgaben auf die Losung geisti-
ger Probleme des einzelnen und die Beschrinkung kirchlichen Einflus-
ses, wenn es um die umfassenderen 6ffentlichen Angelegenheiten geht.
In Bezug auf die sich wandelnde Religiositit unter den Bedingungen
einer sich herausbildenden pluralistischen Gesellschaft und einer sich
langsam formierenden Gesellschaft der Postmoderne kann man ganz
allgemein drei Verinderungsrichtungen annehmen und sie — vom Blick-
punkt der kirchlichen Interessen — als pessimistische, optimistische und
realistische Variante bezeichnen.

Die pessimistische Variante bedeutet weitgehende Verinderungen in
der Religiositit, die vom Gesichtspunkt der kirchlichen Lehre als negativ
definiert werden kénnen. In den sich reformierenden Landern Ostmit-
teleuropas, darunter auch in Polen, vollziehe sich eine Verinderung des
Systems von Werten und Normen, die als Verwestlichung (Hypothese
der Angleichung oder Konvergenz) bezeichnet wird. Die Religiosititder
polnischen Gesellschaft werde sich langsam dem von den Gesellschaften
unserer westlichen Nachbarn erreichten Stand anniahern (,Europii-
sierung“ der polnischen Religiositit). Die Verdnderungen wiirden ge-
mafl dem Modernisierungsschema und der Konvergenztheorie verlau-
fen. Im Ergebnis der Modernisierungsprozesse wiirden mit der Zeit in
den verschiedenen Gesellschaften die gleichen Entwicklungstendenzen
zu beobachten sein, die gleichen gesellschaftlichen Probleme und die
gleichen institutionellen Losungen. Die Hypothese der Angleichung
hingt eng mit der Sakularisierungsthese zusammen, der zufolge die Re-

Prof. Dr. Janusz Marianski ist Inbaber des Lebrstubls fiir Moralsoziologie an
der Katholischen Universitat Lublin.
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ligion unter den Bedingungen der gesellschaftlichen Modernisierung ei-
nem Prozess der Marginalisierung unterworfen ist, bis hin zu ihrem
vélligen Verschwinden. Die Abkehr von der Religiositit wird als eine bis
zu einem gewissen Grad unvermeidliche und unumkehrbare Erschei-
nung gesehen. In diesem Kontext wird eine Evolution der Religiositit
nicht ausgeschlossen, die sich in zwei entgegengesetzten Richtungen
vollzbge: hin zu einem starken religiosen Engagement oder zu einer
volligen Entchristlichung.

Die optimistische Variante geht davon aus, dass die Religiositdt in
ihren bisherigen Formen erhalten bleibt, sie schliefit nicht einmal ihre
Revitalisierung aus, die sich unter den Bedingungen der De-
Sikularisierung und der Evangelisierungsaktion der Kirchen vollziehe.
Wenn man von einer verinderlichen Gesellschaft und einer unver-
inderlichen Religiositit spricht, so ist das bis zu einem gewissen Gradein
sich widerspriichlich. Es handelt sich hier eher um die Akzentuierung
einer relativen Stabilitit der Religion in einer sich schnell verindernden
Gesellschaft. Im Szenario der Revitalisierung geht man von einer Art
»Abkiihlung“ der Sikularisationsprozesse aus, ja sogar von ihrer Ab-
bremsung und vom Wiederaufbau einer christlichen Moralordnung. Die
Revitalisierung der Religiositit und Moral vollziehe sich nicht nur durch
das Wirken der rémisch-katholischen Kirche, sondern auch anderer Kir-
chen und religiéser Gemeinschaften, schliefllich auch der Laienvereini-
gungen, die es sich unter Berticksichtigung christlicher Inspirationen
zum Ziel setzen, ihre Mitglieder moralisch zu vervollkommnen. Die
Prozesse zur Revitalisierung der Religiositit kimen langsam voran, si-
cher liefien sie sich nicht von oben dekretieren.

Die realistische Variante stiitzt sich auf die Hypothese der Veridnde-
rungen der Religiositit in mehreren Richtungen (Hypothese der Trans-
formation). In Polens Gesellschaft seien sowohl jene Sikularisierungs-
tendenzen stark, die mit der religiosen und moralischen Individualisie-
rung zusammenhingen, als auch die ihnen entgegenstehenden
Antisikularisierungs- und Evangelisierungstendenzen. Viel weise dar-
auf hin, dass sich in den Verinderungen der Werte, Normen und Muster
religivsen Lebens positive und negative Aspekte mischen, bisweilen sei-
en auch widerspriichliche Tendenzen zu beobachten. Eine Folge dieser
Einfliisse sei die Tatsache, dass im kollektiven Bewusstsein der jungen
und erwachsenen Polen nicht selten ,alte“ und ,,neue” Werte koexistie-
ren. Uns drohe — zumindest in nichster Zukunft — keine Katastrophe in
der Welt der bisherigen religiosen Werte und Verhaltensweisen. Man
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konne eher von einer besonderen Ambivalenz der Verinderungen spre-
chen, von Chance und Risiko, von Verlust und Gewinn, von einer breiter
werdenden Sphire der gesellschaftlichen Akzeptanz fir Haltungen und
Verhaltensweisen, wie sic im Modell der traditionellen Religiositit keine
Billigung finden.

Im Kontext des zusammenwachsenden Europas mit seinen weit grei-
fenden Sikularisierungsprozessen stellen sich Fragen nach der Form der
gegenwirtigen und zukiinftigen Religiositit in der polnischen Gesell-
schaft. Bestehen deutliche Unterschiede zwischen der Religiosititin Po-
len und in Lindern West- und Osteuropas? Wird die katholische Kirche
unter den neuen Bedingungen zu einer schwicher werdenden Kraft, die
sich an den niedrigeren Standard europiischer Religiositit anpasst, oder
wird sie zum aktiven Faktor fiir Verinderungen in einem'sikularisierten
Europa? Wie wird das Ergebnis der Konfrontation europdischer Laizitit
mit der traditionellen polnischen Religiositit aussehen? Hat der Papst
nicht einst den Polen die apostolische Mission zur Renaissance des Chri-
stentums im sich einigenden Europa verordnet?

Der polnische Katholizismus zwischen Tradition
und Postmoderne

Die Frage nach der Religiositit der polnischen Gesellschaft ist weiterhin
offen. Es schien, als erfolgte ab 1989 nach der Periode der erzwungenen
Sikularisierung und zwangsweisen Atheisierung in der polnischen Ge-
sellschaft eine Belebung der Religiositit und eine neue Verbundenheit
mit der Kirche. In der Tat gibt es gewisse Anzeichen fiir eine solche
Veranderung (z. B. Entwicklung katholischer Bewegungen, Gemein-
schaften und Vereine, die Funktion der Kirche als einer offentlichen
Religion, die Entwicklung katholischer Medien). Gleichzeitig betont
man, dass zusammen mit der kulturellen Invasion aus Westeuropa unab-
weislich eine religiose Krise in Form einer spontanen Sikularisierung
heranzieht—eine Krise, die bei der jungen Generation besonders sichtbar
werde. Nach Ansicht des amerikanischen Soziologen Peter L. Berger
zieht die weltliche Kultur Westeuropas die neuen Regionen in ihren
Einflussbereich hinein. Die Sdkularisierung der einzelnen Staaten spiege-
le den Grad ihrer Integration in Europa. Integration bedeute die Uber-
nahme des Euro-Sikularismus zusammen mit dem ganzen Rest des
»europdischen Pakets“. Mit der Zeit werde das ,,neue” Europa dem ,,al-
ten“ immer ahnlicher.
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Nach 15 Jahren sozio-politischer und kultureller Transformation
bleibt die Religiositit in der polnischen Gesellschaft auf einem relativ
stabilen Niveau. Die Verinderungen in den sozialen Strukturen kom-
men bedeutend schneller als im Bereich der Wertvorstellungen. So hat
sich in der Tat nicht viel verindert, eine deutliche Destabilisierung der
kirchlichen Religiositit trat nicht ein. Wenn wir von den neuen Differen-
zierungen der Religiositit in der polni-
schen Gesellschaft sprechen, so sind sie [ angsam wollziehen sich wichtige
nicht so sehr etwas radikal Neues und  Verinderungen in Polens religios-
bisher Unbekanntes als vielmehr eine  kirchlicher Landschaft.
Verstirkung gewisser Prozesse, die ihren
fritheren Ursprung sowohl in Prozessen der gesellschaftlichen Moderni-
sierung wie auch im Kontext der sich globalisierenden Welt haben. Alle
diese Erscheinungen muss man nicht so sehr als gewisse ,Zustinde®
untersuchen, sondern eher als sich schnell verindernde ,,Prozesse® in
einem in seiner Masse recht schlifrigen polnischen Katholizismus. Die
Religiositit ist gleichsam eine Art Enklave, in der die Verdnderungen
nicht so nachdriicklich sind wie in anderen Lebensgebieten.

Meinungsumfragen liefern sehr divergierende Informationen zur
religiésen Struktur in Polen. Zur katholischen Kirche bekannten sichan
der Jahrhundertwende 89 Prozent bis 97 Prozent der befragten erwach-
senen Polen. Bei soziologischen Umfragen, die ausgewihlte Kategorien
der erwachsenen Bevolkerung umfassten, waren die Abweichungen
noch hoher: von 85 Prozent bis 98 Prozent. Die Oberschuljugend dekla-
rierte ihre Zugehérigkeit zur Kirche zu 89 Prozent bis 98 Prozent, ziem-
lich hiufig etwas unterhalb von 90 Prozent. In manchen Jugendkreisen
(z. B. in verschiedenartigen Subkulturen) geht die Religionszugehorig-
keit nicht iiber 50 Prozent. Langsam vollziehen sich wichtige Ver-
inderungen in Polens religios-kirchlicher Landschaft. Die Grundlagen
der individuellen und gemeinschaftlichen religiésen Identitit lassen sich
nicht auf die institutionell und kulturell dominierenden Werte und Nor-
men der katholischen Kirche beschrinken — es entwickeln sich allmih-
lich unterschiedliche religidse Gemeinschaften: christliche und aufler-
christliche. In den neunziger Jahren erwirmte sich in unserem Land
langsam das Klima zugunsten einer ,kulturellen Akzeptanz fir eine Plu-
ralisierung der religios-kirchlichen Szene, dennoch ist die Behauptung
von einer Dekomposition der religiosen Szene verfriiht.

In Polen halten sich die obligatorischen Praktiken auf einem hohen
Niveau, selbst wenn sie in den neunziger Jahren des vergangenen Jahr-
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hunderts eine leicht fallende Tendenz zeigten, insbesondere im Jugend-
bereich. Die Abkehr von den Osterpraktiken (paschantes) ist deutlicher
als die Nichtbeachtung der Sonntagspflicht (dominicantes). Der
Riickgang des Besuchs der Sonntags-Messe und der Oster-Praxis ist kein
steter Prozess, in den einen gesellschaftlichen Kreisen verzeichnet man
hier fallende, in anderen steigende Werte. Dies hat zur Folge, dass die
letztliche Bilanz religioser Praktiken keine bedeutsamen negativen
Verdnderungen aufweist. Unmittelbare Berechnungen des Sonntagsbe-
suchs in allen Kirchen Polens zeigen eine etwas fallende Tendenz des
Besuchs der Sonntagsmesse. Die Zahl fiir die dominicantes betrug 1990
50,3 Prozent, 2004 43,2 Prozent. Zur gleichen Zeit stieg die Zahl der
communicantes von 10,7 auf 15,6 Prozent. Das Niveau der religiosen
Praxis ist nicht nur im Hinblick auf demographische und gesellschaftli-
che Merkmale differenziert, sondern auch nach gewissen Regionen. So-
wohl aus dem Umfrageprojekt ,Diagnoza Spoteczna“ (Gesellschaftliche
Diagnose) als auch aus den Untersuchungen der Meinungsforschungsin-
stitute CBOS und OPINIA geht hervor, dass das siidostliche Polen, ja in
gewissem Grade die ganze 6stliche ,,Wand*, sich durch ein entschieden
héheres Niveau religioser Praktiken als die West-,, Wand“ auszeichnet.
Das niedrigste Niveau religioser Praxis zeigen die Diozesen £.6dz und
Sosnowiec, das hochste die Di6zese Tarnéw. Die beschriebenen Unter-
schiede der Religiositat auf der Grundlage von religiosen Praktiken in
den einzelnen Regionen halten sich wahrscheinlich schon seit lingerer
Zeit und zeigen keine intensiven Verinderungen.

In Polen hilt sich (noch) ein relativ hohes Niveau der Religiositit, das
zeigen viele Kennziffern an. Und der Trend zur Areligiositit ist weiter-
hin schwach — mit Ausnahme mancher Fragen, wie Haltung zur Ehe-
und Familienmoral und zur Kirche als Institution. Der Riickgang der
Religiositit bei Jugendlichen ist nicht so dramatisch, wie manche Publi-
zisten und Deuter der Meinungsumfragen auf der Suche nach immer
neuen Sensationen suggerieren. Bei jungen Menschen sind verinderte
Haltungen zu Religion und Kirche etwas Natiirliches und Unvermeid-
bares unter den Bedingungen einer sich herausbildenden pluralistischen
Gesellschaft. Angesichts der bisherigen soziologischen Untersuchungen
kann man weder von einem Massenexodus der Jugend aus der Kirche
noch von einer Revolution in den Haltungen der polnischen Jugend
sprechen. Dagegen gibt es Verinderungen, die sich in verschiedenen
Richtungen — sowohl auf Sikularisierung als auch auf Individualisierung
hin (die Jugend ist religios, hat aber eine eigene Moral) — bewegen, aber
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auch zu einer Vertiefung der Religiositit, u.a. iber religiése Bewegungen
und katholische Vereinigungen.

In Polen ist Atheismus — hnlich wie vor 1989 — nicht in Mode. In
Mode sind dagegen kritische Haltungen gegeniiber der Kirche. Man
kénnte diese Erscheinung als ekklesialen Atheismus bezeichnen. Wenn-
gleich in der Soziologie weiterhin an der These von der stabilen Reli-
giositit in der polnischen Gesellschaft
festgehalten wird, so beginnen sich den-
noch gleichzeitig neue Gruppierungen
von Atheisten, Agnostikern und Kir-
chengegnern herauszubilden und zu
konsolidieren. Die Atheisten in Polen negieren nicht so sehr ostentativ
die Religion, als sie vielmehr ohne sie leben, wihrend sie hiufig
anhingliche Gefiihle fiir die katholische nationale Tradition (Atheist,
aber kulturell ein Christ) bewahren. Die religiésen Selbsteinschitzungen
der Polen (ich bin Katholik, ich bin gliubig) werden sich sicher auf an-
dere Dimensionen der Religiositit auswirken. Gegenwirtig sind wir
noch weit von der ,europiischen® Norm entfernt. Zugehdrigkeit zur
katholischen Kirche, auch ein gewisses Minimum gelebter religioser
Praktiken ist immer noch in der polnischen Gesellschaft eine kulturelle
Norm. Es gibt keine empirischen Grundlagen fiir die Hypothese, dass
die Konsequenz des EU-Beitritts in einem massierten Zufluss von Wer-
ten und Stilen des sikularisierten Lebens bestehen wird, was wiederum
sur Zerschlagung der traditionellen polnischen Religiositit beitruge,
worauf es dann eine Reaktion gibe: Suche nach Rettung in fundamenta-
listischen religiésen Bewegungen oder in unterschiedlichen Formen
auflerkirchlicher Religiositit.

Die sozio-kulturellen Verinderungen, insbesondere der sich ausbrei-
tende weltanschauliche Pluralismus, fordern die Herausbildung kriti-
scher Haltungen zur religiésen Lehre und den Geldndeverlust der reli-
gidsen Rechtgliubigkeit. Es zeigen sich selektive Haltungen, in denen
institutionell gefestigte Glaubenswahrheiten in vollauf bewusster Weise
(kritisch-selektive Haltungen) oder in nur teilweise bewusster oder ganz
unbewusster Weise (pragmatisch-selektive Haltungen) in Frage gestellt
werden. Soziologische Untersuchungen der Religiositit beweisen, dass
nur eine knappe Mehrheit der Kirchenmitglieder in Polen ohne Vorbe-
halt oder mit geringen Zweifeln die Glaubenslehre ihrer Kirche billigt
(nach verschiedenen Schitzungen zwischen 40 Prozent und 70 Prozent).
Bei einer Minderheit stimmt der Inhalt der deklarierten Haltungen

In Polen ist Atheismus — dbnlich wie
vor 1989 — nicht in Mode.
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gegeniiber den Glaubensdogmen in vieler Hinsicht nicht mit den theore-
tischen Grundsitzen des Katholizismus tberein. Die relativ grofite Ab-
wertung erfahren Dogmen, die sich auf eschatologische Fragen beziehen,
also auf den Glauben an das Leben im Jenseits, an die Auferstehung des
Leibes, an die Existenz von Himmel und Hélle. Manchmal glaubt man an
die Existenz Gottes ohne Akzeptanz eines jenseitigen Lebens, was auf
ein schwaches Verstindnis des Begriffes ,ewiges Leben“ hinweisen
konnte.

Selbst wenn der Spruch ,,Die Polen sind religios, aber wenig mora-
lisch® nicht restlos zutrifft, so zeigt er doch die Richtung der Verinde-
rungen in der Mentalitit der Polen, d. h. eine bedeutsame ,,Kluft“ zwi-
schen den proreligiosen Erklirungen und den moralischen Haltungen.
In einer deutlichen Krise befinden sich jene Normen, die mit der
Unaufloslichkeit der Ehe, mit der vorehelichen Keuschheit und der Ge-
burtenregelung zusammenhingen. Die Abweichungen von der traditio-
nellen Sexualmoral sind so bedeutsam, dass man von einer Revolution
der Sitten, ja sogar der Moral sprechen kann. Die Soziologen gebrauchen
den Ausdruck ,stille Revolution®. Das moralische Bewusstsein der Ka-
tholiken im Hinblick auf Ehe und Familie ist den Prozessen der Plurali-
sierung und Relativierung unterworfen. Der Rigorimus in Fragen der
Sexualitit wird deutlich schwicher. In der moralischen Bewertung von
Verhiitung, Abtreibung und anderen Fragen der Sexualmoral gibt es eine
Verschiebung hin zur Entscheidung aus dem individuellen Gewissen.
Die Weisungen der Amtskirche spielen eine sekundire Rolle, der Vor-
rang wird dem Individuum eingerdumt. Ein Teil der Katholiken fiihlt
sich nicht als Adressat moralischer Normen, sondern als ihr Schopfer.

Noch immer hilt sich auf einem bedeutenden Niveau oder vergrofiert
sich sogar die Gruppe jener, die sich fiir Katholiken halten, doch sich
durch eine schwache Verbindung mit der Kirche oder dadurch charakte-
risieren, dass sie gar keine Verbindung zu ihr haben. In Polen erkennen
viele Katholiken, selbst wenn sie mit der Kirche verbunden sind, in zahl-
reichen wichtigen gesellschaftlichen und ethischen Fragen nicht die mo-
ralischen Normen an, wie sie von der Kirche verkiindet werden. Sie
formen ihre eigene individuelle Religiositit, bisweilen in Opposition zu
den institutionalisierten Dimensionen des Katholizismus. Nach Umfra-
ge des Meinungsforschungsinstituts CBOS vom Mirz 2000 bezeich-
neten sich 57 Prozent der erwachsenen Polen als gliubig und den Wei-
sungen der Kirche folgend, 40 Prozent als auf eigene Weise gliubig und
3 Prozent als unentschieden, gleichgiiltig oder nichtglaubend (fiir Mai
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2005 lauten die entsprechenden Zahlen: 66 Prozent, 32 Prozent, 2 Pro-
zent). Vielleicht haben die Ereignisse im Zusammenhang mit dem Tod
des Papstes das Band der Katholiken mit der Kirche etwas gefestigt.
Unter Beriicksichtigung der Unterschiedlichkeit der in den Umfra-
gen und soziologischen Untersuchungen formulierten Fragen ldsst sich
sagen, dass zwischen 55 Prozent und 75 Prozent der untersuchten Polen
dazu neigen, die Kirche in allgemeinen Kategorien positiv zu bewerten.
Dabei handelt es sich jedoch um ein Vertrauen besonderer Art, auf dem
Niveau allgemein anerkannter Werte. Wenn wir andere Kennziffern in
den Blick nehmen, wie die Uberzeugung von der Dominanz der Kirche
in der Gesellschaft, den Grad der Zufriedenheit mit Aussagen der Kirche
iiber verschiedene Themen gesellschaftlichen Charakters (z. B. vor Wah-
len), Ansichten iiber das geschlossene Konkordat, den kirchlichen Ein-
fluss auf die Gesetzgebung in Polen u. 4., dann erscheint das Vertrauenin
cinem etwas anderen Licht und die Einstellung zur Kirche wird skepti-
scher und problematischer (,distanzierte Toleranz® oder ,emotionale
Neutralitit®). Nach Jacek Kurczewski ,fiirchtet der emanzipierte Bur-
ger die potentielle ideologische Kontrolle der Kirche, von daher erklart
sich die Mehrheit, die den Einfluss der Kirche im 6ffentlichen Leben fiir
zu stark hilt®. Das Interesse der 6ffentlichen Meinung fiir das, was die
katholische Kirche in gesellschaftlichen Fragen zu sagen hat, ist eher
miflig, selbst wenn man es als Zeichen fiir die begriindete Sorge der
Kirche um den Zustand der polnischen Gesellschaft wertet. Kritisch be-
urteilt wird der Klerus, vor allem in Be-
zug auf seine ibermifige Sorge um ma-  Glaubensbekenntnis, nationale Iden-
terielle Dinge. titidt und politisches Biirgerverstind-
Unter den polnischen Soziologengibt  nis trennen sich allmdiblich voneinan-
es keine grofieren Divergenzen, wennes  der.
darum geht, die Dimensionen der
Sikularisierung der Gesellschaft einzuschitzen, dagegen sehen wir Un-
terschiede in der Beurteilung der gesellschaftlichen Rolle der Kirche. Die
Diskussionen tiber Position und Rolle der katholischen Kirche in der
Gesellschaft dauern an; wir sind weit von eindeutigen Diagnosen ent-
fernt, mehr noch davon, ein Verstindnis fiir das Modell zu entwickeln,
wie Kirche in der demokratischen Gesellschaft funktionieren soll. Die
Rolle der Kirche ist wahrscheinlich bedeutend stirker im Bereich des
offentlichen Lebens der Polen als in Angelegenheiten der personlichen
Moral. Die katholische Kirche hort jedoch langsam auf, eine monopoli-
stische Institution, eine die ganze Gesellschaft umfassende und allgemein
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verbindliche Glaubensgemeinschaft zu sein. Wenn nicht aus Prinzip,
dann de facto hort der Katholizismus auf, ein Glaube der ganzen Nation
zu sein. Glaubensbekenntnis, nationale Identitit und politisches
Biirgerverstindnis trennen sich allmihlich voneinander. In den letzten
Jahren findet man in den Erklidrungen der Bischofe Sitze tiber das ,ka-
tholische Polen® oder ,die katholische Gesellschaft“ immer seltener.
Das religiose Polen, darunter die religiose Jugend in der polnischen
Gesellschaft, ist ein heikles Problem fiir die Verfechter der Sikulari-
sierung in Europa und in der modernen Welt. Besonders die Debatten
tiber die Religiositit der Jugend gehoren in allen Landern zu den kontro-
versen Themen. An der Schwelle des 21. Jahrhunderts verliert die katho-
lische Kirche in Polen nicht ausdriicklich die Kontrolle iiber das religiose
Leben der Individuen und der gesellschaftlichen Gruppen, wenngleich
ihr Einfluss auf die Gliubigen etwas schwicher wird. Dennoch gibt es
keine Griinde, alarmistische Warnungen zu verkiinden, unabweislich
komme es zu einer Situation, wo die Kirche die Jugend verliert (,,Kirche
ohne junge Menschen®). Religiositit ist, vom soziologischen Gesichts-
punkt aus, keine statische Grofle, sondern eine, die sich je nach dem
sozio-kulturellen Kontext verindert. Die hier versuchte Beschreibung
des religiosen Zustandes in der polnischen Gesellschaft ist keineswegs
vollstindig. Und auf die Frage, wie ihr wahres Antlitz ist, gibt es keine
eindeutige Antwort. Selbst wenn wir den polnischen Katholizismus als
»Bastion mit vielen Schrammen® bezeichneten, so gibt es gleichzeitig in
ihm ein grofles ,,schlafendes Potential®, das zu einer Revitalisierung der
polnischen Religiositit und zu einem Zeugnis der religiésen Polen ange-
sichts eines sikularisierten Europas fithren kénnte. Auf jeden Fall ist die
These, hier handle es sich um ,,den Abschied von einem katholischen

Land®, erheblich verfriiht.

Der polnische Katholizismus - ein Modell fiir Westeuropa?

Wir stehen mitten in groflen Prozessen der Transformation. Deshalb
fallt es schwer, eine endgiiltige Prognose zu formulieren. Es scheint, dass
die Variante ,,Angleichung® wahrscheinlicher ist als die Variante , Mis-
sion“, wenngleich 74 Prozent der Polen im Alter tiber 15 Jahre 2006 die
Meinung auflerten, der religiose Glaube der Polen konne Modell und
Hilfe fiir andere Nationen sein (davon 27 Prozent: entschieden ja). Das
bedeutet nicht, dass Polen einer intensivierten Sikularisierung unter-
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worfen sein wird, die es dem europiischen ,Durchschnitt® ihnlich
macht. Die geringen Verinderungen in der Religiositit in Polen in den
Jahren 1989-2003 erlauben es, deren Langsamkeit auch fiir die folgenden
Dekaden des 21. Jahrhunderts zu prognostizieren. Einerseits beobachtet
man eine Abkehr von traditionellen religiosen Werten, aber es zeigen
sich auch Tendenzen zur Vertiefung der Religiositit (etwa 1,5 Millionen
Menschen gehoren zu religiosen Bewegungen und Gemeinschaften so-
wie zu katholischen Verbinden). Eine Definition der gegenwirtigen
religiosenund kirchlichen Lage als ,,zwischen Sakularisierung und Evan-
gelisierung® wire vollauf gerechtfertigt.

Die Unterschiede in der polnischen und europiischen Religiositit
sind recht deutlich, was die meisten analysierten empirischen Kennzif-
fern angeht. Es ist keineswegs so gewiss, dass die Welt von heute — da-
runter auch Polen - sich nach den gleichen Regeln verindern wird und
alle in naherer oder weiterer Zukunft den gleichen Stand anerkannter
Werte und Methoden, die Welt zu sehen, erreichen werden, die die am
starksten sakularisierten Lander Westeuropas erlangt haben. Was sich in
Westeuropa ereignet hat, muss nicht in anderen gesellschaftlichen Mi-
lieus geschehen. Wir konnen uns jedoch nicht vollends vorstellen, wie
ein gutes, christliches Europa funktionieren muss noch wie ein solcher
Zustand zu erreichen sei. Der Beitrag Polens, wenn es darum geht, Euro-
pas christlichen Geist zu erhalten, wird davon abhiangen, wie sich die
polnische Religiositit in Zukunft gestalten wird — davon, welches von
den am Anfang genannten Szenarien in der Praxis verwirklicht wird: das
Szenario der Angleichung, der Revitalisierung oder der differenzierten
Verinderungen. Nicht ohne Bedeutung werden auch die Verinderungen
in westeuropaischen Landern sein, die sich entweder in Richtung auf eine
weitere Vertiefung der Sikularisierungsprozesse oder auf ihre Abschwi-
chung bewegen werden.

Das Modell der westeuropiischen Sikularisierung muss sich in Polen
nicht um so mehr realisieren, je weiter sich die pluralistische und demo-
kratische Gesellschaft herausbildet. Die mit einer breit verstandenen ge-
sellschaftlichen Modernisierung verbundenen Verinderungen ziehen
nicht unabweislich einen Niedergang der Religiositit nach sich, sie kon-
nen jedoch eine verlangsamte oder kriechende Sikularisierung sowie ei-
ne Verinderung der Formen religiosen und kirchlichen Lebens fordern.
In Zukunft wird — vielleicht — die Zahl der Individuen wachsen, die
gegeniiber der Religion Haltungen einnehmen, welche sich in den von
einer individualistischen oder sogar postmodernen Denkweise abge-
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steckten Grenzen bewegen —jener Individuen, die ihren Glauben auf ihre

cigene Weise verstehen werden, die sich nicht restlos im Rahmen der

katholischen Rechtgliubigkeit unterbringen lisst (Bastelreligion). Diese

Erscheinung wird sich unabhingig davon verstirken, ob es in Polen zu

cinem heftigen Prozess der Laizisierung (wenig wahrscheinlich) kommt

oder aber ob wir eher Prozesse einer spezifischen Sakularisierung beob-

achten werden (wahrscheinlichstes Szenario fiir die Entwicklung der

Religiositit). Man kann annehmen, dass Polen im sdkularisierten Europa

ein ,Sonderfall“ bleibt — mit einer be-

Polen wird im sikularisierten Europa  deutsamen Rolle der Religion im gesell-

ein ,Sonderfall“ bleiben — mit einer  schaftlichen Leben. Man darf Zweifel

bedeutsamen Rolle der Religion im  daran 3uflern, ob der polnische Katholi-

gesellschaflichen Leben. zismus als nachahmenswertes Modell fiir

die Kirchen Westeuropas angesehen wer-

den kann. Der Prozess der ,,Europiisierung“ der polnischen Religiositit

wird sicher von starken Evangelisierungseinfliissen der katholischen

Kirche und anderer religioser Gemeinschaften konterkariert werden.

Wenn sich aber das Szenario der ,,Angleichung® erfiillen wird, dann wird

die Entwicklungsrichtung der Verinderungen eher der gleichen, die in

Italien oder Irland zu beobachten ist, als der in Spanien, Frankreich oder
Deutschland.

Die objektiven und subjektiven Faktoren der Sikularisierung haben
nicht aufgehért, in Polen zu wirken, sie wurden nur zeitweilig neutrali-
siert. Selbst wenn die michtigen Stromungen der ,Anti-Evangelisie-
rung® in ihrer radikalsten Form erlahmtssind, so hérten sie dennoch nicht
auf, in grundsitzlichem Sinne und auf systematische Weise zu wirken.
Man muss erwarten, dass in nichster Zukunft die weit gefasste Tatigkeit
der Kirche von einer besser organisierten Konkurrenztitigkeit laizisti-
scher Gruppen begleitet wird und dass die so genannte ,,spontane Siku-
larisierung® an Raum gewinnen kann. Das Zusammentreffen der Evan-
gelisierungskrifte und der Krifte der Erneuerung im polnischen Katho-
lizismus kann zu Folgen fiihren, die im Augenblick nicht zu definieren
sind. Das gilt auch fiir die Faktoren, die in Richtung auf eine Umgestal-
tung der traditionellen und kundgebungsartigen Religiositit in eine ge-
festigtere, personlichere und konsequentere Religiositit wirken. Auch in
der polnischen Gesellschaft werden die religiosen Identititen langsam zu
einer Sache der individuellen Wahl.

Aus dem Polnischen iibersetzt von Wolfgang Grycz.
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Wolfgang Schussel

Politik und Religion im integrierten Europa
von Morgen'

Der deutsche Philosoph und Soziologe Arnold Gehlen hat vor drei Jahr-
zehnten formuliert, ,,dass es mit der Religion wieder ernst wird, das wird
man am Aufbrechen kampfbereiter Fronten bemerken.“ Dann kam 15
Jahre spater Samuel Huntington mit seiner Idee eines ,,Clash of Civiliza-
tions“, dass ein Kampf der Kulturen und Religionen kommen werde.
Seine These wurde von vielen Theologen in Frage gestellt, viele Politiker
haben sich davon abgesetzt. Als wir Anfang 2006 mit dem Karikaturen-
streit konfrontiert wurden, war ich iiber die Sprengkraft dieser Sen-
sibilititen verbliifft. Wir Europier tun uns manchmal aufgrund unserer
Geschichte und unserer abgeschliffenen Verhaltensweisen mit solchen
Emotionen schwer.

Europaist eine mehr als 2000 Jahre alte Idee. Sie ist wie die Geschichte
einer alten Familie mit verschiedenen Charakteren, Schattierungen,
Auswiichsen, Faszinationen. Europa ist geschichtlich gewachsen, ur-
spriinglich zumeist von oben implementiert. Jetzt wird erstmals Euro-
pa von unten aufgebaut, demokratisch und ohne Gewalt. Europa hat
gelernt. Es hat frither Kriege gefiihrt,

Schuld auf sich geladen. Es ist gefallen,  Erstmals wird Europa von unten anf-
hat sich wieder aufgerichtet, es hat un- gebaut, demokratisch und obne Ge-
glaubliche Wissenschaftlerund Erfinder, walt.

wunderbare Kiinstler hervorgebracht,

die olympischen Spiele, die hiufigsten Fuflballweltmeisterschaften, die
meisten offiziellen Heiligen, das sind alle Européer. Wir haben populire

und populistische Politiker hervorgebracht, und auch einige gewaltige
Verbrecher. Vor allem besteht Europa heute aus einem: aus Menschen,

die sich in ihrer Vielfalt diesem Kontinent zugehorig fithlen. Dennoch

1 Der Text basiert auf einer Rede von Bundeskanzler Schiissel auf dem 96. Deutschen
Katholikentag in Saarbriicken (24.-28. Mai 2006).

Dr. Wolfgmg Schiissel war von Februar 2000 bis Januar 2007 Bundeskanzler
von Osterreich.
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konnen im Konzert Europa durchaus Dissonanzen entstehen, es gibt
unterschiedlichste Meinungen. Auch nach Gerechtigkeit gilt es immer
zu fragen, wenn man Millionen von Arbeitslosen hat, wenn man viele
Arme hat, wenn man Ungleichheit hat, wenn man die Wut der Unge-
rechtigkeit sptirt.

Trotzdem denke ich, dass wir auf einem guten und richtigen Weg
sind. Wir atmen seit der Wiedervereinigung Europas mit beiden
Lungenfliigeln. Der Weg zu einer Union war nach dem Zweiten Welt-
krieg kein selbstverstindlicher. Die katholischen Unionsgriinder plan-
ten ja zunichst keine Wirtschaftsunion, sondern eine politische Union.
Es ging um nichts weniger, als den Frieden in Europa zu sichern. Weil die
Zeit noch nicht reif war, hat man zunichst eine Wirtschaftsunion in der
Hoffnung gegriindet, der Friede werde zunichst gesichert sein, und
spater wiirde sich aufgrund der Dynamik der wirtschaftlichen Verflech-
tungen Europa zu einer politischen Union entwickeln. Dann kam tat-
sachlich die Wirtschaftsgemeinschaft, und immerhin wurde das Haupt-
versprechen, den Frieden zu bewahren, seit mehr als einem halben Jahr-
hundert liickenlos erfiillt. Dennoch ist das heute zu wenig. Das Fehlen
von Kriegen und kriegerischen Auseinandersetzungen ist zu wenig,
denn es ist Aufgabe jeder Politik und jedes Politikers, Frieden und Si-
cherheit zu gewihrleisten. Wenn die Balance von Gerechtigkeit gelingt,
also von Subsidiaritit und Solidaritit, wenn individuelle Verantwortung
und gesellschaftliche Solidaritit in Balance bleiben, dann ist Friede wahr-
scheinlicher.

»Gerechtigkeit und Friede kiissen sich®, heiflt es in Psalm 85, ein
wunderbarer Satz. Zu einer europiischen Friedenspolitik gehort daher
nicht nur die Sorge um die innereuropiische Gerechtigkeit, denn die
wird alleine in diesem Kontinent nicht herstellbar sein. Dazu gehort
ebenso die Sorge um die weltweite Eindimmung von Ungerechtigkeit.
Die Stirke Europas wird auch daran zu messen sein, keine Selbstversorg-
erzone zu sein, sondern sich fur weltweite Gerechtigkeit einzusetzen.
Dazu gehoren Hilfe zur Selbsthilfe, Entwicklungszusammenarbeit und
Schuldenabbau. Immerhin ist Europa der grofite Geber in der Welt. Vor
allem missen wir uns fiir eine gerechte Handelsordnung und fiir eine
Chance der Entwicklung auch fiir die drmeren Lander einsetzen. Ohne
Friede fehlt aber auch die Erfahrung, dass die Freiheit heute das gegensei-
tige Kennenlernen in ganz Europa erlaubt. Auch Osterreich ist von ei-
nem Grenzland mit seiner EU-Mitgliedschaft zu einem Kerngebiet in
der Union geworden. Linder wie die Balkanstaaten miissen einmal in
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diese Union hereingebracht werden, damit diese Zone der Sicherheit und
des Friedens ausgeweitet werden kann.

Der europiische Reichtum liegt in seiner ungeheuren kulturellen
Vielfalt, im Wissen um die eigene Verwurzelung und ohne Nivellierung
der kulturellen Unterschiede. Europa, so hat mir eine serbische Regis-
seurin gesagt, ist nicht nur, wenn wir alle mit demselben Geld bezahlen,
Europa entsteht erst, wenn wir aus dem
gleichen Geist handeln. Wir miissen da-  pus gemeinsame Europa kann nur
her, wenn Europa lebenstahig sein soll, sichtbar und erlebbar werden, wenn
das rein wirtschaftliche Grundgeriist  auch die europdischen Werte spiirbar
iberwinden und dariiber hinausgehen.  sind.

»Alles hat seine Zeit“ heifit es im Buch

Kohelet. Tatsichlich braucht es zur Vertiefung eine Zeit der Reflexion,
eine Zeit des Nach-, aber auch Vorausdenkens. Das ist auch die tiefere
Ursache fiir das Nein in einigen Lindern oder die schlechten Umfrage-
werte in einigen Lindern zum europiischen Einigungsprojekt: Das Inte-
grationstempo ging einigen zu schnell.

Europa ist und muss ,work in progress“ sein. Unser Staat, unsere
Bundeslinder und unsere Gemeinden bediirfen der Erneuerung und der
Anpassung an die neuen Gegebenheiten und Herausforderungen. Das
gemeinsame Europa, das wir erstreben, ergibt sich ja nicht durch das
Gruppenfoto der Staats- und Regierungschefs. Europa ist auch nicht das
Gemilde einer widerstrebenden Kénigstochter mit einem Stier. Ich glau-
be, das gemeinsame Europa kann nur sichtbar, spiirbar und erlebbar
werden, wenn das europdische Lebensmodell, die europdischen Werte
auch spiirbar sind. Papst Benedikt XVI. hat gesagt: ,,Europa ist immer
zugleich national und iibernational gewesen. Es hat in den einzelnen
Lindern seine ganz besonderen Prigungen gefunden. In den besten Zei-
ten Europas gab es keine Abschlieflung der Nationen von einander, son-
dern iiber die nationalen Grenzen hinaus grundlegende Organismen der
Gemeinsamkeit.“ Lebbar, spiirbar wird Europa nur, wenn es iiber das
Nationale hinaus greift. Ich glaube, dass der Verfassungstext einige sol-
cher Gemeinsamkeiten in hervorragender Art und Weise beschreibt.
Dieser Verfassungsvertrag ist ein verniinftiger und guter Kompromiss
gewesen. Jene, die Sorge haben, dass wir einen vermeintlich neoliberalen
Weg gehen, der soll nachlesen, was innen im Text steht. Wir haben dort
ganz konkrete einklagbare Grundrechte verankert, es findet sich dort das
Bekenntnis zur Vollbeschiftigung. Das ist ein konkretes Ziel, das wir uns
gemeinsam gesetzt haben, genau so wie die Aufwertung der Sozialpart-
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ner. In Wahrheit konnte dieser Text direkt aus der christlichen Sozialleh-
re abgeschrieben sein: Nichts anderes als die Subsidiaritit, die Solidaritit,
das Recht des Einzelnen, das Wohl der Schwichsten und Armen, der
soziale Fortschritt in einer guten Balance, die Gleichberechtigung, die
Stellung der Frau, die Aufwertung der und die Sorgen um Kinder, Sorgen
um die Menschen, die nicht {ibergangen werden diirfen. Wer will, dass
diese Ideen nicht nur gedacht, sondern auch zu einem unverduflerlichen
Dokument zusammengefasst werden, sollte durchaus dies unterstiitzen.
An der Wiege des neuzeitlichen Europa steht der Traum von der
Freibeit. Europas Geschichte ist eine Abfolge von Freiheitsrevolutionen:
von 1789 mit der Franzosischen Revolution bis 1989 mit der ,,Samtenen
Revolution®. Unterbrochen wurde das Ringen um die Freiheit durch
tragische Totalitarismen mit ihren katastrophalen Hohepunkten, dem
Nationalsozialismus und dem Stalinismus. Heute steht dieses neue Eu-
ropa fiir die Wiirde der Menschen und ihre angeborenen Freiheitsgrund-
rechte. Freiheitalleine ohne die Balance der Gerechtigkeit wire natiirlich
nur das Recht der Starken. Es braucht daher jene Errungenschaft, die
neben der Freiheit in Europa unser Markenzeichen geworden ist,
nimlich einen Sozialstaat mit menschlichem Angesicht. Dazu gehortvor
allem die individuelle Verantwortung. Die Subsidiaritit, also die Verant-
wortung des Einzelnen und die Solidaritit der Gemeinschaft bis hinauf
zum Staat, ist eine nicht immer leicht zu findende Balance. Aber sie ist
lebenswichtig fiir uns, denn sonst kommt entweder die Verstaatlichung
der Verantwortung heraus oder die Individualisierung des gesamten Sys-
tems. Daher muss diese individuelle Verantwortung von Christen jeden
Tag aufs Neue eingefordert und eingemahnt werden. Ich war betroffen
von Aussagen des Vertreters der deutschen Bundesanstalt fiir Arbeit, der
tiber die Sorgen der Menschen jenseits der 40 gesprochen hat. Wie wird
einem da, wenn eine Gesellschaft wie die deutsche, die 6sterreichische,
die europiische nicht den Wert erkennt, der in den Erfahrungen der
mittleren und ilteren Generationen liegt. Hier wird sich das Schicksal
Europas mit entscheiden. Es ist wirtschaftlich und gesellschaftlich
dumm, auf diese Erfahrungen zu verzichten. Jeder Unternehmer, der
etwas auf sich hilt und linger voraus denkt, wird gut daran tun, die
Erfahrung der mittleren und ilteren Generation zu bewahren und die
Jungen rechtzeitig tiber Lehrstellen und Ausbildung heranzubilden, da-
mit sie oder er im Wirtschaftswettbewerb mithalten kénnen.
Gerechtigkeit ist nicht nur ein globales oder innerstaatliches Thema,
es ist auch cin europiisches Thema. So ist es z. B. mit dem Kohisions-
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fonds gelungen, schwache Gebiete zu fordern. Irland oder Spanien, der
sstlichste Teil von Osterreich, das Burgenland, die neuen Bundeslinder
in Deutschland oder die Erweiterung als Projekt sind Nutzniefler davon.
Als ich Wirtschaftsminister war, betrugen die Lohnunterschiede zwi-
schen unserem 6stlichen Nachbarn und uns ungefihr 1:15; als ich im Jahr
1998 Aufenminister war und die Verhandlungen mit den ersten sechs
neuen Staaten begonnen haben, betrug der Lohnunterschied 1:10; heute
betrigt er 1:5 mit den unmittelbaren Nachbarn. Dasist ein unglaublicher
Erfolg, von dem wir profitieren. Denn auch bei uns werden Arbeits-
plitze dadurch geschaffen, dass Europa diesen Weg gegangen ist. Das
neue EU-Budget stellt sicher, dass wir in den nichsten sieben Jahren 160
Milliarden Euro fiir die Entwicklung in diesen Regionen aufwenden
konnen. Das wird eines der besten Investitionsprojekte in unsere eigene
Zukunft sein.

Interessant ist, wer sich nun alles mit Religion beschaftigt, Habermas
zum Beispiel oder Enzensberger. Habermas spricht iiber die Bedeutung
der Religion: ,,Das sind die Quellen, aus denen sich das neue Bewusstscin
und die Solidaritit von Biirgern speist. Und er plidiert dafiir, die
Sikularisierung von heute, die wir oft als Bedrohung empfinden, auch als
komplementiren Lernprozess zu begreifen. ,,Sie notigt das religiose Be-
wusstsein zu Anpassungsformen, der Aufgabe des Anspruchs auf ein
Interpretationsmonopol auf umfassende Lebensgestaltung, aber sie
nétigt auch die nichtreligiosen Biirger, das Verhiltnis von Glauben und
Wissen selbstkritisch zu bestimmen.“ Wir kénnen also eigentlich in die-
ser Sikularisierung durchaus auch Chancen finden, die fiir uns in den
Kirchen unglaublich wichtig wiren.

Hans Magnus Enzensberger weist darauf hin, dass eines unserer
Hauptprobleme darin besteht, dass in den reichen europiischen Gesell-
schaften jeder von uns iiberfliissig werden kann. Wohin mit ihm? Und
auch Europa bringt viele Modernisierungsverlierer hervor, Uberfliissige
gleichsam: Menschen mit Behinderungen, Langzeitpflegebediirftige,
langzeitsterbende Komapatienten, Langzeiterwerbslose, geborene und
ungeborene Kinder, die das Leben der Erwachsenen immer mehr storen.
Die Gefahr, diese Lebensrisiken immer mehr zu privatisieren, bedroht
all diese ,,Uberfliissigen®. Die Sorge ist nicht grundlos, dass Europa den
schwachen Bevolkerungsteilen die Sorge entzieht, sondern manche auch
gleich mit entsorgt. Ich erinnere nur an die Diskussion um die Liberali-
sierung der Euthanasie; sie ist ja nicht nur von einem Freiheitspathos der
Verfiigbarkeit iiber alles und jedes gekennzeichnet, sondern hat
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natlirlich auch eine 6konomische Bedeutung, weil das lange Sterben und
das pflegeintensive Altern den Sozialstaat vor grofie Fragen stellt. Aber
Gerechtigkeit und ,,compassion®, Mitleidensfahigkeit, bleibt in Hin-
blick auf die Schwachen der Gesellschaft eine akute sozialpolitische und
menschliche Herausforderung.

Wichtig ist fiir mich als Politiker und Christ der Dialog mit den Kir-
chen. Religion, die sich reduzieren lisst auf einen Moralkanon, darf es
nicht geben. Umgekehrt ist es klar, dass es keine Religion gibt, die ohne

so etwas auskommt. Die Kirchen diirfen

Den Kirchen ommt eine aktive Rol-  sich nicht auf die Sakristei oder die Rand-
le in dieser europdischen Gesellschaft ~ bereiche der Gesellschaft zuriick dringen
zul. lassen, nur dann eingeladen, wenn ir-

gendwo ein Wort zum Tag erforderlich
ist. Mir ist wichtig, dass die Kirchen ein aktiver und bunter Teil dieser
curopaischen Gesellschaft sind. Einen Beitrag habe ich gemeinsam mit
Kommissionsprasident Barroso geleistet, indem wir einen Dialog mit
den Kirchen, der offiziell im Verfassungsvertrag vorgesehen ist, als Vor-
griff fiihrten und erstmals ein Treffen des Kommissionsprisidenten und
der Ratprisidentschaft mit den Vertretern der groffen Religionen abhiel-
ten.

Mir ist Europa zu wichtig, als dass man es denen tiberlisst, die sich mit
ihrem ,Eurospeak® sehr weit von der Verstindlichkeit gegeniiber den
durchschnittlichen Menschen abgehoben haben. Aber es ist mir auch viel
zu wichtig, um es den Populisten, die alles und jedes, wofiir es in der Welt
Unmutsduflerungen gibt, auf Europa projizieren, zu iiberlassen. Neh-
men wir als Beispiel die Kosten. Ist Europa wirklich zu teuer? Wir haben
gerade ein Budget fiir die nichsten sieben Jahre beschlossen. Wenn man
es auf die Kosten fiir jeden einzelnen europiischen Biirger umrechnet,
dann bedeutet das ungefahr einen halben Euro pro Tag. Ist das fiir den
Traum eines geeinten Europas, fiir ein solidarisches Europa, fiir ein Eu-
ropa, das niitzt und schiitzt in wichtigen Bereichen, wirklich zu viel? Ich
glaube nicht. Da braucht es engagierte Biirger, die sagen: Wir wollen
dieses Europa, wir stehen dazu. Vergessen wir nie, dass mit diesen Geld-
mitteln, einem halben Euro pro Tag und Biirger, Europa der grofite
Geldgeber in der Entwicklungszusammenarbeitist, die grofite Handels-
macht geworden ist und ungefihr eineinhalb Milliarden Menschen di-
rekt oder indirekt von uns abhangen. Das sollte jeder wissen, um zu einer
fairen und gerechten Bewertung zu kommen.

Das gleiche gilt fiir die Verfassung: Lassen wir uns doch nicht mund-
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tot machen, als ob diejenigen, die einmal ,,Nein” gesagt haben, immer
»Nein“ sagen werden. Ich habe immer die These vertreten, man solle an
einem einzigen Tag in ganz Europa eine Abstimmung tiber eine solche
Vertfassung abhalten, und dann solle die Mehrheit der Bevolkerung und
die Mehrheit der Staaten dariiber entscheiden, ob Europa ein solches
Dokument braucht. Demokratie braucht den Demos, das Volk. Das ist
unser heutiges Problem. Wir haben nationale Vélker, die abstimmen,
und sie haben auch die Méoglichkeit fiir Volksbegehren und das Sammeln
von Unterschriften. Auf der europiischen Ebene haben wir das nicht,
und ohne Demos keine europdische Demokratie und ohne aktive
Biirger, die sich rithren, die Initiativen ergreifen und dieses Europa auch
verteidigen gegen die, die es ablehnen, die es unterminieren und schwi-
chen wollen, wird Europa schlicht und einfach nicht lebensfihig sein.

Paul Zulehner hat zu Ostern einen Kommentar geschrieben mit dem
Titel: ,Firchtet euch nicht®. Er spricht iber die Angst, tiberfliissig zu
werden, aber auch die ,Heidenangst, die einen Teil der privatisierten
Religiositit prigt“. In Zeiten, in denen man sich vor allem und jedem
tirchtet, wird gerade in Gesellschaften, die nicht unbedingt mit dem
Mangel zu kimpfen haben, die Angstminderung zu einer der wichtigsten
gesellschaftlichen Aufgaben. Das kann auch durch eine Politik mit
Augenmaf} geschehen, welche die Lebensrisiken nicht leugnet, vielmehr
die Lebensrisiken der Menschen ehrlich anspricht. Qualitit muss in der
europdischen Politik das prigende Wort sein. Wir muissen an der Nach-
haltigkeit und der Langfristigkeit unserer Uberlegungen arbeiten. In die-
sem Kontext erhalten die christlichen Kirchen ein politisches Gewicht.
Sie bzw. eigentlich jeder einzelne Christ kénnen mit 6sterlicher Hoff-
nung Angst mindern, indem sie helfen, die Wunden der Seele zu heilen.
Und ein bisschen von diesem Heilen kénnte auch Europa anbieten, nicht
als Salber oder als Heilsversprechen, sondern durch ganz konkrete Ar-
beitan einem Projekt, das bisher so unerfolgreich nicht war. Ein bisschen
mehr Optimismus, ein bisschen weniger Angst, um damit — mit Jacques
Delors zu sprechen — Europa eine Seele zu geben.
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Georg Essen

» IN Verantwortung vor Gott*

Ein Pladoyer fiir den Gottesbezug in sakularen
Verfassungen

Die Griindung der Bundesrepublik Deutschland im Jahre 1949 war das
Ergebnis eines verfassungsmifligen Konstitutionsaktes. Denn das
Grundgesetz, das am 23. Mai 1949 feierlich verkiindigt wurde, hob die
Bundesrepublik Deutschland allererst aus der Taufe. Zwar begriindete
die ,Aura der Ehrwiirdigkeit“ (Hannah Ahrendt), die das Inkrafttreten
des Grundgesetzes umgab, keine kultische Verfassungsverehrung, wie
sieaus den USA bekanntist. Aber die Ereignisse vom Mai 1949 sind doch
stets als Einladung zu einem ,weltoffenen Verfassungspatriotismus®
(Jiirgen Habermas) verstanden worden, mit dem sich die Biirgerinnen
und Birger der Bundesrepublik vorbehaltlos gegentiber der politischen
Kultur 6ffneten. Da wirkt es — aus heutiger Sicht — wie eine historische
Randnotiz, wenn nicht gar als Anekdote, dass im Parlamentarischen Rat
keineswegs alle Abgeordneten von der Werthaftigkeit des Grundgeset-
zes iberzeugt waren. Abgeordnete der CSU und des Zentrums legten ein
Veto ein gegen den Art. 20 GG (,,alle Staatsgewalt geht vom Volke aus®)
und begriindeten dies mit dem Argument, dass alle Herrschaft von Gott
ausgehe. Dies aber war das traditionelle Argument der romisch-ka-
tholischen Kirche gewesen, die sich unter anderem unter Berufung auf
den Romerbrief gegen den neuzeitlichen Gedanken der Volkssouve-
ranitat sperrte: ,Es gibt keine staatliche Gewalt, die nicht von Gott
stammt; jede ist von Gott eingesetzt® (Rom 13,1). Wie schwer vielen
Katholiken im Parlamentarischen Rat die Zustimmung zum modernen,
in der republikanischen Tradition der Franzosischen Revolution stehen-
den Staat gefallen ist, dokumentiert auf ihre Weise auch die Erklirung
von Abgeordneten der CSU, die ihre Ablehnung des Grundgesetzent-
wurfs unter anderem damit begriindeten, es habe nicht erreicht werden
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konnen, ,dass das Grundgesetz sich eindeutig und entschieden zu den
Gedanken unserer christlichen Staatsauffassung bekennt®.

Wer sich heute zum politischen Selbstverstindnis des Islam dufiert
und dariiber nachdenkt, ob es dieser Weltreligion moglich sei, die Prin-
zipien unserer Verfassungs- und Rechtsordnung zu akzeptieren, tut
gut daran, einen Blick auf die Griindungsphase der Bundesrepublik
Deutschland zuriickzuwerfen. Der Artikel 140 des Grundgesetzes, das
einige Parlamentarier unter Berufung auf ihren katholischen Glauben
meinten ablehnen zu miissen, hat die staatskirchenrechtlichen Bestim-
mungen der Weimarer Verfassung zu Bestandteilen des Grundgesetzes
erklirt. Das bedeutet, dass unter anderem auch die romisch-katholische
Kirche eine Religionsgesellschaft ist, der die Bundesrepublik Deutsch-
land den Status einer Korperschaft des 6ffentlichen Rechts zubilligt. Was
war hier geschehen? Ein freiheitlich demokratischer Rechtsstaat erkennt
in Gestalt der romisch-katholischen Kirche eine Religionsgesellschaft
an, die ihrerseits — wie schreiben das Jahr 1949! — die fundamentalen
Rechts- und Verfassungsprinzipien dieses Staates nicht anerkennt. Dies
geschah bekanntlich erst ca. 20 Jahre nach der Verabschiedung des
Grundgesetzes auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Erst in seiner
Konzilserklirung zur Gewissens- und Religionsfreiheit hat die rémisch-
katholische Kirche das Recht der Wahrheit an das Recht der Person
zuriickgebunden und damit den Weg freigemacht, fundamentale Verfas-
sungsprinzipien unseres freiheitlich, demokratisch und grundrechtlich
organisierten Staatswesens anzuerkennen: Menschenrechte und Reli-
gionsfreiheit. Bekannt ist die zogerliche Hinwendung der rémisch-
katholischen Kirche zu den Idealen eines demokratischen Rechtsstaates,
der sich als weltanschaulich neutral begreift. Dass die Kirche ihren Frie-
den mit diesem Verfassungsprinzip der Trennung von Staat und Kirche
hat machen kénnen, ist ebenfalls eine Frucht des Zweiten Vatikanischen
Konzils.

Worum es im Kern geht, ist meines Erachtens dies: Die jihe Riickkehr
von Glaubenskonflikten in die Weltpolitik, zu der auch das héssliche
Gesicht religiés motivierter Gewalt gehort, deutet darauf hin, dass sich
cine wirkliche Selbstverortung religioser Institutionen und Gemein-
schaften in den Prozessen der Moderne an der alles andere als neben-
sichlichen Frage entscheidet, unter welchen Bedingungen eine Religion
sich in die Lage versetzt sicht, ihre eigenen Glaubensiiberzeugungen
konstruktiv mit den Grundmaximen moderner Zivilgesellschaften zu
vermitteln.
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Vor dem Hintergrund der so markierten religionspolitischen Pro-
blemlage, die selbstredend fiir weitere Differenzierungen offen steht und
ohnehin erliuterungsbediirftig ist, mochte ich im Folgenden iiber den
Sinn eines Gottesbezuges im Rahmen moderner Verfassungen nachden-
ken. In einem ersten Kapitel werde ich in Umrissen auf die dramatische
Geburtsstunde des neuzeitlichen Verfassungs- und Staatsverstandnisses
aufmerksam machen. Ein zweites Kapitel skizziert die grundlegenden
verfassungsrechtlichen Prinzipien, die beachten muss, wer iiber die Auf-
nahme eines Gottesbezugs in eine moderne Verfassung nachdenkt. Ein
drittes und abschlieflendes Kapitel will einen Losungsvorschlag zur Dis-
kussion stellen, warum ein solcher Gottesbezug, die so genannte ,,nomi-
natio dei®, sinnvoll sein diirfte.

Die Heraufkunft des weltanschaulich neutralen Staates - ein
historischer Riickblick in systematischer Absicht

Das neuzeitliche Selbstverstindnis des Staates hat eine seiner geistesge-
schichtlichen Wurzeln in den Konfessionskriegen des 17. Jahrhunderts,
besonders dem so genannten Dreiffigjahrigen Krieg. Als Antwort auf die
blutig ausgetragenen Religionskriege sollten sich in einem mihsamen
Prozess rechtlicher Kodifizierung schlieflich jene Mechanismen heraus-
kristallisieren, die den staatlichen Umgang mit Religionen bis heute
pragen. Das Verhiltnis des Staates zur Religion wird seitdem durch die
Abkehr vom Prinzip des religionsgebundenen Staates bestimmt. Der
Staat, so die Grundeinsicht, gibt Religion auch in der Weise an das Indi-
viduum frei, dass er nunmehr selbst keine Religion mehr hat und sich
nicht zur ihr als zu seiner Grundlage verhilt: Das Recht der Wahrheit
wird nicht linger im Recht des Staates verankert, sondern ist zuriick-
gebunden an das Recht der Person! Die weitreichende Folge dieser staat-
lichen Selbstbegrenzung, den gesamten Bereich von Religion und Kultur
der Privatsphire seiner Biirger zu iiberlassen und die Gesellschaft als
einen von ihm gesonderten Bereich der privaten und 6ffentlichen Frei-
heitsentfaltung anzuerkennen, besteht darin, dass ein von der Gesell-
schaft gemeinsam getragenes Wertefundament lediglich eine faktische
Gegebenheitist und folglich auch die 6ffentliche Prisenz von Religion.
Dass die Primissen des modernen Verfassungsstaates einerseits auf-
ruhen auf der Entflechtung von Religion und Politik und sich anderer-
seits Recht und Ethos aus einer profanen Moral begriinden lassen
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miissen, sind unabdingbare Voraussetzungen, von denen die Befriedung
pluraler Gesellschaften abhingen. Die Trennung von Staat und Religion
bindet die politische Willensbildung innerhalb einer verfassungsrechtli-
chen Ordnung an s@kulare Entscheidungsgrundlagen, weil sie nur so von
allen Biirgerinnen und Biirgern prinzipiell geteilt werden kénnen. Diese
Prinzipien miinden ein in das Kernstiick liberaler Verfassungen, die ei-
nerseits gleiche subjektive Freiheiten fiir jeden gewihrleisten und die
gleichmiflige private Autonomie der Biirger sicherstellen. Dies ist der
eigentliche Sinn eines egalitiren Universalismus, der dem moralischen
Mafistab unterworfenist, die Selbstzwecklichkeit einer jeden Person un-
bedingt zu achten und anzuerkennen. Das hat Folgen fiir das Verstindnis
von Religionsfreiheit, wie sie in liberalen Verfassungen kodifiziert wor-
den ist. Das Prinzip der Religionsfreiheit tibersteigt die gelaufigen mul-
tireligiosen Pazifizierungsstrategien von Duldung und Toleranz, weil es
eine menschenrechtlich verankerte Letztbegriindung erfihrt, die dem
Recht auf Religionsfreiheit einen kategorischen Geltungssinn verleiht.

Die Entflechtung von Religion und Staat wiederum tibt sich — um der
Freiheit willen — in dem Verzicht des weltanschaulich-neutralen Staates,
sich auf substanzielle Vorstellungen tber eine fiir alle mafigebende
Lebensfithrung festzulegen. In diesem Sinne kommt dem liberalen
Rechtsstaat ausdriicklich nicht die Aufgabe zu, die Pluralitit der in der
Biirgergesellschaft prisenten kulturellen und religiosen Wertvorstellun-
gen zu unterdriicken. Im Gegenteil: Diese zu schiitzen, dienen die in der
Verfassung verankerten Grundrechte. Es sind diese universalistischen
Normen, die die Behandlung von kulturellen und religiésen Differenzen
strikt an das Gleichheitsprinzip und das Toleranzgebot binden. Funda-
mental aber ist, dass diese mafigebenden Normen selbstim Rahmen eines
plural verfassten Gemeinwesens nur in dem Mafle universal und
freiheitsermoglichend sein konnen, wie sie profan begriindet sind. Denn
die Moglichkeit allgemeinverbindlicher ethischer Diskurse innerhalb ei-
nes politischen Gemeinwesens muss einen Geltungsgrund moralischen
Sollens voraussetzen, der auch unter den Bedingungen eines pluralisti-
schen Gemeinwesens als sittlich verbindlich und unbedingt verpflich-
tend auszuweisen ist.
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Der Gottesbezug im Grundgesetz - verfassungsrechtliche
Kldrungen

Uberblickt man die Verfassungsgeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts,
so springt in die Augen, dass der Gottesbezug des Grundgesetzes quer
steht zum Hauptstrom der deutschen Verfassungen. Weder die Verfas-
sungen der Paulskirche, des Deutschen Reiches von 1871 noch der Wei-
marer Republik von 1919 kennen einen Gottesbezug. Auch in den Bera-
tungen des Parlamentarischen Rates von 1948 ist dieser Strang der deut-
schen Verfassungstradition greifbar, weil die Einfiigung eines Gottesbe-
zuges in die Priambel des Grundgesetzes keineswegs unumstritten ge-
wesen ist. Vornehmlich in der protestantischen Tradition beheimatete
Politiker wiesen auf die Gefahr einer theologischen Uberlegitimation des
sikularen Staates, aber auch einer politischen Funktionalisierung Gottes
hin. Anders argumentierte etwa der CDU-Politiker Adolf Siisterhenn, in
der Priambel sei der Schutz der Menschenwiirde so ,,zu unterbauen, dass
er nicht einfach durch einen Mehrheitsentscheid wieder weggefegt wer-
den kann®; er miisse ,,seine fundamentalen Wurzeln letzten Endes auch
im Metaphysischen® finden. Dieses Plidoyer lenkt die Aufmerksamkeit
auf das entscheidende Motiv, das letztlich zur Einfligung eines Gottesbe-
zuges in das Grundgesetz gefithrt hat. Es ist der entschiedene Wille ge-
wesen, sich durch ihn vom Nationalsozialismus zu distanzieren und die
Grenzen der verfassungsgebenden Gewalt in Erinnerung zu rufen: ,,Ab-
sage an den Atheismus als Staatsreligion® oder ,,Verweis auf die Grenzen
und Schranken allen menschlichen und staatlichen Handelns® lauten die
eingangigen Formulierungen, die sich bis heute in der verfassungsrecht-
lichen Diskussion zum ,,Priambelgott finden lassen.

Sichtlich schwer tun sich die Kommentatoren, wenn es darum geht,
die verfassungsrechtliche Funktion des Gottesbezuges zu kliren und
seinen spezifischen Gehalt inhaltlich ndher zu bestimmen. Diese Inter-
pretationsschwierigkeiten resultieren aus der Eigenart des im Grundge-
setz verankerten Prinzips der religiésen wie weltanschaulichen Neutra-
litit des Staates. Dass im Ubrigen eine wie immer geartete Verbindlich-
keit im Sinne einer normativen Verpflichtung mit dem Gottesbezug
nicht verbunden ist, erhellt sich auch aus der Eigenart seiner Veranke-
rung in der Praambel des Grundgesetzes. Der Parlamentarische Rat hat
sich seinerzeit fiir eine sogenannte ,nominatio dei“ oder ,commemora-
tio dei“ entschieden: ,,Im Bewusstsein seiner Verantwortung vor Gott
und den Menschen?* Das Grundgesetz ergeht nicht ,,im Namen Got-
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tes“. Vielmehr nennt die Praambel das Volk als den Trager der verfas-
sungsgebenden Gewalt. Sofern Art. 20 II alle Staatsgewalt vom Volk
ausgehen lisst, steht das Grundgesetz in einer Verfassungstradition, die
geleitet ist vom Prinzip der Volkssouveranitat.

Angesichts dieses Befundes verwundert es nicht, dass die Bestim-
mung der verfassungsrechtlichen Funktion der ,nominatio dei® erhebli-
che Schwierigkeiten bereitet. Lasst man die gelegentlich begegnende of-
fenkundige Fehlinterpretation auflen vor, durch ihn werde die Bundes-
republik Deutschland als ein christlicher Staat konstituiert, so wird in der
Forschungsliteratur vornehmlich herausgestellt, dass mit der Einfigung
der ,nominatio dei“ vor allem die Motivation des Verfassungsschopfers
zum Ausdruck gebracht werde, sich vom Nationalsozialismus distanzie-
ren zu wollen, indem die ,,Grenzen der verfassungsgebenden Gewalt®,
die ,Grenzen und Fehlbarkeit menschlichen Tuns“ betont werden.

Diese Formulierungen bediirfen allerdings einiger Prazisierungen,
sofern mit ihnen behauptet wird, das relative Geschehen von Politik und
Recht einer transzendenten Verantwortung zuzuordnen. Es ist jedoch
klirungsbediirftig, inwiefern durch die Gottesklausel des Grundgesetzes
das Recht in iiberpositive Zusammenhinge gertickt wird. Fungiert, so
die Frage, die ,nominatio dei® als eine theonome Rechtsbegriindung?
Gegen diese Deutung spricht freilich die Anlage des Grundgesetzes
selbst. Denn es findet sein Spezifikum in der eigentiimlich asymmetri-
schen Verklammerung des Staatsorganisationsrechtes mit den Grund-
rechten. Das Grundgesetz beantwortet die rechts- wie staatsphiloso-
phisch ja durchaus heikle Frage nach der Legitimitit staatlicher Herr-
schaft und staatlicher Rechtsetzung, aber auch nach der Bindung der
verfassungsgebenden Gewalt des Volkes an einen Geltungsgrund, der
der Volkssouverinitit selbst schlechthin entzogen ist, durch die in Art. 1
bis 19 GG fixierten Grundrechte als dem vor-rechtlichen beziehungs-
weise vor-staatlichen Geltungsgrund rechtsstaatlicher Ordnung. Die
Absage an einen relativistischen Gesetzespositivismus ist mithin ausge-
sprochen in den Grundrechten des Grundgesetzes, die nicht nur als un-
mittelbar geltendes Recht Legislative, Exekutive und Judikative binden,
sondern in ihrem Kern unabinderlich und einer Anderung durch die
verfassungsgebende Gewalt entzogen sind. Die infragestehende norma-
tive Legitimititsgrundlage des Staates wird durch das Grundgesetz so
beantwortet, wie es der neuzeitlichen Tradition des freiheitlichen, si-
kularen Staates entspricht: Er verhilt sich zur Religion nicht mehr als zu
seinem Fundament und beantwortet die staatstheoretisch prekire Frage

43



nach seiner Legitimation ausdriicklich nicht im Rekurs auf die Religion.
Aus verfassungstheoretischer Perspektive kommt dem Gottesbezug der
Priambel ausdriicklich keine geltungstheoretische Funktion der
Rechtsbegriindung beziehungsweise Legitimation staatlicher Herr-
schaft zu!

Gott im Grundgesetz: Sinnstiftende Unruhe im
System des Rechts

Theologisch brisant und juristisch umstritten ist die Frage, auf welchen
Gott sich die ,nominatio dei der Priambel bezieht. Hier ist es ratsam,
zwischen der verfassungsgeschichtlichen Ebene einerseits und der ver-
fassungsrechtlichen Ebene andererseits zu unterscheiden. Fiir die christ-
lichen, aber auch die nichtchristlichen Mitglieder des Parlamentarischen
Rates ist die Identifizierung des ,,Praambelgottes® mit dem christlichen
Gott selbstverstindlich gewesen. Vor dem Hintergrund aller fiir die Re-
ligionsverfassung des Grundgesetzes einschligigen Artikel steht aufler
Frage, dass die Bundesrepublik Deutschland ein weltanschaulich neutra-
ler Staat ist, der durch eine grundsitzliche Trennung von Staat und Kir-
che gekennzeichnet ist und Religions- und Bekenntnisfreiheit gewihr-
leistet. Folglich ist der Staat auf den Grundsatz der Religionsneutralitit
verpflichtet; eine staatliche Identifikation mit einer Religion oder einer
Religionsgemeinschaft ist ausgeschlossen. Dies bedeutet, dass in verfas-
sungsrechtlicher Hinsicht mit der Einfiigung der ,nominatio dei® in die
Priambel keine exklusive Identifizierung des in ihr genannten ,Gottes“
mit dem christlichen Gott stattfinden darf.

Woas aber kann dann mit der Nennung Gottes im Grundgesetz ge-
meint sein, wenn anders dieser Begriff mehr und anderes sein soll als eine
vage dahinschweifende Transzendenz? Meinen Vorschlag, den ich zur
Diskussion stellen mochte, werde ich abschliefend in vier Schritten ent-
falten. Ein Pladoyer fiir die Beibehaltung des Gottesbezuges im Grund-
gesetz oder aber fiir seine Einfiigung in eine zukiinftige EU-Verfassung,
wird — erstens — eine Antwort auf die Frage finden miissen, ob es einem
weltanschaulich neutralen Gemeinwesen wie es die Bundesrepublik
Deutschland, aber auch die EU sind, iiberhaupt erlaubt sein kann, in
seiner Verfassung einen Gottesbezug explizit zu machen. Diese Berech-
tigung bemisst sich an der Ernsthaftigkeit, mit der sich der gesellschaft-
liche Diskurs herausfordern lisst durch die einst von Ernst-Wolfgang
Bockenforde aufgeworfene Frage, die noch stets nicht beantwortet ist:
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,Woraus lebt der Staat, worin findet er die ihn tragende, homogenitits-
verbiirgende Kraft und die inneren Regulierungskrafte der Freiheit, de-
ren er bedarf, nachdem die Bindungskraft aus der Religion fiir ihn nicht
mehr essentiell ist und sein kann?“ Angesichts des Sinnverlusts der
sikularen Gesellschaft und des Legitimitatszerfalls ihrer Institutionen
scheint es mir unverantwortlich, dem von Béckenforde formulierten Pa-
radox heute noch ausweichen zu wollen. Seltsam unmodern ist inzwi-
schen allein noch der, der die Ressentiments von einst pflegt und sich
dadurch Fragen vom Leib halten will, die zu stellen der 11. September
2001 gewaltsam erzwungen hat. Wenn die plural verfasste Gesellschaft
ihr Verhiltnis zur 6ffentlichen Prisenz von Religion nicht klirt, schafft
sie ein Vakuum, das von Fundamentalismen jeglicher couleur nur zu
gerne geftillt wird.

Wenn deutlich wird, dass gerade ein sikularer freiheitlicher Staat ein
elementares Interesse an Sinnvorgaben hat, die er selbst um der Freiheit
willen nicht verbiirgen kann, widerspricht es seinen Grundlagen nicht,
wenn er seine Angewiesenheit auf sie ausdriicklich macht. Doch weil die
Aufdeckung von historischen Urspriingen allein die gesellschaftlich
bedringende Frage nach Sinnvorgaben noch keineswegs beantwortet,
bedarf es eines Begriffs, dem allein jene Bestimmtheit innewohnt, die
dem Sinnbediirfnis der menschlichen Existenz standzuhalten vermag.
Aus diesem Grund halte ich die jetzt gewahlte Formulierung des EU-
Verfassungsentwurfs ,Schépfend aus den kulturellen, religiosen und hu-
manistischen Uberlieferungen Europas ...“ fir einen Schwicheanfall
rechtsphilosophischer Vernunft.

Das Recht zur Einfiigung einer ,,nominatio dei” in die Verfassungs-
priambel kann der Bundesrepublik oder der EU nicht grundsitzlich
abgesprochen werden, weil die sie legitimierenden Verfassungen Aus-
druck einer konkreten Werteordnung sind und keineswegs als ein blofl
formaler Organisationsrahmen fiir das Verhaltnis zu ihren Biirgern fun-
gieren. Der Grundrechtsteil von Grundgesetz und EU-Verfassungsent-
wurf ist in anthropologischer Hinsicht duflerst anspruchsvoll und mutet
den Biirgern zu, sich als autonome Freiheitssubjekte begreifen zu sollen.
Sofern sich diese Zumutung stets auch als Anspruch geltend macht, an
dem sich das Handeln der Menschen orientieren soll, erwichst mit die-
sem Anspruch auch die Unausweichlichkeit, sich der Frage nach der
faktischen Angewiesenheit des Staates und seiner Biirger auf Sinnvorga-
ben zu stellen: , Der Staat lebt von Voraussetzungen, die er selbst mitver-
antwortet (Paul Kirchhof).
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Der fillige Streit kann sich also lediglich um zwei Fragen drehen:
Warum gehéren religiose Traditionen zu diesen Sinnvorgaben und wa-
rum legt der Versuch, diese inhaltlich zu bestimmen, die Einfiihrung
einer nominatio dei nahe?

Darf — zweitens — die ,nominatio dei“ Menschen zugemutet werden,
die den Glauben an Gott nicht teilen? Hier sind Differenzierungen
unerlisslich! Zunichst kommt einer ,nominatio dei® ausdriicklich keine
geltungstheoretische Funktion zu. Somit steht die Geltung der Verfas-
sungsprinzipien nicht unter dem Verdacht, von einem Geltungsgrund
abhingig zu sein, der in einem pluralistisch verfassten Gemeinwesen
nicht universalisierbar wire. Nur wenn verfassungsrechtlich einwand-
frei klargestellt werden kann, dass und warum die ,,nominatio dei“ einer
Verfassungspriaambel nicht mit der Beantwortung der staatstheoreti-
schen Legitimitits- und Begriindungsfragen befrachtet wird, leuchtet im
Ubrigen die verfassungsrechtliche Sinnhaftigkeit eines Gottesbezuges
allererst ein.

Wichtig in diesem Zusammenhang ist freilich, nicht auf der Tren-
nung, wohl aber auf der Unterscheidung von Moral und Sinn zu beste-
hen. Dass der Gottesbegriff einen Sinngehalt impliziert, der fiir das Ge-
lingen menschlicher Existenz unbedingt bedeutsam ist, wird ja gerade
verdeckt, wenn die Ethik der Sinnthematik subordiniert und theologi-
scherseits dem Autonomieprinzip die Anerkennung verweigert wird.
Der biblische Gedanke der Gottebenbildlichkeit zum Beispiel verliert
seinen verheiflungsvollen Sinniiberschuss, wiirden wir ihn einschrinken
auf den ethischen Begriff der politischen und moralischen dignitas. Es
ginge nimlich gerade jener unabgegoltene Sinn verloren, der die
Einfligung eines expliziten Gottesbezugs legitimieren wiirde: Die Gott-
ebenbildlichkeit des Menschen ist Ausdruck eines , kategorischen Indi-
kativs“ (G. Fuchs), der die Unwiderruflichkeit der Treuezusage Gottes
vorbehaltlos zusagt. '

Auf diese Sinndimension des , kategorischen Indikativs“ verweist je-
doch, so meine These, der Gottesbezug einer Verfassungspraambel. Sei-
ne humane und humanisierende Bedeutung fiir den menschlichen Sinn-
vollzug liegt darin, dass sie das ethische Handeln des Menschen von der
Sinnproblematik seines kontingenten Daseins entlastet. Thre politische
Sinnspitze hitte sie folgerichtig in der Erinnerung daran, dass wir Men-
schen allein die Gestaltung des offentlichen Gemeinwesens zu verant-
worten haben, jedoch davon befreit sind, zugleich auch fiir den Sinn
unseres Daseins einstehen zu miissen. Politisches Handeln in Staat und
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Gesellschaft verfiigt, wenn es denn sinnvoll sein soll, iiber diesen Sinn
selbst nicht. In der ,nominatio dei“ erhilt, mit anderen Worten, die
Selbstbeschrinkung des modernen Verfassungsstaates ihren inhaltlich
bestimmten Ausdruck: Der Staat hat seinen Sinn nicht in sich selbst, und
es ist nicht seine Aufgabe, Sinn zu produzieren oder gar dem Menschen-
wesen erst seinen sittlichen Sinn zu geben.

Auch wenn es moglich ist, die rechtsphilosophische Reflexion bis zu
dem Punkt voranzutreiben, dass die humane und humanisierende Be-
deutung eines Gottesbezuges einsichtig gemacht werden kann, wird -
drittens — der Einwand zu beriicksichtigen sein, es sei dem weltanschau-
lich neutralen Staat der Riickverweis auf Gott auch im Angesicht seiner
Krise strikt untersagt. Wiederum sind Differenzierungen vonnéten. Ei-
nerseits diirfte die Einsicht unausweichlich sein, dass aus verfassungs-
rechtlichen Griinden der Praambelgott mit dem Christentum nicht iden-
tifiziert werden darf. Das aber wiirde ja ohnehin nur unter der theolo-
gisch wie philosophisch unhaltbaren Voraussetzung der Fall sein kén-
nen, dass Gott als Eigentum einer bestimmten Religion angesehen wiirde
und nicht als universaler Sinngrund aller Menschen.

Doch auf welche Kriterien kénnte ein Gemeinwesen zuriickgreifen,
das ausdriicklich nicht religionsgebunden ist? Es diirfte deutlich sein,
dass die Kriterien, die eine ,nominatio dei“ inhaltlich bestimmen wiir-
den, sich in jedem Fall vereinbaren lassen miissen mit den Legitimations-
und Rechtsprinzipien sikularer Verfassungen. Die materiale Ausgestal-
tung ihrer Grundrechtskataloge legt jedoch zweifelsohne anthropologi-
sche Kriterien frei fiir eine, wie ich sie nennen wiirde, Minimalbestim-
mung des in der Priambel genannten Gottes. Da dieser Gottesbegriff in
jedem Fall vereinbar sein muss mit dem Menschenbild der Verfassung
und dem Selbstverstindnis eines sikularen freiheitlichen und demokra-
tischen Rechtsstaates, sind fiir die inhaltliche Bestimmung der ,nomina-
tio dei zumindest die folgenden Momente unverzichtbar: Das eine be-
trifft den Zusammenhang von Menschen-und Gottesbild und das andere
ein bestimmtes Verstindnis von Welt und Geschichte: die Achtung der
Wiirde des Menschen als unvertretbares Individuum und die unbedingte
Anerkennung seiner subjekthaften Freiheit; seine Verwiesenheit auf Ge-
meinschaft und Gesellschaft; ein bestimmtes Verstindnis von Welt und
Geschichte insofern, als erst der Gedanke einer positiven Freilassung der
Welt in ihre unableitbare Eigenstindigkeit die Sikularitit freier Ge-
schichts- und Weltgestaltung als méglich erscheinen lasst.

Deutlich benannt werden miissen — viertens und letztens — die Gren-
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zen meines Vorschlages. Sie liegen ausdriicklich nicht bereits darin, dass
ich iiberhaupt daran festhalte, dass Gott ein universales, ein Mensch-
heitsthema ist. Der Streit dariiber, dass es die Bestimmung des Menschen
ausmacht, ein ,bewusstes Leben® nicht ohne ,,Bewandtnis“ fithren zu
sollen (Dieter Henrich), ist fillig. Zu ihm aber gehért, sich als das nicht
selbstverstindliche Wesen begreifen zu miissen, das eine Antwort auf fiir
sein Leben elementare Fragen allererst zu suchen hat: ,Was kann ich
wissen? Was soll ich tun? Was darf ich hoffen?“ (Immanuel Kant)

Die Grenze meiner Argumentation liegt vielmehr im Folgenden: Der
Aufweis, dass die Frage des Menschen nach sich selbst ineins die Frage
nach Gott ist, reicht nicht weiter als bis zu der Einsicht, dass das Gott-
denken dem Sinninteresse des Menschen gemifl und die Rede von Gott
anthropologisch relevant ist. Die Giltigkeit des theologischen Satzes
bleibt also unverletzt, dass Gott nur durch Gott erkannt werden konne
im Lichte seines Offenbarwerdens. Mithin verfigtauch der Gottesbezug
einer Verfassungspraambel nicht tiber die Wirklichkeit Gottes, wenn er
daran festhalten will, dass der Sinngrund des politischen Gemeinwesens
nur sein kann, was von Welt und Mensch schlechthin unterschieden ist
und fiir sinnstiftende Moglichkeiten einsteht, die unser menschliches
Konnen ubersteigen. Diese strukturelle Selbstbescheidenheit einer ,,no-
minatio dei® er6ffnet wiederum die Chance eines Staates, in einer plural
verfassten Gesellschaft diejenigen religiésen Traditionen als sinnstiften-
de Ressourcen zu achten und anzuerkennen, die diese bestimmte Rede
von Gott 6ffentlich bezeugen und in ihrer Lebenspraxis real vergegen-
wartigen.

Literaturhinweise

Ernst-Wolfgang Bockenforde: Die Entstehung des Staates als Vorgang der Sikularisation,
in: ders., Recht, Staat, Freiheit. Studien zur Rechtsphilosophie, Staatstheorie und Verfas-
sungsgeschichte (stw 914), Frankfurt (Main) 21992, S. 92-114.

Georg Essen: Der ,Praiambelgott® — , Verfassungsanker oder ,Verfassungsstorer? Theo-
logische Anmerkungen zur verfassungsrechtlichen und rechtsphilosophischen Bedeu-
tung der Nominatio Dei im Grundgesetz fiir die Bundesrepublik Deutschland, in: Kir-
che und Recht 7 (2001), S. 125-138.

Ders.: Sinnstiftende Unruhe im System des Rechts. Religion im Bezichungsgeflecht von
modernem Verfassungsstaat und sakularer Zivilgesellschaft. Gottingen 2004.

Michael F. Feldkamp (Hrsg.): Die Entstehung des Grundgesetzes fiir die Bundesrepublik
Deutschland 1949. Eine Dokumentation. Stuttgart 1999.

Paul Kirchhof: Freiheit in der Gemeinsamkeit der Werte. Der Staat lebt von Voraussetzun-
gen, die er selbst mitverantwortet, in: FAZ, Nr. 117, 22.05.1999, S. 8.

Hans Vorldnder: Die Verfassung. Idee und Geschichte. Miinchen 1999.

48



Michael Albus

Okumene zwischen Sakularisierung und
spiritueller Suche

Notizen zu einer kritischen Lage

Es ist keine Frage und keine Vermutung mehr: Die Sikularisierung, ver-
standen als Entkirchlichung, hat ganz Europa erfasst, wenn auch mit
regionalen Ungleichzeitigkeiten, die aus der kirchlichen und politischen
Geschichte der jeweiligen Ortskirchen und Linder herriihren.

Festzustellen ist auch eine sich seit Jahren verstirkende spirituelle
Suche. Sie geht oft seltsame und verschliisselte Wege und findet inner-
halb eines globalen religiésen Transfers statt, der mancherlei Verwerfun-
gen und Unscharfen zeigt.

In diesen beiden groflen komplexen und komplizierten Kontexten
steht das Bemiihen der christlichen Kirchen, Konfessionen und Glau-
bensgemeinschaften.

Zwei Schlaglichter

In einem Interview fiir die Zeitschrift ,Weltbild“ im Jahre 1994 stellte
Joseph Kardinal Ratzinger, heute Papst Benedikt X VI, fiir Deutschland
fest:

Wir konnen uns nichts vormachen: In Deutschland gibt es immer
mehr Nichtgetaufte und Getaufte, denen ein lebendiger Glaube nichts
mehr bedeutet. Deutschland ist nicht einfach mebr ein christliches Land
... Die Gottvergessenbeit, die Abwesenheit Gottes, das ist das eigentliche
Problem unserer Zeit.

Der Erfurter katholische Bischof Joachim Wanke sagte auf einer Pres-
sekonferenz im Jahre 2000 in Berlin, auch bezogen auf Deutschland:

Unserer katholischen Kirche in Deutschland feblt die Uberzeugung,

Prof. Dr. Michael Albus, Theologe und Journalist, ist auch der verantwortliche
Redaktenr dieser Zeitschrift.
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neue Christen gewinnen zu konnen. In unseren Gemeinden, bis in de-
ren Kernbereiche binein, besteht die Ansicht, dass Mission etwas fiir
Afrika oder Asien sei, nicht aber fiir Hamburg, Miinchen, Leipzig oder
Berlin.

Diese beiden Auflerungen lassen sich differenziert auf die Kirchen in
Europa anwenden, katholisch wie evangelisch.

Gotteskrise

Der Kern der Sikularisierungsproblematik und die Motive der spirituel-
len Suche liegen in dem, was man als Gotteskrise bezeichnen kann.

Fiir nur 17,3 Prozent der Deutschen ist Gott ein ,personliches
Gegeniiber” (Ergebnis einer EMNID-Umfrage von 1997). Weit hohere
Werte als die Vorstellung von Gott als personlichem Gegeniiber und
Zentrum des christlichen Gottesbildes erzielten die Antwortmoglich-
keiten, Gott sei ,,in der Natur®, er sei eine ,nichtpersonliche, universale
Kraft“. Selbst bei denen, die sich als haufige Kirchganger einstuften, ent-
schied sich nur ein Drittel fiir einen personlichen Gott.

Ich kann das durch eine personliche Erfahrung anreichern: Im Som-
mersemester 2003 bot ich an der Theologischen Fakultit der Universitit
in Freiburg ein Hauptseminar mit dem Thema ,,Gottesbilder von Kin-
dern® an. Im Rahmen dieses Seminars musste auch die Frage nach dem
Gottesbild der Teilnehmer geklart werden. Von den 21 Teilnehmerinnen
und Teilnehmern, die in der Regel spiter Religionsunterricht geben, ant-
wortete eine junge Frau, dass sie an einen personlichen Gott glaube. Alle
andern gaben ,sachliche® Antworten. Sie erstreckten sich von Gott als
»Welterklirungsprinzip“ bis hin zum ,,0zeanischen Gefiihl®.

In dieser Situation sehe ich nicht nur eine Entleerung der Substanz des
christlichen Glaubens, sondern auch eine durchdringende Problematik
jeder 6kumenischen Bestrebung. Die christlichen Kirchen miissen sich
dieser Lage stellen. Sie hat weitreichende Konsequenzen. Man kann diese
Entwicklung, die schon zu einem wirkungsvollen Faktum geworden ist,
nicht mehr mit Bemerkungen wie ,,Geht vorbei!“ oder ,Ist eine kurzle-
bige Erscheinung! abtun.

Hinter den sich immer mehr ausbreitenden Praktiken im esoterischen
Feld, hinter dem weit verbreiteten Hang zum Okkultismus, zur Horos-
kopgldubigkeit, zur Astrologie und manch anderem religiosen und
pseudoreligiosen Gemenge verbirgt sich ein ganz anderer Hunger der
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Menschen. Diesen Hunger bekommen sie offensichtlich in den christli-
chen Kirchen nicht mehr gestillt. Die Kirchen haben das Monopol fiir
Religion griindlich verloren. Gleichzeitig wichst der Hunger nach Reli-
gion in einer Zeit, die wir die ,Spitmoderne nennen. Sie ist beileibe
nicht gottlos.

Beobachtungen

Gesellschaftliche Situation

e Viele Menschen wenden sich immer mehr von herkémmlichen For-
men institutioneller Organisation ab. In diesen Sog sind auch die
Kirchen geraten.

* Die Formen menschlichen Lebens und Zusammenlebens wandeln
und vervielfiltigen sich.

* Die Gesellschaften zergliedern sich in immer zahlreichere nicht
mehr miteinander kommunizierende Segmente.

* Technologische Systeme wuchern. Ein Beispiel: Die Kommunika-
tionstechnologie — es entstehen immer mehr virtuelle Welten, Wirk-
lichkeitsverlust ist die Folge.

* Einsamkeit und Not der Einzelnen wachsen.

* Gestaltungsversuche, die quer durch die gesellschaftlichen Ghettos
laufen, bleiben im Gestriipp organisierter Systeme hingen.

Kirchliche Situation

* Religion und Religiositit sind gefragt. Aber die Fragen und die
Suche gehen meist an den Kirchen vorbei.

* Die Kirchen in Europa verlieren immer mehr an Fithlung und des-
halb auch an Einfluss auf das Leben der Menschen. Die kirchlichen
Milieus erodieren zusehends.

* Formale, organisatorische, finanzielle, rechtliche, Amts- und Zu-
standigkeitsfragen stehen in den verfassten Kirchen im Vorder-
grund. Sie sind mehr mit dem Uberleben als mit dem Leben be-
schiftigt. Regulierungswut macht sich breit.

Angesichts der hier nur grob skizzierten Lage verscharft sich die Fra-
ge, ob der christliche Glaube noch eine iiberzeugende Alternative gegen-
tiber anderen Lebensentwiirfen ist.

Wenn es stimmt, dass in den letzten vier Jahrzehnten mehr an Ge-
meinsamkeit zwischen den christlichen Kirchen, Konfessionen und
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Glaubensgemeinschaften gewachsen ist als in den tiber vier Jahrhunder-
ten seit der Reformation Martin Luthers, dann fragen sich immer mehr
Menschen, die noch zu ihren Kirchen stehen und denen der christliche
Glaube etwas bedeutet, warum das nicht in sichtbare Ergebnisse umge-
setzt wird. Sie verstehen vielfach die Kirchenleitungen nicht mehr, emp-
finden sie als Bremsklotze, wo doch die gesellschaftliche Situation und
auch die Erfahrungen der Grenzen der modernen Welt geradezu nach
einem sichtbaren gemeinsamen Zeugnis schreien. Es besteht ein massives
Ubersetzungs- und Vermittlungsproblem der Spezialisten, die sich mit
der Okumene in den Kirchen befassen. Wer sagt einem einfachen Men-
schen, was die Kirchen wirklich trennt und warum man immer noch
Schranken geschlossen hilt, die die Menschen guten Glaubens ohne eige-
nes Verschulden einfach nicht mehr verstehen konnen? Angesichts der
Gesamtsituation erscheint Okumene vielen als geschlossene Gesell-
schaft, als Arkandisziplin.

Konsequenzen

Das Zweite Vatikanische Konzil, das 1965 zu Ende gegangen ist, hat im
Dokument ,,Unitatis Redintegratio® festgehalten, dass es zur Wieder-
herstellung der Gemeinschaft und Einheit notwendig sei, ,,keine Lasten
aufzuerlegen, die tiber das Notwendige hinausgehen.“

Wasist ,das Notwendige“ angesichts der fortschreitenden Distanzie-
rung der Menschen von den christlichen Kirchen und angesichts der sich
verschirfenden spirituellen Suchbewegungen in Europa? In diesem Zu-
sammenhang ist auf die Schlusssitze des Okumenebeschlusses der ,, Ge-
meinsamen Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland®
aus dem Jahre 1975 aufmerksam zu machen. Dort heift es:

Die ckumenische Aufgabe duldet keinen Aufschub. Die Gunst der
Stunde, vom Herrn der Zeiten geschenkt, darf nicht versanmt werden.
Schon gibt es beunrubigende Zeichen der Erschlaffung des skumenischen
Willens, der im Zweiten Vatikanischen Konzil seinen epochalen Aus-
druck gefunden hat. Umso mebr sind jetzt alle Verantwortlichen in Ge-
meinde, Bistum und Weltkirche dazu gerufen, ihr 6kumenisches Gewis-
sen zu scharfen. Was die Synode als durchlaufende Perspektive bezeich-
net hat, muss sich in okumenischer Offenbeit und Forderung okume-
nischer Initiativen umsetzen. Okumenische Orientierung muss neuer Stil
der Kirchen werden.
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Ist die Okumene neuer Stil der christlichen Kirchen geworden? Die
Frage stellt sich im Ubrigen nicht mehr nur im Kontext eines so genann-
ten ,christlichen Europas®.

Wie es damit bestellt ist, zeigt der Verlauf der bisherigen Debatte um
die Verankerung des Namens Gottes in der europiischen Verfassung.
Dort kommt, nach dem gegenwirtigen Stand, der Name Gottes nicht
mehr vor. Und nach Lage der Dinge darf man die Prognose wagen, dass
er dort auch keinen Platz mehr finden wird.

Der Jesuit Alfred Delp, 1945 von den Schergen Hitlers hingerichtet,
schrieb kurz vor seinem Tod:

Die Kirchen scheinen sich durch die Art ibrer bistorisch gewordenen
Daseinsweise selbst im Wege zu stehen. Ich glanbe, iiberall da, wo wir uns
nicht freiwillig, um des Lebens willen von der Lebensweise trennen, wird
die geschehende Geschichte uns als richtender und zerstirender Blitz
treffen. Das gilt sowobl fiir das personliche Schicksal des einzelnen Men-
schen wie auch fiir die Institutionen und Brauchtiimer. Wir sind trotz
aller Richtigkeiten und Rechtgliubigkeiten an einem toten Punkt. Die
christliche Idee ist keine der fiibrenden und gestaltenden Ideen dieses
Jahrbunderts.

In der Frage der nicht nur diskutierten, sondern auch verantwortlich
praktizierten Okumene liegt ein entscheidender Schlissel zur Zukunft
des Christentums in Europa.

Die christliche Kirche der Zukunft wird 6kumenisch sein. Oder sie
wird nicht mehr sein. Zumindest nicht mehr so, wie sie bisher war.
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Das Schwerpunktthema lisst sich angesichts der Fiille der damit verbun-
denen Fragen nicht erschopfend darstellen. Die Redaktion bat daber eine
kleine Umfrage unter Fachleuten aus Kirche, Literatur, Politik und Wis-
senschaft durchgefiibrt. Sie sollten auf die nachstehend angefiibrte Leit-
frage kurz eingehen:

, Wie beurteilen Sie die Situation Europas
angesichts der Sakularisierung?“

Riho Althurme

Prof. Dr. Ribo Altnurme ist Kirchenbistoriker und Dekan der Theologi-
schen Fakultit Tartu (Estland).

Die Situation in Europa angesichts der Sikularisierung ist von Land zu
Land unterschiedlich. Irland, Polen und Ruminien sind mit Sicherheit
anders zu sehen als Schweden, Frankreich und Estland. Uberwiegend ist
doch eine schnelle Sikularisierung in dem Sinne zu beobachten, dass die
Religion aus dem &ffentlichen Leben verdrangt worden ist.

In der heutigen Zeit kann die Sikularisierung auch positiv gesehen
werden. Das Ausbleiben einer dominierenden Religion ldsst die ver-
schiedenen in Europa handelnden Religionen (oder Konfessionen) sich
gleichwertig mit den anderen fiihlen. Natiirlich gibt es in der Wirklich-
keit doch Unterschiede, aber die offizielle Sikularitit verringert fiir ex-
treme Religionsbewegungen die Méglichkeiten, fiir sich einen dhnlichen
Status anzustreben, wie ihn manche bevorzugte Grofireligionen haben.

Andererseits besteht natiirlich die Gefahr, dass man versucht, beim
Ausbleiben der offiziellen Religion eine Liicke zu fullen — das ist
menschlich nur zu verstindlich. Im 6ffentlichen Leben hilft die Gesetz-
gebung, die Vorherrschaft einer Religion zu vermeiden. Auferdem ha-
ben in einer sich &ffentlich als sikular erklirenden Gesellschaft solche
Weltanschauungen bessere Entfaltungsméglichkeiten, die sikular auf-
treten und dariiber hinaus den Anschein einer wissenschaftlichen Fun-
dierung vorspiegeln, in Wirklichkeit jedoch heimlich religi6s sind.

In jiingster Zeit wird die Religion im 6ffentlichen Leben Europas
wieder stirker wahrgenommen, wenigstens als Debattenthema. Dies
hingt stark mit den politisch motivierten Aktivititen des Islam
auflerhalb Europas zusammen. Dafiir miissten die religiés geprigten
Menschen in Europa dem Islam eigentlich dankbar sein.
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Peter Esterhazy

DPeter Esterhazy ist einer der bedeutendsten ungarischen Schriftsteller der
Gegenwart. Er erbielt 2004 den Friedenspreis des Deutschen Buchhan-
dels.

Ich habe die Sikularisierung — beziechungsweise das, was nach der
Franzosischen Revolution in dieser Richtung vor sich gegangen ist — als
unumginglich und notwendig angeschen, als Teil eines emanzipatori-
schen Vorgangs, als etwas, woriiber man nicht viel nachdenken muss, wie
man auch dariiber nicht nachdenkt, dass die Sonne scheint oder es regnet.
Indessen war es offenkundig (musste es offenkundig sein), dass es
grundsitzlich nicht problemlos ist, wenn man statt des Unendlicheneine
beliebig grofle Zahl nimmt, und es scheint etwas Derartiges zu gesche-
hen, wenn man ,,zur Ironie verurteilt“ Gott totsagt. (Der sikularisierte
Staat geht freilich nicht unbedingt mit Atheismus einher, siehe die USA.)

LR
P

Dieser Prozess scheint jetzt ins Stocken geraten zu sein (auch die Umfra-
ge erscheint als eine Folge dessen), ich konnte scherzhaft (?) sagen: Die
Sikularisierung ist in Gefahr. Die Verweltlichung der Welt bedeutete
eine Zeitlang, dass sich die Welt selbst gefunden hatte. Wie es jetzt den
Anschein hat, ist ihr das Gefundene zu wenig. Irgend etwas fehlt. Die
Menschheit hat anfangs ihre eigenen Schranken und Ungewissheiten mit
agnostischer Frohlichkeit entdeckt. Nun scheint es, allzu viel davon sei
ungesund. Die Welt ist immer weniger fassbar, es fillt uns immer schwe-
rer, das Leben teleologisch zu sehen, und es scheint, als sehnten wir uns
danach. Wir besitzen kein kohirentes Bild von der Welt, und es scheint,
als sehnten wir uns danach.

ek

All diese Geschehnisse vollziehen sich vor unseren Augen in zunehmend
populistischer Ausprigung. Wir sagen, die Religion sei en vogue, wir
sagen, der Papst ist der neue Star. (Verglichen damit kann ein Hit der
siebziger Jahre, ,,Jesus Christ Superstar®, selbst in seiner Leere, noch als
feinere , Behauptung® gelten.) Das wire die blasierte Richtung des Popu-
lismus. Die andere ist die fundamentalistische: Als stinden wir vor einer
neuen Sachlage und untersuchten sie mit einem groben Instrumentari-
um, mit zu grobem Blick. Das ist nicht die gliicklichste Konstellation.
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Heimweh nach Gott, habe ich gelesen.
Religion als Ersatzreligion, habe ich gelesen.
Religionsfreudige Gottlosigkeit, habe ich gelesen.

Verstehen wir unter Sikularisierung im engeren Sinne das Verhiltnis des
Staates zur Kirche, so diirfte das in der westlichen Hilfte Europas keine
Fragen aufwerfen. Wir hier im Osten, wir reden in dieser Sache durch-
einander, vermischen die Begriffe, den Glauben mit der Religiositit, mit
der Kirche, mit Gott, unsere Staatsfeindlichkeit mit unserer Staats-
freundlichkeit, die Freiheit des Einzelnen mit der Gemeinschaft.

Aus dem Ungarischen iibersetzt von Gyérgy Buda.

Karin Goéring-Eckardt

Karin Goring-Eckardt MdB (Biindnis 90/Die Griinen) ist Vize-
présidentin des Deutschen Bundestages und kulturpolitische Sprecherin
ihrer Fraktion.

Das Ringen um den Gottesbezug fiir eine Europiische Verfassung hat
gezeigt, wie unterschiedlich mit dem religiésen Erbe in den einzelnen
Lindern Europas umgegangen wird und wie verschieden sich das
Verhiltnis von Kirche und Staat jeweils darstellt.

Obwohl wir in Deutschland mit der Formulierung in unserem
Grundgesetz sehr gut leben, miissen wir doch diese Verschiedenheit,
bedingt durch ungleiche konfessionelle, kulturelle, soziale und politi-
sche Entwicklungen in den Landern der Europiischen Union, zur
Kenntnis nehmen und kénnen, so meine ich, mit der Verfassungs-
Praambel, wie sie nun lautet, zufrieden sein.

Zugleich hat die Diskussion gezeigt, dass es ein einbeitliches christli-
ches Abendland, das die Identitit Europas ausmachen kénnte, nicht gibt.
Diese Vorstellung ist schon deswegen abwegig, weil europiische Tradi-
tionen zu keiner Zeit allein aus judisch-christlichen Quellen gespeist
wurden. Verschiedene Faktoren haben die Entwicklung der kulturellen
Gestalt Europas beeinflusst. Mit drei Stidten auf den Punkt gebracht:
Athen, Rom und Jerusalem.

Die christlichen Wurzeln sind dabei freilich nicht marginal, aber sie
diirfen auch nicht tiberbewertet werden. Wenn wir nach dem christli-
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chen Erbe fragen, geht es um die Frage des christlichen Beitrags zu den
kulturellen Werten Europas. Christlicher Glaube selbst ist dabei keines-
wegs auf kulturelle Werte zu reduzieren. Er geht mit seinem Gottesbe-
zug immer dariiber hinaus. Aber die kulturellen Werte Europas stehen
fiir sich — versehen mit einer christlichen Quellenangabe. Gleichwohl ist
es sinnvoll und wichtig, diese christlichen Quellen zu kennen und auch in
Zeiten zunechmender Sikularisierung daran zu erinnern. Anders kénnen
wir die kulturellen Formen, in denen sie zum Ausdruck kommen, nicht
begreifen.

Christliches Erbe kommt in Europa unterschiedlich deutlich und in
verschiedenen Formen zur Geltung. Stark sikularen Landern wie Frank-
reich stehen beispielsweise Polen und Litauen gegeniiber, wo die katho-
lische Pragung identititsstiftend weit in die Gesellschaft hinein wirkt.
Und in den Lindern der Orthodoxie ist Religiositit beinahe untrennbar
mit nationalen Gefiihlen verwoben, wobei auch hier nicht zu verkennen
ist, dass Sakularisierungsstendenzen lingst eingesetzt haben.

Menschen dieser Linder duflern oft, sie konnten sich ein ,Europa
ohne Gott“ nicht vorstellen. Das miissen sie auch nicht. Denn auf-
geklirte Sikularitit besteht gerade darin, dass der Staat sikular ist und
Raum bietet sowohl fiir eine Freiheit fiir wie fiir eine Freiheit von Reli-
gion. So bewahrt er die Gesellschaft davor, sikular sein zu miissen.

Ich plidiere fiir ein Konzept der Toleranz im Verhiltnis von Kirche
und Staat. Auch ein Staat, der religios neutral ist, muss zugleich gelebte
Uberzeugungen und ihre gesellschaftliche Bedeutung anerkennen. Das
geht weit tiber bloflen Laizismus hinaus.

Die unterschiedlichen Traditionen in Europa geben uns Gelegenheit,
voneinander zu lernen, wie es gelingt, die prigende Werterhaltung des
Christlichen zur Sprache zu bringen, ohne jedoch dabei indoktrinir zu
wirken.

Nedzad Grabus

Nedzad Grabus ist Oberbaupt (Mufti) der muslimischen Glaubensge-
meinschaft in Slowenien.

Die Frage nach dem Verhiltnis von Religion und Sikularisierung und

besonders von Islam und Sikularisierung beschaftigt immer mehr For-
scher. Diese Frage ist besonders in westlichen, liberalen und sikularen
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Gesellschaften von Bedeutung, in denen Religion kein Tabuthema ist,
und vor allem in Gesellschaften, in denen Religion nicht den wichtigsten
Faktor in den gesellschaftlichen Beziehungen darstellt. Obwohl das
Christentum in vielen europiischen Lindern entweder die staatliche
oder eine privilegierte Religion ist, basieren die westlichen Rechts- und
Gesellschaftssysteme nicht primir auf religiosen Ideen und Werten.
Die Mehrheit der im westlichen Kulturmilieu lebenden Muslime
kommt aus Lindern, in denen die Religion in alle Lebenssegmente ein-
gewoben ist und primédren Einfluss auf viele gesellschaftliche Abliufe
nimmt. Dies ist einer der Griinde fiir viele Missverstindnisse oder ver-
schiedene Interpretationen dieser Frage innerhalb des europiischen
Kulturkreises.

Die Welt, in der Muslime die Mehrheit bilden, ist, was die Sikulari-
sierung betrifft, weder homogen noch monolithisch. Es gibt fundamen-
tal verschiedene Ansichten im Hinblick auf diese Frage, je nachdem, aus
welcher kulturellen Weltanschauung der einzelne Denker und jeder ein-
zelne Muslim kommen. Zugehorigkeit zu derselben Religion muss so
nicht unbedingt auch identische soziale und politische Traditionen be-
deuten. Die Frage nach dem Verhiltnis zu sikularen Werten, der Tren-
nung zwischen Staat und religiosem Establishment, wird in der Tiirkei,
imIran, in Tunesien, Agypten, Saudi-Arabien usw. verschieden gesehen.

Sikulare Gesellschaften sicherten religidse Freiheiten, machten aber
viele religiose Werte, vor allem die Fragen von Gesellschafts- und Moral-
charakter, zu einer blof} individuellen Wahl. Dies fiihrte sicher zum
Konflikt zwischen dem Sakralen und dem Sikularen, dem Heiligen und
dem Profanen. Liberale Sikularisierung insistiert nicht auf Atheismus.
Ein System, in dem Pluralismus und die Achtung aller Religionen
befiirwortet werden und in dem die Manifestationsfreiheit aller Religio-
nen garantiert wird, ist das System der fortschrittlichen europiischen
Gesellschaften, das als solches die weitere Entwicklung religidser Ideen
ermdglicht hat. Fast das gesamte 20. Jahrhundert ist durch das Sich-
Aufdringen sikularer Ideen gekennzeichnet. Es zeigte sich jedoch, dass
die Religion weder im philosophischen noch im gesellschaftlichen Sinne
tot ist. Deswegen wurden neue Raume fiir Gespriche iiber die ewig-
gliltigen und dauerhaften Fragen eréffnet. Fragen der Moral, der Ach-
tung menschlicher Wiirde, menschlichen Lebens und familiirer Werte
sind primér von religiosem Charakter. Von daher kann ein solches Ver-
stindnis des Islams im modernen Europa zu einem besseren Verstindnis
von Europa beitragen.
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Es gibt kein einheitliches europdisches Modell der Beziehung von
Sikularisierung und Religion. Alle ernstzunechmenden muslimischen
Forscher unterstiitzen den staatlich-rechtlich sikularen Rahmen in Eu-
ropa, viele sind aber auch der Ansicht, dass die universellen religiosen
Fragen nicht im Konflikt mit der Idee eines sikularen Staates stehen. Das
Wiederbeleben religioser Ideen am Anfang des 21. Jahrhunderts hat ei-
nen neuen Diskurs zu diesem wichtigen Thema erdffnet. Unter den Mus-
limen im europaischen Kontext ist eine interessante Debatte iiber das
Verstindnis von Sikularisierung und Religion im Gange. Falls man die
Sikularisierung als Ideologie begreift, dann ergeben sich ernste Proble-
me fiir das Verstindnis jedes beliebigen religiosen Wertes.

Deutsch von Berislav Zuparic’.

Jozefa Hennelowa

J6zefa Hennelowa ist stellvertretende Chefredakteurin der in Krakan
erscheinenden katholischen Wochenzeitung ,, Tygodnik Powszechny .

Wann immer die Frage aufkommt, wie sehr Europa in seinem demokra-
tischen Kern sich schon vom Glauben entfernt hat, dann sind fiir mich
das fiihlbarste Signal weder die papstfeindlichen Aufferungen noch die
Widerstinde bei den Stilisten der europiischen Verfassung, die den Ge-
danken zuriickweisen, dass sich in ihr wenigstens ein Wort tiber die
christlichen Wurzeln des Kontinents findet, ja nicht einmal — obwohl das
sehr schmerzhaft ist — die Riickkehr weiterer Linder auf den Weg zur
Willkiir, wenn es darum geht, ob ein menschliches Leben das Recht hat
zu dauern oder zum Erloschen gebracht wird. Das am stirksten traurig
stimmende Symbol scheinen weitere Meldungen tiber Kirchen, die
linger zu unterhalten ,,sich nicht auszahlt®, weil sie fiir gewohnlich fiir
niemanden da seien: Sie wiirden ohnehin leer stehen ... Da dies nicht
Linder wie Albanien oder Gebiete der ehemaligen Sowjetunion betrifft,
wo die Gliubigen grausam verfolgt und ihre Gotteshiuser zerstért oder
in Lagerhallen verwandelt wurden — es handelt sich hier nur um seit
Jahrhunderten freie Linder mit einer herrlichen Vergangenheit, die ihr
geistiges Leben eben in wunderbaren kreuzgeschmiickten Ttirmen und
in Altiren ausdriickten, die man fiir Gott errichtete unter Kirchenfen-
stern und Fresken, die versuchten, sein Geheimnis zu erzihlen —, klingen
diese Meldungen trauriger, als sich ausdriicken lisst. Wie konnte es ge-
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schehen, dass der Mensch beschliefit, Gott ein Zeichen zu geben, dass er
ihn in keiner Weise mehr braucht?

Es schiene also, als konnten wir in unserem Land Polen beruhigt sein,
ja sogar zufrieden mit uns selbst. Unsere Kirchen sind jeden Sonntag
voll, an den Abenden der Marienmonate Mai und Oktober braust in
ihnen michtiger Gesang auf, und zu den so zahlreichen Heiligtiimern
pilgern nicht nur schlicht-fromme Bauern und demitige alte Frauen,
sondern grofie Scharen von Jugendlichen. Die polnische Religiositit hat
wohl kaum eine einzige ihrer traditionellen Formen verloren, und sie
sucht und findet neue, sehr spektakulire, die mit immer groferer Bereit-
willigkeit im Fernsehen gezeigt werden. Das Fernsehen begleitet seit
mehreren Jahren diese gemeinschaftliche Religiositit und gibt ihr eine
besondere, immer bedeutsamere Existenz. Zeichen duflerer Religiositat
werden zum hervorstechenden Kennzeichen, das Glanz verleiht, und der
bekannte Sportler wird noch bekannter, wenn er zum Beispiel in dem
Augenblick abgebildet wird, in dem er dem Papst huldigt, oder wenn die
Presse meldet, sein Klub habe ihm einen Verweis erteilt, weil er sich vor
dem Match im Angesicht der Kameras bekreuzigt habe.

Und dennoch — obwohl diese Religiositit stindig auch von einer ho-
hen Zahl priesterlicher Berufungen, von hohen Auflagen der religidsen
Presse und vom spektakuliren Prestige der Hierarchie begleitet ist, ha-
ben Beunruhigung und Sorge um den Glauben in Polen ihre Begriindung
... Der wichtigste Grund ist es, dass Zeichen des Glaubens in den Dienst
politischer Titigkeit gestellt werden. Seit vielen Jahren prisentieren Per-
sonen, die sich um Macht bemiihen, 6ffentlich ihren Katholizismus, und
zwar verbal sowie durch propagandistisch verbreitete Teilnahme am
Kult. Sie betrachten das als ihren wichtigsten Wert, als Garanten ihrer
Glaubwiirdigkeit, als wichtigstes Argument in der Konkurrenz mit de-
nen, die die gleichen Methoden nicht anwenden wollen oder kénnen.
Mehr noch, mit religidser Rhetorik begriindet man die detaillierten po-
litischen Programme, insbesondere die gesetzgeberischen Vorlagen. Da-
bei bemiiht man sich, ethische Imperative in die Form von Geboten und
Verboten zu giefen. Religiése Losungen miissen oft fiir Haltungen her-
halten, die vom Christentum weit entfernt sind, wie Aggression, Natio-
nalismus, Xenophobie, ja sogar fiir die Forderung nach Wiederein-
fithrung der Todesstrafe. Die Religion wird wieder, wie in ruhmloser
Vergangenheit, zur Rechtfertigung von Handlungen und Haltungen, die
vom Geist des Evangeliums weit entfernt sind. Ohne jemandem ins Ge-
wissen zu schauen, muss man auch mit der Gefahr der Instrumentalisie-
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rung religivser Zeichen im 6ffentlichen Leben durch gewdhnliche Kar-
rieristen rechnen, die die Sorge um das Glaubenszeugnis kaum umtreibt.

Deshalb muss der in polnischen Uberlegungen oft wiederkehrende
Appell, Polen solle als Land des wahren Glaubens dem Westen ein Bei-
spiel geben, mit innerem Widerspruch aufgenommen werden. Konnten
wir nicht alsbald bemerken, dass wir selber auf Abwege geraten sind?
Man muss im Evangelium nicht lange suchen, um Warnungen zu finden,
dass niemand des anderen Richter sein soll, statt den Balken im eigenen
Auge zu suchen. Und das betrifft nicht nur einzelne Menschen, sondern
auch Vélkerschaften. Sind wir sicher, dass Gott in unseren vollen Kir-
chen niemals verraten wird?

Aus dem Polnischen iibersetzt von Wolfgang Grycz.

Bischof Hilarion von Wien und Osterreich

Bischof Hilarion (Alfeyev) ist Bischof der Russischen Orthodoxen Kirche
von Wien und Osterreich und Reprasentant der Russischen Orthodoxen
Kirche bei den Europdischen Institutionen in Briissel.

Das Gespenst der militanten Sikularisierung geht um in Europa. Die
militante Sikularisierung, die sich aktiv gegen jede Auflerung der
Religiositit stellt, proklamiert sich als einzig legitimes weltanschauliches
System, auf dem eine neue Weltordnung errichtet werden soll — sowohl
in Europa als auch dartiber hinaus.

Das Bemiihen, die Religion aus der Offentlichkeit zu verdringen, ihr
einen Platz in den Hinterhdfen der menschlichen Existenz zuzuweisen
und sie ausschlieflich in den Bereich des Privatlebens der Individuen zu
verbannen — das ist das Programm, an dessen Verwirklichung die Vertre-
ter des zeitgendssischen liberalen Humanismus arbeiten, der sich von
den Ideen der Aufklirung mit ihren spezifischen Vorstellungen von
Freiheit und Toleranz inspirieren lisst. Dabei wird Toleranz in Bezug
auf die Religion nur auf jene Aspekte bezogen, die den Rahmen der
politischen Korrektheit nicht {iberschreiten und den so genannten ,all-
gemeinmenschlichen Werten® nicht widersprechen. Alles, was dariiber
hinaus geht, wird als beschrinkenswert, verbietenswert oder vollig ver-
nichtenswert erklart.

Der kategorische Unwille einer bedeutenden Zahl europdischer Poli-
tiker, das Christentum in der Verfassung der Europdischen Union zu
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erwahnen, und der entschiedene Widerstand vieler européischer Person-
lichkeiten gegen ein offenes Auftreten eines religiosen Glaubens sowie
andere dhnliche Erscheinungen in vielen Teilen Europas sind nur die
Spitze des Eisberges. Hinter allen derartigen Phinomenen ist ein konse-
quenter, systematischer und zielstrebiger Angriff der militanten Siku-
larisierung auf die Reste der christlichen Kultur zu spiiren, der Wunsch,
ihr ein fiir alle Mal den Garaus zu machen. Dieser Angriff geschiehtunter
dem Trommelwirbel der Anhinger der Demokratie und liberaler Werte,
unter lautem Geschrei nach Verteidigung der Rechte und Freiheiten der
Biirger. Dabei wird jedoch ein grundlegendes Menschenrecht in Frage
gestellt — das Recht auf 6ffentliches Bekenntnis des Glaubens an Gott;
das Recht der menschlichen Gemeinschaft, ihr Leben auf dem Funda-
ment einer religiosen Weltanschauung zu gestalten, ist bedroht.

Als die Bolschewiken im Jahre 1917 in Russland an die Macht kamen,
wurde der Kampf gegen die Religion in allen ihren Erscheinungsformen
zu einem der Hauptpunkte ihres ideologischen Programms. Ursache des
Hasses der russischen Kommunisten gegeniibr der Religion war dessen
Selbstverstindnis: Der Kommunismus empfand sich in gewissem Sinn
selbst als Religion, die gekommen sei, das Christentum abzulésen. Die
unversohnliche Feindschaft des Kommunismus gegeniiber dem Gottes-
glauben erkldrt sich aus seinem Anspruch auf ein weltanschauliches Mo-
nopol.

Auch die militante Sikularisierung, die sich zielstrebig im heutigen
Europa ausbreitet, ist eine Pseudoreligion und hat ihre unerschiit-
terlichen dogmatischen Grundsitze und ethischen Normen, ihren Kult
und ihre Symbolik. Wie der russische Kommunismus des 20. Jahrhun-
derts beansprucht sie das weltanschauliche Monopol und duldet keine
Konkurrenz. Eben aus diesem Grund reagieren die Fithrer der
Sikularisierung empfindlich auf religiése Symbole und erschaudern bei
der Erwihnung Gottes. ,, Wenn es Gott nicht gibt, miisste man ihn erfin-
den®, sagte Voltaire, womit er die Bedeutung des religiésen Glaubens fiir
die moralische Gesundheit des Menschen und der Gesellschaft unter-
strich. ,,Auch wenn es Gott gibt, muss man tiber ihn schweigen®, insis-
tieren die heutigen liberalen Humanisten, die der Meinung sind, Gott
hitte in der Sphire der Gesellschaft keinen Platz. Threr Ansicht nach sind
die Erwihnung Gottes in Dokumenten mit gesellschaftlicher Bedeut-
samkeit ebenso wie das Tragen religioser Symbole an 6ffentlichen Orten
eine Verletzung der Rechte der Ungliubigen und Agnostiker. Dabei
tbersehen sie jedoch, dass ein Verbot der Erwihnung Gottes und des
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Tragens religiéser Symbole eine Diskriminierung der Glaubigen ist, de-
nen sie das Recht auf das 6ffentliche Bekennen ihres Glaubens vorenthal-
ten.

Die heutige militante Sikularisierung sieht sich — dhnlich wie der rus-
sische Bolschewismus — als Weltanschauung, die das Christentum
abgelost hat. Eben deshalb ist sie in Bezug auf das Christentum nicht
neutral und nicht gleichgiiltig: Sie ist ihm gegeniiber vielmehr offen
feindselig eingestellt. Zur Zeit kann man von Ideologen der europiischen
Sikularisierung Ehrerweise gegeniiber dem Islam vernehmen, aber sie
werden iiber das Christentum nie ein gutes Wort verlieren.

Die Russische Orthodoxe Kirche besteht auf der religios-weltan-
schaulichen Neutralitit der weltlichen Macht und auf der Unzulissigkeit
der Einmischung des Staates in das innere Leben der Kirche. Die Kirche
achtet das Prinzip der Weltlichkeitdes Staates, hilt es aber fiir unzulissig,
dieses Prinzip als ,radikale Verdringung der Religion aus allen Berei-
chen des Lebens des Volkes®, als ,,Ausschluss der religiosen Gemein-
schaften von der Teilnahme an der Losung gesellschaftlich relevanter
Aufgaben® zu verstehen.

Leider verstehen jene europiischen Politiker, die sich bemiihen, die
traditionelle Kirchenstruktur zu zerstoren, indem sie die Kirche aus der
Sphire der Offentlichkeit verdringen, das Prinzip der Weltlichkeit des
Staates in eben dieser Weise. Und gegen eine solche Auffassung miissen
die orthodoxen Kirchen kimpfen und ihre Bemithungen mit all jenen
vereinen, die heute bereit sind, die traditionellen Werte gegen die libera-
len, die religidsen Werte gegen die ,allgemeinmenschlichen® Werte zu
verteidigen, und die bereit sind, sich fiir das Recht der Religionen auf
gesellschaftliche Auflerung einzusetzen. Die traditionellen religiosen
Konfessionen werden den Ansturm der militanten Sakularisierung nur
dann abwenden kénnen, wenn sie in einer Front auftreten.

Viorel lonita
Prof. Dr. Viorel Ionita ist Priester der Rumdnischen Orthodoxen Kirche,
Dozent fiir Kirchengeschichte an der Universitdt Bukarest und Studien-

leiter der Konferenz Europdischer Kirchen (CEC/KEK) in Genf.

Die Frage der Sikularisierung wurde in der orthodoxen Theologie Ru-
miniens wihrend der letzten Jahrzehnte viel diskutiert. Die Sikulari-
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sierung wird von manchen orthodoxen Theologen als ,,die Krankheit des
Jahrhunderts“ (Bischof Casian von Galati) oder als ,Seuche” (Pr. Ion
Bizau) bezeichnet. Fiir den letzteren ist die Sikularisierung ein
Phinomen der Krise, wodurch ,die Begierde des Fleisches, die Begierde
der Augen und das Prahlen mit dem Besitz“ (vgl. 1 Joh 2,16) zentrale
Werte geworden sind. Einer der bedeutendsten heutigen ruménischen
Theologen, Dumitru Popescu, der sich mit diesem Thema viel auseinan-
dergesetzt hat, bezeichnet die Sikularisierung als eine Art Abwendung
des Menschen von Gott hin zu den Menschen, von der Theologie zur
Wissenschaft und von geistlichen zu materiellen Werten. Metropolit Da-
niel von Moldowa und Bukowina geht hingegen viel differenzierter mit
dieser Frage um. Wihrend die meisten orthodoxen Theologen die
Sikularisierung schlechthin verurteilen, sind fir ihn vor allem einige
Aspekte dieses komplexen Phinomens zu beurteilen. So spricht er von
einer ,nihilistischen Sikularisierung®, die sich auf eine ,, Gleichgiiltigkeit
gegeniiber der Religion und deren Werten® bezieht. Der sikularisierte
Mensch ist nicht unbedingt atheistisch eingestellt, aber auch selbst wenn
er ,,die Existenz Gottes nicht leugnet, fiihlt er keine Notwendigkeit eines
Verhiltnisses mit Gott und will nicht einmal daran denken®. Fiir den
Metropoliten von Jasi wird der sikularisierte Mensch allein ,auf seine
irdische und zeitliche Dimension beschrinkt, auf das saeculum, auf das
jetzige Jahrhundert, auf die aktuelle und hiesige Welt®.

Von dieser Einstellung her begiinstigt die Sikularisierung ein
selbstgefilliges Menschendasein ohne Bezugnahme auf Herkunft oder
auf Ziel des Menschen, wie auch nicht auf Herkunft und Ziel der Welt.
Der Mensch verwendet die Luft und das Wasser, die Warme und das
Licht der Sonne oder die Friichte der Erde, die er nicht selbst geschaffen
hat, ohne all dies in Verbindung mit Gott zu bringen, sondern er sieht
nur, dass er all dies in seinem eigenen Interesse benutzen kann. Fiir Me-
tropolit Daniel behauptet der sikularisierte Mensch ,seine persénliche
Freiheit nicht in der Gemeinschaft mit der Person des unsichtbaren, aber
verniinftigen, freien und liebenden Schopfers, nach dessen Ebenbild der
Mensch selbst als sichtbare, irdische Person geschaffen wurde®, sondern
nur in Verbindung zu seinen Mitmenschen. Fiir einen solchen Menschen
hat der Spender der Existenz keine Bedeutung mehr, sondern nur das
Geschenk oder die Gegebenheit der Existenz. Der sikularisierte Mensch
hat den Sinn der Ewigkeit oder des Unendlichen verloren.

In dieser Hinsicht teilen die orthodoxen Theologen die Meinung
mancher Soziologen, die die Epoche der nihilistischen Sikularisierung
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als ,das Zeitalter der Leere und ,die narzistischste Zivilisation“ be-
zeichnet haben. Diese Entwicklung in der heutigen Gesellschaft bringt
neue Herausforderungen fiir die Mission aller Kirchen mit sich, die in
dieser Hinsicht niher zusammenarbeiten sollten.

Stanistaw Krajewski

Prof. Dr. Stanistaw Krajewski ist Dozent an der Abteilung fiir Philoso-
phie der Warschauner Universitit und Mitvorsitzender des polnischen
christlich-jiidischen Rates.

Die Sikularisierung ist eine Realitit (obwohl dies in Polen weniger radi-
kal sichtbar ist als in den meisten anderen europiischen Landern) und
beinhaltet verschiedene Aspekte: Herabsetzung der Autoritit der Kir-
chen und der religiésen Fiihrer, geringerer Kirchenbesuch, ein gewisses
Verschwinden religidser Tabus in der Kunst, Verbreitung nicht-traditio-
neller Lebensformen, hohes Ansehen der Wissenschaft mit ihrem An-
spruch auf Selbstgeniigsamkeit der Natur.

Zur gleichen Zeit mochten die meisten Leute religiose Zeremonien
fiir Hochzeiten, Beerdigungen und andere Ubergangsriten beibehalten,
denn die Heiligkeit im Verhalten und in den Verhaltensformen wird
heutzutage geschitzt wie zu allen Zeiten und, noch allgemeiner, die
religidsen Bediirfnisse der Europier bleiben doch sehr tief. Die Funktion
der Religion hat sich verindert: Die Priester miissen in Wettbewerb mit
Therapeuten treten, in Gottesdiensten konkurrieren sie mit der Massen-
kultur. Aber die Notwendigkeit bleibt, an eine hohere Wirklichkeit und
an einen Auftrag von Michten, die hohere Werte vertreten, zu glauben.

Aus einer jiidischen Perspektive heraus ist es klar, dass der christliche
Hintergrund Europas sehr stark bleibt: Die Museen sind voller religiser
Kunst, die Kirchen bilden in den Innenstidten den Orientierungspunke,
die Sprache ist durchsetzt und voller Anspielungen auf das Christliche.
Assimilierte Juden — in Europa sind fast alle Juden kulturell assimiliert
und sogar iiberzeugte Atheisten jedweden Hintergrundes sind stark vom
Christentum geprigt. Vor fast 60 Jahren hat Jean-Paul Sartre, der Pro-
totyp des antireligivsen Atheisten, einen Vortrag vor einem jiidischen
Publikum damit begonnen, dass er sagte: ,Ich werde aus einer christ-
lichen Perspektive sprechen, denn ich habe eine christliche Erziehung
genossen®.
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Die Menschen brauchen den Glauben. Sogar in Europa gibt es Funda-
mentalisten, muslimische und andere: Die Lehre der Evolution ist
kiirzlich vom polnischen Erziehungsministerium und von der Fithrung
der Russischen Orthodoxen Kirche verworfen worden. Von denen, die
ihre traditionelle Religiositit verloren haben, wenden sich viele Bewe-
gungen wie New Age oder dhnlichen Kulten zu, sodass man nicht von
einer durchgingigen Sikularisierung sprechen kann, sondern nur von
einer Suche in andere Richtungen. Gewiss haben sich die Formen
religioser Bindung verindert und werden sich wahrscheinlich auch
kiinftig weiterentwickeln. Dies schafft eine gewaltige Herausforderung
fiir die traditionellen religiosen Einrichtungen, aber es macht Religion
nicht iiberfliissig. Ich denke, dass die Modernitit mit ihrem Rationalis-
mus, Individualismus der sichtbaren religiosen Vielfalt auch den
Sikularisierungstendenzen eine Herausforderung schaffen wird, die den
Religionen eine Verinderung bringen wird, aus der durchaus positive
Ergebnisse entstehen konnen. Der naive Glaube muss ersetzt werden
durch eine verfeinerte und gebildetere, eine eher kindlichere Religiositit
durch eine herangereifte Form. Diese Verinderung ist sowohl risiko-
reich als auch hoffnungsvoll. Europa ist weiter in diesem Prozess voran-
geschritten als jede andere Region auf der Welt.

Aus dem Englischen iibersetzt von Christof Dahm.

Bischof Joachim Wanke

Dr. Joachim Wanke ist Bischof der Diézese Erfurt.

Wenn Sikularisierung die abnehmende Bedeutung der Religion in der
gesellschaftlichen Offentlichkeit ist, dann befindet sich derzeit die
Sikularisierung auf dem Riickzug — weltweit ohnehin, aber auch in Eu-
ropa. Hat die weithin naturwissenschaftlich bestimmte Moderne zur
Demontage religiosen Denkens und Empfindens beigetragen, ent-
wickelt die Postmoderne mit ihrer Betonung einer ganzheitlichen Sicht
der Welt wieder ein neues Gespiir fiir die Botschaft der Religionen. Das
geht freilich einher mit einem Pluralismus an weltanschaulichen und
religiosen Einstellungen, was fiir die Kirche Seelsorge und Verkiin-
digung nicht einfacher macht.

Jeder Christ, selbst wenn er in noch vorhandenen kirchlich gepragten
Gegenden lebt, ist heute diesem Pluralismus ausgesetzt. Das ist gleich-
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sam eine Folge der abendlindischen Sikularisierung im obigen Sinne.
Die nahezu tagtiglichen Erfahrungen mit Angehérigen anderer Religio-
nen bzw. auch mit ,Religionslosen® sind fiir den Christen nicht mehr
auszublenden. Der ,andere Lebensentwurf ist iiberall existentiell
prisent. Das wirft die permanente Frage auf: , Warum bin ich eigentlich
Christ?“ Das Fragen nach dem ,Mehrwert“ des Gottesglaubens wird
den Christen kiinftig stindig begleiten.

Ich glaube freilich nicht, dass dieser Pluralismus an weltanschaulichen
Positionen zwangsnotwendig zum Verdunsten des Glaubens fiihrt. Im
Gegenteil: Durch einen solchen Wettbewerb kann sich sogar religiose
Vitalitit entfalten. Religiose Uberzeugungen sind ja nicht das Ergebnis
einer freien Auswahl aus vielen vorgegebenen Moglichkeiten. Das ist der
Irrtum derer, die meinen, Religion durch gutes Zureden unter die Leute
bringen zu koénnen. Wertiiberzeugungen, vor allem auch der religitse
Glaube, entstehen durch ein Hingerissen-Sein, durch ein Uberwiltigt-
Werden, das seine eigene Evidenz hat. Darauf hat neuerdings der in Er-
furt lehrende Soziologe und Religionsphilosoph Hans Joas wieder hin-
gewiesen. Der religiose Glaube wird vom Gliubigen gerade nicht als
Knebelung erfahren, sondern als ein tiefes und begliickendes ,,Zu-sich-
Selbst-Kommen*“. Die Erfahrungen einer gelingenden menschlichen
Partnerschaft, Freundschaft oder Liebe, in denen ich ja auch in gewissem
Sinne ,mich tiberschreite®, sind dafiir die nichsten Parallelen.

Eine seelsorgliche Folgerung aus diesen Uberlegungen ziehe ich an
dieser Stelle: Nicht religios vorgeprigte Zeitgenossen brauchen Ein-
stiegsportale, gleichsam ,,Beteiligungschancen® an den Erfahrungen, die
Christen (wie alle Menschen) machen, aber vom Glauben her (6sterlich)
deuten. Diese Vermittlung kann durchaus auch heute gelingen. Dazu
bedarf es freilich unter uns Christen der Bereitschaft, mit unseren eige-
nen Glaubensiiberzeugungen ,sprechend” zu werden — in Wort und
Lebensbeispiel, in Liturgie und Caritas.

Viktor Yelenski

Dr. Viktor Yelenski ist als Sozialwissenschaftler an der Ukrainischen
Akademie der Wissenschaften in Kiew tatig.

Zuerst sei der gebrauchlichste Begriff von Sikularisierung genannt, wie
ihn der amerikanische Soziologe Peter L. Berger formuliert hat.
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Sikularisierung bezeichnet ,,den Prozess, durch den Bereiche der Gesell-
schaft sich aus der Herrschaft religiéser Symbole und Institutionen be-
freien®. Ich weise aber auch darauf hin, dass der Autor dieser Definition
1999 einriumte: ,,Die gesamte Literatur von Historikern und Sozialwis-
senschaftlern, ungenau als Sikularisierungstheorie bezeichnet, ist in ih-
rem Wesen falsch. In meinen fritheren Arbeiten habe ich selbst zu dieser
Literatur beigetragen.“ Anders gesagt: Die Ereignisse des letzten Viertels
des 20. Jahrhunderts stellen die These in Frage, dass Gesellschaften im
Laufe der Modernisierung ihre religicse Intensititimmer mehr verlieren.
Fiir Europa, das tatsichlich im Vergleich zu anderen Kontinenten eine
grofie religiose Skepsis erlebt, ist es jedoch das Wichtigste, dass der
Riickgang der Religiositit von Gesellschaften (falls es einen solchen
Riickgang iiberhaupt gibt) weder linear noch unumkehrbar ist. Im selben
Europa finden wir Linder, in denen das religiése Verhalten der
Bevolkerung Ende des 20. Jahrhundert wesentlich konsequenter war als
im 19. Jahrhundert, etwa in Irland.

Bei Erwigung der Herausforderungen der Sikularisierung fiir das
moderne Europa ist deswegen iiber das Folgende nachzudenken: Die
Sikularisierung trat nicht gleichmifigin den verschiedenen Teilen Euro-
pas auf. Ziemlich oft kénnen wir auf einen Riickgang der traditionellen
Kirchlichkeit in Europa stoffen, der dem Riickgang der Religiositit oder
dem Voranschreiten der Sikularisierung nicht entspricht. Laut den Er-
gebnissen der europiischen , Wertestudie® (EVS) sind die Westeuropaer
eher ,unkirchlich® als sikular. 60 Prozent von ihnen berichten iiber pa-
ranormale Erfahrungen. Auch der Anteil derjenigen, die auf die eine oder
andere Weise mit alternativen religiosen Praktiken im Kontakt sind,
scheint bedeutend. Es lasst sich nicht verneinen, dass der Mensch des 21.
Jahrhunderts mystische Erfahrungen braucht und er sich mit etwas iden-
tifizieren mochte, was tiber den Rahmen der tiglichen Erfahrungen hin-
ausgeht.

Die Globalisierung, die Religionen und Kulturen aufeinander treffen
lasst, fithrt oft zum offensichtlichen Streben, die Einzigartigkeit der eige-
nen Identitit zu schiitzen, in deren Wurzeln oft auch religiése Traditio-
nenverortet sind. Es ist interessant, dass sogar in jenen Landern, in denen
religioses Engagement sehr gering ist, viele die Religion als eine Kompo-
nente ihres Selbstverstindnisses bezeichnen.

Die Kirche im Westen Europas hatte schon relativ lange die Méglich-
keit, ,nur® Kirche zu sein. Sie braucht die Funktionen nicht mehr (zu-
mindest kann sie darauf verzichten) zu erfiillen, die immer wichtig, viel-
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leicht sogar dufierst wichtig fiir sie waren, die jedoch jetzt nicht spezifisch
kirchlich sind. Der Wohlfahrtsstaat macht die kirchlichen sozialen Pro-
gramme weniger aktuell als zum Beispiel in Afrika oder Asien. Es scheint
mir, dass Westeuropa vielleicht nicht artikuliert, aber doch intuitiv von
der Kirche eine grofiere Konzentration auf den vertikalen Dienst, ein
groferes Charisma und stirkere Mystizitit wiinscht.

Und schliefSlich: Eine gegenseitige Bereicherung der religiosen Tradi-
tionen kann ein starkes Hindernis fiir das Fortschreiten der Sikulari-
sierung werden: Der Westen benotigt zweifellos die 6stliche christliche
Spiritualitit, der Osten braucht den westlichen Rationalismus.

Aus dem Ubrainischen iibersetzt von Alena Kharko.
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Stephanie van de Loo

»,Ein Wort sagen, das die Menschheit nicht
tiiberhoren kann.”

Auf dem Weg zur Dritten Europaischen Okumenischen
Versammlung in Sibiu/Ruménien 2007

Ein Blick in die Zukunft: Ruminien im September 2007. In der zweispra-
chigen Stadt Sibiu/Hermannstadt herrscht reges Treiben: Lutheraneraus
Schweden und Slowenien; Anglikaner aus Grofibritannien; Orthodoxe
aus Griechenland; ein Diakon der Armenisch-Apostolischen Kirche in
Deutschland; Pastorinnen und Pastoren der Methodisten und Baptisten;
Vertreter der Herrnhuter Briidergemeine aus den Niederlanden; katho-
lische Bischofe aus Italien, Polen und Deutschland; Mitglieder 6kume-
nischer Basisgruppen und Jugendverbinde aus Belgien und Bulgarien ...
insgesamt 2.500 Delegierte und Giste sind der Einladung der Konferenz
Europiischer Kirchen und des Rates der Europaischen Bischofskonfe-
renzen gefolgt und treffen nun auf der Dritten Europiischen Okume-
nischen Versammlung zusammen. ,,Das Licht Christi scheint auf alle —
Hoffnung auf Erneuerung und Einheit in Europa“ lautet das Motto. Am
Ende der Versammlung wird eine Botschaft der Delegierten an die Welt
stehen, gefolgt von einem ausfithrlicheren Basistext: eine zwar vermut-
lich allgemein formulierte, aber immerhin von der Mehrheit der Christen
Europas unterstiitzte Antwort auf die Frage, wie die ,,Gabe des Lichtes,
die Christus heute fiir Europa ist“, ihre Strahlkraft und Wirme ent-
wickeln kann angesichts der Herausforderungen der europaischen Kul-
tur, ,die heute geprigt ist von Sikularisierung und Verlangen nach
Spiritualitit, von religiosem Pluralismus, von dem Prozess der europii-
schen Vereinigung und den Verantwortlichkeiten unseres Kontinents im
Gesamtkontext der Welt“.1

1 So heifdt es im ankiindigenden Brief der Konferenz Europiischer Kirchen und des Rates
der Europiischen Bischofskonferenzen an die Mitgliedskirchen vom April 2005. Er ist
Die Autorin ist wissenschaftliche Mitarbeiterin am Okumenischen Institut (Abt.

I1I: Okumenik und Friedensforschung) der Katholisch-theologischen Fakultit
der Universitit Miinster.
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Der konziliare Prozess

,Wir bitten die Kirchen der Welt, ein Konzil des Friedens zu berufen. ...
Auf einem ékumenischen Konzil, das um des Friedens willen berufen
wird, miissen die christlichen Kirchen in gemeinsamer Verantwortung
ein Wort sagen, das die Welt nicht iiberhéren kann“ — dazu rief Carl
Friedrich von Weizsicker auf dem 21. Deutschen Evangelischen Kir-
chentag 1985 in Diisseldorf auf und gab dem konziliaren Prozess damit
sowohl ein hochgestecktes Ziel als auch eine zusitzliche Schubkraft im
deutschsprachigen Raum.2 In der Tradition des konziliaren Prozesses
steht die Okumenische Versammlung in Sibiu ebenso wie die beiden
Vorgingerkonferenzen in Graz (1997) und Basel (1989). Angestofien
wurde der konziliare Prozess von den Delegierten der DDR-Mitglieds-
versammlung auf der VI. Vollversammlung des Okumenischen Rates
der Kirchen (ORK) in Vancouver 1983: Sie hatten beantragt zu priifen,
ob die Zeit angesichts der Fragen von Frieden, Gerechtigkeit und
Okologie reif sei fiir ein allgemeines christliches Friedenskonzil. Dieser
Antrag loste eine angeregte Debatte aus und fithrte schlieflich zu der
Empfehlung, die Kirchen ,sollten auf allen Ebenen — Gemeinden,
Diézesen und Synoden, Netzwerken christlicher Gruppen und Basisge-
meinschaften — zusammen mit dem ORK in einem konziliaren Prozef§
zu einem Bund zusammenfinden®.

Der Begriff ,konziliarer Prozess® nahm einerseits die Konnotation
der Verbindlichkeit eines Konzils als allchristlicher Versammlung auf,
schwichte die Wortwahl jedoch gleichzeitig ab, um auch den orthodo-
xen Kirchen und der rémisch-katholischen Kirche die Mitarbeit zu
erméglichen. Die Dreigliederung der Thematik wurde positiv aus dem
Antrag der DDR-Delegation aufgegriffen, allerdings in einer gednderten
Rangfolge: Es heifit fortan ,,Konziliarer Prozess fiir Gerechtigkeit, Frie-
den und Bewahrung der Schépfung®, d. h. Gerechtigkeit wird program-
matisch an die erste Stelle geriickt — ein erstes Zeichen fiir den Willen zu
6kumenischem Lernen aus den Anliegen der Dritte-Welt-Kirchen.

dokumentiert im Materialheft , Auf dem Weg der Dritten Europiischen Okumenischen
Versammlung 2006/7 fir Gemeinden und ékumenische Initiativen, hrsg. v. der Ar-
beitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland, Mai 2006, S. 75-77, hier S. 75.

2 QCarl Friedrich von Weizsicker: Die Zeit dringt. Eine Weltversammlung der Christen
fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung, Miinchen 1986, S. 114 (zit.
nach Ulrich Schmitthenner: Der konziliare Prozeff. Gemeinsam fir Gerechtigkeit, Frie-
den und Bewahrung der Schopfung. Ein Kompendium (Probleme des Friedens 1998,
1/2), Idstein 1998, S. 37.
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Der konziliare Prozess war auf den Weg gebracht. Was nun folgte,
war ein 6kumenischer Aufbruch auf allen kirchlichen Ebenen. Bekannt
sind die zahlreichen Treffen und Versammlungen wie das Friedensgebet
der Weltreligionen in Assisi 1986 auf Einladung von Papst Johannes Paul
I1., der ,Europiische Okumenische Dialog fiir Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schopfung® in Assisi 1988, die Weltversammlung
der Christen in Seoul 1990; im deutschsprachigen Raum das Forum fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung von der Arbeits-
gemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK) im Jahre 1988 oder die drei
Okumenischen Versammlungen in Dresden, Magdeburg und erneut
Dresden 1988 und 1989 auf Initiative der Arbeitsgemeinschaft Christli-
cher Kircheninder DDR. Der Grundgedanke des konziliaren Prozesses,
dass christlicher Glaube und Weltverantwortung nicht zu trennen sind,
dass ein uniiberhorbares Wort, wie es diese Weltverantwortung verlangt,
jedoch erst dann Gewicht und Glaubwiirdigkeit bekommt, wenn es von
den Christen gemeinsam gesprochen wird, tiberzeugt und motiviert zu
okumenisch vernetztem Wirken. Insgesamt zeichnet sich der Prozess
dadurch aus, dass die wichtigen Dokumente, die erarbeitet und oft
tiberraschend einmiitig verabschiedet werden, in der Regel von der Basis
durch Eingaben geprigt sind und auch zur weiteren Diskussion und
Rezeption an sie zuriickgegeben werden. So wichst ein vielschichtiges,
aufrichtig verwurzeltes Meinungsbild innerhalb und zwischen christli-
chen Gruppen.

w»oternstunde” der 6kumenischen Bewegung: Basel 1989

Auf europiischer Ebene sind die Europiischen Okumenischen Ver-
sammlungen von besonderer Bedeutung. Die Erste Europiische
Okumenische Versammlung fand im Mai 1989 unter dem Motto ,,Frie-
denin Gerechtigkeit® in Basel statt. Getragen wurde sie und alle weiteren
Europiischen Okumenischen Versammlungen von zwei Organisatio-
nen: der Konferenz Europiischer Kirchen (KEK), zu der 125 verschiede-
ne Kirchen aus allen europiischen Lindern gehoren, und dem Rat der
Europiischen Bischofskonferenzen (CCEE, Consilium Conferen-
tiarum Episcoporum Europae), der die romisch-katholischen Bischofs-
konferenzen der europdischen Lander umfasst, derzeit insgesamt 33 Bi-
schofskonferenzen. Die Katholische Kirche, die ja kein Mitglied im
Okumenischen Rat der Kirchen ist, trat bzw. tritt also als gleichberech-
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tigte Mitveranstalterin auf. Zum ersten Mal verabschiedeten in Basel die
verschiedenen christlichen Kirchen aller Linder Europas eine gemeinsa-
me Botschaft zur speziellen Verantwortung der Christen auf diesem
Kontinent. Das Schlussdokument® charakterisiert zunichst die Bedro-
hungen von Gerechtigkeit, Frieden und Umwelt. Es folgen ein Bekennt-
nis des gemeinsamen Glaubens und ein Siindenbekenntnis, in dem das
Versagen in der Christusnachfolge und der Wille zur Umkehr zu Gott
(Metanoia) bekriftigt und als heutige Verpflichtung konkretisiert wer-
den. Schlieflich formuliert die Versammlung Ausblicke auf die Zukunft
und fordert u. a. den Schuldenerlass fiir die armsten Linder, die konse-
quente Umsetzung der Menschenrechtsabkommen und die Anerken-
nung des Rechts auf Wehrdienstverweigerung, die Férderung koopera-
tiver Sicherheitsstrukturenund die Reduzierung des Energieverbrauchs.

In Basel ist es gelungen, ein untiberhérbares Wort zu sprechen — ins-
besondere weil die Kirchen auf die politischen Herausforderungen der
Zeit zu antworten verstanden. ,Basel war zweifellos eine Sternstunde
der Okumenischen Bewegung. Die politische Situation stellte eine klare
Herausforderung dar, einen Kairos, und die Kirchen wagten es, ihn zu
ergreifen. Es ist sicher nicht tibertrieben, eine direkte Linie von Dresden
tiber Basel zum Fall der Berliner Mauer ein halbes Jahr spiter zu zie-
hen.“4

Fiir ein versohntes Europa: Graz 1997

Jede weitere Veranstaltung im Rahmen des konziliaren Prozesses sollte
es schwer haben angesichts der Mafistibe, die in Basel gesetzt worden
waren — diese Prophezeiung Peter Neuners hat sich nicht nur fiir die
Weltversammlung fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung in Seoul 1990, sondern auch fiir die Zweite Europdische
Okumenische Versammlung in Graz 1997 bestitigt. Nach den politi-
schen und gesellschaftlichen Umbriichen in Europa schien ein neues ge-
meinsames Wort der europiischen Christenheit erforderlich. Ab 1995

3 Alle Dokumente und Berichte sind zusammengestellt in: Frieden in Gerechtigkeit. Die
offiziellen Dokumente der Europiischen Okumenischen Versammlung 1989 in Basel,
hrsg, im Auftrag der Konferenz Europiischer Kirchen und des Rates der Europiischen
Bischofskonferenzen. Basel, Ziirich 1989.

4+ Peter Neuner: Okumenische Theologie. Die Suche nach der Einheit der christlichen
Kirchen. Darmstadt 1997, S. 182.
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wurde daher eine erneute Europiische Versammlung vorbereitet, dies-
mal zum Leitwort ,Versohnung — Gabe Gottes und Quelle neuen Le-
bens“. Die Themenwahl war motiviert durch die Kriege im ehemaligen
Jugoslawien und Tschetschenien, die Erfahrungen der wirtschaftlichen
Zerrissenheit, sozialen Ungerechtigkeit, politischen Komplikationen
und wachsenden generellen Verunsicherung gerade mit Blick auf die
Transformationslinder Mittel- und Osteuropas. Nach der Offnung der
Grenzen konnten erstmals auch viele Frauen und Minner der Basis aus
diesen Lindern teilnehmen: Sie stellten insgesamt ca. 40 Prozent der
10.000 Dauerteilnehmenden. Das Anliegen der Versammlung bestand
darin, eine gemeinsame christliche Vision von Verséhnung zu ent-
wickeln und mit Blick auf ein versohntes Europa zur Sprache zu bringen.
Auch die Frage eines versohnlichen Umgangs der Kirchen miteinander
war insbesondere fiir die Mehrheitskirchen in den ehemals kommunisti-
schen Staaten akut, sahen sie sich doch mit Missionsbewegungen anderer
Kirchen und der Frage des Proselytismus konfrontiert.

Die Stirke des Schlussdokuments® von Graz ist wohl darin zu sehen,
dass Versohnungsbedarf klar erkannt und benannt wird. Beziiglich der
Antworten allerdings, wie auf Versohnung hingewirkt werden konne,
bleiben Botschaft und Basistext sehr allgemein, auch wenn sich die allge-
meinen Handlungsempfehlungen in konkreten Kontexten sicherlich
durchausals entschiedene, auch provokante Optionen lesen lassen, wenn
es zum Beispiel heifit: ,Wir wollen die tiefen Unterschiede zwischen
Titern und Opfern nicht verwischen. Wir sagen nicht, daf} wir alle in
gleicher Weise schuldig sind oder gelitten haben® (Basistext A 20). Die
Voten der Baseler Versammlung werden aufgenommen und bekriftigt,
aber fiir die gewandelten europiischen Zusammenhinge — so die Kritik
an Graz — nur unzureichend durchbuchstabiert, was angesichts der Viel-
zahl und Heterogenitit der Teilnehmer allerdings kaum verwundern
mag.

5 Alle Dokumente einschlieilich der Minderheiterklirungen, der Beitrige in den Plenar-
sitzungen und der Berichte iiber die Arbeitsgruppen der Delegierten finden sich in:
Versohnung. Gabe Gottes und Quelle neuen Lebens. Dokumente der Zweiten Euro-
piischen Okumenischen Versammlung in Graz, hrsg. v. Rat der Europiischen Bischofs-
konferenzen (CCEE) und der Konferenz Europiischer Kirchen (KEK) durch Rudiger
Noll und Stefan Vesper. Graz, Wien, Koln 1998.
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Die Charta Oecumenica als Band zwischen Graz und Sibiu

Die Grazer Versammlung regte in einer ihrer Handlungsempfehlungen
an, ein zusitzliches gemeinsames Dokument zu erarbeiten, ,das grund-
legende dkumenische Pflichten und Rechte enthilt und daraus eine Rei-
he von 6kumenischen Richtlinien, Regeln und Kriterien ableitet, die den
Kirchen, ihren Verantwortlichen und allen Gliedern helfen, zwischen
Proselytismus und christlichem Zeugnis sowie zwischen Fundamenta-
lismus und echter Treue zum Glauben zu unterscheiden und schliefllich
die Beziehungen zwischen Mehrheits- und Minderheitskirchen in
dkumenischem Geist zu gestalten (Handlungsempfehlung 1.2). Diese
Empfehlung wurde ab Herbst 1998 zunichst durch eine Redaktions-
gruppe von KEK und CCEE angegangen; im Juli 1999 schlielich wurde
ein Textentwurf an die Mitgliedskirchen von KEK und CCEE versandt
mit der Bitte, ihn auf breiter Ebene beraten zu lassen und Stellung zu
nehmen. Die Handlungsempfehlung fand so in Form des vierseitigen
Papiers ,Charta Oecumenica“é ihre Verwirklichung — besiegelt durch
die feierliche Unterschrift der Prisidenten von KEK und CCEE am er-
sten Sonntag nach dem gemeinsamen Osterfest im Jahr 2001. In
Deutschland wurde die Charta zudem wihrend des Okumenischen Kir-
chentages in Berlin 2003 von den Vollmitgliedern der ACK unterschrie-
ben. Ihre Themen liegen der Dritten Europiischen Okumenischen Ver-
sammlung zugrunde.

Was besagt die Charta Oecumenica (CO)? Ihr erklirtes Ziel ist es,
,eine 6kumenische Kultur des Dialogs auf allen Ebenen des kirchlichen
Lebens zu fordern und dafiir einen verbindlichen Mafistab zu schaffen®
auf dem curopiischen Kontinent, ,,zwischen Atlantik und Ural, zwi-
schen Nordkap und Mittelmeer®, so besagt die Einleitung zum Doku-
ment. Der Text beginnt mit einem trinitarischen Lobpreis und bekriftigt
den gemeinsamen Glauben: ,,Wir glauben ,Die eine, heilige, katholische
und apostolische Kirche . Die gemeinsame Basis aller christlichen Kir-
chen wird so an den Anfang gestellt, ohne zu thematisieren, dass gerade
in der Frage von Kirche und Amt der Grund liegt, warum der Sku-
menische Dialog ins Stocken geraten ist. Die Differenzen zwischen den
cinzelnen Kirchen werden zwischen den Zeilen deutlich benannt, wenn

6 Der Text findet sich auf der deutschen Homepage zur Okumenischen Versammlung
(www.oekumene3.eu), dort sind auch verschiedene Arbeitshilfen zur Charta Oecumeni-
ca verzeichnet. Der Originaltext ist in Deutsch verfasst.
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es etwa heifdt: ,In einigen Kirchen bestehen Vorbehalte gegentiber ge-
meinsamen 6kumenischen Gebeten® (CO 5). Die Charta benennt die
gegenwirtigen Herausforderungen, ohne sie zu l6sen. Dieses Vorgehen
mag ihr als Schwiche vorgeworfen werden. Gerade darin, dass die Char-
ta ,keinen lehramtlich-dogmatischen oder kirchenrechtlich-gesetzli-
chen Charakter® besitzt — dies wird ausdriicklich in der Einleitung klar-
gestellt —, sondern auf die Selbstverpflichtung der Kirchen baut, liegt
aber auch die Stirke dieses Dokuments.

Herausforderungen der Charta Oecumenica

Auf den ersten Blick erscheinen die Selbstverpflichtungen der Charta
Oecumenica banal. Aus deutscher Sicht — sprich: vor dem Hintergrund
eines ungefihren Gleichgewichts der groflen Konfessionen und guter
Erfahrungen 6kumenischen Zusammenlebens — gelesen, lassen sich bei-
spielsweise viele Passagen des ,,Okumene-Knigge*” im zweiten Teil pro-
blemlos unterschreiben. Es entspricht wohl einem selbstverstindlichen
zwischenkirchlichen Verhaltens- und Umgangskodex, ,,auf die sichtbare
Einheit der Kirche Jesu Christi ... hinzuwirken“(CO 1), ,die Rechte von
Minderheiten zu verteidigen und zu helfen, Missverstindnisse und Vor-
urteile zwischen Mehrheits- und Minderheitskirchen in unseren
Lindern abzubauen® (CO 4), ,,die Gottesdienste und die weiteren For-
men des geistlichen Lebens anderer Kirchen kennen und schitzen zu
lernen und ,,dem Ziel der eucharistischen Gemeinschaft entgegenzuge-
hen“ (CO 5) —insbesondere die hervorgehobenen Verben erleichtern in
ihrer Vagheit die eigene Unterschrift noch. Dennoch ist festzuhalten,
dass die Charta Oecumenica weit dariiber hinausgeht, lediglich Selbst-
verstandlichkeiten zu dokumentieren. Dies gilt nicht nur angesichts der
Tatsache, dass die kumenische und konfessionelle Situation in Europa
vollig anders aussieht als in Deutschland: 90 Prozent aller Kirchen in
Europa sind entweder eine grofle Mehrheitskirche oder eine kleine Min-
derheitskirche, die kaum auf Erfahrungen in regionaler oder lokaler
okumenischer Zusammenarbeit zuriickgreifen konnen und auf die die

7 Reinhard Frieling/Klaus Peter Vof:: Einfithrung in die Charta Oecumenica. Wie sie
entstanden ist — was aus ihr werden kann, in: Arbeitshilfe zur Charta Oecumenica, hrsg.
v. der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland, Frankfurt (Main),
2. Aufl. 2003, S. 3-7, hier S. 6.
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Charta Oecumenica entsprechend wie eine kaum zu realisierende Vision
wirkt.

Bei genauerem Hinsehen treten Selbstverpflichtungen hervor, die
auch hierzulande alles andere als selbstverstandlich sind: Nahmen wir
die Selbstverpflichtung ernst, ,fiireinander und fiir die christliche Ein-
heit zu beten® (CO 5), und bezogen wir dieses Gebet nicht lediglich auf
die abstrakte Einheit der Kirche Christi, sondern beteten tatsachlich in
jedem Gottesdienst fiir unsere ,Partnergemeinde(n)“ und ihre Verant-
wortlichen vor Ort — ,Was mag das in den Kopfen der sonst eher
selbstgentigsamen Christen bewirken?“8 Entspricht es tatsichlich dem
gegenwirtigen kirchlichen Miteinander, ,auf allen Ebenen des kirchli-
chen Lebens gemeinsam zu handeln, wo die Voraussetzungen dafiir ge-
geben sind und nicht Griinde des Glaubens oder groflere Zweckmifig-
keit dem entgegenstehen® (CO 4)? Gemeinsames 6kumenisches Han-
deln wird hier zum Normalfall deklariert, konfessionelles Eigenleben
misste dagegen als Sonderweg eigens begriindet werden — das kehrt die
bisherigen Selbstverstindlichkeitenauf lokaler, regionaler wie nationaler
oder gar europdischer Ebene um. Die Themen der Charta Oecumenica
bergen somit durchaus konstruktive Potenziale als Grundlage der Drit-
ten Okumenischen Versammlung in Sibiu 2007.

Die Dritte Europiische Okumenische Versammlung als
Pilgerweg durch Europa

Die Dritte Europiische Okumenische Versammlung hebt sich von ihren
beiden Vorgingerinnen dadurch ab, dass sie den Charakter eines Pilger-
weges durch Europa trigt und sich aus insgesamt vier Stationen zusam-
mensetzt. Die erste Station fand vom 24.-27. Januar 2006 in Rom und
damit unter starker romisch-katholischer Prigung statt.? Die anschlie-

8 Vgl. Reinhard Frieling: Neue Hoffnung fiir die Okumene? Die Charta Oecumenica als
Impuls fiir die Kirchen in Europa, in: Priift alles, und das Gute behaltet! Zum Wechsel-
spiel von Kirchen, Religionen und sikularer Welt, Festschrift Hans-Martin Barth, hrsg.
v. Friederike Schénemann und Thorsten Maaflen, Frankfurt (Main) 2004, S. 17-40, hier
S. 20.

? Die 150 Delegierten dieser Auftaktveranstaltung luden in einem Brief an die Christen
Europas zur Teilnahme an den weiteren Etappen ein. Der Brief ist abgedruckt in: epd-
Dokumentation vom 7/2006, S. 4; zur Dokumentation von Station 1 vgl. auch das Mate-
rialheft zur 3. EOV (wie Anm. 1), S. 79-96.
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flende zweite Station gestaltet sich in Form von lokalen, regionalen und
nationalen Veranstaltungen, mit groffen und kleinen Begegnungen und
Projekten, mit Wallfahrten und Pilgerwegen.!° Die dritte Station vom
15.-18. Februar 2007 in der Lutherstadt Wittenberg wird die zweite kon-
fessionelle Prigung Europas deutlich werden lassen und dariiber hinaus
durch die postsozialistische Situation in Ostdeutschland exemplarisch
fiir den zunehmenden gesamtgesellschaftlichen Bedeutungsverlust der
Kirchen stehen. Aufgabe der 150 Delegierten aus Europa wird es sein, die
Ergebnisse der zweiten Station zusammenzutragen und die Versamm-
lung in Sibiu vorzubereiten.

Die vierte Station in Sibiu vom 4.-9. September 2007 versteht sich als
Abschluss des Prozesses der Dritten Europiischen Versammlung. Hier,
in einer der beiden Kulturhauptstidte Europas 2007, in einem Land, das
seit dem 1. Januar 2007 der Europiischen Union angehért, kommt die
orthodoxe Prigung Europas zum Ausdruck. Mit ca. 2.100 Delegierten
iibersteigt die Delegiertenzahl jene von Basel und Graz bei weitem: En-
gagierte der Basis konnen ebenso wie kirchenleitende Personen den Sta-
tus der Delegierten erhalten. Aufgrund begrenzter Ressourcen wird es
hingegen nicht die Méglichkeit fiir Basisgruppen geben, als Gast beizu-
wohnen und informelle kumenische Begegnung jenseits von Arbeits-
gruppen und Foren zu erleben, wie es gerade den 6kumenischen Geist
von Basel und Graz belebt hat. Stattdessen soll es zeitgleich zur Ver-
sammlung in Sibiu Veranstaltungen in verschiedenen europdischen
Stidten geben, die von den Kirchen eigenverantwortlich getragen wer-
den. Auch wenn die Dritte Europiische Okumenische Versammlung
sicherlich bleibend mit dem Ort Sibiu verbunden sein wird, ahnlich wie
dies bei Basel und Graz der Fallist, soll die abschliefende Versammlung
in Sibiu doch nur ,wie ein Brennglas des ganzen Prozesses sein“!1. Der
besondere Schwerpunkt des Prozesses liegt hingegen bereits auf den na-
tionalen, regionalen und lokalen Veranstaltungen der zweiten Station:
,Hier soll die Weite und Tiefe erreicht werden, die die europdischen
Kirchen und christlichen Traditionen durch Delegierte in Sibiu darstel-
len werden.“12

10 Hinweise zu den nationalen, regionalen und lokalen Veranstaltungen finden sich auf der
offiziellen Internetseite der 3. EOV (www.eea3.org) sowie auf der deutschen Homepage
(www.oekumene3.eu).

11 Materialheft zur 3. EOV (wie. Anm. 1), S. 15.

12 Ebd,, S. 17.
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Ein Wort, das die Menschheit nicht iberhéren kann?

Als Teil des konziliaren Prozesses will auch die Dritte Europdische
Okumenische Versammlung in gemeinsamer Verantwortung Worte fin-
den, die die Menschheit nicht iiberhoren kann, sowohl in der — sich
weitgehend unbemerkt vollziehenden — zweiten Station des Pilgerweges
durch Europaals auch in der Abschlussbotschaft, die in Sibiu verabschie-
det werden wird. Sicherlich wird es um eine 6kumenische Bestandsauf-
nahme und um Ansatzpunkte fiir eine Fortsetzung des festgefahrenen,
resigniert wirkenden Dialogs gehen, um belebende zwischenmenschli-
che Begegnung.!> Ebenso ist eine Selbstverortung der Kirchen im
yreligios und kulturell vorwiegend christlich geprigte(n) Europa® (CO
7) angeraten, insbesondere auch im Hinblick auf die Bezichungen zum
Islam bzw. konkret auf die Rolle der Tiirkei in Europa — was die Selbst-
verpflichtung, ,den Muslimen mit Wertschitzung zu begegnen und bei
gemeinsamen Anliegen mit Muslimen zusammenzuarbeiten® (CO 11)
im Kontext der Zukunft Europas konkret bedeutet, wird kontrovers zu
diskutieren sein.

Die dreifache thematische Ausrichtung des konziliaren Prozesses
spiegelt sich in der Agenda von Sibiu wider und hat nichts an ihrer
Aktualitit eingebiifit. Die Bewahrung der Schopfung steht derzeit in der
globalen politischen Arena hoch auf der Agenda. Im Bereich Frieden hat
sich die Diskussion seit Graz vollkommen verandert: Angesichts von
Terrorgefahr, der Gefihrdung von Menschenrechten im Kampf gegen
den Terror und der Notwendigkeit einer gemeinsamen européischen
auffenpolitischen Positionierung im militirischen Feld wie im Bereich
ziviler Konfliktbearbeitung ist ein neues christliches Wort zum Frieden
geboten. Auch das Thema ,,Gerechtigkeit verlangt nach einer entschie-
denen christlichen Option in den sich verindernden gesellschaftlichen
Strukturen: Was bedeutet Armut, innerhalb der im europdischen Ver-
gleich eigentlich wohlhabenden westlichen Gesellschaften wie auch ge-
rade im Gesprich der verschiedenen Erscheinungsformen von Armut in
West und Ost, Nord und Siid, in Europa und der ganzen Welt? Allein das
Beispiel Gerechtigkeit macht deutlich, dass die lokalen, regionalen und

13 Die héchst unterschiedlichen Vortrige von Kardinal Walter Kasper und besonders
Landesbischéfin Margot Kafimann zur ersten Etappe in Rom haben das derzeitige
abgekiihlte gesamtékumenische Klima niichtern benannt. Sie finden sich im Materialheft
zur 3. EOV (wie Anm. 1), S. 81-88, sowie in der epd-Dokumentation 7/2006, S. 5-15.
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nationalen Perspektiven der zweiten Station nicht die Weite und Tiefe
erreichen konnen, die in der europiischen Zusammenkunft in Sibiu le-
diglich dargestellt werden sollen: Gerade durch das Zusammenbringen
der verschiedenen europiischen Perspektiven — der mehrheitlich armen
und mehrheitlich reichen Linder, der Linder mit europdischen
Auflengrenzen und der Binnenlinder — bekommen die Christen als
europiische Stimme erst den Horizont, den Impuls und die Gelegenheit,
Worte zu finden, die der gingigen selbstgentigsamen Perspektivenblind-
heit widersprechen und erst dann weder von West noch von Ost zu
tiberhoren sind.

Liebe Leserinnen und Leser,

der Dialog zwischen Thnen und uns ist uns sehr wichtig. Um das Profil
unserer Zeitschrift noch stirker an den Wiinschen und Anforderungen un
serer Leserinnen und Leser auszurichten, werden wir in den nichsten Wo
chen eine kleine Umfrage durchfiihren.

Redaktion und Verlag

Schwerpunktthema des nachsten Heftes:

Ungarn
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Editorial

Ungarn hat hiufig in seiner Geschichte die Rolle eines Sonderfalls inne
gehabt: Angefangen von der in der Region einmaligen und in Europa
hochst seltenen Zugehorigkeit zu einer besonderen Sprachgruppe tiber
die mithsam erkimpfte Funktion als ,,Juniorpartner® in der Habsburger
Doppelmonarchie bis hin zu der ganz besonderen Form des real existie-
renden Kommunismus, die man bei uns zuweilen spottisch mit ,,Gu-
laschkommunismus“ umschrieben hat. Dartiber hinaus ist die westliche
Wahrnehmung Ungarns oft von kitschigen Klischees gepragt. All das ist
schon Grund genug, sich mit diesem Land genauer zu beschaftigen.

Doch in mancher Hinsicht ist Ungarn auch typisch und gar nicht so
besonders: Trotz der relativ giinstigen wirtschaftlichen Entwicklung in
der sozialistischen Epoche hat das Land mit den Problemen der Trans-
formation zu kimpfen. Es gibt in allen Nachbarlandern ungarische Min-
derheiten, fiir die jeweiligen Regierungen Ungarns ein wichtiges Thema,
tiir die Nachbarlinder aber zuweilen Anlass, nationale Unzufriedenheit
zu artikulieren. Der lange ersehnte Beitritt zur EU ist 2004 erfolgt, und
das politische System hat sich in den Krisen der letzten Jahre als stabil
erwiesen, aber dennoch sind noch nicht alle Hinterlassenschaften der
Geschichte beseitigt — Phinomene, die wir auch in anderen Staaten Ost-
und Mitteleuropas antreffen.

Wir stellen in diesem Heft also ein Land vor, das zugleich besonders
und typisch ist. Dazu behandeln wir die Geschichte Ungarns, aber auch
Aspekte der Kultur sowie die Situation der katholischen Kirche. All das
moge dazu beitragen, dieses uns fast benachbarte und doch nicht so recht

bekannte Land naher zu bringen.
Die Redaktion
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»Viele Christen haben
seit Jahrhunderten die
,Zeichen der Zeit‘ nicht
richtig erkannt.”

Michael Albus befragte Titularbischof
Dr. Asztrik Virszegi OSB jiber die ge-
sellschaftliche und geistige Situation
Ungarns. Asztrik Virszegi ist Evzabt
der Benediktinerabtei Pannonbalma
in Westungarn, die sich unter seiner
Leitung zu einem bedeuntenden inter-
nationalen Begegnungszentrum ent-
wickelt hat.

Herr Evzabt, konnen Sie mir einen
allgemeinen Uberblick iiber die ge-
genwdrtige gesellschaftliche und
kirchliche Situation in Ungarn ver-

schaffen?

Mit einer biindigen ungarischen
Redewendung kénnte ich Thre Frage
beantworten ,Mutti, ich habe ein an-
deres Pferd gewollt, d. h. Ich wollte
eigentlich ein besseres Pferd. Ich
mochte vorausschicken: Ich bin kein
Pessimist, ich bin kein Optimist, son-
dern ich bemiihe mich, als ein gliu-
biger Christ zu leben, der diese Welt
mit Sinn und Vernunft, mit Glaube,
Hoffnung und Liebe, gelegentlich so-
gar mit Bewunderung und Dankbar-
keit betrachtet, aber ich bin ein Rea-
list, mit beiden Fiiflen fest auf dem Bo-
den stehend, wie es sich fiir einen
Christen gemaf} dem Evangelium Jesu
Christi ziemt.

Weder die ungarische Gesellschaft
mit ihren unverarbeiteten histori-

schen Problemen, mit ihren Atavis-
men und mit ihrer vererbt-instinkti-
ven Machtpraxis, noch unsere katho-
lische Kirche mit ihrem gemischten
teudal-sozialistischen Erbe haben ge-
lernt zu bemerken: ,Ziige“ (der Ge-
schichte) fahren selten riickwirts,
sondern (meistens) vorwirts.

Freiheit bleibt solange eine Uto-
pie, eine blofle Theorie, solange ich sie
nicht mit Inhalten und Zielen fiille.
Die ungarische Gesellschaft kannte
vor und nach 1945 weder geniigend
Freiheit noch das Ziel der Freiheit.
Dabher befindet sich Ungarn —in dieser
Hinsicht in einer ahnlichen Lage wie
die anderen postkommunistischen
Staaten — in gesellschaftlich-6kono-
mischer wie auch in human-psychi-
scher Hinsicht in einem Zustand
schmerzlichen Erwachens, einer Er-
ntchterung, die (ab und zu) auch ei-
nen hohen Grad der Enttiuschung,
nicht selten der Verbitterung erreicht.
Infolge des Sozialismus haben wir es
bis heute nicht geschafft, uns als ,Ge-
sellschaft” ein realistisches Selbstbild
von unserer Vergangenheit machen
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zu konnen, noch weniger davon, was
auf uns zukam und noch zukommen
wird. So ist unser Selbstbild ein Zerr-
bild, das wir aufeinander und in die
Umwelt projizieren. Daher gibt es
zurzeit eine ziemlich grofle Konfu-
sion, grofles Unverstindnis, hiufige
gegenseitige Anklagen, das heifdt: Wir
miissen von einer Krise sprechen. Kri-
sen sind unvermeidlich, sie konnen
heilsam sein, aber sie sind — auch un-
vermeidlich — schmerzhaft.

Viele meiner Landsleute leben in
einer falschen Traumwelt. Man
spricht nicht selten von einem ,,Hun-
garopessimismus®, aber das halte ich
trotz der vielen Schwierigkeiten nicht
fiir berechtigt. Wir sind unserer Frei-
heit, unseren Chancen, aber eben
auch der damit untrennbar verbunde-
nen Verantwortung nicht gewachsen.
Uns wird ein ,, Wohlstand“ und eine
sgliicklichere Welt“, vor allem auf
6konomischer Basis versprochen,
aber die geistig-spirituellen Grund-
pfeiler dieser neuen Welt fehlen weit-
hin. Auch bei uns wird sehr oft Giber
»Wirtschaftgemeinschaft®, aber weit
weniger iiber ,Wertegemeinschaft®
gesprochen. Obwohl wir auf dem Ge-
biet der Wirtschaft Entwicklungen
gemacht haben, fithlen wir uns den-
noch frustriert, enttiuscht, besonders
wenn wir nach Westen schauen. Der
Gesellschaft fehlt weitgehend so et-
was wie ein ,Kollektiv-Gewissen®.

Dennoch bin ich zuversichtlich:
unser Volk ist ein intelligentes Volk,
das haben wir der Geschichte schon
oft bewiesen. Durch Leiden werden
auch wir unseren Weg und unseren
Platz unter den europiischen Volkern
finden.
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Die ,Kirche ist ein nomen collec-
tivum, ein Begriff, der vieles umfasst.
Die katholische Kirche in Ungarn ist
eine lebendige Kirche, der auferstan-
dene Herr wohnt in den Herzen der
Gliubigen. Trotz einer fortschreitend
sakularisierten Gesellschaft suchen
die Menschen nach glaubhaften Wer-
ten, nach religiosen Erfahrungen,
nach dem Gottlichen, aber sie suchen
nicht mehr so, wie es manche in der
Kirche von ihnen meinen erwarten zu
konnen. Trotz eines lebendigen und
gliubigen Kerns unserer Kirche sind
wir manchen Irrtimern erlegen. Wir
haben weitgehend nicht wahrhaben
wollen, dass auch unsere Gesellschaft
eine sakularisierte Gesellschaft ist, nur
auf eine andere Art und Weise ver-
weltlicht als andere Teile Europas.

Wir meinen, wir seien noch eine
Volkskirche, aber das sind wir nur
noch in Rudimenten. Nach der politi-
schen Wende haben wir versucht, mit
unserem Kirchenbild aufs letzte Frie-
densjahr (1938) zuriickzuschalten.
Wir versuchen, eine ,acies bene ordi-
nata“, d. h. eine wohlgeordnete Ge-
meinschaft zu demonstrieren, aber
das gilt seit langem nicht mehr. Aus
verschiedenen Griinden wollten wir
moglichst schnell unsere jlingere Ver-
gangenheit vergessen, jetzt mochten
andere, unsere fritheren Verfolger, sie
uns vor Augen stellen.

Welche Probleme beschiftigen die
katholische Kirche in Ungarn gegen-
wartig besonders?

Man kann eigentlich die schon
oben begonnene Gedankenreihe fort-
setzen. Unsere Kirche als Institution
ist von mehreren Seiten gefihrdet. Es



fallt auf, und daher wird oft dariiber
gesprochen: Die Kirche erfihrt nur
sehr unzureichende staatliche Unter-
stiitzung. Der wirtschaftliche und po-
litische Liberalismus, die Ruinen und
die Erbschaft des Parteistaates, Un-
wissenheit und Uninteressiertheit vie-
ler Leute an Kirche und Religion und
noch viele duflere Probleme werden
genannt, die auch teilweise zutreffend
sind. Unsere Kirche hat vergessen,
sich theologisch-selbstkritisch ins ei-
gene Gesicht zu schauen. Bevor uns
die groflartigen Ideen des Zweiten
Vatikanums hatten erreichen kénnen,
erreichte uns wiederholt die Gefahr
eines neuen klerikalistischen Konser-
vativismus, sogar eines latenten Fun-
damentalismus, der sich nicht aus der
tiefen Quelle des Glaubens, sondern
aus einer tiefer liegenden Quelle der
Angst speist. Unsere Kirche erscheint
vielleicht auch deshalb als eine ,,Eccle-
sia biceps®, eine doppelkopfige, zwie-
spaltige Kirche. Sie verkiindet das
Evangelium, aber oft fehlen Taten:
Offenheit, Barmherzigkeit, Feindes-
liebe, Solidaritat, Dialogfahigkeit,
Mitleiden.

Was sind die gesellschaftlichen und
kirchlichen Folgen der kommunisti-
schen Zeit in Ungarn?

Zwei Semester wirden nicht rei-
chen, um die Folgen und Nachwir-
kungen aufzuzihlen. Gestatten Sie
mir eine Vision, vielleicht fur viele ei-
ne Schreckensvision.

Die Kirche, genauer gesagt: viele
Christen, haben seit Jahrhunderten
die ,Zeichen der Zeit“, die Herausfor-
derungen der menschlichen Seele
nicht richtig erkannt. Sie hielten an

gewohnten, aber vergangenen Struk-
turen, an toten religiosen Klischees
fest, d. h. sie haben ihre altgewohnten
religitsen Andachts- und Ausdrucks-
formen mit dem lebendigen Glauben
und aus diesem Glauben lebender
Frommigkeit verwechselt. Sie wur-
den weitgehend unfihig, die christli-
che Botschaft in der Kirche und au-
ferhalb der Kirche, d. h. in der Welt
weiterzugeben. Es war kaum noch
eine ausstrahlende und Leben spen-
dende Kraft zu sptren. Gott wollte
sie auf dem Weg des Leidens, durch
eine ,Presse der Bedringnis“ (man
schaue dazu in die Apokalypse des
Johannes ) fithren, um sie zu belehren
— sie hitten nichts anderes, als den
gekreuzigten und auferstandenen
Herrn Jesus Christus, der #ber den
menschlichen Strukturen steht. Die
Macht der Kirche hat nichts gemein-
sam mit der Macht dieser Welt, daher
darf ein Christ sich nie an jeweilige
Machtstrukturen ausliefern oder mit
ihr ein Biindnis schlieffen. Die Kirche
darf sich in dieser Welt nicht fir die
Ewigkeit einrichten. Sie ist Gottes
Volk auf der Wanderschaft, das keine
feste Bleibe hat. Diese Erfahrung hat-
ten die verfolgten Christen wieder
wihrend der Diktatur entdeckt, aber
viele verstehen diese christliche Frei-
heit nicht und suchen Ruhe und Si-
cherheit im Gefolge der jeweiligen
Michte und Machthaber. Das ist
eine grofle Versuchung. Nicht die
jeweilige Macht ist es, die uns Raum
fiir das Leben und fiir die Evangelisa-
tion schafft.

Welchen Einfluss hat die Kirche in
Ungarn auf die Politik?
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Das ist eine geschichtlich sehr
komplexe Frage. Kurz und biindig:
nicht viel, sicher weniger, als wir
gerne meinen behaupten zu kénnen.
Der Zug eines politischen Katholi-
zismus ist mit dem Verschwinden
des fritheren Ungarn, also vor oder
kurz nach dem Zweiten Weltkrieg,
abgefahren. Aber in der katholischen
Kirche besteht die Mehrheit aus
Leuten, die von einem alten Kirchen-
bild geprigt sind und diese Entwick-
lung nicht verstehen. Wir sind eine
Minderheit, die sowohl von auflen
als auch von innen falsch eingeschitzt
wird. Daraus kamen und kommen
falsche (partei)politische Konsequen-
zen, die die Kirche stindig zu instru-
mentalisieren versuchen. Die Kirche
wird von auflen selten als Kirche, eher
als ein potenzieller Biindnispartner
betrachtet. Wir miissen uns, unser
Wesen und unsere Sendung, selber
kennen lernen und miissen uns an
Bescheidenheit und an unsere ,neue
Grofe“ gewohnen. Wir verstehen uns
gern und benehmen uns gern wie ei-
ne grofle Kirche, aber fithlen uns
leicht verletzt wie eine Minderheit.
Unsere Reaktionen sind oft wie Reak-
tionen einer Minderheit, aber durch
stindigen Appell oder Protest kann
man niemanden fiirs Evangelium ge-
winnen.

Sie befassen sich auch intensiv mit
dem interreligiosen Dialog. Welche
Themen und Fragen sind Ihnen dabei
besonders wichtig?

Ungarn befindet sich diesbeziig-
lich noch wie im Vorzimmer des Wes-
tens oder des Ostens. Uber 50 Jahre
waren wir ein von westlichen ,libera-
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len Stromungen® gut abgeschottetes
Land. Andere Weltreligionen sind in-
zwischen auch schon in unserer Hei-
mat anwesend, aber sie sind noch
nicht bestimmend. Meine Bemiithun-
gen streben eine lingerfristige Vorbe-
reitung an, eine Bereitschaft, andere
kennenzulernen, Kontakt aufzuneh-
men im Hinblick auf eine Zukunft, in
der wir mit ihnen zusammenleben
werden. Im Laufe der Offnung unse-
rer kleinen ungarischen Welt brau-
chen wir auch von der anderen Seite,
von anderen Weltreligionen, offene
Gesprichspartner.

Welche Rolle spielt in diesem Zu-
sammenhang der Orden der Benedik-
tiner in Ungarn mit seiner langen
europdischen Tradition?

Das Jahr 1996, das Millennium un-
seres Klosters, hat mir bewusst ge-
macht, wie reich ein tausendjahriges
Kloster ist. Seine Wurzeln liegen im
ersten Jahrtausend, sogar in der Ur-
kirche, seine monastische Tradition
verbindet vielerlei: Osten und Wes-
ten, Glauben und europiische und
ungarische Kultur. Das Kloster ist wie
ein Observatorium, wo stindig auf
drei grundlegende Fragen Antwort
gesucht wird: Wie liebe ich Gott, mei-
nen Nichsten und mich selbst (anders
formuliert: wer bin ich eigentlich)?
Weil wir immer nach dem Wesent-
lichen fragen wollen, sind wir immer
zeitgemif} und frisch. Ich selbst und
auch andere kénnen im Kloster ein
Zuhause, eine Geborgenheit in Gott
erleben. Wir sind offen genug, um mit
unseren Glaubensgefihrten in einem
offenen Dialog leben zu kénnen, wir
teilen unser Leben mit der Hoffnung



Ungarns, d. h. mit 330 Schilern in
Pannonhalma, mit 370 Schiilern in un-
serer anderen Schule zu Gydr, sind
okumenisch offen gegentiber &st-
lichen Christen und auch gegeniiber
protestantischen Geschwistern. Wir
sind bereit, die Wunden der Vergan-
genheit bei unseren alteren Geschwis-
tern, den Juden, zu heilen. Die Besu-
che von Papst Johannes Paul II., Patri-
arch Aleksij I1. von Moskau, Patriarch
Bartholomaus I. von Konstantinopel
und Patriarch Schenuda III. von Alex-
andrien, auch die Konferenz ,Refle-
xionen der ungarischen Shoah“ haben
das gezeigt.

Wenn Sie ein knappes Portrat der
Erzabtei Pannonhalma, der Sie als
Abt vorsteben, zeichnen miissten:
Welche Ziige wiirden Sie dabei beson-
ders hervorbeben?

Seit 15 Jahre stehe ich unserem
Kloster vor. Im Grunde genommen
ist das Haupt eines Benediktinerklos-
ters laut der Benediktusregel Christus
Jesus selbst. Der Abt ist nur sein Ver-
treter. Mit Gottes Hilfe wollte ich als
Abt — beabsichtigt oder unbeabsich-
tigt — durch meinen Dienst aufzeigen:
Ein Christ ist frei, anders zu denken,
anders zu leben, anders zu handeln,
wie man es in seiner Umgebung tut,
er ist frei, weil er nicht nur Birger der
irdischen Heimat oder eines siku-
larisierten Staates ist, sondern Biirger
des Gottesreiches. Er darf und soll auf
Gesellschaftszwang oder auf kirchli-
che Engstirnigkeit und ungldubige
Angste verzichten, niemanden hassen
oder exkommunizieren, er ist frei,
wie selbst Christus frei war, um zu
handeln, zu denken, wie Er selber ge-

sagt hat: ,,Ich bin frei, mein Leben hin-
zugeben und zurtickzunehmen.” An-
dere sagen — nicht ich bezeuge es —
Kloster Pannonhalma ist wie eine
Oase, wo Durstige frisches Wasser,
wo Hungernde das Brot eines guten
Wortes erhalten. Pannonhalma ist ei-
ne Gottesstadt auf dem Berg, wo Gott
verherrlicht wird und seine Ge-
schopfe geehrt werden.

Viele Menschen fragen heute, oft
abseits der Kirchen, intensiv nach
Gort. Was sagen Sie solchen Menschen,
die mit dieser Frage zu Ihnen kom-
mens

Kein Wort sage ich ihnen. Als
gliaubiger Christ versuche ich ihnen zu
begegnen, sie in ihrem Herzen anzu-
sprechen und fiir sie zu beten. Wenn
suchende Menschen von einer auf
Gott ausgerichteten menschlichen
Existenz, von einer entgegenkom-
menden wortlosen menschlichen
Giite und Offenheit nicht angespro-
chen werden, niitzen viele Worte
nicht viel. Worte sind schon seit lan-
gem wenig oder sogar nichts. Man
braucht im richtigen Sinne lebendige
und mutige Heilige, die Gott und sei-
nen Sohn Jesus Christus schon ,,gese-
hen haben®. Man braucht Menschen,
die tiber eine grundlegende Gotteser-
fahrung verfiigen. Mutter Teresa von
Kalkutta war ein leuchtendes Beispiel
daftr. Eine hungernde und suchende
Menschenseele spiirt es sofort, und
vieles andere ergibt sich fast von
selbst, wenn sie einem solchen Chri-
sten begegnet. Gott ist entweder di-
rekt oder durch unseren menschli-
chen Dienst am Werk.
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Ralf Thomas Gollner

Grundziige der ungarischen Geschichte

Von der Landnahme bis zur Teilung des mittelalterlichen
Ungarn

Uber den Ursprung der Ungarn, die mit ihrer Sprache in Mitteleuropa
alleine stehen, gibt lediglich die Sprachwissenschaft Hinweise. Sie veror-
tet ihre Herkunft in die ugrische Gruppe der uralischen Finnougrier,
mithin ins 6. bis 4. vorchristliche Jahrtausend der Waldzone nordlich des
mittleren Ural. Nach Aufteilung dieser Urgemeinschaft wanderte sie in
die stidrussische Steppe und errichtete ein Nomadenreich ohne feste eth-
nische und sprachliche Grenzen. In diesem zwischen Dnjepr und Do-
naumiindung gelegenen Einflussgebiet wurden andere Reitervolker in
die Nomadengesellschaft integriert, sodass neben den am zahlreichsten
vertretenen finnougrischen Magyaren auch turko-bulgarische und kava-
rische Bevolkerungsteile Fithrung und Volk prigten. Diese Altungarn
wurden halbnomadisch und schlugen den Weg zur Sesshaftigkeit und
damit zu Handel und Ackerbau ein, wurden aber durch die Westbewe-
gung innerasiatischer Nomadenvélker an der Entwicklung gehindert.
Schlief8lich wichen sie tiber die Nord- und Ostkarpaten und entlang der
Donau in das Karpatenbecken aus. In dieses vorher von Hunnen und
Awaren besiedelte Gebiet drangen sie seit 862 als Verbiindete zunichst
der Mihrer, dann des Ostfrinkischen Reiches wiederholt ein.

Um 895/896 zog der aus sieben ethnisch und sprachlich heterogenen
ungarischen Stimmen bestehende Verband endgiiltig in das Karpaten-
becken, wo er auf ein politisches Vakuum an der Schnittstelle zwischen
Ostfrinkischem, Grofimihrischem und Bulgarischem Reich stief}. Die
in etwa zehn Jahren vollzogene Besetzung des Raumes bereitete den
Ungarn keine grofien Schwierigkeiten, denn weder die drei Reiche noch
die ortliche, mehrheitlich slawische Bevolkerung konnte ihnen ernsthaf-
ten Widerstand entgegenbringen. Von hier aus suchten sie ihr Einfluss-

Dr. Ralf Thomas Gollner ist wissenschaftlicher Refe?‘em am. Ungamcfaeu Insti-
tut in Miinchen und als Dozent an d‘er Hochschule fiir Politik in Munchm tatig.
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gebiet zu vergréfiern und ihre Sesshaftwerdung durch eine Schwachung
der Nachbarn zu erleichtern. So erschienen sie bereits 898 in Oberitalien
und 900 im bayerischen Donaugebiet, wobei sie kein Land erobern, son-
dern ihr Siedlungsgebiet absichern und sich Vermégen und Waren be-
schaffen wollten. Die Streifziige fithrten bis nach Norddeutschland,
Spanien und Siiditalien. Erst die Niederlage gegen das christliche Heer
Ottos L. auf dem Lechfeld 955 setzte den westlichen Raubziigen ein En-
de, wihrend die gegen Byzanz gerichteten Streifziige noch bis 970 an-
hielten.

Die Lechfeldschlacht bedeutet eine
Zisur, in deren Folge sich die Ungarn  Herausbildung eines ungarischen
unter Groffiirst Géza (971-997) den  Grofireiches im 11. und 12. Jabrbun-
westlichen Nachbarn anniherten und  dert.
sich gegen eine byzantinische und fiir ei-
ne westliche Mission durch das Bistum Passau (Bischof Pilgrim) ent-
schieden. Die zweite grofle Leistung Gézas bestand im Aufbau einer den
Ungarn bis dahin unbekannten starken Zentralgewalt, die dann auch zur
endgiiltigen Auflosung der alten Stammesorganisation und zur Heraus-
bildung einer Territorialherrschaft fiihrte. Die Heirat seines Sohnes Ste-
phan L. (der Heilige) (997-1038) mit Gisela, Schwester des bayerischen
Herzogs und spiteren Kaisers Heinrich IL., und Stephans Krénung 1001
mit einer von Papst Silvester II. {ibersandten Krone schloss die Einglie-
derung des ungarischen Kénigreichs in die christlich-lateinische Herr-
schaftswelt ab. Es folgte die innere Umgestaltung nach dem Vorbild des
westlichen Kaiserreiches und vor allem Bayerns, wodurch die letzten
Stammeswiderstinde zerschlagen und ein straff organisiertes und auto-
kratisches System aufgebaut wurde, das nicht durch feudale Hierarchie,
sondern durch ein unmittelbares Verhiltnis zum Kénig geordnet war.
Die territoriale Verwaltung erfolgte durch das Komitatssystem (,,Ge-
spanschaften®), der auch die kirchliche Organisation in Bistlimern ent-
sprach.

Die konigliche Machtfiille wurde jedoch durch die ungeregelte
Thronfolge bedroht, da sich die Prinzipien des Gebliitsrechts und der
Idoneitit gegeniiberstanden. Dies fithrte zu innerfamilidren Macht-
kimpfen und zu einer zeitweiligen Aufteilung des Landes, das zudem
von Osten durch wiederholt einbrechende Turkvolker und im Westen
durch die lehnsrechtliche Abhingigkeit vom Romisch-Deutschen Reich
bedroht war. Andreas I. (1046-1060) gelang es, einen Restaurations- und
Konsolidierungsprozess einzuleiten, aber erst die Regierung des HI. La-
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dislaus I. (1077-1095) konnte diesen abschliefen und Einheit, Ruhe und
Ordnung im ungarischen Konigreich herstellen. Auf die auflenpolitische
Defensive folgte nun eine Offensive, in deren Folge 1089 Slawonien,
1091 Kroatien und — unter Konig Koloman (1095-1116) — 1102 Dalma-
tien dem ungarischen Staat auf Grundlage einer Personalunion hinzu-
gefiigt wurden.

Eine zielgerichtete Siedlungspolitik zur Stirkung der koniglichen
Militirmacht, Sicherung der Landesgrenzen und Umsetzung der
koniglichen Auflenpolitik bildete die nichste Etappe der Vergesellschaf-
tung des ungarischen Staates. Die beginnende Besiedlung nord- und
siidostlicher Grenzgebiete mit deutschen Bauern ab etwa 1150 und die
Ansiedlung vor allem des ungarischsprachigen Hilfsvolkes der Székler
am Westhang der Karpaten sowie von Petschenegen und anderer Volker
diente der militirischen Sicherung der Grenzen und des koniglichen
Machtbereichs. Nach und nach setzte eine Aufsplitterung der territorial-
herrschaftlichen Macht ein, die sich in einem Bedeutungszuwachs des
begiiterten Adels, des militirdienstpflichtigen Kleinadels und der konig-
lichen Komitate manifestierte. Anteil an dieser Entwicklung hatten die
széklerischen und sichsisch-deutschen Grenzwichter, ,denen die Ko-
nigsmacht rechtliche und in der Folge soziale, langfristig auch ethnische
Eigenstindigkeiten in den jeweiligen Lebensbereichen gewahrte.“!
Zwar erfuhr Ungarn unter Béla IT1. (1172-1196) eine kurze Restauration
des autokratischen Konigtums, was jedoch die Machtverschiebung zu-
gunsten der Aristokratie nicht aufhalten konnte. Mit der ,Goldenen
Bulle“ von 1222 erhielt der Adel durch Andreas I1. (1204-1235) umfang-
reiche Privilegien vor allem in Steuer- und Militarangelegenheiten, wo-
mit der Grundstein fiir die autonomen adligen Komitate gelegt wurde.
Dies gab dem Kleinadel die Moglichkeit, sich gegen eine Unterdriickung
des Geburtsadels zur Wehr zu setzen und damit allmihlich zum politi-
schen Faktor aufzusteigen.

Der Mongolensturm von 1241/1242 verwiistete zwar weite Teile Un-
garns und fithrte beinahe zu seiner vollstindigen Eroberung, leitete aber
nach dem Riickzug der Mongolen (Tataren) auch eine beginnende
Verstidterung und damit eine weitere Machtumverteilung ein: Béla IV.
(1235-1270) hatte aus den militirischen Ziigen der Mongolen gelernt,

I Ralf Thomas Géllner/Zsolt K. Lengyel/Joachim von Puttkamer: Ungarn. In: Harald
Roth (Hrsg.): Studienhandbuch Ostliches Europa. Bd. 1: Geschichte Ostmittel- und
Siidosteuropas. Koln, Weimar, Wien 1999, S. 411-430, hier S. 413.
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dass nur befestigte Orte erfolgreichen Widerstand leisten konnten, und
begann, den Bau von Steinburgen voranzutreiben. Aufgrund kénig-
lichen Geldmangels wurden sie jedoch mehrheitlich von ortlichen
Grofigrundbesitzern gebaut, was allmihlich zu deren politisch-6ko-
nomischem Aufstieg fithrte. Zudem setzte infolge der Ansiedlung wehr-
bereiter, vor allem deutscher Einwanderer und der Gewihrung stadti-
scher Privilegien eine verstirkte Verstadterung ein, die wiederum einen
Gegenpol zum grofgrundbesitzenden Adel bildete. Der Aufschwung
von Handel und Handwerk verstirkte diese Entwicklung, ohne jedoch
die schwelenden inneren Konflikte 16sen zu konnen. Diese brachen un-
ter Ladislaus IV. (1272-1290) aus, da die Zentralgewalt versagte und der
Hochadel begann, innerstaatliche Territorialherrschaften nach deut-
schem Muster aufzubauen.

Diese innere Zersplitterung konnte erst nach dem Aussterben der
Arpidendynastie und der Thronbesteigung durch Karl I. (Robert) von
Anjou (1308-1342) riickgingig gemacht werden. An Stelle der alten
Oligarchie trat ein konigstreuer Adel, an Stelle der Erbmonarchie das
Wahlkénigtum. Diese Tatsache und innere Reformen festigten das Land
machtpolitisch, lieBen es wirtschaftlich aufblithen und auflenpolitisch zu
einer Grofimacht werden. 1351 regelte Ludwig I. (1342-1382) das
Verhiltnis zwischen Konig und Adel neu und riumte dem niederen und
hohen Adel ,ein und dieselbe Freiheit® ein. Abgerundet wurden diese
Reformen durch eine aktive Wirtschaftspolitik, die ,Ungarn in den
europiischen Wirtschaftsorganismus wie nie zuvor eingefiigt“2 haben.

Die erfolgreiche Entwicklung verschloss aber den Blick fiir die Ereig-
nisse auf dem Balkan und das drohende Vordringen der Osmanen. Zwar
versuchte Sigismund von Luxemburg (1387-1437) die Stidgrenze zu si-
chern, aber ab 1416 begannen die ersten osmanischen Einfille in Ungarn
und es folgte eine Zeit der inneren Verwerfungen und dufleren Bedro-
hung. Erst mit Johannes Hunyadi als Reichsverweser und seinem Sohn
Matthias I. Corvinus (1458-1490) gelang der Aufbau eines zunichst sta-
bilen Stindestaates mit Reichstag, Komitatsadel, Reichs- und Bauern-
stadten als Gegengewicht zu den feudalen Grofigrundbesitzern. An der
Wende zum 16. Jahrhundert zerstorten jedoch Interessenkonflikte des
Hochadels das soziale Gleichgewicht. Unter diesen Verdnderungen hat-
ten vor allem die Bauern und die ehedem privilegierten Bauernstidte zu

2 Thomas von Bogyay: Grundziige der Geschichte Ungarns. 4. Aufl. Darmstadt 1990,
S. 58.
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leiden, zumal der Reichstag die ewige Horigkeit der Bauern beschloss.

Derart geschwicht hatte Ungarn dem Vorstoff der Osmanen nicht viel

entgegenzusetzen. In der Schlacht bei Mohdcs 1526 verlor das Land sei-

nen Koénig Ludwig II. (1516-1526), fast alle kirchlichen und weltlichen

Wiirdentrager sowie einen Grofiteil des Heeres — und damit schlielich

seine politische Selbststindigkeit. Nachdem die siegreichen Osmanen

ihr Heer Ende 1526 vorldufig wieder abzogen, brachen Kimpfe um den

vakanten Thron aus, die die Katastrophe des Stindestaates besiegelten.

Sie miindeten zudem in eine doppelte

Innerlich geschwicht, hatte Ungarn ~ Konigswahl, bei der Johann 1. Szapolyai

dem Vorstofd der Osmanen nicht viel  (1526-1540) und der Habsburger Ferdi-

entgegenzusetzen. nand I. (1526-1564) gewihlt wurden. Die

anschliefflenden Auseinandersetzungen

zwischen dem ,national“ und dem ,habsburgisch® orientierten Lager —

wihrend derer Johann I. Szapolyai mit osmanischer Hilfe die alleinige

Krone zu erreichen suchte — beendeten die Osmanen, indem sie Mittel-

ungarn und Ofen (Buda) (1541) besetzten. Die Folge war eine Teilung

des Landes in einen osmanisch beherrschten mittleren Teil, einen Szapo-

lyais Sohn zugesprochenen, aber tributpflichtigen Teil 6stlich der Theifs

(Siebenbiirgen und das Partium, d. h. einige ostungarische Komitate)

sowie das nordostliche, von den Habsburgern dominierte ,,konigliche

Ungarn“.? In den nichsten ca. 150 Jahren entwickelten sich die drei un-

garischen Teilherrschaften unterschiedlich: Wihrend im ,koniglichen

Ungarn® mit Gegenreformation und absolutistischer Zentralisierung die

Grundlagen fiir die spatere Habsburgerherrschaft gelegt wurden, ver-

folgte das protestantisch geprigte Fiirstentum Siebenbiirgen die gesamt-
staatliche Option.

Ungarn im Habsburgerreich

Nach der schrittweisen Zuriickdringung der Osmanen aus Ungarn ab
1686 biifite der ungarische Adel seine einstige Macht ein; Ungarn wurde,

3 Zur Entwicklung des ,kéniglichen Ungarn® vgl. auch Stanislav J. Kirschbaum: Der
Uberlebenskampf der Slowakei. In: OST-WEST. Europiische Perspektiven 7 (2006), H.
4, S. 243-253, bes. S. 244-247, aufierdem die Linderinformation zur Slowakei (ebd., S.
313 £.) und die Hinweise im vorliegenden Heft unten S. 149 Eine Karte zur geschicht-
lichen Entwicklung befindet sich u. a. unter http://de.wikipedia.org/wiki/Partium.
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wenn auch mit einer stindischen Autonomie, habsburgisches Erbland.
In Siebenbiirgen blieb nach dem Leopoldinischen Diplom (1690) die
fiirstliche und stindische Autonomie erhalten. Zudem wurde Ungarn in
drei Wien unterstellte Landesteile aufgeteilt: das Konigreich Ungarn, das
Fiirstentum Siebenbiirgen sowie Kroatien-Slawonien einschliefSlich der
Militirgrenze zum Osmanischen Reich. Diese innere Spaltung legte vor
allem im kleinadligen Umfeld die Keime der in historisch-geographische
Argumente eingebetteten ,Hungarus-Konzeption, die in der Folge-
zeit ihre Wirkung entfalten sollte. Dadurch wurde Ungarn zu einem
Konigreich mit adelsnationalem Selbstbewusstsein, in dem ein Gegen-
satz zwischen Konigsmacht und Stindemacht existierte. Aufgrund der
Steuerfreiheitund der beibehaltenen Komitatsverfassung blieb der unga-
rische Adel politisch und militirisch handlungsfihig, wehrte sich aus
Eigeninteressen gegen Maria Theresias (1740-1780) aufgeklarten Abso-
lutismus und ihre wirtschaftlichen Reformbestrebungen — zum Nachteil
Ungarns und der Gesamtmonarchie. Auch die Bevolkerungsstruktur er-
fuhr allmihlich eine deutliche Verinderung, da nach den Tirken-
kiampfen weite Landesteile entvélkert waren und eine Ansiedlungspoli-
tik vor allem deutsche Siedler ins Land brachte.

Maria Theresias Sohn Joseph I1. (1780-1790) setzte die Reformen fort
und versuchte, einen zentralistischen, aufgeklirt-absolutistischen habs-
burgischen Beamtenstaat aufzubauen. Er hob die Autonomie der Komi-
tate auf; an die Stelle der gewihlten stindischen Amtstriger traten
kaiserlich-konigliche Beamte der zentralisierten Verwaltung. Joseph I1.
baute das staatskirchliche Verwaltungssystem aus, zwang mit dem Tole-
ranzedikt (1781) die katholische Kirche, sich dem Staat (bis zum Kon-
kordat von 1855) unterzuordnen, wihrend die protestantischen Kirchen
und die orthodoxe Kirche als Figenkirchen anerkannt wurden. Ohne mit
den Katholiken vollstindig gleichgestellt zu sein, wurde Protestanten,
Orthodoxen und Juden der Weg zu staatlichen Amtern frei gemacht.

Durch die Aufhebung der Komitatsautonomie (1785) sollte die Tei-
lung zwischen Souverin und Stinden beseitigt werden, war sie doch
Garant der tradierten Stindeprivilegien, des Staatsrechts und der Idee der
ungarischen Nation. Die innere Struktur Ungarns wurde somit mehr-
fach belastet: Zum einen durch die josephinischen Reformen, zum ande-

4 Nach dieser Idee gehorten alle Bevolkerungsgruppen, unabhingig von ihrer ethnisch-
kulturellen Zugehorigkeit, zur politisch aufgefassten ungarischen Nation, der ,natio
Hungarica®.
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ren durch die Verinderung des ethnischen und sozialen Gefiiges infolge
der deutschen Kolonisierung und der Zuwanderung vor allem von
Ruminen aus der Moldau und Walachei sowie von Serben vom Balkan,
die die Einwohnerzahl Ungarns zwischen 1720 und 1787 verdoppelten.
Der Ausbruch des Krieges gegen die Osmanen (1788-1791) sowie der
anhaltende Widerstand in Ungarn und besonders in Siebenbiirgen
brachte das Reich an den Rand des Aufruhrs, sodass Joseph II. mit dem
Restitutionsedikt (1790) die meisten Reformen zuriicknehmen musste.

Auch Leopold IL (1790-1792) erkannte die staatliche Souverinitit
und das Mitbestimmungsrecht der Stinde zumindest formal an. Gleich-
zeitig entwickelte sich vor dem Hintergrund der Franzésischen Revolu-
tion eine radikale, intellektuell geprigte jakobinische Reformbewegung,
die eine heftige kaiserliche Reaktion hervorrief. Franz I1. (1792-1835),
der wie der ungarische Stindestaat die Revolution fiirchtete, schlug sie
1795 nieder und liefl ein reaktionires, fiir die weitere Entwicklung weg-
weisendes Memorandum erarbeiten. Habsburgische Versuche, den kul-
turellen Aufschwung und das Interesse an der ungarischen Sprache zu
bremsen, bewirkten das Gegenteil und legten das Fundament der unga-
rischen Nationalbewegung.

Als 1825 der Reichstag einberufen wurde, begann das so genannte
Reformzeitalter, das eine tiefgehende Modernisierung durch den ungari-
schen Landadel bewirkte; der Fortschritt wurde nunmehr von der oppo-
sitionellen geistigen Elite im Reichstag getragen. Die Kritik an der tradi-
tionellen Sozialordnung fithrte zur Forderung nach gesellschaftlicher
Umgestaltung, die die Vorrechte des Adels aufheben sollte, und miindete
in der liberalen Vorstellung, Ungarn zu einer konstitutionellen Monar-
chie umzugestalten. Getragen wurden diese Forderungen vor allem vom
Komitatsadel. Vom westlichen Liberalismus beeinflusst, traten roman-
tisch-nationale Ideale in den Vordergrund und verschirften den Gegen-
satz zur Wiener Zentrale. Sichtbarstes Symbol des liberalen Einflusses
auf die Nations- und Nationalstaatsidee wurde die Einfithrung des Un-
garischen als Amtssprache (1844), ausgenommen in Kroatien. Die libera-
len Vorstellungen wirkten jedoch auch bei den Nationalititen Ungarns,
die ebenfalls nach nationaler Anerkennung strebten, was ihr Verhiltnis
zu den Magyaren belastete.

Das Ende des Stindestaates wurde 1848 eingeliutet, als mit den April-
gesetzender Reichstag zu einem nach Zensuswahlrecht gewihlten Parla-
ment umgewandelt, Biirgerrechte garantiert, stindische Privilegien ab-
geschatft, Bauernbefreiung durchgesetzt und die Union mit Siebenbiir-
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gen beschlossen wurden. So wurden zwar Reformen, aber auch eine
zentralistische Ausrichtung umgesetzt, die die Hoffnungen der Nationa-

lititen Ungarns — vor allem der Kroaten, Serben, Slowaken und Rumi-

nen — auf politische Anerkennung zunichte machte. Diese schlugen sich

auf die Seite Wiens. Die damit verbundene Radikalisierung miindete in

die Revolution von 1848/49 ein, in deren Verlauf Ungarn seine Unab-
hingigkeit (1849) erklirte. Die Revolution wurde jedoch von Wien aus

mit russischer Hilfe niedergeworfen. Darauf folgte eine Phase der Ver-
geltung und des Neoabsolutismus mit neuerlicher Zentralisierung, Um-

bau der Verwaltung teilweise durch

béhmische und deutsche Beamte, Auf-  Die Jabre 1848/49 und 1867 markie-
hebung der Selbstverwaltungsorganeder ~ ren tiefe Einschnitte in der Geschich-
Kroaten, Serben und Siebenbiirger Sach-  te Ungarns.

sen, aber auch Erneuerung des Bildungs-

wesens. Dem widersetzte sich erneut der Komitatsadel, der einen
osterreichischen Einheitsstaat ablehnte, was zusammen mit auflen-
politischen Misserfolgen der Monarchie zu neuen Lésungsversuchen

fithrte und den Weg fiir den Ausgleich und Dualismus bereitete.

Der Ausgleich (1867), der den dsterreichisch-ungarischen Dualismus
begriindete und die Union Siebenbiirgens mit Ungarn brachte, wurde
durch die Kronung Franz Josephs I. (1848-1916) zum Konig von Ungarn
vollendet. So entstand innerhalb der Habsburgermonarchie ein fast
vollig selbststindiger, zentralistischer ungarischer Staat, der seinerseits
seinen Ausgleich mit Kroatien (1868) vollzog und eine Phase der
Stabilitit einliutete, in der Ungarn zu einem modernen Verfassungsstaat
ausgebaut wurde. Industrialisierung, Dominanz des Komitatsadels und
die Herausbildung einer biirgerlichen Elite unter Einschluss von
Nationalititen zu einer magyarisch geprigten Bildungsschicht bestimm-
ten die Entwicklung, die auch durch ein umfassendes Nationalititen-
gesetz (1868) abgesichert wurde. Allerdings setzten sich bald natio-
nalungarische Stromungen durch, die mit einer sprachlichen Magyarisie-
rung ab den 1890er Jahren einen homogenen Nationalstaat entstehen
lassen wollten. Die unvermeidlichen Konflikte mit den Nationalititen
waren letztlich die Ursache fiir die Auflésung des Staates.

Ungarn nach dem Ersten Weltkrieg

Zusammenbruch und Auflésung der Habsburger Monarchie waren die
Folge der inneren Zerriittung und vor allem der militirischen Niederlage
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1918. Die biirgerliche Astern-Revolution, die den Nationalen Rat an die
Macht brachte, sollte das Waffenstillstandsabkommen mit den Sie-
germichten der Entente unterzeichnen und einen Ausgleich mit den
Nationalitdten finden, indem die Konstituierung als Republik, das allge-
meine Wahlrecht, eine Bodenreform und Autonomie fiir die slowakische
und ruthenische Bevolkerung beschlossen wurden. Diese auf Entente-
Freundschatt ausgerichtete Politik scheiterte jedoch, die Kommunisten
unter Béla Kun iibernahmen die Macht und riefen die Riterepublik aus
(1919). Aber auch ihr gelang es nicht, die
o Trianon prigte die Ungarn zwi-  Entente zu einer ungarnfreundlichen Po-
schen den Weltkriegen. litik zu bewegen, vielmehr 16ste sich die
innere Ordnung vollig auf. Nach dem
Sturz der Riterepublik, der Besetzung Budapests und Pliinderung durch
rumanische Truppen konnte sich die radikale Rechte unter Miklés

Horthy durchsetzen.

Aus den ersten freien Wahlen ging die Kleinlandwirtepartei als Sieger
hervor. Die Nationalversammlung schaffte die Republik wieder ab und
wihlte Horthy zum Reichsverweser des vakanten Konigsthrons, wobei
die Frage der Staatsordnungletztlich offen blieb. Ungarn unterzeichnete
den Friedensvertrag von Trianon (1920), mit dem die Aufteilung des
Donau-Karpaten-Raumes sanktioniert wurde. Dadurch musste Ungarn
fast drei Fiinftel der Gesamtbevolkerung, ein Drittel der ethnisch unga-
rischen Bevolkerung und iiber zwei Drittel des Staatsgebietes — Ober-
ungarn (die heutige Slowakei), die Karpato-Ukraine, Siebenbiirgen,
grofle Teile des Banats, der Batschka und des Burgenlandes — abtreten,
ohne dass das Selbstbestimmungsrecht fiir die Ungarn zur Anwendung
kam. Diese vor allem politisch und strategisch motivierten Gebiets-
verinderungen pragten die ungarische Politik in der gesamten Zwischen-
kriegszeit und begriindeten sowohl eine auf Revision ausgerichtete
Auflen- als auch eine von autoritiren Ziigen gepragte Innenpolitik. Mit
der Ernennung Istvan Graf Bethlens zum Ministerprisidenten (1921-
1931), der den Rechtsradikalismus zurtickdriangte, wurde eine Phase der
Stabilisierung, der biirgerlichen und an Vorkriegsverhiltnissen orien-
tierten Politik eingeleitet, die nicht nur das grundbesitzende Bauerntum
einband, sondern auch die internationale Finanzwelt gewann. Trotzdem
blieb die Rolle des Parteiensystems untergeordnet, als integratives Ele-
ment dominierte das Revisionsstreben.

Die Weltwirtschaftskrise (1929-1933) machte die Konsolidierung zu-
nichte, die sozial-6konomischen Probleme brachten die Rechte unter
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Gyula Gombos (1932-1936) an die Macht. Die nationale Grundstim-
mung nach 1933 fithrte zwar zu einer auflenpolitischen Wende hin zu
Deutschland, blieb innenpolitisch aber weit weniger radikal als in ande-
ren Staaten des nationalsozialistischen Hegemoniebereichs, weil die ge-
sellschaftlichen Eliten — oft parteientibergreifend — den staatlichen Ein-
griffs- und Lenkungsversuchen unter Gombos erfolgreich entgegentra-
ten. Die Wiener Schiedsspriiche (1939/1940), aufgrund derer Ungarn
einige verlorene Gebietsteile wieder erhielt, sorgten fiir eine weitere
Anniherung an Deutschland und miindeten mit dem Einmarsch in Jugo-
slawien (1941) in den Kriegseintritt auf deutscher Seite ein. Bereits An-
fang 1942 deutete sich jedoch eine Wende an; Ungarn distanzierte sich
allmahlich von Deutschland, was dann zur Besetzung Ungarns durch
deutsche Truppen (1944) fihrte. Nach gescheitertem Seitenwechsel
wurde Horthy zur Abdankung gezwungen und die nationalsozialisti-
sche Marionettenregierung der Pfeilkreuzler eingerichtet. Diese verfolg-
te die inneren Gegner, konnte aber den Zerfall der ungarischen Verteidi-
gung nicht verhindern. Die unter sowjetischem Schutz in Debrecen ge-
bildete provisorische Koalitionsregierung erklirte Deutschland den
Krieg, jedoch ohne tiber eine einsetzbare Armee zu verfiigen.

Ungarn nach dem Zweiten Weltkrieg

Die Wirtschaft war weitgehend zerstort, der Staatsapparat zerschlagen
und die provisorische Regierung in Debrecen eine machtlose Institution,
wihrend die sowjetische Besatzungsmacht bereits mit der gewaltsamen
Umgestaltung des Landes begann. Obwohl mit Riicksicht auf die West-
michte zunichst ein pluralistisches Parteiensystem zugelassen wurde,
besetzten sowjetische Behorden bereits Schliisselpositionen mit Kom-
munisten und leiteten die Machtiibernahme ein. In den folgenden drei
Jahren zwangen die Kommunisten unter Mdtyas Rikosi mit Hilfe der
Sowjetunion die Sozialdemokraten zur Bildung einer Einheitspartei und
vernichteten in einer ,Salami-Taktik® alle anderen Parteien. Politische
Gegner wurden in stalinistischen Schauprozessen abgeurteilt und die
nationalkommunistische Opposition beseitigt, sodass im August 1949
die volksdemokratische Verfassung verkiindet werden konnte. Eine ein-
schneidende Verinderung erfuhr die Bevolkerungsstruktur auch durch
die Vertreibung und Zwangsaussiedlung von etwa 200.000 Ungarndeut-
schen, wihrend die verbliebenen Deutschen politisch wie gesellschaft-
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lich diskriminiert und ihrer biirgerlichen Rechte weitgehend beraubt
wurden.

In der stalinistisch geprigten Phase bis 1953 erfolgte die politische
und 6konomische Umgestaltung Ungarns nach stalinistischem Muster.
Die beginnende Destalinisierung in der UdSSR nutzte Imre Nagy fiir
Reformen, die durch eine Restauration infolge Rikosis Riickkehr an die
Macht unterbrochen wurden. Diese Entwicklung stieff jedoch auf Wi-
derstand in der Bevolkerung und fithrte zur ungarischen Revolution
vom Oktober/November 1956, erneut mit Nagy an der Spitze und der
Forderung nach Mehrparteiensystem, Trennung von Partei und Staat
und Abzug der sowjetischen Truppen. Die Revolution wurde jedoch
durch sowjetische Truppen gewaltsam niedergeschlagen. Obzwar nicht
erfolgreich, hatte die Revolution die positive Wirkung der Zerstérung
des stalinistischen Systems und machte in den darauffolgenden Jahr-
zehnten einen Personenkult, eine aggressive politische Propaganda und
Massenmobilisierungen der Bevolkerung unmoglich.

Nach der Niederschlagung der Revolution stand Janos Kaddr an der
Spitze von Partei und Staat. Er hatte anfinglich die Revolution unter-
stiitzt, sich dann jedoch auf die sowjetische Seite gestellt. Nach zahlrei-
chen Schauprozessen und innerer Siuberung, in deren Verlauf tiber 200
Todesurteile (u. a. an Imre Nagy) vollstreckt wurden, entstand das Sys-
tem des sogenannten ,, Kdddrismus®, das seine Legitimation nicht mehr
nur mit politischen Mitteln suchte, sondern auf wirtschaftliche, sozial-
politische und gesellschaftliche Wohlfahrt baute. Innere Reformen und

eine vorsichtige Liberalisierung wurden

In den sechziger Jabren wurden inne-
re Reformen und eine vorsichtige Li-
beralisierung durch eine pragmati-
sche, am sowjetischen Kurs orientier-
te Auflenpolitik abgesichert.

durch eine pragmatische, am sowjeti-
schen Kurs orientierte Auflenpolitik ab-
gesichert. Innenpolitisch charakterisierte
die Idee des Briickenschlags zwischen
kommunistischer Fiithrung und Bevol-

kerung das System, das sich offen vom
Stalinismus distanzierte und durch 6konomische Reformen sowie eine
Entpolitisierung der Bevolkerung auffiel. Wirtschaftsreformen ab 1968
sorgten fir kleinere 6konomische und bald auch gesellschaftliche Frei-
heiten und einen vergleichsweise hohen Lebensstandard. Diese begin-
nende 6konomische Ausdifferenzierung, die in den 1980er Jahren durch
ein politisch-oppositionelles System erginzt wurde, lieff verschiedene
inner- und auflerparteiliche Interessengruppen entstehen und bereitete
den Weg zur Auflosung des Einparteienstaates und zur Demokratisie-
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rung vor. Eine Revision der Verfassung und Ausrufung der Republik als
unabhingiger, demokratischer Rechtsstaat (Ende 1989) standen am Be-
ginn des Transformationsprozesses und miindeten in die ersten freien
Wahlen im Friihjahr 1990.

Innenpolitisch waren die ersten Jahre geprigt von der Demokratisie-
rung des Systems, der Schaffung rechtsstaatlicher Institutionen und der
Transformation des konomischen Systems in eine Marktwirtschaft, die
mit Verinderungen des gesellschaftlichen und privatwirtschaftlichen
Gefiiges einherging. Die Probleme bei diesem Ubergang zum demokra-
tisch-marktwirtschaftlichen System zeigten die Notwendigkeiten der
Politikvermittlung, der Entwicklung einer demokratischen Streitkultur
und einer politischen Partizipation der entpolitisierten Bevolkerung.
Das Parteienspektrum erreichte eine Politisierung der Gesellschaft, die
zu einem stark wechselhaften Wahlverhalten fiihrte, ohne jedoch die
soziopolitische Stabilitit zu gefahrden. Gleichwohl waren die politisch-
wirtschaftlichen und gesellschaftlich-strukturellen Ausgangsbedingun-
gen giinstig, was zu einer Stabilisierung der Skonomisch-politischen
Verhiltnisse und zu einem frithen Abschluss der Institutionsbildung
nach westeuropiischem Muster fiihrte. Die Demokratisierung des Sys-
tems und die strukturelle und institutionelle Anpassung an die EU er-
reichten das notwendige Niveau, sodass Ungarn am 1. Mai 2004 in die
EU aufgenommen wurde.
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Arpad v. Klimo

Trianon und ,, 1956 — Offentliche Erinnerung
in Ungarn

Wie schon 1956 demonstrierten in den Tagen des 50. Jubiliums der Un-
garischen Revolution Tausende vor dem Parlament in Budapest. Unwei-
gerlich wurden Parallelen gezogen, obwohl sich die Demonstrationen
von 2006, die sich gegen den mit grofler Mehrheit gewihlten sozialisti-
schen Ministerprisidenten Gyurcsdny richteten, wohl kaum sinnvoll mit
den Protesten gegen die stalinistische, von sowjetischen Panzern vertei-
digte Diktatur von 1956 vergleichen lassen.! Besonders rechtsradikale
Gruppen, aber nicht nur diese, inszenierten ihre Auftritte mit Parolen
und Symbolen, die an ein zweites Ereignis der ungarischen Geschichte
des 20. Jahrhunderts erinnerten: an den Friedensvertrag von Trianon
(1920), bei dem das damalige Konigreich Ungarn etwa zwei Drittel seines
Staatsgebietes an Nachbarstaaten abtreten musste.

Warum sind gerade diese beiden Ereignisse bzw. die Erinnerung an
sie in Ungarn noch immer aktuell? Oder besser gesagt: Warum sind sie
wieder aktuell geworden? Und wieso lassen sich diese beiden so wenig
vergleichbaren Ereignisse als ungarische , Traumata“ oder gar ,Marty-
rien“ scheinbar widerspruchslos in einer sehr populiren nationalhistori-
schen Erzahlung zusammenfiigen?? Die Antworten auf diese Fragen las-
sen sich vor allem in der jlingsten Vergangenheit finden. Zunichst zur
Revolution von 1956.

Thomas von Ahn: Demokratie oder Strafie? Fragile Stabilitit in Ungarn. In: Osteuropa
56 (2006), H. 10, S. 89-103.

Zur Verwendung der Begriffe , Trauma“ und ,Martyrium® in diesem Zusammenhang
Géza Boros: Trianon koztéri revizidja (Die Revision von Trianon auf 6ffentlichen
Plitzen). In: Mozgo Vilig 23/2 (2004); URL: http://www.mozgovilag.hu/2003/02/02
%20Boros.html (letzter Zugriff: 17.04.2007).
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1956 als ,traumatische” Erinnerung

Der Schriftsteller Péter Naddas war gerade einmal 16 Jahre alt, als sein
Vater, ein regimetreuer Offizier, sich 1958 das Leben nahm. Es war das-
selbe Jahr, in dem Imre Nagy hingerichtet wurde, der Ministerprésident
von 1956, der sich an die Spitze der Revolution gestellt hatte.

Nadas schildert in seinem 1986 erschienenen Roman ,,Buch der Erin-
nerung® mit photographischer Genauigkeit Kérperlichkeit und Emo-
tionalitit eines sich Erinnernden. Dabei unterscheidet er zwischen Erin-
nerungen, die ihn ganz personlich betreffen und ihn von anderen ent-
fremden, und solchen Erinnerungen, in denen sich sein personliches
Empfinden quasi auflost in einem kollektiven Gefiihl: ,Es gibt Stunden,
in denen der Mensch tiber dem Gefiihl der Briiderlichkeit alle Unbill und
alle Bediirfnisse seiner Korperlichkeit vergisst, er ist nicht mide, liebt
nicht, fiihlt keinen Hunger, friert nicht, hat keinen Durst, leidet nicht
unter Hitze und braucht nicht zu urinieren; dies war eine solche Stun-
de.“3 Mit diesen Worten versuchte er, sein Erleben als 14jahriger Schiiler
bei der Demonstration am 23. Oktober 1956 zu beschreiben. Es wire
leicht, als Historiker nachzuweisen, dass diese ,,nationale Einheit“, das
weit verbreitete Gefiihl, ,ein Ungar zu sein®, das damals Diebe angeb-
lich davon abhielt, ein Budapester Juweliergeschift mit zerbrochenen
Schaufenstern auszurauben, als einen lange gepflegten Mythos zu ,ent-
larven®. Mir scheint es viel interessanter danach zu fragen, warum solche
Geschichten immer wieder erzihlt werden und welche Funktion sie ha-
ben.

Mehr noch als der ozeanische Rausch in der Masse scheinen sich aber
negative Erlebnisse ins Gedichtnis einzuschreiben, um fast zwanghaft
immer wieder abgerufen zu werden. Auch dies reflektiert Nadas, bezug-
nehmend auf seine Kindheit im Stalinismus, auf unnachahmliche Weise:
,Doch muss ich um der Gerechtigkeit und um der Vollstindigkeit willen
versuchen, jenen Anschein zu vermeiden, als hitte mein damaliges Leben
nur aus nicht enden wollenden Kiimmernissen, erniedrigenden Unge-
rechtigkeiten, jimmerlichen Niederlagen, unertriglichen, jawohl, uner-
triglichen Leiden bestanden, nein, ich muss meinem zweifellos einseiti-
gen Bericht entgegenhalten, dass dem ganz und gar nicht so war, da
Freude und Gliick einen mindestens ebenso groffen Anteil an ihm hatten;

3 Péter Nidas: Buch der Erinnerung (Original: Emlékiratok kdnyve, 1986). Reinbek 1991,
S. 726 1.
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das Leiden aber hinterlisst vielleicht deshalb tiefere Spuren, weil es mit
Hilfe des Bewusstseins die Zeit mit Zweifeln und Vorwiirfen verlingert,
wihrend die echte Freude, die jede Art von Bewusstheit meidet und sich
auf das Gefiihl beschriankt, sich und uns nur so viel Dauer schenkt, als sie
wiahrt, weshalb sie erschreckend zufillig und beliebig erscheint, und
wiahrend das Leiden in der Erinnerung lange, verworrene Geschichten
hinterlasst, schenkt uns die Freude nur Augenblicke des Glucks ...“#
Schriftsteller und Zeitzeugen verste-

Die Erinnerung an die Revolution  hensich bekanntlich besser als Historiker
von 1956 — zwischen kurzen Momen-  auf Gefithle und Erinnerungen. Denn die
ten des Gliicks und dauerbaftem Erinnerung ist immer mit Gefithlen ver-
Gefiibl des Versagens. bunden, wahrend die Geschichtsschrei-

bung versucht, sich der Vergangenheit
quasi gefiihllos, zumindest aber: distanziert zu nahern. Daher rithrt auch
das Unverstindnis, das so manche Zeitzeugen oft den sich sachlich ge-
benden Zeithistorikern entgegenbringen, als wiirden diese ihnen etwas
von ihrer Erinnerung wegnehmen, indem sie das individuelle Detail des
einzelnen Erlebnisses mit den damit verbundenen Gefithlen unter den
allgemeinen ,groflen” Ereignissen, Zusammenhingen und Strukturen
begraben. Nddas fasst etwas in duflerst prizise Worte, was der Erinne-
rung an die ungarische Revolution von 1956 eigen ist: die kurzen Mo-
mente des Gliicks aus dem Erlebnis einer nationalen Briiderlichkeit, die
offenbar viele Menschen damals auf den Straflen, bei den Demonstratio-
nenund Zusammenkiinften in den Tagen vor dem 4. November versptir-
ten. Diese standen gegen die traumatischen Erinnerungen an enttiuschte
Hoffnungen, erlittene Leiden, Erfahrungen von Verlust, Erniedrigung,
Angst, aber auch: die Erinnerung an die peinlichen, nach der Nieder-
schlagung erzwungenen Loyalititsbekundungen gegeniiber dem Re-
gime, die oft einem Verrat gegeniiber den noch kurz zuvor beschwore-
nen Idealen gleichkamen. All dies trug bei zu den ,,verworrenen® Erzih-
lungen, die ein Erinnern traumatisch werden lassen.

Die iiberraschende Riickkehr der sowjetischen Panzer, die massive
Intervention in den frithen Morgenstunden des 4. November und die in
den nichsten Monaten und Jahren folgende Niederschlagung jeglicher
Opposition stellten einen wahren Schock fiir viele Ungarn dar. Doch
versetzten diese Ereignisse fiir kurze Zeit auch Millionen Menschen
in ganz Europa unter Schock. Nicht nur die Westberliner, denen der

4 Ebd, S. 254.
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17.Juni 1953 noch in den Knochen steckte, nicht nur zahlreiche Italiener,
deren Gesellschaft wie die deutsche durch den Kalten Krieg innerlich
zweigeteilt war, auch in Danemark, in den Niederlanden, in der Schweiz
und andernorts demonstrierten Hunderttausende spontan gegen den so-
wjetischen Einmarsch.

Wirklich betroffen von den Ereignissen waren aber noch mehr die
Mitleidenden in Osteuropa, wie etwa jene Studenten in Ruminien, in
Timisoara oder Temesvir und in Bukarest, deren eher harmlose Ver-
sammlungen von der ruminischen Parteifiihrung unterdriickt und bald
fiir eine nationalistische Wende genutzt wurden, die Ceausescu spater
auf die Spitze trieb. 1956 bereitete nicht nur den kommunistischen Par-
teien im Westen, besonders in Grofibritannien, Frankreich und Italien,
Kopfzerbrechen. Es gab zahlreiche Austritte, wenn es auch keine exi-
stentielle Krise war. Denn man darf nicht vergessen, dass nur zehn Jahre
spater ein ,rotes Jahrzehnt“ (Gerd Koenen) begann. Heute erscheint dies
schwer verstindlich, aber die Ereignisse von 1956 wurden lange Zeit
auch als Bestitigung und Ermutigung fiir sozialistische Experimente ver-
standen; schlieRlich hatten die ungarischen Demonstranten keine Riick-
kehr zum Kapitalismus gefordert, sondern eine demokratische und na-
tionale Form des Sozialismus. Inzwischen ist dies fast vergessen, weil
sich nach 1989 eine antikommunistische Deutung der Ereignisse durch-
setzte.

1956 in der Erinnerung seit 1989

Die traumatische Erinnerung bezog sich auf die ,Wunde®, was ja Trau-
ma im Altgriechischen in etwa bedeutet, die der 4. November 1956 und
seine Folgen fiir die ungarische Gesellschaft verursachte. In der Psycho-
logie wird heute eine ,posttraumatic stress disorder” diagnostiziert,
wenn es Zu ,persistent reexperiences of the traumatic event”in Formvon
Alptriumen, Entfremdungsgefithlen usw. kommt.> Dies bezieht sich auf
die individuelle Ebene, wihrend auf der gesamtgesellschaftlichen Ebene
die Begriffe ,Erinnerung“ oder , Trauma“ cher metaphorisch zu verste-
hen sind. Viele Menschen mussten mit ihrer ganz persénlichen trauma-
tischen Erinnerung leben, obwohl die kollektive Erinnerung an die Er-

5 Vgl. Richard Gerrig/Philip G. Zimbardo: Psychology and Life. 17. Aufl. Boston u. a.
2004, S. 412.
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eignisse eine ganze Zeit lang, etwa ein Vierteljahrhundert, verschwunden
schien: Zwischen Ende der 1950er und Mitte der 1980er Jahren wurde
sowohl offentlich als auch privat immer weniger tiber 1956 gesprochen®
—oder die Ereignisse, an die sich in ihrer Gesamtheitjeder anders und oft
widersprichlich erinnerte, wurden auf einen einfachen Nenner ge-
bracht. Besonders die Politik neigt dazu, die Komplexitit und Wider-
spruchlichkeit von Ereignissen zugunsten einer niitzlichen einfachen
Wahrheit beiseite zu schieben. So hatte der im November 1956 an die
Macht gekommene Parteichef Janos Kddar, der Nagy und zahlreiche
andere Revolutionire hatte hinrichten und Zehntausende in Gefangnisse
sperren lassen, den Aufstand kurzerhand eine vom Westen gesteuerte
»Konterrevolution“ genannt. Spéter sprach er auch abschwichend von
»tragischen Ereignissen“.”

Dreiflig Jahre spater aber, als Kiddir vom Reformfligel der Partei
gestlirzt wurde, war die Erinnerung an 1956 und Imre Nagy wieder
aktuell geworden. Die Umbettung Imre Nagys im Sommer 1989 gilt
heute als die bedeutendste symbolische Handlung der ungarischen Wen-
dezeit, der Zeit des Systemwechsels von der Diktatur zur Demokratie:
Ein labiles Biindnis von Reformkommunisten und Oppositionellen hat-
te die von Kaddr begrabene Vergangenheit wieder ans Tageslicht geholt,
fir eine kurze Zeit wurde in Ungarn wieder die nationale Einheit jener
Herbsttage von 1956 beschworen. Fiir diesen historischen Moment war
der Mythos der ungarischen Briiderlichkeit notwendig. Folgerichtig
erklirte das erste frei gewahlte Parlament wenige Monate spiter den
23. Oktober zum offiziellen Nationalfeiertag. 1956 war zum Griin-
dungsmythos der demokratischen Republik geworden. Wie wir heute
wissen, war dies allerdings noch lange nicht das Ende der Geschichte.
Kdadar selbst starb am selben Tag, an dem Imre Nagy offiziell rehabilitiert
wurde.

Zwischen 1956 und 1989 lag eine Zeit, in der sich die Fithrung der
kommunistischen Staatspartei und die ungarische Gesellschaft arran-
gierten: Kdddr versuchte, das alltigliche Leben der Ungarinnen und Un-

6 Eindrucksvoll (trotz der sehr schlechten Ubersetzung) ist die Sammlung von Interviews
mit Kindern von Hingerichteten und Verurteilten von Zsuzsanna Kérosi und Adrienne
Molnir: Mit einem Geheimnis leben. Die Schicksale der Kinder der Verurteilten von
1956. (Studien zur Geschichte Ost- und Ostmitteleuropas, Bd. 4). Herne 2005.

Heino Nyyssonen: Der Volksaufstand 1956 in der ungarischen Erinnerungspolitik, in:
Zeitschrift fiir Geschichtswissenschaft 47 (1999), H. 10, S. 914-932; ders.: The Presence
of the Past in Politics. ,1956“ after 1956 in Hungary. Jyvaskyld 1999.
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garn innerhalb des sowjetischen Machtbereiches so angenehm wie
méglich zu gestalten, wihrend es akzeptiert wurde, dass tiber 1956 nicht
oder nur in bestimmten Redewendungen gesprochen und geschrieben
werden konnte. Mit dem Sturz Kidars und der Demokratisierung des
Regimes fielen diese Beschrinkungen weg. Das 6ffentliche Reden iiber
1956 bekam eine wichtige politische Funktion fiir die politische Kultur
nach 1989: Alle konnten sich irgendwie positiv zur Revolution beken-
nen, andererseits konnten jede politische Partei und Richtung wie auch
die zahlreichen, miteinander verfeinde-

ten Opferverbinde sich kontinuierlich 1956 wurde Griindungsmythos der
dariiber streiten, was ,1956“ eigentlich demokratischen Republik.
zu bedeuten habe und wer dartiber legi-

tim reden durfte und wer nicht. Eine knappe Mehrheit der Ungarn
scheint die antikommunistische Deutung nicht zu akzeptieren: Sie
wihlten nicht nur Gyula Horn zum Ministerprasidenten, nachdem die
Opposition dessen Aktivitit als Kimpfer gegen die 56er enthiillt hatte.
Auch Janos Kadér erfreut sich bei Umfragen weiterhin hoher Beliebt-
heit. Kurz: Mit 1956 verbinden sich ,traumatische Erinnerungen®, aber
dies bedeutet nicht, dass es einen gesellschaftlichen Konsens dariiber

gibt.

Was hat 1956 mit Trianon zu tun?

Warum tauchen nun aber auch Fahnen, Symbole und Parolen bei De-
monstrationen zur Erinnerung an 1956 auf? Was hat die Erinnerung an
die antistalinistische, nicht: antikommunistische Revolution von 1956
mit der Erinnerung an den Friedensvertrag von 1920 zu tun? Zum einen
kénnte man die Verkniipfung beider Erinnerungen als eine nationalisti-
sche Konstruktion bezeichnen: Demnach musste die unschuldige unga-
rische Nation im 20. Jahrhundert zweimal von auslindischen Michten
harte, traumatisch erinnerte Schlige einstecken. Zuerst wurde das Terri-
torium drastisch verkleinert und die Mehrheit der Staatsbevolkerung
von ihrem Staat gewaltsam getrennt, eine Generation spiter wurde dann
der Restbevolkerung ein fremdes Unterdriickungssystem aufgezwun-
gen. Das ist natiirlich eine sehr eingeschrinkte Deutung sehr komplexer
Vorginge, in denen ,die Ungarn® keineswegs nur passive Opfer waren.
AuRerdem zeigen sie iiberhaupt kein Verstandnis fiir die Opfer und Lei-
den anderer Nationen: Dass Ungarn 1941-45 an einem auflergew6hnlich
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brutalen Krieg gegen die Sowjetunion teilnahm, der Millionen Sowjet-
biirgern — allein in den deutschen Kriegsgefangenenlagern — das Leben
kostete, wird etwa unterschlagen.

Vergessen wird auch, dass die Erinnerung an Trianon im Ungarn der
Zwischenkriegszeit unter Admiral Horthy zur Legitimation eines
autoritiren, undemokratischen Systems benutzt worden war. Auf Tria-
non baute ein offizieller Staatskult auf, der politisch-religidse Ziige ent-
hielt: Jeden Morgen mussten die Kinder in ungarischen Schulen ein ,,ma-

gyarisches Credo“ aufsagen: ,,Ich glaube
»Trianon® wurde im Ungarn der 4y einen Gott! Ich glaube an eine Heimat!
Z,w” ch enkr_’u‘e:gszezt zur Legitimation 1.}, glaube an die gottliche, ewige Gerech-
eines autoritdren Systems benutzt. N :
tigkeit! Ich glaube an Ungarns Wiederge-
burt!“8 Dieser ,christliche Nationalis-
mus“ rechtfertigte nicht nur den Angriff auf die Sowjetunion an der Seite
Deutschlands, sondern fiihrte auch zu einer tiefen Verankerung des An-
tisemitismus in der ungarischen Gesellschaft, denn ,nichtchristliche®
Ungarn sollte es danach nicht geben. Die Schuld fiir Trianon, die auch bei
den Fehlern der ungarischen Eliten der Zeit vor 1918 hitte gesucht wer-
den miissen, wurde einfach auf eine ,,jiidische® liberal-bolschewistische
Verschworung zuriickgefiihrt. Die ungarische Gesellschaft hat sich lei-
der fur diese primitive Propaganda sehr offen gezeigt.

Im sowjetisch beherrschten Osteuropa nach 1945 gab es allerdings nie
eine offene Auseinandersetzung tiber die Fehler der Horthy-Ara. Statt-
dessen hatten die Kommunisten ein schlichtes offizielles Geschichtsbild
eingefiihrt, das nicht differenzierte, sondern nur nach Helden (meistens
Kommunisten) und ,Verritern“ (Gegner der Kommunisten) unter-
schied. Teilweise war der rechte Nationalismus nur durch einen linken,
stalinistischen, auch sehr fremdenfeindlichen Nationalismus ersetzt
worden, in dem jedes Problem ,amerikanischen“ oder ,kosmopoliti-
schen® Spionen angelastet wurde. 1956 spielte , Trianon® keine Rolle fiir
die Demonstranten — es ging vielmehr gegen die Alleinherrschaft der
Partei und die sowjetische Besatzung.

Erst nach 1989 wurde es wieder populir, von Trianon zu sprechen.
Sehr populir etwa wurden Landkarten, die ,,Groflungarn® in den Gren-
zen von 1918 zeigen. In den meisten Fillen mag es sich auch eher um
harmlose Nostalgie handeln, um eine Sehnsucht nach dem Habsburger-

8 Zitiert nach Paul A. Hanebrink: In Defense of Christian Hungary. Religion, Nationa-
lism, and Antisemitism 1890-1944. Ithaca, London 2006, S. 112.
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reich, dasimmerhin weniger Leid iiber seine Bewohner gebracht hatte als
die Nachfolgestaaten. In anderen Fillen sollte die Erinnerung an das alte
ungarische Kénigreich iiber die Orientierungslosigkeit nach dem Ende
der Parteidiktatur hinweghelfen, die man als ,,traditionslos“ empfand. In
diesem Sinne wurde auch die Stephanskrone als ,heilige Krone wieder
in den Mittelpunkt der staatlichen Symbolik geriickt, als Symbol fiir ein
,tausendjahriges“ Ungarn. In wenigen Fillen ist jedoch ein gefihrlicher
Nationalismus zu konstatieren, der sich obendrein noch ,christlich®
nennt. Dieses Symptom offenbart die Schwierigkeit, sich aus einer Dik-
tatur in eine Demokratie zu verindern, die vielen als unbequem, un-
gerecht, fremd, kalt, unbewohnbar vorkommt. An der Europiischen
Union und ihren Mitgliedsstaaten liegt es, die Demokratie bewohnbar
zu machen.
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Herbert Kipper

Ungarn und die magyarischen Minderheiten
in den Nachbarstaaten

Problemaufriss

Das Verhaltnis des ungarischen Staates zu den magyarischen Bevol-

kerungsteilenin den Nachbarlidndern ist problematisch und fithrt immer

wieder zu Belastungen in der Region. Der historische Ausgangspunkt

dieser Problematik liegt im Friedensvertrag von Trianon, den Ungarn

1920 als Verliererstaat des Ersten Weltkriegs unterzeichnen musste. Die

Siegermichte propagierten zwar das Selbstbestimmungsrecht der

Volker, wichen aber in den Friedensvertrigen von 1919/20 zu Lasten der

Verlierer von diesem Grundsatz ab. Die deutlichste Diskrepanz zwi-

schen Anspruch und Wirklichkeit traf Ungarn, das im Vertrag von Tria-

non nicht nur die nicht ungarisch besiedelten Gebiete abgeben musste,

sondern auch Territorien mit mehr oder weniger geschlossener ungari-

scher Bevolkerung, obwohl unter demographischen Gesichtspunkten

eine dem Selbstbestimmungsrechtdes ungarischen Volkes besser gerecht

werdende Grenzziehung ohne weiteres

Jeder Nachbar Ungarns beberbergt ~ Mmoglich gewesen wire. Seit Trianon le-

eine mebr oder wenige groﬂe ungari- ben mehrere Millionen ethnischer Un-

sche Minderbeit. garn als Minderheiten in den Nachbar-

staaten. Jeder Nachbar Ungarns beher-

bergt eine mehr oder wenige grofle ungarische Minderheit, deren Grofle

von anderthalb Millionen (Ruminien) bis zu einigen Tausend (Os-
terreich, Slowenien) reicht.

In der Zwischenkriegszeit reagierte Ungarn hierauf mit einer Politik
des Revisionismus, die es an die Seite des nationalsozialistischen
Deutschland trieb. Als Belohnung erhielt Ungarn nach 1938 einige der
verlorenen ungarisch besiedelten Gebiete zuriick. 1947 stellte der Pariser
Frieden die Grenzen von Trianon — mit einer winzigen Abweichung zu

Priv.-Doz. Dr. Herbert Kiipper ist Gﬁescbdftxf:;’ib.rer des Instituts fiir Ostrecht
Miinchen.
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Lasten Ungarns — wieder her. In der darauf folgenden blockinternen
,pax sovietica“ war jede Thematisierung der Lage konationaler Minder-
heiten in den blockangeh&rigen Nachbarstaaten mit einem Tabu belegt.
Zaghafte Ansitze unter Jinos Kdddr, mit Rumanien, wo die meisten
ethnischen Ungarn leben, zu einer ethnopolitischen Verstindigung zu
kommen, scheiterten an dem Unwillen der ruménischen Fithrung und
wurden nicht fortgefiihrt.

Das Totschweigen der ,nationalen Frage“ durch die ungarische Re-
gierung lief die Bevolkerung das Los der Ungarn in den Nachbarstaaten
nicht vergessen. Insbesondere die ruménische Assimilierungspolitik von
Nicolae Ceausescu und die Auswirkungen des megalomanischen
tschechoslowakisch-ungarischen Staustufenprojekts an der Donau zwi-
schen Gab&ikovo und Nagymaros beunruhigtenin den 1980er Jahren die
ungarische Offentlichkeit. Zu jener Zeit waren die Reformen in Rich-
tung ,weiche Diktatur bereits so weit fortgeschritten, dass der Staat zu
schwach war, um Diskussionen ganz zu unterbinden, allerdings noch
stark genug, um sie in eine Gegendffentlichkeit zu verbannen. So wurde
die Sorge um die konationalen Minderheiten in den sozialistischen
Nachbarlindern eine der Triebfedern fiir den Sturz des Regimes Kaddr,
und angesichts der verheerenden Skologischen und nationalititen-
politischen Bilanz des Donaustaustufenplans fanden sich ungarische
Nationalisten und Umweltbewegte in einer voriibergehenden Allianz
gegen das sozialistische Regime zusammen.

Die politische Wende

Die Wende in Ungarn

Die Wende in Ungarn wurde — anders als in allen anderen sozialistischen
Staaten—auf Initiative der alten Staatspartei von oben mit den Spitzen der
Opposition verhandelt und nicht von der Bevélkerung erkimpft.! Nach
einigen Vorliufern ab 1987 war die Verfassungsrevision vom 23.10.1989
der erste groffe Schritt auf dem Weg zum neuen System; dieser Weg
wurde auf Verfassungsebene durch die zweite grofle Verfassungsre-
vision vom 25.06.1990 vollendet.

I Niher hierzu Kathrin Sitzler: Ungarn. Von der schrittweisen Reform zum Systemwech-
sel. In: Franz-Lothar Altmann/Edgar Hosch (Hrsg.): Reformen und Reformer in Osteu-
ropa. Regensburg 1994, S. 70-90.

109



Bereits die erste Verfassungsrevision vom 23.10.1989 wandte sich
auch der Frage der Auslandsungarn zu. In § 6 der Verfassung, der die
Ziele der Auflenpolitik definiert, wurde Absatz 3 eingefiigt, der das
Verhiltnis des ungarischen Staates zu den Ungarn in den Nach-
barlandern regelt:

§6 Abs. 3: Die Republik Ungarn empfindet Verantwortung fiir das
Schicksal der jenseits ihrer Grenzen lebenden Ungarn und fordert
die Pflege ihres Kontakts mit Ungarn.

Der juristische Gehalt dieser Vorschrift, die so oder so dhnlich in
zahlreichen postsozialistischen Verfassungen Osteuropas, aber auch in
einigen westeuropdischen Grundgesetzen? zu finden ist, ist diinn. Der
Staat — und das heifdt vor allem die jeweilige Regierung — ist zur Forde-
rung eines anderweitig stattfindenden Kontakts, nicht aber selbst zur
Kontaktpflege verpflichtet. Das ist nur ein Minimum, welches allerdings
ein vollstandiges Ignorieren des Problems wie unter dem Sozialismus
verbietet. In der Folgezeit haben alle ungarischen Regierungen seit der
Wende eine aktive Politik gegeniiber den Magyaren in den Nach-
barlindern betrieben und deren Interessenvereinigungen — wenn auch in
unterschiedlich starkem Mafle — in die Ausarbeitung ihrer Politik einbe-
zogen.?

Parallel zur Verfassungsinderung kiindigte Ungarn den Vertrag iiber
das Staustufenkraftwerk. Die Slowakei* zog hiergegen vor den Interna-
tionalen Gerichtshof in Den Haag, der unter Berufung auf die Verpflich-
tungswirkung von Vertrigen v. a. der slowakischen Seite Recht gab, was
nicht nur ungarische Nationalititenpolitiker bedauerten, sondern auch
die internationale Umweltbewegung. Bemerkenswert ist, dass Ungarn
und die Slowakei trotz aller Spannungen diese wichtige und emotions-

2 Das deutsche Grundgesetz enthilt zwar keine derartige Bestimmung, aber in Art. 116
Abs. 1 Vorkehrungen zu den so genannten ,Statusdeutschen®, d. h. zu den Deutschen
aus den ehemaligen Ostgebieten und fritheren Siedlungsgebieten.

Zur Auslandsungarn-Politik der ersten Nach-Wende-Regierungen s. Georg Brunner:
Nationalititenprobleme und Minderheitenkonflikte in Osteuropa, 2. Aufl. Giitersloh
1996, S. 68-74; Ralf Thomas Gollner: Die Europapolitik Ungarns von 1990 bis 1994.
Westintegration, mitteleuropdische regionale Kooperation und Minderheitenfrage.
Miinchen 2001, S. 143-151; Wolfgang Zellner/Pil Dunay: Ungarns Auflenpolitik 1990-
1997. Zwischen Westintegration, Nachbarschafts- und Minderheitenpolitik, Baden-Ba-
den 1998, S. 205-371.

4 Nach dem Auseinanderbrechen der CSFR folgte die Slowakei in deren Rechte und

Pflichten aus dem Vertrag nach.
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geladene’ Frage durch ein Gericht nach Rechtsregeln kliren lieflen, statt
den Streit politisch eskalieren zu lassen.

Die Wende in den Nachbarstaaten
Auch in den iibrigen ehemals sozialistischen Staaten endete mit dem
Zusammenbruch des Sozialismus die Tabuisierung ethno- und nationa-
litaitenpolitischer Fragen. Das fithrte allerdings nicht notwendigerweise
zu einer Verbesserung der Lage der dortigen ungarischen Minderheiten.
In Rumadnien propagierte auch das neue Regime — das in vielem das alte
Regime fortsetzte — einen ethnoruminischen Nationalstaat, in dem die
Minderheiten, allen voran die Ungarn als gréfite Gruppe, als stérend
empfunden und behandelt wurden. Erst die ,,nachgeholte Wende“ Ende
der 1990er Jahre brachte in Ruminien eine Entspannung, aber auf
ortlicher Ebene lastet in manchen Gemeinden und Regionen immer noch
ein grofler lokalpolitischer Druck auf der ethnisch ungarischen Bevél-
kerung, In der Slowakei stand vor und v. a. nach dem Auseinanderbre-
chen der Tschechoslowakei eine nationale Selbstfindung der Slowaken
auf dem Programm, die von starken Irredentismusingsten gegentiber der
geschlossen an der ungarischen Grenze siedelnden, iiber eine halbe Mil-
lion Menschen umfassenden magyarischen Minderheit geprigt war.
Auch hier brachte erst die weitere Entwicklung gegen Ende der 1990er
Jahre eine Entkrampfung des innenpolitischen Klimas. Am hirtesten
waren die Ungarn in Serbien, d. h. in der Vojvodina, betroffen, die -
wenn auch nicht in dem Mafle wie Kroaten und Albaner — zur Zielschei-
be des grofiserbischen Assimilierungsprogramms unter Diktator Slobo-
dan Milosevi¢ wurden. Dies hat die Atmosphire in der Vojvodina derart
vergiftet, dass auch nach dem Ende der Diktatur in Serbien eine Norma-
lisierung der interethnischen Verhiltnisse nur langsam voranschreitet.
Eine positive Bilanz brachte das Ende des Sozialismus fiir die magya-
rischen Minderheiten in der Ukraine. Deren nationaler Selbstfindungs-
prozess nach der Unabhingigkeit war von einer bemerkenswerten
Grofziigigkeit gegeniiber den Minderheiten gekennzeichnet. Ebenfalls
grofziigig behandeln Kroatien und Slowenien die kleinen ungarischen
Minderheiten, und die winzigen magyarischen Gruppen in Osterreich
(Burgenland) sind dank einer hervorragenden sozialen und wirt-

5 Die ungarische Seite sorgte sich um das Schicksal der ethnischen Ungarn, deren Wohn-
gebiete von Umsiedlung betroffen waren, wihrend die slowakische Seite um die Strom-
versorgung grofier Teile des Landes fiirchtete.
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schaftlichen Integration von natiirlicher Assimilierung bedroht, sodass
sich hinter vorgehaltener Hand mancher Nationalititenfunktionir ,a
bisserl Unterdriickung” wiinscht, um so eine Abwehrhaltung gegen den
Verlust der Identitit zu aktivieren.

Die ungarischen Politiken nach der Wende

Da die ungarischen Minderheiten in den Nachbarstaaten leben und seit
dem Vertrag von Trianon deren Staatsbiirger sind, beriihrt die Fiirsorge
des ungarischen Staates fiir diese Gruppen notwendigerweise die Inte-
ressen und Rechte der betroffenen Staaten. Auf eine solche Konstellation

kann die nationale Politik mit zwei unter-

Die Fiirsorge des ungarischen Staates schiedlichen Handlungsmustern reagie-

fiir die Minderbeiten im Ausland
beriihrt notwendigerweise die Inte-
ressen und Rechte der betroffenen
Staaten.

ren: einem bilateralen (volkerrechtlichen)
Muster, das im Zusammenwirken mit
dem Wohn- und Angehorigkeitsstaat

Verbesserungen zu vereinbaren sucht,

oder einem unilateralen (nationalrecht-
lichen) Muster, in dem das konationale ,Mutterland® einseitig Maf3-
nahmen ergreift. Wihrend Deutschland seine Fiirsorge fiir die deutschen
Streuminderheiten in Osteuropa, Sibirien und Zentralasien im Wege ei-
ner bilateralen Politik betreibt, schwankte Ungarns Haltung phasenwei-
se zwischen beiden Modellen, weshalb in der Kapiteliiberschrift nicht
von ,,Politik“, sondern von , Politiken® die Rede ist.

Die bilaterale Phase 1990—1998

Nach der Wende versuchten die ungarischen Regierungen unter den
Ministerprisidenten Jézsef Antall (1990-1994, biirgerlich-konservative
Koalition) und Gyula Horn (1994-1998, sozial-liberale Koalition), die
Lage der magyarischen Gruppen in den Nachbarstaaten durch bilaterale
Vertrige mit deren Wohnstaaten zu regeln. In die Zeit der Regierung
Antall fallen die Nachbarschafts- und Minderheitenschutzvertrige mit
denunproblematischeren Nachbarn Deutschland®, Kroatien, Slowenien
und Ukraine, wihrend der Regierung Horn der Abschluss von Nach-

6 Der deutsch-ungarische Nachbarschaftsvertrag vom 06.02.1992 enthilt eine Schutzklau-
sel zugunsten der deutschen Minderheit in Ungarn; da es keine ungarische Minderheit in
Deutschland gibt, bleibt der Vertrag in dieser Frage allerdings einseitig.
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barschaftsvertrigen mit einer Minderheitenschutzklausel mit den
schwierigen Nachbarn Slowakei und Ruminien gelang. In beiden
Nachbarschaftsvertrigen zihlte die jeweilige Minderheitenklausel zu
den umstrittensten Teilen, und ihre Aufnahme in den Vertrag gelang
nur durch eine Riicknahme nationaler Rhetorik auf ungarischer Seite
und einen zunehmenden politischen Einigungsdruck auf europdischer
Seite.

Die unilaterale Phase 1998-2002
Nach Amtsantritt der Regierung unter Ministerprisident Viktor Orbédn
(1998-2002) inderte sich das Paradigma, und einseitige ungarische
Mafinahmen traten stirker in den Vordergrund. Zum einen waren mit
den vertragswilligen Nachbarn die bilateralen Vertrige bereits in der
vorigen Phase geschlossen worden, und mit dem noch fehlenden Restju-
goslawien unter MiloSevié¢ war eine sinnvolle Vereinbarung nicht
méglich. Zum anderen verschoben sich wihrend dieser Regierungsperi-
ode im konservativen Lager Rhetorik und Ideologie nach rechts.
Wihrend das MDF (Ungarisches Demokratisches Forum), das 1990-
1994 die Regierung getragen hatte, eine gemifligt konservative Partei
blieb, wandelte sich die FIDESZ (Bund Junger Demokraten), die Mehr-
heitspartei der Koalition von 1998-2002, zunechmend zu einer nationa-
listisch-konservativen Partei mit stark populistischer Rhetorik.
Zentraler Gesetzgebungsakt dieser Phase in Bezug auf die Aus-
landsungarn war das so genannte Statusgesetz vom 07.07.2001, eigentlich
,Gesetz iiber die in den Nachbarstaaten lebenden Ungarn®. Den in den
Nachbarstaaten lebenden ethnischen Ungarn und ihren Verbinden und
Vereinen auf dem Gebiet Ungarns wird in vielen Bereichen eine Gleich-
stellung mit ungarischen Staatsbiirgern in Aussicht gestellt. Zudem
gewihrt es ihnen in ihrem jeweiligen Wohnstaat einmalige oder dau-
erhafte finanzielle Unterstiitzungen, z. B. monatliche Zahlungen an Fa-
milien mit Kindern, die in ungarischsprachige Kindergirten oder Schu-
len gehen. Administrative Grundlage der Inanspruchnahme dieser Rech-
te ist der so genannte ,,Ungarnausweis®, der ethnischen Ungarn auf An-
trag ausgestellt wird und von der Bezeichnung und seinem Aufleren an
einen ungarischen Reisepass erinnert. Allerdings verleiht das Gesetz we-
der die ungarische Staatsangehérigkeit noch sonst einen 6ffentlich-
rechtlichen Status in Ungarn, weshalb die inoffizielle Bezeichnung Sta-
tusgesetz ein Propagandatrick ist. Seit dem Regierungswechsel 2002
wird daher zutreffender von einem ,,Verglinstigungsgesetz“ gesprochen.
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Das Gesetz wirft zahlreiche volkerrechtliche Probleme aut” und wur-
de daher auch vom Europarat heftig kritisiert. Kernpunkt der Kritik ist,
dass die einseitige ungarische Mafinahme die Gebiets- und Personalho-
heit der betroffenen Nachbarstaaten verletzt, weil es ungarische Ver-
waltungsverfahren auf auslindischem Gebiet und ungarische Geldleis-
tungen an auslindische natiirliche und juristische Personen vorsicht®.
Dies ist volkerrechtlich nur zulissig, wenn der betroffene Staat zu-
stimmt. Zwar kann heutzutage jedenfalls in Europa ein Staat seinem

Nachbarstaat nicht mehr grundlos die
Das , Vergiinstigungsgesetz* und sei-  Fiirsorge fiir dessen konationale Minder-
ne Folgen. heiten auf seinem Gebiet untersagen; das
berechtigt den Nachbarstaat aber nicht,
sich einseitig iiber die fehlende Zustimmung des Staates hinwegzusetzen
und ohne dessen Zustimmung auf dessen Gebiet und gegentiber dessen
Biirgern aktiv zu werden. Da das Gesetz unbedingt noch vor den Wahlen
im Frithjahr 2002 verabschiedet werden sollte, um seine innenpolitische
Propagandawirkung entfalten zu konnen, verzichtete die Regierung
Orbin auf die vélkerrechtlich notwendigen Konsultationen mit den
Nachbarstaaten. Das verirgerte sogar solche Nachbarn, die einer grofi-
ziigigen gegenseitigen Minderheitenpolitik gegeniiber aufgeschlossen
sind, z. B. Slowenien. Die drgste und schrillste Kritik kam aus Ruminien
und der Slowakei; neben allen berechtigten volkerrechtlichen Einwin-
den hat die Kritik aus diesen beiden Staaten allerdings auch etwas Schein-
heiliges, denn dort bestehen dhnliche — allerdings volkerrechtskonfor-

mere — Regelungen.

Die gemischt bilateral-unilaterale Phase seit 2002
Seit 2002 ist wieder eine sozial-liberale Koalition an der Regierung,

7 Zu den Problemen im Vélkerrecht wie im innerstaatlichen Recht s. Zoltdn Kantor/
Liszlé Majtényi/Osamu Ieda/Balizs Vizi/Ivin Haldsz (Hrsg.): The Hungarian Status
Law: Nation Building and/or Minority Protection. Sapporo 2004; Herbert Kiipper: Un-
garns umstrittenes Statusgesetz. In: Osteuropa-Recht 2001/418-434; Katrin Voigt: Der
Schutz nationaler ungarischer Minderheiten durch ihren Ursprungsstaat aufgrund des
ungarischen Statusgesetzes und dessen Vereinbarkeit mit dem Vélkerrecht. Frankfurt
(Main) 2005.

8 Um den rechtlichen, aber auch psychologischen Hintergrund der ungarischen Regelung
zu ermessen, sollte man sich eine Situation vorstellen, wonach Saudi-Arabien ohne Zu-
stimmung der Bundesrepublik an in Deutschland lebende muslimische Familien eine
monatliche Rente fiir jedes Kind, das eine islamische padagogische Einrichtung besucht,
zahlen wiirde.
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zunichst unter Ministerprisident Péter Medgyessy (2002-2004), danach
unter Ferenc Gyurcsiny (2004-heute). In diese Zeit fallen sowohl
volkerrechtliche als auch nationalrechtliche Akte.

Nach dem Sturz von Milogevié konnte 2003 mit Serbien-Montenegro
ein grofiziigiges Minderheitenschutzabkommen geschlossen werden.
Das ungarisch-slowakische Kulturabkommen aus demselben Jahr
beriicksichtigt auch Minderheitenbelange. Schlieflich kamen 2003
Visumabkommen mit den beiden Nachbarstaaten zu Stande, deren
Biirger gemif} den Schengen-Vorschriften in allen EU-Mitgliedsstaaten
der Visumpflicht unterliegen, nimlich Serbien-Montenegro und Ukrai-
ne. Ungarn verpflichtet sich, im Rahmen des europarechtlich Méglichen
die Visumerteilung an Biirger dieser Staaten zu erleichtern, wovon
naturgemifl die grenznah wohnenden ungarischen Minderheiten am
meisten profitieren.

Neben dieser ,Riickkehr zum Volkerrecht nutzten die Regierungen
Medgyessy und Gyurcsiny auch unilaterale Optionen. 2003 wurde das
Statusgesetz novelliert, sodass die meisten Volkerrechtsverstofie ver-
schwanden und das Gesetz erstmals von einem politischen Symbol zu
einer tatsiachlich durchgefiihrten Vorschrift werden konnte. Bis Mitte
2005 wurden iiber 800.000 Antrage auf einen Ungarnausweis registriert,
meist aus Ruminien, Serbien und der Ukraine. Die Nachfrage aus der
Slowakei ist in Anbetracht der Grofie der dortigen ungarischen Minder-
heit gering, wohl weil wegen der EU-Mitgliedschaft der Slowakei der
praktische Nutzen fiir slowakische Staatsangehorige gering ist.

Wihrend die ungarische Regierung damit genug getan zu haben
meinte, propagierte die nunmehr oppositionelle FIDESZ die Verleihung
der ungarischen Staatsbiirgerschaft an die ethnischen Ungarn in den be-
nachbarten Staaten auch unter der Voraussetzung, dass sie ihren Wohn-
sitz im Ausland beibehalten (Ferneinbiirgerung). Die Kampagne wurde
unter dem Stichwort der ,doppelten Staatsangehorigkeit gefiihrt, aller-
dings war diese Bezeichnung eine propagandistische Tauschung. Wenn
das ungarische Recht ethnischen Ungarn tatsichlich eine Moglichkeit
der Einbiirgerung schaffen wiirde, dann wiirden die Personen, die davon
Gebrauch machen, in den meisten Staaten ihre alte Staatsangehorigkeit
verlieren, denn viele Nachbarn Ungarns haben in ihren Staatsangeho-
rigkeitsgesetzen dieselbe Klausel wie das deutsche Gesetz, derzufolge
der freiwillige Erwerb einer auslindischen Staatsangehorigkeit sofort
zum Verlust der alten fithrt. Damit wiirden die Auslandsungarn durch
den Antrag auf die ungarische Staatsbiirgerschaft zu Auslindern im eige-
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nen Land, und in den Lindern wie z. B. der Ukraine, die Auslindern kein
Grundeigentum erlauben, miissten sie auch noch innerhalb eines Jahres
ihre Hauser und ihr Land verkaufen. Das wurde von den Initiatoren der
Ferneinbiirgerung bewusst ausgeblendet.

Da sich die Regierung dem Vorhaben nicht anschloss, starteten seine
Befiirworter eine Volksinitiative zur Abhaltung eines Referendums. Am
05.12.2004 fand die Volksabstimmung statt, scheiterte jedoch wegen zu
geringer Teilnahme. Beide Seiten erklirten sich zum Sieger: die Initiato-
ren, weil von den Abstimmenden iiber die Hilfte dafiir gestimmt hatte,
und die Gegner, weil die Initiatoren die Bevolkerung nicht ausreichend
hatten mobilisieren kénnen und eine Nichtteilnahme einer Nein-Stim-
me gleichkommt. In der Folge kam es v. a. in Ruménien und Serbien zu
Gewaltakten gegen ungarische Biirger und ungarische Autos, weil sich
die dortigen magyarischen Gruppen vom Mutterland ,verraten fiihl-
ten.

Die ungarische Regierung erkannte durch die Volksabstimmung,
welch enormes Mobilisierungspotenzial die ,nationale Frage® in Un-
garn immer noch hat. Sie beschloss daher weitere unilaterale Mafi-
nahmen zugunsten der Auslandsungarn. Die erste war kurz nach der
Volksabstimmung das Heimatfondsgesetz vom 28.02.2005. Ab dem
Haushaltsjahr 2006 sicht es weitere Mittel fiir die Unterstiitzung von
Projekten vor, die den Auslandsungarn ihr kulturelles und sonstiges
Uberleben in ihren traditionellen Siedlungsgebieten erleichtern sollen.
Im Haushalt 2006 sind fiir den Heimatfonds 2 Millionen € direkte Zu-
wendungen und weitere 430.000 € an Aufstockungsbetrigen eingestellt.
Auferdem schuf eine Anderung im Auslinder- und Staatsangehorig-
keitsrecht Mitte 2005 weitere Erleichterungen. Das so genannte ,natio-
nale Visum® erlaubt eine — theoretisch —unkomplizierte Visumerteilung
an serbische und ukrainische Staatsbiirger fiir Reisen nach Ungarn. Eth-
nische Ungarn, die nach Ungarn iibersiedeln, kénnen seit der Anderung
sofort mit Wohnsitznahme ihre Einbiirgerung beantragen; die einjihrige
Mindestresidenzfrist in Ungarn wurde gestrichen.

Schlussbetrachtung

Die Lage der Ungarn in den Nachbarstaaten ist auch heute noch ein
zentraler und letztlich nicht geloster Aspekt der ,nationalen Frage® in
Ungarn. Zwischen den beiden politischen Lagern ist zurzeit nicht einmal
eine Verstindigung dariiber moglich, was die ungarische Nation ist.

116



Die konservative Seite, insbesondere die nationalistische FIDESZ,
setzt Nation mit Ethnikum gleich und stellt den Staat in den Dienst der
auf diese Weise ethnisch exklusiv definierten Nation. Problematisch an
dieser aus dem 18. und 19. Jahrhundert stammenden Auffassung ist, dass
sic den Staat ethnisch definiert und so ethnische Bindungen vor de-
mokratische Teilhabe stellt. In dieser Auffassung ist es sinnvoll, Perso-
nen, die nicht im Staatsgebiet wohnen, Mitspracherechte an den offent-
lichen Angelegenheiten einzuriumen, weil sie gleicher Ethnizitit sind.
Wegen dieser Auffassung von Nation konnten sich die Auslandsungarn
durch das gescheiterte Referendum ,,verratenund in ihrer Gewalt gegen
ungarische Biirger legitimiert fithlen. Hinzu kommt, dass FIDESZ sich
eine Verbesserung ihres Wahlergebnisses erhofft, wenn die ethnischen
Ungarn im benachbarten Ausland an Wahlen in Ungarn teilnehmen
diirfen. Die Triebfeder fiir die Initiative der FIDESZ kann allerdings
nicht auf diese parteitaktischen Uberlegungen reduziert werden, son-
dern wurzelt in der geschilderten Auffassung von Nation, die wegen
ihres vordemokratischen Charakters in Europa kaum geteilt wird und
Ungarn daher in die Isolation fithrt. Das linke politische Spektrum, aber
auch die liberale Mitte verweigern sich einer ernsthaften Auseinander-
setzung liber ,,Nation“ und ,nationale Frage“. Damit vermeiden sie Dis-
kussionen um diese Fragestellungen, was nach Jahrzehnten zwangswei-
sen Verschweigens letztlich jedoch kontraproduktiv ist.

Die grundlegend verschiedenen Positionen zu ,,Nation® und ,,natio-
naler Frage® ziehen tiefe Griben in der politischen Elite wie auch in der
Bevolkerung. Auch wenn zahlreiche Ungarn der stindigen Diskussio-
nen um Nation und Auslandsungarn miide sind, so ist dieser Problem-
kreis, der hiufig mit , Trianon® abgekiirzt wird, noch nicht aufgearbei-
tet. Mglicherweise liegt in diesem Graben auch eine der tieferen Ursa-
chen fiir die Polarisierung, die im Herbst 2006 die politische Krise im
Gefolge der so genannten ,Liigenrede hervorgebracht und deren
Losung so erschwert hat.?

9 In diesem Sinne Thomas von Ahn: Demokratie oder Strafle? Fragile Stabilitit in Ungarn,
Osteuropa 56 (2006), H. 10, S. 89-103.
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Gergely Rosta

Stellung der katholischen Kirche in Ungarn

Die Stellung der katholischen Kirche in der ungarischen Gesellschaft
der Gegenwart kann ohne den historischen Hintergrund nicht verstan-
den werden. Eine Perspektive von mindestens einem halben Jahrhun-
dert ist notig. Nachdem der Plan der kommunistischen Diktatur in den
fiinfziger Jahren, die Religionen in einer marxistischen Gesellschaft
vollig zu vernichten, erfolglos blieb, und auch die Politik von Jinos Ka-
dar nach der Zeit der brutalen Unterdriickung der Revolution von 1956
sich in eine Art mildere Repression umwandelte, hatten von den sechzi-
ger Jahren an auch die Kirchen einen verhiltnismiflig grofleren Spiel-
raum.

Die neue Strategic der Macht hieff Manipulation statt Vernichtung.
Wichtigstes Resultat dieser Ara, die praktisch bis zum Fall der sozialisti-
schen Herrschaft andauerte, war ein Ausgleich zwischen dem Staat und
den Kirchen, der den Kirchen und den Gliubigen eine etwas freiere Exi-
stenz garantierte, im Gegenzug dem Staat jedoch eine totale Kontrolle
tiber die Organisation der Kirchen — vor allem tiber die Besetzungen
kirchenamtlicher Positionen — einriumte. Zur ,Normalisierung® des
Verhiltnisses zwischen Staat und Kirche trug der Vertrag zwischen dem
Vatikan und der Ungarischen Volksrepublik im Jahre 1964, der die Er-
nennung neuer Bischofe auf die bislang unbesetzten Bischofsstiihle er-
moglichte, wesentlich bei.

Das Alltagsleben der Kirche war von einem Zwiespalt geprigt.
Religiositit als solche wurde nicht mehr ausdriicklich verfolgt, obwohl
Angehorige aktiver religioser (teilweise Untergrund-) Bewegungen auch
noch Mitte der siebziger Jahre eingekerkert waren und Menschen, die bei
den Behorden als religios eingestuft wurden, z. B. in ihrer schulischen
und beruflichen Karriere Diskriminierungen erlitten. Jegliche Form zi-
viler Initiative war verboten und wurde geahndet — der Religionsunter-

Dr. Gergely Rosta, Soziologe, ist Unwersziatsad]unkt im Institut fiir Sozmlogse
der katholischen Péter-Pdzmdny-Universitit in Piliscsaba/Ungarn mit den For-
schungsschwerpunkten Religionssoziologie, Soziologie der Werte und Sozwlogze
der Jugend.

118 Ost-West. Europaische Perspektiven 8 (2007) Heft 2



richt konnte jedoch zumindest innerhalb der Kirchenrdume erteilt wer-
den.

Die sinkende Anzahl der Kirchginger und der Riickgang der
religidsen Bindung, die ihren Tiefpunkt Ende der siebziger Jahre erreich-
te, sind aber nicht nur auf die staatliche Religionspolitik zuriickzu-
fiihren. Als Folge der wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Moderni-
sierung zeichnet sich in vielen Lindern
des Abendlandes ein Prozess der Si-

kularisierung ab, wenn auch in unter-

schiedlichem Ausmaf. Die Zeit des Auf- 8¢ Yo7 nler B anen, aber
baus der ,sozialistischen Konsumgesell- gick el Todpan g Hevails:
s = graun forderungen mit sich.

schaft® in Ungarn — freilich ohne wirkli-
che 6konomische Grundlage — bildete
keinen Ausnahmefall. Seit Anfang der achtziger Jahre allerdings waren
Zeichen der Wiederbelebung der Religiositit unverkennbar. Die Griinde
dafiir sind mannigfaltig: Erstarken der Opposition, innere Auflésung des
Staatssozialismus, Generationswechsel im Klerus, Euphorie iiber den
polnischen Papst. Allerdings konnte diese Umkehrung des Trends die
gewaltigen Verluste der sechziger und siebziger Jahre nicht ausgleichen.

Die politisch-gesellschaftliche Wende fithrte zu einer neuen Situation
fiir die Kirchen in Ungarn. Die staatliche Unterdriickung der Kirche und
der Glaubigen wurde eingestellt, der Staat garantiert nun wieder die Re-
ligionsfreiheit. Die neue Situation brachte eine Menge von neuen Mog-
lichkeiten, aber auch ungeloste Fragen und Herausforderungen mitsich.

Die neue Situation brachte eine Men-

Wer sind die Katholiken?

2001 wurde erstmals nach fiinfzigjihriger Pause in einer Volkszihlung
nach der religidsen Zugehorigkeit der ungarischen Bevolkerung gefragt.
Dreiviertel der Gesamtbevolkerung bekannte sich zu irgendeiner Kon-
fession, 54,5 Prozent der Biirger zum katholischen Glauben. Der Ver-
gleich der Daten mit dem Zensus von 1949 zeigt eine cindeutige Abnah-
me des Anteils der katholischen Bevolkerung um ca. 16 Prozentpunkte
an. Das ist aber keineswegs ein spezifisch katholisches Phinomen. Im
Verhiltnis zu ihrer Gréfe verlieren die kleineren traditionellen Kirchen
wie die zweitgrofite, die reformierte Kirche, oder die evangelisch-luthe-
rische Kirche noch mehr an Mitgliedern. Hingegen war die Kategorie der
Konfessionslosen (ca. 15 Prozent) und derjenigen mit unbekannter
Religionszugehérigkeit (15 Prozent) vor 50 Jahren fast nicht messbar.
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Die Mehrheit der Ungarn bekennt sich also trotz des Sdkularisie-
rungsprozesses und der friheren staatlichen Verfolgung zum katholi-
schen Glauben. Soziologische Untersuchungen zeigen einen noch
hoheren Prozentsatz — etwa 70 Prozent —, wenn die Konfessionsidentitit
am Anteil der Getauften gemessen wird.

Die Kirchenzugehorigkeit fillt allerdings in der Mehrheit der Falle
nicht mit der engeren Bindung zu einer kirchlichen Institution zusam-
men. 15-20 Prozent der Glaubigen nehmen regelmaflig an Gottesdien-
sten teil, der Anteil der wochentlichen Kirchginger liegt bei knapp 10
Prozent.

Von den etwa 3 Millionen Steuerzahlern Ungarns nutzte nur jeder
funfte die Moglichkeit, mit einem Prozent des Einkommens irgendeine
Kirche zu unterstiitzen. Fast zwei Drittel davon widmete diese ,,Spende®
der katholischen Kirche. Diese Fakten sprechen auch fiir die Tendenz,
wonach die zunehmende Prisenz religiéser Uberzeugungen in der unga-
rischen Gesellschaft nach 1990 wesentlich eine so genannte ,Religiositat
nach eigener Gestaltung® gestirkt hat, die mit einer Distanzierung von
den etablierten Kirchen einhergeht. Die Hoffnung auf eine Wiederkehr
massenhafter volkskirchlicher Religiositit blieb somit unerfullt.

Soziale Akzeptanz

Aus einer kaum geduldeten und in einen engen Rahmen gesperrten Insti-
tution wurden die Kirchen auf einen Schlag soziale Akteure. Diese
Transformation war eine Folge gesellschaftlicher Bedingungen. Infolge
der sozialistischen ,Modernisierung® lisst sich im gesamten ehemaligen
Ostblock gegeniiber sozialen Institutionen ein geringes Vertrauen fest-
stellen. Das gilt auch fiir die Kirchen, obgleich die Europiische Werte-
studie (EWS) zeigt, dass um die Zeit der Wende gerade die Kirchen unter
den Institutionen das hochste Ansehen besaflen. Die Ergebnisse dersel-
ben Untersuchung belegen aber auch, dass die AufSerungen der Kirchen
zu sozialen Fragen fur viele Menschen ungewohnt und fremd sind. Laut
EWS 1990 waren weniger als 40 Prozent der Menschen in der ungari-
schen Gesellschaft der Ansicht, dass sich die Kirchen zu gesellschaftli-
chen Fragen duflern sollten. Wenn es um politische Fragen ging, so war
die Akzeptanz noch niedriger. Gleichzeitig vertrat aber die Mehrheit der
Gesellschaft die Ansicht, dass die Kirchen bei der Losung von sozialen
Fragen eine Rolle spielen sollen. Mit anderen Worten: Der kirchliche
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Anspruch auf Teilnahme ,in politics® wurde tiberwiegend abgelehnt,
zum ,,policy-making® jedoch akzeptiert, sogar erwartet.

Priester und Ordensmitglieder

Wie verstand und versteht aber die katholische Kirche selbst ihre Rolle

vor diesem Hintergrund? Welche Aufgaben will und kann sie erfiillen?

Die ersten und wichtigsten Aufgaben bezichen sich auf das Glaubensle-

ben, in dem die Priester eine zentrale Position einnehmen. Die Anzahl

der Priester sinkt kontinuierlich, und diese Tendenz wurde durch den
Eintritt neuer Mitglieder in die Orden, die seit der Wende wieder titig
wurden, und durch die allmahlich stei-

genden Seminaristenzahlen nur verlang-  Trotz Wiederzunahme der Eintritte
samt, aber nicht ausbalanciert. 1995 ka-  in Priesterseminare und Orden ist der
men knapp 40 Priester auf 100.000 Ka- Klerus in Ungarn stark iiberaltert.
tholiken, was nur etwa der Hilfte des

europiischen Durchschnitts entspricht. Die etwas mehr als sechs Semi-
naristen auf 100.000 Katholiken sind nur wenig mehr als die Hilfte im
Vergleich zu den fiir ganz Europa geltenden zehn. Ein Drittel der Pfar-

reien hatte schon 1995 keinen residierenden Geistlichen, und die Alters-
verteilung der Priesterschaft lasst diese Trendlinie weiterfithren: 1996

waren vier von zehn Priestern ilter als 60. Trotz des Priestermangels ist

die Einbeziehung von Laien in Gemeindeaufgaben eher die Ausnahme.

1996 standen insgesamt nur fiinf Pfarreien in Ungarn unter der Leitung

eines Diakons.

Nach 1950 durften nur drei minnliche und ein weiblicher Orden mit
einer Mitgliederzahl von insgesamt 100 Personen legal weiterexistieren,
um die insgesamt acht kirchlichen Schulen, deren Existenz die Volksre-
publik gewihrte, zu fiihren. Die anderen Orden konnten mit ihrer
Titigkeit in Ungarn erst nach 1989 wieder beginnen, und die Zahl der
Ordnungsménner und -frauen stieg dank der Riickkehr aus dem auslin-
dischen Exil, aus dem inlindischen Untergrund und dem Eintritt von
Novizen schnell auf 4.000. Da aber die Alterszusammensetzung der Or-
den eine ihnliche Charakteristik wie die der Priesterschaft aufzeigt, setz-
te ein langsamer Riickgang ein. Fiinfzehn Jahre nach der Wende hatten
die Orden insgesamt 2.445 Mitglieder.!

1 Angabe der Katholischen Bischofskonferenz.
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Entschéadigung

Der neue Anfang der Kirche nach der Wende warf die Frage des verstaat-
lichten kirchlichen Vermogens auf. Zur Bewiltigung der Aufgaben, die
sich gegeniiber der kommunistischen Zeit vervielfaltigt haben, benotigt
die Kirche die Infrastruktur, die sie vor dem Zweiten Weltkrieg innehat-
te, 1950 jedoch grofitenteils durch Verstaatlichung verlor. Das Gesetz
Nr. XXIII von 1991 bestimmte die Art und Weise der kirchlichen
Entschiadigung. Laut Gesetz haben die Kirchen das Recht, ihre gesamten
ehemaligen Immobilien zuriick zu verlangen, die vor 1948 religisen,
kulturellen, sozialen, Bildungs- oder Gesundheitszwecken dienten und
nach der Riickgabe wieder diese Funktionen haben werden. Ackerboden
oder Vermogen zu gewerblichen Zwecken wurde nicht restituiert.

Die katholische Kirche hat einen berechtigten Anspruch auf ca. 3.000
Immobilien. Ein Teil der Vergiitung geschah in natura, fir die Gebaude
aber, die in ihrer urspriinglichen Form nicht mehr zuriickerstattbar wa-
ren, zahlt der Staat eine Entschidigung. Der Zustand der wiedererwor-
benen Gebiude ist groflerenteils schlecht, die Kirche ist stark auf staatli-
che und auslindische Unterstiitzung angewiesen. Der Prozess der
Entschidigung soll bis 2011 abgeschlossen werden.

Kirchliche Einrichtungen

Vor der Zeit des Kommunismus hatte die Kirche ein Netzwerk von
Einrichtungen, deren Wiederaufbau heute neue Verbindungen in die
Gesellschaft hinein ermoglicht. Das Bildungswesen ist eines der wich-
tigsten Expansionsfelder der Kirche nach der Wende. Vor 1990 durften
nur acht katholische Mittelschulen existieren; 2004 verfiigte die katholi-
sche Kirche hingegen tiber 55 Kindergirten, 96 Grundschulen, 55 Mittel-
schulen, 22 Fachschulen und 51 Wohnheime. Neben der Eliteforderung
gibt es viele Beispiele von Bildungsinitiativen fiir Jugendliche in ungtins-
tiger sozialer Lage.

Die Riickgabe ehemals kirchlicher, zwischen 1948-1990 staatlicher
Bildungseinrichtungen an die Kirche verlief unter stiirmischen Debat-
ten. Ahnliche Auseinandersetzungen begleiteten die Einfithrung des
freiwilligen Religionsunterrichtes in den staatlichen Schulen und die
staatliche Finanzierung der kirchlichen Bildungs- und Sozialeinrichtun-
gen. Eine langfristige Losung brachte das Abkommen zwischen der Un-
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garischen Republik und dem Vatikan im Jahre 1997. Dies garantiert u. a.
die freie Wahl des Religionsunterrichts und die Gleichberechtigung der
Schiiler kirchlicher Bildungseinrichtungen in der Finanzierung der Bil-
dung.

Ein Versuch

Trotz der widerspriichlichen Akzeptanz kirchlicher Auferungen zu ge-
sellschaftlichen Fragen erfuhr die erste systematisch erarbeitete kirchli-
che Antwort auf gesellschaftliche Herausforderungen in der 6ffentlichen
Meinung eine gute Resonanz. Der Sozialhirtenbrief der Ungarischen
Bischofkonferenz von 1996 mit dem Titel ,Fiir eine gerechtere und
geschwisterlichere Welt!“ spricht die wichtigsten Problemfelder der un-
garischen Gesellschaft (Armut, soziale Spannungen, vernachlissigte so-
ziale Gruppen, Bevolkerungsschwund, Gesundheitsprobleme, Krimi-
nalitit) an und formuliert Empfehlungen zur Lésung oder Linderung
dieser Probleme. In der Schlussfolgerung wird zu einem gesellschaft-
lichen Dialog und zur Verstirkung gesellschaftlicher Solidaritit und
Verantwortung aufgerufen.

Dieser Versuch wurde von unterschiedlichen Fliigeln der ungari-
schen Gesellschaft begriifit, und vielleicht das wichtigste Ergebnis dieses
Dokuments ist die weitreichende Anerkennung des Anspruches der Kir-
che auf eine Rolle in der Diskussion gesellschaftlicher — und im engeren
Sinne ,nicht-religioser” — Fragen. Ein Prestigegewinn bleibt, selbst wenn
der Hirtenbrief in keiner institutionalisierten Form eine unmittelbar
sichtbare Wirkung hatte.

Kirche heute und morgen

Die heutige ungarische Gesellschaftist durch eine tiefe politische Bruch-
linie gespalten. Politiker und Anhinger der MSZP (Nachfolgepartei der
Sozialistischen Arbeiterpartei in der Volksrepublik Ungarn)? und der

2 7u den Parteien: MSZP ist das Kiirzel fiir ,Magyar Szocialista Part“ (Ungarische Sozia-
listische Partei). FIDESZ heifit vollstindig ,,Fidesz — Magyar Polgdri Sz6vetség® (Unga-
rischer Biirgerbund, urspriinglich ,Bund junger Demokraten®; konservativ ausgerich-
tet). SZDSZ steht fiir ,Szabad Demokratik Szovetsége” (Bund freier Demokraten; libe-
ral ausgerichtet).
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cher konservativen FIDESZ denken in fast allen Fragen vollig gegen-
satzlich, und die Kontroverse miindete in Straflenschlachten im vergan-
genen Herbst ein. Die Kirche kann sich diesem Streit nicht entziehen.
Die zur Zeit regierenden Parteien, die MSZP und besonders die liberale
SZDSZ, wiesen mehrmals darauf hin, dass in ihrer Sicht die Religion eine

Privatsache sei, der Staat also mit den Kirchen nichts zu tun habe.
Dieser Standpunkt kann gewichtige Konsequenzen fiir die Kirche
haben. Die Zeichen zum absichtlichen Zuriickdringen kirchlicher
Aktivititen sind unverkennbar: So wurde

Die Zeichen zum absichtlichen Zu- ein Ausschuss aus Sozialwissenschaftlern
riickdringen kirchlicher Aktivititen  berufen, der die Moglichkeiten einer Mo-
sind unverkennbar difizierung des Abkommens zwischen

Ungarn und dem Vatikan untersuchen
soll; Grund dafiir ist die angebliche Uberfinanzierung kirchlicher Schu-
len.3 Im April 2006 appellierte die katholische Kirche gemeinsam mit der
reformierten und der evangelisch-lutherischen Kirche an das Verfas-
sungsgericht wegen finanzieller Benachteiligung kirchlicher Sozialein-
richtungen. Und schliefflich: Im Wahlkampf 2006 spielte auch die Ver-
gangenheit der Kirche eine wichtige Rolle, als Historiker fiinf katholi-
sche Bischofe beschuldigten, sie hitten Kontakte zur ehemaligen Ge-
heimpolizei gepflegt. Die Bischofe wiesen die Anschuldigung zwar
zurtick, die Debatte {iber die Rolle fithrender kirchlicher Personlich-
keiten wahrend des Kommunismus ist aber noch nicht abgeschlossen.

Fiir die Kirche sind die politischen und gesellschaftlichen Bedingun-
gen von heute nicht gerade giinstig. Die damit verbundenen Herausfor-
derungen bieten aber auch gute Gelegenheiten zur aktiveren Interessen-
vertretung und zum Uberdenken der Losungsmoglichkeiten. In der Kir-
chenfinanzierung z. B. ist es wahrscheinlich unvermeidlich, dass die Kir-
che sich zukiinftig stirker auf Spenden der Kirchenmitglieder stiitzt. Die
sinkende Priesterzahl macht die aktivere Einbeziehung der Laien in Ge-
meindeaufgaben unverzichtbar, und die sich wandelnde soziale Zusam-
mensetzung der religiosen Bevolkerung (allmihlich zunehmende Be-
deutung der jlingeren Generation mit stddtischem Hintergrund)
verandert die Rolle der Kirche in den Augen der Gldubigen.

Als im November 2006 Kardinal Erdé den Plan einer Budapester
Stadtmission fiir 2007 kundgab, machte er mit diesem Vorhaben deut-

3 Der Ausschuss kam allerdings zu der Schlussfolgerung, dass das Abkommen nicht mo-
difiziert werden soll.
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lich, dass Ungarn zu einem Missionsgebiets geworden ist. Ziel der ka-
tholischen Kirche in den nichsten Jahren kann daher nichts anderes sein,
als die langsam sinkende Zahl ihrer Mitglieder zu aktivieren und die
Weitergabe ihrer Botschaft an breitere Schichten der Gesellschaft zu for-
cieren.
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Mikloés Tomka

Katholiken in Ungarn. Die ,,Doppeldecker-
Kirche*

Die katholische Kirche Ungarns verwirklichte unter dem Kommunis-
mus ein besonderes Modell. An der Oberfliche wurden zwei Erschei-
nungsformen sichtbar: eine staatshorige, mit dem kommunistischen
Establishment kollaborierende klerikale Bischofskirche und eine andere,
verfolgte, doch hochlebendige Untergrundkirche, beispielhaft darge-
stelltund am klarsten in mehreren Typen der Basisgruppen. Spannungen
und Konflikte zwischen diesen Dimensionen der Kirche wurden weithin
bekannt. Wie weit diese Polarisierung auf die Manipulation durch den
Parteistaat und wie weit sie auf die diese Manipulation unterlaufende
kreative Kraft der Kirche zurlickzufiihren ist, ldsst sich schwer sagen.
Beobachter sprachen von der Korrumpierung der Hierarchie und von
einem sich dagegen richtenden, heldenmiitigen Widerstand. Eine griind-
lichere Analyse ergibt jedoch ein anderes Bild.

Die Grundziige der damaligen religidsen Situation werden von Betei-
ligten und Beobachtern tibereinstimmend beschrieben. Das kommunis-
tische System versuchte, die Religion in einer ersten Periode mit Gewalt
zu vernichten. Nach dem Scheitern dieser Bemiihung setzte der Staat
alles daran, die Religion zu einem privaten Hobby, die Kirche zu einer
Unterabteilung des eigenen Machtapparats zu degradieren. Zu diesem
Zweck wurden das religiose Leben bedringt, die 6ffentliche Prisenz von
Religion und Kirche unterbunden, das Handeln der Kirchenleitungen
von dafiir geschatfenen Behorden vorprogrammiert und kontrolliert,
kirchliche Wiirdentriger zur Legitimierung des Staates vorgezeigt und
zum Sprechen gebracht.

Den Absichten des autoritiren Systems stand der Wille vieler Chris-
ten entgegen, sich dem Druck nicht zu beugen und die Verwirklichung
der Fiille und Vielfalt des Christseins nicht von staatlichen Reglementie-

Prof. Dr. Miklés Tomka ist Direktor der Religionssoziologischen Forschungsstel-
le und Vorstand des Instituts fiir Soziologie der Katholischen Eeter—Pazmany«
Universitat in Budapest.
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rungen einengen zu lassen. Dieser Entschluss lief§ sich in einer Diktatur
nur bedingt realisieren. Fiir einen Kompromiss sahen aber engagierte
Christen in zwei Punkten keine Moglichkeit. Die religiose Kindererzie-
hung auch auflerhalb des Kirchengebiudes und die Existenz frei denken-
der Gruppen und Gemeinschaften waren fiir den Parteistaat unakzepta-
bel, fiir die Christen aber waren sie unverzichtbare Teile ihres Christ-
seins. Der Konflikt eskalierte bald: einerseits zu Verhaftung, Verurtei-
lung und sonstiger Schikanierung aktiver Priester und Laien, anderer-
seits zur offentlichen Distanzierung der Hierarchie von den Verfolgten
und zu dezidierten, von Bischéfen und Vertretern des Vatikans wieder-
holt abgegebenen Erklirungen tber eine gute Zusammenarbeit zwi-
schen Staat und Kirche.

Eine bestechende, von Hansjakob Stehle! und anderen vertretene
Deutung spricht vom menschenverachtenden Kalkiil der klerikalen Po-
litik, die fiir die Moglichkeit von Priester- und Bischofsweihen alles auf-
zuopfern bereit war, und umgekehrt vom Heroismus der Christen, de-
nen diese Kirchenpolitik nichts brachte. Solche Kurztformeln vereinfa-
chen tiber Gebiihr. Kann aber das Geschehene anders gelesen werden?
Fiir eine Antwort muss das Grunddilemma der Christen genannt wer-
den.

Ein halbes Jahrhundert versuchten Christen in kommunistischen
Staaten zu uiberleben und ihr Christsein zu verwirklichen. Sie hatten die
Wahl zwischen einer nur selten méglichen Fluchtins Ausland, der Emi-
gration in die eigene Innerlichkeit und einer Kenntnisnahme der sozialen
und politischen Realitit. Nahmen sie den Verkiindigungsauftrag des
Evangeliums ernst, so konnte nur die dritte Alternative gewihlt werden.
Die Christen lebten, arbeiteten und erzogen ihre Kinder und bemiihten
sichum die Verbesserung ihrer Lebenssituation in einem menschen- und
religionsfeindlichen Milieu, unter den Augen der Organe des totalitiren
Staates. In diesem System hatten sie sich zu bewihren und Moglichkeiten
fiir ein gesellschaftliches Wirken in christlichem Sinne zu finden. Welt-
entriicktheit bot keine Chance fiir die Prisenz in der Welt. Die faktischen
politischen Gegebenheiten mussten zur Kenntnis genommen werden.
Kritiker nennen diese Position Kompromisslertum. Sie war jedenfalls
die einzige, von der aus mit christlicher Gesinnung — gegebenenfalls auf
eine vom Staat verfolgte, doch deshalb nicht weniger wirksame Weise —

1 Hansjakob Stehle: Die Ostpolitik des Vatikans. Bergisch Gladbach 1983, und ders.:
Geheimdiplomatie im Vatikan. Ziirich 1993.
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an einer Verdnderung des Systems gearbeitet, alternative Lebensweisen
beispielhaft vorgelebt, freie christliche Gemeinschaften errichtet werden
konnten. Ein Grofteil der praktizierenden Christen wihlte diesen Weg
und realisierte das In-der-Welt-Sein der Kirche. Damit war aber nur die
eine Hilfte des Problems gelost. Die andere Hilfte betraf die Position der

Kirche.
Nicht nur Individuen, auch die Kirche als gesellschaftliche Institution
musste um ihren Platz im kommunistischen Staat kimpfen. In manchen
Ostblocklindern ist ihr dieser Platz nicht

Den ibr zugestandenen knappen Le-  grundsitzlich streitig gemacht worden.
bensraum konnte sich die Kirche nur In einigen anderen Lindern erlitt die Kir-
dadurch erbalten, dass sie den Partei- che die Vernichtung ihrer Organisation
staat zur Kenntnis nabm. und musste sich— mit einer abnehmenden

Zahl von Bischéfen und Priestern — auf
die sakramentale Praxis beschrinken. In Ungarn machte der Parteistaat
Priesterausbildung, Weihen, die staatliche Genehmigung der priesterli-
chen Titigkeit, Stellenbesetzungen, Versetzungen, Beférderungen und
jede Art von Renovierungs- und Bautitigkeit von fallweise erteilten Zu-
stimmungen abhingig. Um diese zu bekommen, musste mit der staatli-
chen Kirchenbehorde verhandelt werden. Der Wunsch nach Erhalt der
sichtbaren Gestalt der Kirche und deren Funktionsfihigkeit zog den
unumginglichen Zwang fortlaufender formaler, administrativer Bezie-
hungen zum Staat nach sich. Diese Notwendigkeit wurde weder durch
die mageren Verhandlungsergebnisse noch durch die offensichtlichen
Manipulierungs- und Erpressungsversuche des Staates aufgehoben. Die
Kirche als eine im Parteistaat existierende Organisation konnte sich den
ihr zugestandenen knappen Lebensraum nur dadurch erhalten, dass sie
den Parteistaat zur Kenntnis nahm und sich, zumindest in ihren Bezie-
hungen zum Staat, nach den von ihm festgelegten Spielregeln richtete.
Dieses Erfordernis lag auch dem Vatikanvertrag von 1964 zugrunde, in
dem Rom die Tatsache akzeptierte, dass nur dem Staat genehme — also fiir
die totalitire und kirchenfeindliche Politik als ungefihrlich eingestufte —
und vom Staat nach einer langen Beobachtungs- und Vorbereitungszeit
ausgesonderte Personen zu kirchlichen Wiirdentrigern werden konn-
ten. Die andere theoretisch mégliche Option, der Riickzug in den Unter-
grund, bildete angesichts des Charakters der religiosen Kultur, der
volkskirchlichen Tradition und der Gewohnheitsreligiositit — niichtern
geurteilt — fir die gesamte Kirche Ungarns nie eine reale Alternative.
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Kirchliches Leben im Widerspruch

Das Leben der Kirche erforderte also die Verwirklichung zwei einander
widersprechender Aufgaben. Eine konsequente Praxis des Christseins
umfasste Titigkeiten und gemeinschaftliche Bindungen, die in klarem
Widerspruch zu den totalitiren Anspriichen des kommunistischen Staa-
tes standen und von diesem verfolgt wurden. Das Gemeindeleben und
eine kirchliche Organisation konnten aber nur unter der Voraussetzung
bewahrt werden, dass die politischen Verhiltnisse akzeptiert wiirden.
Dieser Doppelbedarf fithrte zu einer Arbeitsteilung und zu zwei Strate-
gien, wobei beide fiir die Erfiillung der kirchlichen Aufgaben unver-
zichtbar waren. Pflege, Weitergabe und Erneuerung des christlichen
Lebens sowie eine 6ffentliche Prisenz des Christentums wurden in den
ortlichen Gemeinden, von Untergrundgruppen und durch Laienchris-
ten verwirklicht. Die administrative Vertretung der Kirche lag in den
Hinden der Hierarchie.

Den Pferdefuf bildete die faktische, durch die minutiose polizeiliche
Kontrolle bedingte ,Zerbréckelung® der Sozialorganisation der Kirche.
Auf eigene Faust, von niemandem im Voraus geahnt, konnte manches
erreicht werden. Jede Koordination aber erhohte die Sichtbarkeit des
Handelns, steigerte die Nervositit der Machthaber und vergrofierte die
Gefahr staatlicher Strafmafinahmen. Die einzelnen Individuen, kleinen
Gruppen und Aktionen mussten um des Uberlebens willen voneinander
isoliert existieren. Diese Situation bezeichnete man als ,Kirche der In-
seln®. Der Staat unternahm jedenfalls alles, um Bischofe, Priester, promi-
nente Katholiken und Basisgruppen unter Beobachtung zu stellen, von-
einander zu trennen, gegeneinander auszuspielen und jeweils fiir sich zu
manipulieren.

Der Zwang zu Einzelinitiativen innerhalb der ,zerbrockelten Kir-
che® bot zweifelsohne Chancen, brachte aber auch Gefahren. Die Amts-
kirche kimpfte um die Bewahrung bestimmter Lebensmoglichkeiten.
Geschah das aber in Unkenntnis von Entwicklungen im eigenen Land
und in der Weltkirche, so waren ein vorkonziliarer Konservativismus?
und eine Ahnungslosigkeit hinsichtlich landesinterner gesellschaftlicher

2 Miklés Tomka: Strukturelle Konzilsresistenz: Der ost-mitteleuropaische Katholizismus
angesichts des IL. Vatikanischen Konzils — am Beispiel Ungarns. In: Franz-Xaver Kauf-
mann/Arnold Zingerle (Hrsg.): Vatikanum II und Modernisierung. Paderborn 1996, S.
291-313.

129



und innerkirchlicher Verhiltnisse eine unvermeidbare Folge. Der Vati-
kan erhielt von den Bischéfen blaudugige Lageberichte. Kardinal Lékai
erklirte noch anderthalb Jahrzehnte nach dem Konzil den Waffendienst
zur Christenpflicht3 Eine mit bischoflicher Schiitzenhilfe eingefiihrte
und von den Gemeindepriestern aufs Heftigste bekimpfte Staatskon-
trolle des Religionsunterrichts wurde dem Papst vom Vorsitzenden der
Bischofskonferenz, Erzbischof Ijjas, als grofler Erfolg prasentiert.*
Schlieflich war der Sekretir der Bischofskonferenz, Bischof Cserhiti,
vermutlich der letzte Prominente im
Der Vatikan erbielt von den Bisché-  Land, der, dem Parteijargon entspre-
fen blaudugige Lageberichte. chend, die Revolution von 1956 diffamie-
rend als ,,Gegenrevolution® bezeichne-
te.5 Bei aller Naivitit, die den Bischofen unterstellt werden kann, nimmt
es nicht Wunder, dass die Hierarchie wegen dieser Rolle unglaubwiirdig

wurde und die gesamte Kirche in den Verruf der Kollaboration brachte.

Von der Schwierigkeit, Bischof zu sein

Zu denundankbarsten Aufgaben gehorte es, unter solchen Bedingungen
Bischof zu sein. Doch wire es falsch zu glauben, dass ein Bischof in
Ungarn tiberhaupt nichts tun konnte. Ausbruchsméglichkeiten gab es in
mehrere Richtungen. Bischof Cserhiti verkorperte den schlauen Typ,
der sich restlos der Immoralitit des Totalitarismus bewusst war, unter
dessen Unverinderlichkeit und unter der abhiangigen Rolle der Bischofe
litt, aber gleichzeitig auch bemiiht und erfolgreich war, die engen Gren-
zen maximal auszuniitzen und, soweit es nur ging, zu helfen. Er konnte
in Wort und Tat vielen beistehen. Mit Lékai dagegen ,,ist eine Fithrungs-
person in der Kirche erschienen, die nicht aus Zwang, sondern aus
Uberzeugung der politischen Macht gegeniiber loyal war und sich mit
deren Vorstellungen fast vollig identifizierte“e. Den real existierenden
Sozialismus erklarte er zur in der Weltgeschichte bisher besten Gesell-

3 Laszlé Lékai: 125 éve szentelték fol az esztergomi bazilikdt (Die Basilika von Esztergom
ist vor 125 Jahren geweiht worden). Uj Ember 20. September 1981.

4 Miklés Tomka: Religionsunterricht in Ungarn. In: Ost-West Informationsdienst, Nr.
197/1998, S. 36-43.

5 Jézsef Cserhdti: Hit és dldozatok nélkiil nincs megoldas. (Ohne Glaube und Opfer gibt
es keine Losung). In: ,Magyar Nemzet“ vom 19.04.1989.

6 Janos Wildmann: Az elnyomds évtizedei (Die Jahrzehnte der Unterdriickung). In:
Egyhdzférum 3/2000, S. 4-11.
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schaftsform. Auf dieser Basis konnte er wahrlich freundschaftliche Be-
ziehungen zur kommunistischen Fithrung pflegen. Darauf stiitzte sich
seine ,,Politik der kleinen Schritte“, womit er kleine Erfolge aufzuzeigen
vermochte. Es ist allerdings fraglich, ob diese seiner Geschicklichkeit
oder den Notwendigkeiten jener ungarischen Liberalisierungspolitik
entsprangen, die durch den Kredithunger des Landes erzwungen wurde
und in der die Kirchenpolitik ein Nachziigler war. Der verstockte Kleri-
kalismus (und vielleicht auch die Demokratiefeindlichkeit) Lékais mach-
te ihn jedenfalls zu einem iiberzeugten Gegner der Basisgruppen und
ganz besonders Pater Buldnyis Bokor-Bewegung.

Das Dilemma der Basisgruppen

Die Partisanenmentalitit ist einzelnen Christen und Basisgemeinden
gleichfalls nicht gut bekommen. Bei Fehlen eines Austausches der Ideen
und Uberzeugungen barg das Theologisieren an der Basis die Gefahr der
Abweichung von der kirchlichen Lehre. Das Wissen um den engen
Handlungsspielraum und um die Manipuliertheit der Kirchenorganisa-
tion und ihrer Amtstrager konnte zu einer Distanzierung von der Insti-
tution Kirche fithren. Die schwer erkimpfte und erlittene eigene Bewih-
rung konnte in der Atmosphire der Bedringnis zu elitirem Bewusstsein
der Auserwihltheit und zu Misstrauen gegeniiber anderen verleiten. In
der andauernden Spannung, Angst und Verfolgung konnte die Bezogen-
heit auf sich selbst zur Erstarrung der eigenen Position und zum Funda-
mentalismus fithren. Mit schwindender Anerkennung fiir die Anstren-
gungen und Erfolge anderer Christen und Gruppen und bei einem nur
im engen Kreis gefithrten Denken wuchs gerade bei den Aktivsten und
Engagiertesten die Gefahr einer sektiererischen Entwicklung. Diese
bestirkte die Absonderung und machte das Handeln mancher Gruppen
auch fiir die Staatsorgane berechenbar. Solche Gruppen — in Ungarn
kann nur die Bokor-Bewegung von Pater Buldnyi dazu gezihlt werden”
—wurden bald zu leicht handhabbaren Spielbillen der staatlichen Mani-
pulation, die auf die Provokationen in genau berechenbarer Weise rea-
gierten.

In einer Beziehung waren die meisten christlichen Kleingruppen in

7 Andrds Maté-T6th: Bulanyi und die Bokor-Bewegung. Wien 1996; Miklés Tomka: Ein-
heit und Vielfalt der Kirche im Kommunismus: Aspekte einer systematischen Analyse
des Falles Buldnyi. In: Ost-West Informationsdienst, Nr. 198/1998, S. 30-38.
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derselben Lage. Sie versuchten, ihre Titigkeiten vor der kommunisti-
schen Macht verborgen zu halten. Deswegen mussten sie ihr Leben unter
Ausschluss der Offentlichkeit verwirklichen, von der sie deshalb keine
Hilfe erwarten konnten. Die allmahlich entstehende politische Opposi-
tion nahm sie gleichfalls nur wenig und nur zégerlich wahr. Ganz anders
stand es mit der Bulinyi-Gruppe, die — durch die Praxis der Wehrdienst-
verweigerung restlos ins Visier geraten — nichts mehr von der Geheim-
haltung, sehr viel aber von der Aufmerksamkeit der Offentlichkeit er-
hoffen konnte. Diese Gruppe wurde trotz ihrer relativ kleinen Mitglie-
derzahl® — nicht zuletzt durch zahlreiche Berichte in ,,Publik-Forum* —
zu einem international bekannten Fall, der auf die vollige Sympathie aller
Wehrdienstverweigerer und Institutionskritiker zahlen konnte.

Die unter stindiger Beobachtung stehenden und abgehorten Bischofe
konnten ihrer Isolation kaum entrinnen. Einzelne Christen und Ge-
meinschaften hatten mehr Moglichkeiten. Den Gefahren trotzend und in
vielen Fillen die verhingten Gefingnisstrafen erleidend, kniipften sie
ihre Kontakte, tauschten Erfahrungen aus, stimmten Positionen ab. Es
konnte vorkommen, dass eine Gruppe sich in irgendeiner Frage festfuhr
- so die Bokor-Bewegung mit der Wehrdienstverweigerung, die sie zum
zentralen Glaubenssatz erhob — und sich deshalb gegentiber anderen
sperrte. Im Allgemeinen jedoch bemiihte man sich fortlaufend um die
Aufrechterhaltung der konkreten und lebendigen Einheit der Kirche.
Dieser Wunsch verband die Gruppen und Bewegungen miteinander und
es wurde als tragisch empfunden, wenn eine — so die eben genannte —
Gruppe sich von diesem allgemeinen Bemithen distanzierte.

Nach der ,Wende*

Die Wende fiihrte zunichst zum Aufbrechen aller méglichen Ressenti-
ments. In dem Augenblick, wo man frei reden und ohne Angst mensch-
liche Beziehungen ankniipfen konnte, zeigte es sich, wie wenig die Men-
schen und die Amtstrager tiber die im Kommunismus erfolgten Initiati-
ven wussten —und wie wenig sie bereit waren, den Berichten nachtriglich
zu trauen. Besonders jene, die im Parteistaat nichts zu unternehmen wag-

8 Schitzungen zur Mitgliederzahl sind schwierig wegen der damaligen Geheimhaltung.
Die Anhinger des Bokor dirften damals und seither etwa 2 bis 8 Prozent aller Teilneh-
mer in Klein- und Basisgruppen ausgemacht haben.

132



ten, wollten nicht glauben, dass manche Unternehmungen und Erfolge
ohne Verrat und ohne unmoralische Kompromisse erreicht werden
konnten, sondern begriindeten die eigene frithere Erfolglosigkeit
schlicht mit der damaligen Verfolgung. Jene wiederum, die damals mit
groflen Anstrengungen und Opfern etwas erreicht hatten, waren stolz
darauf und beanstandeten bei den anderen deren unterlassene Initiativen
und deren damals fehlende Bereitschaft, durch erh6hte Anstrengungen
vom Parteistaat Zugestindnisse zu erkampfen.

Die Politik hat auch nach der Wende nicht aufgehort, sich religiser
Gegensitze zu bedienen. Die sozialistischen und liberalen Parteien, die
ungliicklich tiber die gesellschaftliche Rolle der Groffkirchen sind, ver-
suchen mit Erfolg, gegen diese die Sekten und die Bokor-Bewegung ins
Feld zu fithren. Fiir ein Jahrzehnt wurde Pater Buldnyi die kirchenkriti-
sche Galionsfigur der linken Parteien. Das ist jetzt Vergangenheit. Die
gravierendsten Konflikte sind ausgerdumt. Pater Buldnyis saloppe Aus-
sagen, wonach die Kirche sich seit Konstantin von Jesus losgesagt htte,
oder dass ihn, Buldnyi, nicht Gott, sondern nur der Mensch Jesus inte-
ressiere, werden als Ausrutscher abgetan. Die Gehorsamsverweigerung
gegeniiber der kirchlichen Obrigkeit gab der Pater mit dem Ende des
Kommunismus auf. Nach Jahrzehnten, in denen er, dem Verbot der
ungarischen Bischofe entsprechend, offentlich keine priesterliche
Titigkeitausiiben durfte, ist er in Ehrenin seinen Orden zurtickgekehrt.

In den Jahren der ,Doppeldecker-Kirche® hatte Katholizitit eine
zweifache Bedeutung. Fiir die Hierarchie hieff sie Kirchentreue. Fir
Laienchristen umschloss sie eine Lebensform mit allen Facetten der indi-
viduellen und sozialen Existenz. Mit der Wende forderte die Amtskirche
ihr Definitionsmonopol der Religion zuriick. Die Bischofe verstanden
den religivsen Charakter der spirituellen Bewegungen, nicht aber die
Relevanz des Alltags fiir die Spiritualitit. Christlich motivierte Berufs-,
Arbeitgeber- und Arbeitnehmerverbande nahmen sie nicht als Partner
wahr. Die Bedeutung der nach eigenem Verstindnis christlichen Organi-
sationen des profanen Lebens fiir das Kirchenleben ist bis heute nicht
anerkannt. Somit wird die Kirche dem Anspruch, in der Welt zu sein,
nicht vllig gerecht, sondern ist ein klerikal bestimmtes, spirituell ausge-
richtetes Gebilde neben der Welt. Die ,Doppeldecker-Kirche® hat auch
fiir die Gegenwart und Zukunft ihre Botschaft. Die Kapazitat autono-
men Handelns der Laien, die in der ,Doppeldecker-Kirche® voll aus-
geschopft wurde, konnte und sollte auch weiterhin genutzt werden.
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Andras Maté-Toth und Mariann Molnar

Das multireligiose Ungarn

»Glauben Sie an dieses Amulett? , Keineswegs, aber man sagte mir, es
wirkt, auch ohne daran glauben zu missen.“ Nicht nur im modernen
Ungarn, sondern auch in der gesamten europaischen Kulturgeschichte
haben Menschen ihre Alltagswelt auflerhalb kirchlich-autorisierter
Frommigkeit eingerichtet und mit vielen Gegenstinden und Praktikenin
der Hoffnung auf ein gesundes und geschiitztes Leben angereichert.
Selbst das aufgeklirte und rationale Europa von heute erliegt den bunten
und marchenhaften Welten des Aberglaubens.

Kulturtendenzen

In der theologischen und religionswissenschaftlichen Fachliteratur wird
tber Europa als sogenannte ,Postregion® diskutiert: postmateriell,
postsikular, postmaterialistisch, postchristlich — speziell fiir die ost- und
mitteleuropdischen Transformationslinder auch postkommunistisch.
Diese Bezeichnungen deuten darauf hin, dass eine eigenstindige Be-
zeichnung fiir die gegenwirtige Kultur noch nicht gefunden worden ist.
Die Experten versuchen in Bezug auf die Vergangenheit die Griinde
dieser Entwicklung in Europa in Rationalitit, Individualitit, Blirokratie,
Demokratie und Religionsfreiheit zu suchen. Lokalititen und Regio-
nalititen l6sen sich auf und werden durch globale Aspekte ersetzt.
Altbewihrte Denkstrukturen, Traditionen und Institutionen gehéren
immer mehr der Vergangenheit an, es herrschen stetig zunehmend Ver-
wirrung und Willkiir. Bei diesen Dekonstruktionsvorgingen sollte man
aber auch die Rekonstruktionen wahrnehmen: Tendenzen, wodurch
Orientierungen, Weltsichten, Verkniipfungen und Logiken entstehen.

Prof. Dr. Andrds Mdté-Téth ist Professor fiir Religionswissenschaft an der

Universitat Szeged und Privatdozent des Institutes fiir Praktische Theologie an
der Universitat Wien. Mariann Molndr ist Schiilerin won Professor Maité-Toth
(szlomarée;t Vergleichende Armiyse esorenscber und christlicher Religiositat

in Ungarn).
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In dieser Rekonstruktion spielt Religion eine grofle Rolle, wenn wir
darunter nicht nur das kirchliche Christentum verstehen, sondern auch
die vielfaltigen Bewihrungsmythen und Sinngemeinschaften (Ulrich
Oevermann) der heutigen Menschen. Eine solche erweiterte Sicht
ermoglicht die Betrachtung von Dimensionen, die oft ausgegrenzt oder
geheim waren und es meist auch sind — also esoterisch.

Die Vielfalt der Religionsgemeinschaften

Ungarn war schon immer ein iiberdurchschnittlich tolerantes Land
beztiglich (christlicher) Religionsgemeinschaften. Bereits auf dem Land-
tag 1568 von Torda (Turda/Thorenburg, Siebenbiirgen) wurde erstmals
die Religionsfreiheit festgelegt. Die aufgeklirte absolutistische Monar-
chie bestitigte dies Ende des 18. Jahrhunderts. Nach dem Zweiten Welt-
krieg wurden Religion und Kirche zu Hauptfeinden des neuen Systems
erklirt, dementsprechend auch verfolgt und aus dem 6ffentlichen Leben
verdringt. Wihrend der politischen Wende wurde 1989 noch vom letz-
ten Parlament des alten Systems ein neues Religionsgesetz verabschiedet,
das nicht nur Einzelpersonen Religionsfreiheit zusicherte, sondern auch
durch sehr liberale Bedingungen die Griindung von Kirchen erleichterte.
Heute kann mit 100 Personen in Ungarn eine Kirche im staatsrechtlichen
—nichtim theologischen—Sinne gegriindet werden, der Staat kontrolliert
diese Gemeinschaften iberhaupt nicht. Diese ,absolute” Freiheit wurde
oft in Anspruch genommen; zur Zeit rechnet man in Ungarn mit tiber
200 Religionsgemeinschaften, die sich

nach diesem Gesetz registrieren lieen.  Ungarn bat ein iufierst liberales Reli-
Eine von Renovabis geforderte Untersu-  gionsgesetz, das die Errichtung neuer
chung zeigte, dass es 2004 unter diesen  kirchlicher Gemeinschaften einfach
,Kirchen“ nicht wenige gibt, die aus-  macht.

schliefllich ,auf dem Papier” existieren

und eher aus steuerrechtlichen als aus religiosen Griinden entstanden
sind. Die Gesamtzahl der Mitglieder dieser neuen Gemeinschaften liegt
nach seridsen Schitzungen etwa bei 1 Prozent der Bevolkerung, die der
traditionellen Kirchen bei 65 Prozent.

Die Mehrzahl der so genannten , Kirchen® ist christlich, wobei sich
darunter auch viele charismatische neoprotestantische Religionsgemein-
schaften befinden. Viele kleine Gemeinschaften mit sehr wenigen Mit-
gliedern und hoher Fluktuationsrate berufen sich auf fernéstliche
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religiose Traditionen oder eklektische Sonderentwicklungen, die viel-
fach ein wenig unprizis als ,,New Age-Gruppen® apostrophiert werden.
Die Bezichungen zwischen den kleineren Religionsgemeinschaften und
den grofien sind im Allgemeinen reibungslos. Als Ergebnis einer breiter
angelegten Untersuchung der Printmedien hat sich gezeigt, dass die The-
matik in den Tageszeitungen cher schematisch abgehandelt wird und
auch keine Spitzenposition einnimmt. Die linksliberale Presse sieht in
der untiberschaubaren Vielfalt der Religionsgemeinschaften einen Be-
weis der Religionsfreiheit und die Unmoglichkeit des Monopols der
Grofikirchen; hingegen betont die rechtskonservative bzw. christdemo-
kratische Presse eine geschichtlich begriindete und wertezentrierte Kul-
turkoalition mit den groflen Kirchen, sieht in den kleineren Religions-
gemeinschaften eher eine Bedrohung und nennt sie auch Sekten mit ne-
gativem Beiklang.

Esoterische Dimensionen und Praktiken

Esoterik ist ein Dachbegriff in der heutigen Offentlichkeit, unter dem
viele Kulte, Praktiken und Einstellungen zusammengefasst werden, etwa
auch Bereiche wie Okkultismus, New Age, Jugendreligion, Satanismus
und Magie. Eine (religions-)wissenschaftlich fundiertere und differen-
ziertere Analyse bietet ein ausgeglichenes Raster, mit dessen Hilfe man
die bunte Vielfalt heutiger Spiritualititen besser verstehen und einord-
nen kann. Wir werden in der Darstellung der Esoterik vor allem an die
Arbeiten von Kocku von Stuckrad und Monika Neugebauer-Wolk
ankntipfen.

Esoterik ist ein griechisches Wort und bedeutet ,inneres, geheimes
Wissen® gegentiber dem 6ffentlich zuginglichen, der Exoterik. Wer und
wie die Grenze zwischen innen und auflen bestimmt, hingt von den
einzelnen Kulturkreisen, Epochen und Machtstellungen ab. Der griechi-
sche Begriff taucht zuerst wahrscheinlich bei Lukian von Samosata (ca.
120-180) auf. Ein wichtiges und in der wissenschaftlichen Diskussion
gepriftes Verstaindnismodell hat Antoine Faivre ausgearbeitet, der sich
intensiv mit der Religionsgeschichte der Renaissance und der Neuzeit
auseinandersetzte. Seinen Forschungen zufolge durchzieht die so umris-
sene Esoterik die ganze europiische Kulturgeschichte. Zur Esoterik
gehoren zunichst die ,,okkulten Kiinste“ Astrologie, Alchemie und Ma-
gie, deren Wurzeln in der Antike zu suchen sind. Hinzu kommen neu-
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platonische und hermetische Denkansitze sowie die jiidische Kabbala,

die als antikes Geheimwissen galt und mit philosophischen Anschauun-

gen verkniipft wurde.

Die Zusammenhinge dieser Traditionslinien wurden schon in der
frithen Neuzeit erkannt und mit dem lateinischen Begriff ,,philosophia
perennis®, ,,ewige Philosophie®, belegt. Mit diesem Begriff verband sich
der Anspruch, einer Wahrheit auf der Spur zu sein, die ilter als alle
historischen Religionen ist und die in verschiedenen Disziplinen auf je
eigene Art ihren Ausdruck findet. Faivre entwickelte aus diesen Tradi-
tionen einen systematischen Entwurf, der die Esoterik als eine ,Denk-
form® charakterisierte. Demzufolge sind bei der Esoterik vier zentrale
Komponenten zu unterscheiden:

- Das ,Denken in Entsprechungen®, d. h. die Annahme, die verschie-
denen Ebenen oder ,Klassen der Wirklichkeit (Pflanzen, Men-
schen, Planeten, Mineralien usw.) bzw. die sichtbaren und unsicht-
baren Teile des Universums seien durch ein Band von Entspre-
chungen miteinander verbunden. Diese Verbindung ist nicht kau-
sal, sondern symbolisch zu verstehen.

— Die ,Idee der lebenden Natur® fasst den Kosmos als beseeltes Sys-
tem auf, das von einer lebendigen Energie durchflossen wird.

- ,Imagination und Mediationen“ (d. h. Vorstellungskraft und Ver-
mittlungen) verweisen darauf, dass das esoterische Wissen um die
Entsprechungen hohe symbolische Vorstellungskraft erfordert, was
gerade fiir die praktische magische Arbeit von Bedeutung ist. Das
Wissen wird durch spirituelle Autorititen (Gotter, Engel, Meister
oder Geistwesen) offenbart.

- Die ,Erfahrung der Transmutation schliefilich stellt eine Parallele
her zwischen duflerem Handeln und innerem Erleben; in Analogie
zur Alchemie geht es der Esoterik darum, den Menschen auf seinem
geistigen Weg zu ldutern und ihm eine innere Metamorphose zu
ermoglichen.

Esoterischer Glaube

Weitere esoterische Details spielen fiir die Masse der heutigen Zeitgenos-
sen kaum eine Rolle. Wichtiger ist sicher das ,handfeste* Hauptdogma,
demzufolge man geheime direkt wirksame Krifte fiir das eigene Wohl in
Anspruch nehmen kann. Diese Artdes Glaubens ist auch in Ungarn sehr
verbreitet. Etwa 40 Prozent der Erwachsenen glaubt an Telepathie, also
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an eine Vorstellung, wonach Informationen und Wirkungen unmittelbar
an Menschen oder an andere Lebewesen tibertragbar sind, ohne dass
konkrete und messbare Beziehungen zu diesen bestehen. So wirkt(e) in
Ungarn der Fernheiler Jézsef Gyurcsék, der behauptete, er kénnte
durch Telefonanrufe heilende Energien tibertragen. Die ,Kirche der uni-
versalen Liebe® ist seine Griindung - eine virtuelle Gemeinschaft, die fiir
ihn giinstigere Steuerabrechnungen ermdéglicht. Er wurde zwar fiir seine

Titigkeit verurteilt, setzt aber seine Praktiken im Privatfernsehen fort.
Europdische Untersuchungen zeigen,
Die Vorstellung, man kénne gebeime dass zum einen zwischen dem Glauben
Krifte fiir das eigene Wobl in An-  an Telepathie und dem Glauben an Re-
spruch nebmen, ist in Ungarn weit  inkarnation eine ziemlich starke und si-
verbreitet. gnifikante Korrelation besteht, dass zum
anderen jedoch urspriinglich eindeutig
christlich gepragte Glaubensinhalte wie Himmel, Holle oder Leben nach
dem Tod gar nicht mehr klar von einem esoterischen Glauben abge-
grenzt werden konnen. Wie in vielen Gesellschaften der (reichen) Welt
konnen viele Menschen heute nicht mehr in homogenen religiosen Tra-
ditionen denken; stattdessen herrschen Vielfalt und Beliebigkeit vor.
Nach der Europidischen Wertestudie (EWS) glaubten von den befragten
Erwachsenen 56 Prozent an heilende Krifte, 27 Prozent an spirituelle
Wesen, mit denen man Kontakt aufnehmen kann, 24,5 Prozent an Re-
inkarnation, 35 Prozent an die Wirkung von Fliichen, 58,1 Prozent an
Telepathie und 21,6 Prozent an Wahrsagen. Esoterischer Glaube bietet

eine dichte Sinnwelt und lebt in hochmodernisierten Gesellschaften!

Eine Umfrage in Ungarn im Jahr 2004 hat gezeigt, dass etwas weniger
als die Hilfte der Befragten meint, es schade nicht, wenn man sein Horo-
skop beachtet. Schon 1976 hat Robert Wuthnow nachgewiesen, dass die
Beachtung des eigenen Sternzeichens als ,,Gegenkultur® (countercul-
ture) verstanden werden kann, als eine spirituelle Opposition zu den
bestehenden kulturellen Traditionen, die vor allem unter Randgruppen
gepflegt werden. In Ungarn messen besonders jlingere Frauen ihrem
Horoskop groflere Bedeutung bei. Laut einer Umfrage in Szeged vom
letzten Jahr besteht allerdings eine negative Korrelation zwischen Kirch-
gang und Esoterik: Die Menschen, die hdufiger an Gottesdiensten teil-
nehmen, glauben eher an die Auferstehung als an eine Reinkarnation.
Fiir sie stehen die christlichen Glaubensaussagen im Gegensatz zu den
vermutlich esoterischen. Dies gilt jedoch mehrheitlich fiir die dltere Ge-
neration, bei der jiingeren ist der Zusammenhang eher umgekehrt. Auch
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ist bei Menschen in stabilen Familien der christliche Glaube haufiger,
wihrend man bei Geschiedenen oder Singles eher eine esoterische Welt-
sicht antrifft. Esoterik scheint signifikant ein Zeichen des Individualis-
mus zu sein, wo vor allem das (geheime) Wissen Gedanken und Lebens-
fihrung bestimmt.

Praxis

Zu den esoterischen Praktiken werden vor allem folgende Bereiche ge-
rechnet: Wahrsagerei, Tarot (Antwort auf konkrete Lebensfragen aus
der Lage der Tarotkarten), Pendeln (mit einem Gewicht werden Diagno-
se und Therapie einer Krankheit erstellt), Geistheilung (Heilung korper-
licher Krankheiten unter Verwendung magischer Krifte), Reiki (japani-
sche Form der Heilung durch Handauflegung) und Geisterbeschworung
(Kontaktaufnahme vor allem mit verstorbenen Verwandten). Nach einer
aktuell noch laufenden Internetbefragung in Ungarn scheinen vor allem
verschiedene Formen von Geisterbeschworung und Reiki verbreitet zu
sein, daneben auch schamanistisches Trommeln und Feng Shui. Viele
dieser esoterischen Praktiken sind zwar bekannt, werden aber wohl
nicht praktiziert. Als Dimension der heutigen Kultur gehort das ganze
Spektrum eher zur virtuellen Erlebniswelt, zu einer Art Flucht durch
Neugier, dhnlich dem modernen Starkult in der Boulevard-Presse. Inte-
ressante Einblicke gewinnt man durch eine kiirzlich durchgetithrte Un-
tersuchung unter 14-18jihrigen Schiilerinnen in Schulen von Szeged und
Umgebung. Rund 40 Prozent der 750 Befragten berichteten, sie hatten
sich bereits esoterisch betitigt, vor allem mit Tarot und Geisterbe-
schworung. Die meisten Motivationen sind Neugier und ,,it’s cool“; nur
wenige Schiiler gaben an, diese Praktiken wiren bei der Orientierung in

der Welt hilfreich.

Evangelisation in der Religionsvielfalt

Monika Neugebauer-Walk hat den Versuch unternommen, Esoterik
und Christentum kritisch gegeneinander abzugrenzen. Sie zeigt auf, dass
das Esoterische als eine Alternative zum Christentum verstanden wer-
den sollte, die sich in christliche Sinnstrukturen nicht integrieren lisst
und deshalb - spitestens im Zeitalter der Konfessionalisierung — eine
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grofle Sprengwirkung entfaltete. Allerdings ist festzuhalten: Obwohl
sich Esoterik und Christentum nicht vereinbaren lassen, scheinen sich in
der Postmoderne die klaren Grenzen zwischen beiden sehr zu verwi-
schen. Heute spricht man einerseits tiber einen verbreiteten Markt der
Religionen oder der Sinnangebote, andererseits iiber eine ,Leute-
religion (Paul M. Zulehner), bei der die Menschen nach eigenem spiri-
tuellem Geschmack ihren Religionscocktail mischen. Datiir lassen sich
leicht einleuchtende Beispiele zu nennen. Der Erloser der Christen, Jesus
Christus, wird zum Magier umgedeutet
und in eine lange Reihe der Religionsstif-
ter und anderer Gurus gestellt.

Die katholische und die protestanti-
schen Kirchen haben in Ungarn keinen so
genannten Beauftragten fir Weltan-
schauungsfragen wie z. B. die Diézesen in Deutschland, Osterreich und
der Schweiz. Auch bei den Regierungsorganen wurde eine solche Stelle
nicht eingerichtet, obwohl die EU solche ,,church watcher“-Organisa-
tionen empfiehlt. Die Erforschung der Religionsgemeinschaften und der
Religiositit der Mitglieder der neuen Religionsgemeinschaften geschieht
an der staatlichen Universitit Szeged. Fiir die Kirchen und fiir die breite
Offentlichkeit ist immer noch ein erster wichtiger Schritt zu tun:
regelmidfige und seriose Informationen tiber die religiose Dimension der
ungarischen Gesellschaft zu liefern und die dazu nétigen materiellen und
menschlichen Ressourcen zu sichern. An den theologischen Hochschu-
len gibt es noch keine entsprechenden Lehrveranstaltungen. Bevor man
aber versucht, das Evangelium in einer pluralistischen Gesellschaft zu
verkiindigen, muss man den Pluralismus tiberhaupt erst richtig kennen
und verstehen lernen.

Die religiose Situation Ungarns zeigt
das typische Bild der Postmoderne:
den Markt der Religionen.
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Christina Kunze

Literatur aus Ungarn

Grundsatzlich kann man sagen, dass die ungarische
Literatur nicht sebr bekannt ist, aber das ist nicht so
schlimm. Das Zustandekommen ist wichtig.

Péter Esterbazy

In diesem Artikel soll es um ungarische Erzahlprosa gehen.! Der vorge-
gebene Umfang liefl es ratsam erscheinen, das Material zu begrenzen,
und angesichts der Ubersetzungslage ist diese Begrenzung zugunsten der
Prosa und damit leider zu Ungunsten der Lyrik ausgefallen. Dennoch
musste auch innerhalb der Erzihltexte eine Auswahl getroffen werden,
um auf die einzelnen Werke eingehen zu kénnen.

1986 erschienen Péter Esterhizys Einfiihrung in die Belletristik und
Péter Néadas® Buch der Erinnerung, die jedes auf seine Weise exempla-
risch fiir Entwicklungen in dieser neuen Literatur stehen. Die Jahreszahl
bezeichnet keinen Bruch, sondern eher einen Hohepunkt; die letzte
»Epochenschwelle in der ungarischen Literatur, die sogenannte ,,Pro-
sawende®, zog sich durch die siebziger und achtziger Jahre. In Abgren-
zung zur ideologisch-politisch festgelegten Literatur der Nachkriegs-
jahrzehnte setzten sich junge Schriftsteller mit den dsthetischen Traditio-
nen der ungarischen Klassik und Spatmoderne auseinander: Schriftstel-
ler wie Sindor Marai, Dezsd Kosztolinyi, Géza Ottlik und Miklés
Mészoly wurden ihnen als Vorbilder wichtig.

Mirai ist in den vergangenen Jahren auch im deutschen Sprachraum
als groflartiger Erzdhler (wieder-)entdeckt worden, Kosztoldnyi hatte
die ungarische Literatur der Zwischenkriegszeit stark gepragt. Ottlik
und Mészoly schufen in bzw. seit den fiinfziger und sechziger Jahren

1 Werke, deren Titel nur auf Deutsch angegeben ist, sind unter diesem Titel auf Deutsch
erschienen; gibt es keine Ubersetzung, so ist in eckigen Klammern der ungarische Titel
angegeben. Der deutsche Leser ist in der glicklichen Lage, die wichtigsten Werke der
ungarischen Erzihlprosa der vergangenen dreiflig Jahre in deutscher Ubersetzung lesen
zu konnen, zumindest die Romane. Alle Erscheinungsdaten beziehen sich auf die unga-
rische Originalausgabe.

Die Autorin ist Hungarologin und Ubersetzerin ungarischer Literatur und lebt
in Berlin. ‘ 5
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parabelartig lesbare Werke, fiir die sie die Gattungstraditionen des Bil-
dungs- und Erinnerungsromans nutzten. Ziige Ottlikscher Prosa, bei-
spiclsweise die ,Vervielfachung der Perspektive® und das ,Wieder-
schreiben, finden sich in Péter Esterhazys Produktionsroman (1979)
und Harmonia Caelestis (2000), in Péter Nddas” Buch der Erinnerung
und im Roman eines Schicksallosen (1975) von Imre Kertész.

Charakteristisch fiir die Literatur der ,Prosawende® sind ein Ver-
schwimmen der Grenzlinien zwischen angenommener Wirklichkeit und
Fiktion, ein grofziigiger Umgang mit Zeit- und Raumverhaltnissen, die
Aufspaltung der Erzihlstimme sowie die Thematisierung des Lesers und
des Erzahltseins. Dadurch fordert die Literatur dieser Zeit auf eine neue
Weise zu sehr aktivem Leseverhalten auf.

In den achtziger Jahren gab es eine Tendenz zur Relativierung des
Erzihlens, es entstanden postmoderne Bricolage-Texte. In den Neunzi-
gern kehrte das traditionelle Erzihlen teilweise wieder. Fiir die achtziger
Jahreist in der ungarischen Literatur der Roman, fiir die neunziger Jahre
die Kurzgeschichte charakteristisch; gegen Ende der neunziger Jahre
nahm die Zahl der Romane wieder deutlich zu.

Der Erinnerungsroman hatin der ungarischen Literatur des zwanzig-
sten Jahrhundert eine starke Tradition, teils in Kombination mit Figuren
des Familienromans, teils in Verbindung mit autobiographischen Kom-
ponenten, wobei hier unter ,,autobiographisch® nicht die Biographie des
Autors, sondern das Leben des Erzihlers zu verstehen ist.

Ebenfalls die ganze Zeit prasent waren (und sind) Lektiireméglich-
keiten als Parabel, vor allem in Texten der siebziger und achtziger Jahre.
Mit diesem Stilmittel konnten Bereiche des sozialen Umfelds und auch
der Geschichte angesprochen werden, die vom herrschenden ideologi-
schen Diskurs nicht zugelassen waren. Dabei ging es aber nicht nur um
eine einfache Zweideutigkeit zur Umgehung der Zensur. So wurde
schon in Schule an der Grenze (1959) von Géza Ottlik und Texten von
Miklés Mészoly die Parabelhaftigkeit unbestimmt, d. h. diese Texte las-
sen sich nicht auf eine einzige Deutung festlegen. Der Besucher (1969)
von Gyorgy Konrad kann als Parabel auf das Verhalten osteuropdischer
Intellektueller gegeniiber den politischen Systemen gelesen werden. Stei-
ne fallen in versiegende Brunnen (1975) von Istvin Szildgyi, einem sie-
benbiirgischen Autor, demonstriert die Ubermacht des von der Ge-
schichte bedingten Schicksals. Ein weiterer, schr erfolgreicher Roman
aus dieser Gruppe ist Schutzgebiet Sinistra (1992) von Adim Bodor.
Schon in Bodors Novellistik lag eine Lektiire als systemkritische Parabel

142



nahe; in diesem Roman geht es um die konkreten Herrschafts- und
Abhingigkeitsverhiltnisse in einem Gebirgsgebiet in Osteuropa, wobei
kein Zeitkontinuum gegeben ist und der Unterschied zwischen Wahr-
scheinlichem und Phantastischem verschwimmt.

Das Parabelhafte ist aber mit dem Ende des Sozialismus keineswegs
aus der ungarischen Literatur verschwunden, es ist vielmehr noch heute
aktuell und produktiv. Meines Helden Platz (2000) von Lajos Parti Nagy
schildert, wie eine fanatische Taubenorganisation die Macht an sich reifd¢;
der Erzihler des Textes, zufallig Wohnungsnachbar des Obertauberichs
Tubitza, wird zur Umoperation auserkoren: ihm werden Fliigel einge-
pflanzt, und er soll fliegen lernen. Im Gegenzug wird ihm die Haut abge-
zogen, fiir die Tauben ist sie ein begehrtes Objekt und gilt als edel. Als
Versuchskaninchen lebt er unter stindiger Beobachtung im Zentrum der
neuen Macht, wo er auch einige Freiheiten geniefit. Die anfingliche Ab-
scheu vor den totalitiren Fanatikern weicht nach und nach einem
Genieflen der eigenen Position, obwohl die Erinnerung an sein Leben
zuvor und das eigene Ich nicht verloren gehen. Die Beziehung zur fikti-
ven Auflenwelt bleibt in diesem Roman offen, ebenso wie das Ende, an
dem der Erzihler sein Tagebuch der Ereignisse per E-Mail (diese Mog-
lichkeit hatte er die ganze Zeit, aber wurde er iberwacht?) abschickt ...

Ein postmoderner ,Flicktext ist die eingangs erwahnte Einfiihrung
in die Belletristik von Péter Esterhizy, die seit 2006 auch in deutscher
Ubersetzung vorliegt. Hinter diesem ironischen Titel — hat doch die
schéne Literatur, in die hier eingefiihrt wird, so gut wie nichts mit der
damalsin Ungarn akzeptierten Literatur zu tun—verbirgt sich eine Kom-
position aus grofien und kleinen Prosaformen. Das Buch umfasst mehre-
re Romane, die zum Teil bereits selbststindig erschienen waren, bei-
spielsweise Kleine ungarische Pornographie (1984) und Hilfsverben des
Herzens (1985), und zahlreiche kleinere Prosatexte. Gekennzeichnete
oder nicht gekennzeichnete Zitate aus eigenen und fremden Werken,
Marginalien und bildliche Darstellungen verkniipfen die verschiedenen
Texte miteinander. Esterhdzy hat dieses Buch einmal mit einem Gebiude
verglichen, in dem die groflen Texte die Rdume darstellen, die durch
»Lreppen, Querkorridore, Fenster, kleine Gesimse® in Verbindung ste-
hen. Diese Verbindung ist aber keine Folge in Zeit oder Raum, sondern
sie besteht beispielsweise aus Zitatzusammenhingen oder gleichen
Beziigen. Der Erzahler ist durch Wechsel in Erzahlmodus und Tonlage
schwer zu fassen, eigentlich entsteht die Erzihlstimme erst aus dem Zu-
sammenspiel der verschiedenen sprachlichen Welten. Die Inhalte sind
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nur im Zusammenhang mit ihrer Darstellung zu denken, der Text ist
gleichsam mit seinem Medium verwachsen. Nur bei visueller Aufnahme
des Textes wird das Gebaude begehbar, raumlich erfahrbar, nur so kann
sich eine Orientierung einstellen.

Ende eines Familienromans (1977) von Péter Nadas fordert mit ande-
ren Mitteln aktives Leseverhalten ein. Die Handlung spielt Ende der
tiuntziger Jahre und beschreibt die Geschichte des Sohnes eines Offiziers
des Staatssicherheitsdienstes aus der Perspektive des Jungen selbst, der
Halbwaise ist. Die Familie ist jiidisch, der Junge lebt bei seinen Grofi-
eltern, den Vater sieht er nur selten. Der Groflvater beharrt auf jiidischen
Traditionen und burgerlichen Werten, der Vater will sich von eben die-
sen Traditionen und Werten 16sen. Als die beiden Grofleltern kurz hin-
tereinander sterben und der Vater verhaftet wird, bringt man den Jungen
ins Heim. Auch in diesem Roman finden sich Zitate, vor allem aus der
Bibel. Durch die kindliche Perspektive und Sprache bleiben politische
Ereignisse im Hintergrund, Wirkliches und Imaginires vermischen sich.
Ebenso gehen die Stimmen verschiedener Vorfahren in den Erzihlungen
des Groflvaters ineinander tiber. Die innere Welt der Protagonisten ist
wenig charakterisiert; dies und der offene Schluss des Romans — es fallt
keine Entscheidung, ob Tradition oder Schicksal vorzuziehen sei —
schreiben eine aktivere Leserrolle vor, als es die Leser aus der vorherge-
henden ungarischen Literatur gewohnt waren.

Sowohl Familien- als auch autobiographischer Erinnerungsroman ist
Harmonia Caelestis von Péter Esterhdzy. Der Text besteht aus zwei
Teilen, die durch ein ausgefeiltes Zitat- und Verweissystem miteinander
verbunden sind. Gegenstand des Romans ist die Familie Esterhizy, eine
fiir die ungarische Geschichte bedeutende Adelsfamilie. Im ersten Teil,
den ,nummerierten Satzen aus dem Leben der Familie Esterhdzy*, sind
anekdotenhaft Begebenheiten aus der Familiengeschichte aufgezihlt,
wobeisowohl die Rolle des Erzahlers als auch die der erzahlten Personen
undeutlich ist. So ist mehrfach davon die Rede, wie sich die Eltern des
Erzihlers zum ersten Mal begegnen, aber es sind offenbar viele Vater, die
viele Miitter kennenlernen, und so stellt sich die Frage nach dem unmit-
telbaren Bezug auf die historische Familiengeschichte nicht. Die einzel-
nen Erzihlungen dieses Kennenlernens stehen in keiner Chronologie
und beziehen sich iiberhaupt nur selten aufeinander. Geht der Leser von
der Annahme aus, es handle sich hier um eine abbildende Beschreibung,
so wird diese Vermutung sehr rasch widerlegt.
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Der zweite Teil mit dem Titel ,,Bekenntnisse einer Familie Ester-
hazy“ — nicht ganz ohne Bezug auf Sandor Maérais Bekenntnisse eines
Biirgers —, dhnelt trotz dem unbestimmten Artikel eher einem Familien-
roman: Die Anekdoten beziehen sich konkreter auf eine und dieselbe
Familie, man glaubtimmer demselben Erzihler gegeniiberzustehen. Wie
schon in seinen fritheren Werken zitiert Esterhdzy ausgiebig: seine eige-
nenund fremde literarische Werke, Witze und Zeitungsmeldungen. Eine
wichtige Figur in diesem Roman ist der Vater; nachdem Esterhdzy mit
den Hilfsverben des Herzens der Mutter einen Roman gewidmet hatte,
gilt dieser nun seinem Vater.

Als Harmonia Caelestis gerade im Druck war, erfuhr Esterhdzy, dass
sein Vater Informant des Staatssicherheitsdienstes gewesen war. So liefs
er Harmonia Caelestis als ,Anlage die Verbesserte Ausgabe (2002) fol-
gen, in der er von seiner Lektiire des Dossiers mit den Berichten seines
Vaters erzihlt. Damit hat Esterhdzy wieder einmal als erster einen wich-
tigen Schritt getan, wenn auch diesmal im Bereich des Erzihlinhalts und
nicht der Erzahlweise: Verbesserte Ausgabe ist das erste grofie literari-
sche Werk, das die Problematik der Mitarbeit im Staatssicherheitsdienst
thematisiert. Sicher trug auch Esterhazys Bekanntheit dazu bei, dass das
Thema der informellen Mitarbeiter nach Erscheinen des Buches in der
Offentlichkeit in nie dagewesenem Ausmaf diskutiert wurde.

Der autobiographische Roman eines Schicksallosen von Imre Kertész
erschien 1975. Zunichst fand Kertész fiir sein Manuskript im sozialisti-
schen Ungarn keinen Verlag. Als das Buch dann doch erschien, wurde es
kaum zur Kenntnis genommen. Zu groflerer internationaler Bekanntheit
gelangte Kertész mit dem Erscheinen der deutschen Ubersetzung des
Romans. In Ungarn stellte sich der Ruhm erst mit der Verleihung des
Nobelpreises fiir Literatur 2002 ein. Grund dieser fehlenden Wiirdigung
im eigenen Land war das Thema seines Werkes: die Mitwirkung Ungarns
bei der Verfolgung der Juden in der Zeit des Nationalsozialismus. Vor
diesem Thema hatten die Ungarn bis dahin gern die Augen verschlossen
und den Deutschen die alleinige Schuld gegeben. In dem Roman wird die
Deportation eines vierzehnjahrigen Jungen aus Budapest ins Konzentra-
tionslager Auschwitz beschrieben. Der Roman hat dadurch beeindruckt,
dass die Erlebnisse des Jungen in sachlichem und gelassenem Ton, ohne
Urteil, erzahlt werden, der in so auffallendem Widerspruch zu den In-
halten seiner Erzihlung steht. Wechsel in der Erzdhlperspektive lassen
den Erzahler unbestimmbar, die Handlung unabgeschlossen werden.
Auschwitz ist nicht zu Ende, es wirkt bis in die Gegenwart fort.
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Alle Werke von Kertész erzihlen auf unterschiedliche Weise von die-
ser sein Leben prigenden Zeit im Konzentrationslager Auschwitz. Fias-
ko (1988) handelt von einem alten Schriftsteller, der einen Roman tiber
seine Erlebnisse in den Vernichtungslagern geschrieben hat, dessen Ma-
nuskript aber vom Verlag abgelehnt wird. Das stiirzt den fiktiven Autor
in eine Krise, aus der er sich rettet, indem er einen Roman schreibt, dessen
Held, ein Journalist, zufillig in eine Diktatur gerit, wo er sich nicht
zurecht findet, weil er die Regeln nicht kennt, die er aber kennen muss,
um zu iiberleben. Als ein Aufstand ausbricht und der Journalist fliechen
konnte, bleibt er in der Diktatur, weil er sich nur noch in ihrer Sprache
ausdriicken kann. Eine Flucht wiirde Sprachlosigkeit und den Verlust
der eigenen Geschichte bedeuten.

Von einem anderen Umgang mit dieser traumatischen Kindheitser-
fahrung ist in Kaddisch fiir ein nicht geborenes Kind (1989) die Rede. Ein
Mann verweigert sich dem Kinderwunsch seiner Frau. Erist der Ansicht,
nach Auschwitz konne man keine Kinder mehr zeugen. In einer Apolo-
gie, die das ganze Buch einnimmt, begriindet er das damit, dass er, der
selbst als Kind das Grauen der Konzentrationslager erlebt hat, so etwas
seinem eigenen Kind nicht zumuten will.

Die andere wichtige Neuerscheinung des Jahres 1986, Buch der Erin-
nerung von Péter Nddas, zahlt ebenfalls zu den autobiographischen Ro-
manen. In Form von mehreren ineinander verschachtelten Memoiren
wird von verschiedenen Personen aus verschiedenen Zeiten erzihlt. Die
Memoiren sind durch Parallelen in Motiven und Inhalt miteinander
verkniipft. Drei Erinnerungsstringe ziehen sich durch das ganze Buch.
Ein Mann, dessen Namen der Leser nicht erfihrt, lebt in den siebziger
Jahren in Ost-Berlin und unterhilt eine homoerotische Beziehung zu
einem Dichter. Als es diesem gelingt, in den Westen zu gehen, begeht der
Erinnernde in Heiligendamm einen Suizidversuch. Der zweite Erinne-
rungsstrang hat auch Berlin und Heiligendamm zum Orrt, allerdings am
Ende des 19. Jahrhunderts. Der dritte Strang handelt von den Kinderjah-
ren des Erinnernden in den fiinfziger Jahren des zwanzigsten Jahrhun-
derts in Ungarn. Am Schluss des Romans erinnert sich Krisztidn Somi
Téth, eine Figur aus diesen Kindheitserinnerungen, daran, dass der ver-
zweifelte, von seinem Freund Verlassene wieder nach Ungarn kam und
bei der Familie Somi T6th eine Bleibe fand. Dort fing er an, seine Memoi-
ren aufzuschreiben, die erst nach seinem Tod von Somi T6th zusammen-
gestellt werden. So thematisiert der Roman nicht nur die Erinnerungsar-
beit dreier Personen, sondern auch sein eigenes Entstehen.
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Péter Esterhazys autobiographischer Roman Siebzebhn Schwiéne
[Tizenhét hattytk] (1987) erschien unter dem Namen des fingierten Au-
tors Lili Csokonai, was in der ungarischen Offentlichkeit mit einigem
Befremden aufgenommen wurde, weil man mit dem Spielcharakter des
Pseudonyms nichts anfangen konnte. In dem Roman erzihlt das einfa-
che Midchen Lili sein Leben. Unablissig bemtiht, ,rauszukommen®,
etwas zu erreichen, erleidet sie ebenso stindig Niederlagen, bis sie end-
lich seelisch wie korperlich zerstort in der volligen Hoffnungslosigkeit
landet. Sie berichtet davon in einer Sprache, die an die ungarische Me-
moirenliteratur des 18. Jahrhunderts erinnert, wobei die Inhalte durch-
aus dem zwanzigsten Jahrhundert angehdren. Zwischen der alten, stilho-
hen Sprache und den Erlebnissen der Erzihlerin, die im zwanzigsten
Jahrhundert und in sehr einfachem Milieu angesiedelt sind, entsteht eine
starke Spannung, die den Leser auffordert, sich der Zeit und der Stimme
der Erzihlenden immer wieder neu bewusst zu werden.

In den neunziger Jahren erschienen mehrere historische Romane. Ein
besonders bemerkenswerter stammt aus der Feder von Liszlé Darvasi:
Die Legende von den Tranengaunklern (1999), ein schillernder Roman
mit phantastischen Elementen. Die Handlung spielt in der Zeit, in der
Teile Europas von den Osmanen besetzt waren; tiberall herrschen Tod
und Vernichtung, mitten in diesem Chaos ist eine Gauklertruppe unter-
wegs, die nicht den Gesetzen von Leben und Tod unterworfen ist, die in
die Geschichte eingreifen und Menschen retten kann. Der Roman be-
steht aus einem Gewebe von einzelnen Episoden, zwischen denen zahl-
reiche Verweise und die Personen der Gaukler die Verbindung schaffen.

In den letzten Jahren beschiftigt sich ein Teil der ungarischen Litera-
tur zunehmend mit gesellschaftlichen Problemgruppen. Sindor Tar
schrieb schon seit Anfang der achtziger Jahre soziographische Kurzge-
schichten und Romane, beispielsweise Langsame Giiter [Lasst teher]
(1998). Darin schildert er das Leben der einfachen armen Leute. Un-
verschnorkelt und beinahe teilnahmslos beschreibt er die vielen kleinen
Katastrophen ihres Lebens und stellt so ihre Perspektivlosigkeit dar.

Inderselben Tradition bewegt sich Kriszta Bodis, deren erster Roman
Harte Butter [Kemény vaj] (2003) ein Romamadchen vom Dorf zur
Protagonistin hat, das es zu etwas bringen soll und will und in der Pro-
stitution landet, das alle Leidenswege geht, sich dabei aber die Hoffnung
auf einen Ausweg bewahrt. Zugleich arrangiert es sich aber so mit seiner
Situation, dass ein Ausbrechen immer schwieriger zu werden scheint.
Der Roman lisst den Ausgang offen, auch, was in der entstandenen Si-
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tuation fiir die Protagonistin von grofferem Vorteil ist und ob man ihr das
Recht zubilligen sollte, das selbst zu entscheiden.

Ein ganz junger Autor ist Tamds Jonds, selbst ein Rom. Seine Texte —
vor allem Gedichte und Kurzgeschichten — haben die Welt der Roma
zum Gegenstand. Manchmal beinahe mirchenhaft, andernorts sehr
zurtickhaltend, niichtern und beinahe verbittert erzahlt er von (s)einem
Leben am Rand der Gesellschaft und eréffnet dem Leser auf diese Weise
einen Zugang zu einer Welt, die ihm sonst verschlossen bliebe.

Literaturbhinweise

An dieser Stelle muss der Leser ein wenig vertrostet werden: einerseits auf die Neuauflage
von Kindler’s Literaturlexikon, in dem die neuesten Werke der ungarischen Literatur ver-
treten sein werden, andererseits auf eine Geschichte der ungarischen Literatur, die 2009 im
Verlag de Gruyter erscheinen wird.

Uber die im Text erwihnten und im Druck erschienenen Titel hinaus bictet auch das

Internet einiges an ungarischer Literatur in deutscher Sprache:

~ FEinige Klassiker sind in der Ungarischen Elektronischen Bibliothek zu finden: heep://
mek.oszk.hu/indexeng.phtml

—  Neue Kurzgeschichten von jungen Autoren gibt es unter htep://www.literatur.hu/
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Landerinfo Ungarn ' Skl g Ucaie

Fliche: 93.030 km? ~*  Debrecen i
Einwohner: 10.800.000 ~ UNGARN 4
Hauptstadt: Budapest b m o Ruménien
Ethnische Gruppen: : .

89,9 % Ungarn .  Kroatien ™ . Serbien

4,0 % Roma S ;

2,6 % Deutsche

2,0 % Serben

1,5 % Andere (Slowaken, Ruminen usw.)

Geschichtlicher Uberblick:

Die Ungarn stammen aus dem Ural und liefen sich im 9. Jahrhundert an der
mittleren Donau nieder. Unter Stefan L. (Istvan), der 1001 zum Kénig gekront
wurde, nahmen die Ungarn das Christentum westlicher Prigung an. Andreas II.
(1204-1235) erlief} 1222 die ,Goldene Bulle“ mit grundlegenden Regelungen fiir
Aufbau und Verwaltung des Kénigreichs. Der Mongolensturm im 13. Jahrhun-
dert und die Einfille der Osmanen im 15. Jahrhundert schwichten das Reich,
das schliefllich im 16. Jahrhundert in drei Teile zerfiel: Die osmanischen Tiirken
tibernahmen die Herrschaft im zentralen Gebiet, daneben bestand ein eigen-
stindiges Siebenbiirgen, der Nordwesten wurde habsburgisch. Ab 1683
dringten die Habsburger die Tiirken zuriick. Bis zum Beginn des 19. Jahrhun-
dert kam es im nunmehr von Wien aus regierten Ungarn immer wieder zu
Aufstanden.

Im Revolutionsjahr 1848 erhoben sich die Ungarn erfolglos gegen den Wie-
ner Zentralismus, dennoch konnte die erwachende Nationalbewegung nicht
mehr aufgehalten werden. Im ,Ausgleich® von 1867 wurde die ungarische
Reichshilfte schlieflich gleichberechtigter Partner innerhalb der Doppelmon-
archie Osterreich-Ungarn. Nach der Niederlage im Ersten Weltkrieg verlor
Ungarn durch den Vertrag von Trianon Zweidrittel seines Territoriums, grofle
ungarische Minderheiten gelangten unter die Herrschaft der Nachbarstaaten.
Aus diesem Grunde dominierte in der Zwischenkriegszeit eine Politik des Re-
visionismus, die Ungarn zu Beginn des Zweiten Weltkriegs zum Verblindeten
Deutschlands machte. Ende des Zweiten Weltkriegs stand Ungarn unter sowje-
tischer Besetzung, in deren Folge 1949 die Volksrepublik Ungarn ausgerufen
wurde. 1956 kam es zu einem durch Imre Nagy gefiihrten Aufstand gegen die
Sowjetherrschaft, der brutal niedergeschlagen wurde. Nach 1968 setzte eine
allmihliche Liberalisierung ein (,Gulaschkommunismus®). 1988 begann der
Prozess der Unabhingigkeit, der am 11.09.1989 mit der Grenzoffnung seinen
Hohepunkt fand. Am 25.03.1990 fanden erste freie Wahlen seit 43 Jahren statt.
1999 wurde Ungarn Vollmitglied der NATO, 2004 Mitglied der EU.
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Politisches System:

Seit 1989 parlamentarische Demokratie, regiert durch die 386-koptige Natio-
nalversammlung, die alle vier Jahre (letzte Wahl: April 2006) gewihlt wird.
Staatsoberbaupt: Dr. Liszlé Sélyom (seit August 2005)

Regierungschef: Ferenc Gyurcsiny (seit Juni 2006)

Okonomische und soziale Rahmendaten:

Das Bruttoinlandsprodukt pro Einwohner liegt umgerechnet bei etwa 8.900
Euro. Mit ciner Arbeitslosenquote von ca. 7,2 Prozent (2005) steht Ungarn im
internationalen Vergleich recht giinstig da. Alle Personen, die in einem
abhingigen Arbeitsverhiltnis stehen, sind kranken-, renten- und arbeitslosen-
versichert; die Krankenhausversorgung ist frei. Das Sozialgefille zwischen der
Stadt- und Landbevolkerung und zwischen West- und Ostungarn ist immer
noch sehr groft, was eine groffe Landflucht besonders nach Budapest zur Folge
hat. Die Sozialhilfe richtet sich nach der Anzahl der Kinder; Schulkinder erhal-
ten besondere Zuschiisse. Ca. 8,6 Prozent der Bevdlkerung leben unterhalb der
Armutsgrenze.

Kirchliche Strukturen:

In Ungarn gehéren ca. 54 % der Bevolkerung der romisch-katholischen Kirche
an (14 Territorialdidzesen und Militirordinariat). In der Seelsorge sind ca. 30
Bischofe und ca. 1.900 Dibzesanpriester sowie ca. 400 Ordenspriester aus 23
Gemeinschaften und 2.600 Ordensschwestern aus 55 Gemeinschaften titig.

Renovabis-Projekte und Schwerpunkte der Forderung:

Renovabis fordert Projekte zur Verbesserung der kirchlichen Infrastruktur aut
den Ebenen der Pfarrei, des Bistums und der Bischofskonferenz. In den Pfarrei-
en werden Gemeinde- und Jugendpastoralarbeit sowie Ausbildungsprojekte
unterstiitzt. Schwerpunkt bei den Ausbildungsprojekten sind neben der
Starkung des katholischen Schulsystems vor allem auch Projekte zur Férderung
der Zigeuner und zum Aufbau der Jugend- und Erwachsenenbildungsarbeit in
den Pfarreien und Didzesen. Projekte zusammen mit der Bischofskonferenz
zielen auf die Vernetzung und den Ausbau iiberdidzesaner Strukturen ab.

Interessante Internetadressen:
http://www.ungarn-tourismus.de/ (allgemeine Informationen)
http://www.mfa.gov.hu (Seite der ungarischen Regierung)
http://www.katolikus.hu (Seite der kath. Kirche in Ungarn)
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Markus Leimbach

Renovabis und die Projektférderung in Ungarn

Am Anfang des Artikels stehen eine Analyse der bisherigen Foérderung
und die Frage, warum Renovabis weiterhin Projekte in einem Land
unterstiitzt, das inzwischen zur EU gehort. Der Artikel soll dazu beitra-
gen, die Situation der Kirche und ihre Strukturen ein wenig transparenter
zu machen. In den nichsten Jahren wird Renovabis weniger Geld zur
Verfiigung stehen, was zur Folge hat, dass die Forderung in einigen
Lindern zuriickgefahren werden muss. So steht auch fiir Ungarn die
Unterstiitzung auf dem Priifstand.

Was hat Renovabis bisher getan?

Seit 1993 hat Renovabis 731 Projekte in Ungarn geférdert. Mehr als 380
Projekte mussten abgelehnt werden, teils aus Geldmangel, grofitenteils
jedoch, weil diese Projekte nicht den Forderkriterien von Renovabis ent-
sprachen. In den meisten Fillen waren es Bauprojekte wie Kirchen,
Pfarrhiuser oder Renovierungen entsprechender Gebidude. Weiterhin
fielen darunter so genannte Prestigeobjekte. Eine Unterstiitzung von
Baumafinahmen kann Renovabis nicht gewihren, da hierzu die Mittel zu
knapp sind und es den Priorititen fiir die Transformationslinder nicht
entspricht. Ausnahmen gibt es fiir soziale Projekte wie Altenheime, Be-
hindertencinrichtungen und Kinderheime, bei denen Renovabis Moder-
nisierungen und Neubauten geférdert hat. Gleiches gilt fiir den Aufbau
von Bildungsstrukturen.

Unter 731 geférderten Projekten waren 169 Studienstipendien, die
einen Anteil von 23 Prozent ausmachen. Der grofite Teil — finanziell wie
anteilsmifig — liegt im Bereich der sozialen Projekte. Hier wurden 441
Projekte (60 Prozent) mit einem Gesamtvolumen von 19,8 Millionen
Euro (73 Prozent) gefordert. Im pastoralen Bereich waren es 290 Projek-
te (40 Prozent) mit einer Gesamtsumme von 7,3 Millionen Euro (27 Pro-

Markus Leimbach ist Leiter der A’_btéz'lhng Projektarbeit und Linder bei Reno-
vabis.
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zent). Eine Vielzahl der Projekte in Ungarn ist im {iberdiézesanen Be-
reich angesiedelt: 23 Prozent mit einer Summe von 11,8 Millionen Euro
(43 Prozent).

Im strukturschwachen Ostungarn (Debrecen-Nyiregyhaza, Eger,
Szeged-Csandd, Vic) liegt der Anteil der Projekte bei 19 Prozent (142
Projekte), die Summe bei 3,5 Millionen Euro (13 Prozent). Verglichen
mit der Forderung der tiberdidzesanen Projekte bzw. der Forderung in
Restungarn (Esztergom-Budapest, Gyér, Kalocsa-Kecskemet, Kapos-
var, Pannonhalma, Pécs, Szekesfehérvir, Szombathely und Veszprém)
ist dies relativ wenig. Dort wurden fiir 227 Projekte (31 Prozent) 8,7 Mil-
lionen Euro (32 Prozent) eingesetzt.

Im Vergleich zu den anderen 27 durch Renovabis geférderten
Lindern nimmt Ungarn eine gehobene Stellung ein. Besonders unter-
stiitzt Renovabis die Aus- und Weiterbildung von Menschen im Bereich
der Schulen und Universititen und der theologischen Hochschulen und
Priesterseminare. Auch die Férderung von Bildungshdusern, etwa in De-
brecen, Eger, Szombathely und Budapest, fillt in diesen Bereich. Hier
hat sich Renovabis auf die Ausstattung und Ausriistung sowie die
Forderung einzelner Studienprogramme konzentriert.

Ein wichtiges Aufgabenfeld ist auch die Ausbildung von jungen Men-
schen mit Hilfe von Stipendien zum Auslandsstudium (23 Prozent). Die-
se beziehen sich jedoch hauptsichlich auf theologische Studien, da sons-
tige Studienficher durch andere Organisationen bereits abgedeckt sind.

Initiiert durch das Zentralkomitee der deutschen Katholiken, nimmt
bei Renovabis die Forderung der Laienarbeit natiirlich eine herausragen-
de Stellung ein. Die Laien sollen fiir ihre Berufung und Sendung in Kir-
cheund Welt befihigt werden. Das ist in den post-kommunistischen Ge-
sellschaften Mittel- und Osteuropas von besonderer Bedeutung. Abge-
sehen vom Einsatz zur Erhaltung des Glaubens in der Verfolgung war
dort vielfach in den vergangenen Jahrzehnten ein gesellschaftliches En-
gagement nicht moglich, die verantwortliche Teilhabe der Laien am Le-
ben der Kirche weitgehend unbekannt. Teilweise wirken die negativen
Erfahrungen aus der Zeit noch nach, in der die kommunistische Staats-
gewalt die Mitwirkung von Laien zur Kontrolle der Kirche instru-
mentalisierte oder aber die Menschen, die sich fiir die Kirche einsetzten,
Repressalien ausgesetzt waren. Heute ist ein kirchliches Engagement
von Laien wieder moglich. Hier wird Renovabis finanziell unterstiit-
zend, aber auch beratend und begleitend titig.

Renovabis sicht die Férderung des Laienapostolats nicht allein als
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Einbindung von Laien in die Katechese und in karitative Aufgaben, son-
dern im Sinne des Apostolischen Schreibens ,,Christifideles laici“ auch
als Mitverantwortung fiir den Dienst an der Kirche. Ausgehend davon,
dass die Entwicklung freier Gesellschaften in den letzten Jahrzehnten in
den Lindern Mittel- und Osteuropas nicht moglich war und eine si-
kularisierte Gesellschaft entstanden ist, versucht Renovabis, die Mit-
verantwortung der Laien fiir das Gemeinwohl und deren Einsatz fiir so-
ziale Gerechtigkeit zu fordern. Dieser Ansatz bildet eine Einheit mit der
Foérderung der christlichen Erneuerung und vertieften Spiritualitit. Ge-
rade die geistige Wende ist fiir das zukiinftige Gesicht der Gesellschaft
Mittel- und Osteuropas von tragender Bedeutung.

Renovabis konnte in zwei Bereichen, in denen Laien aktiv am kirch-
lichen und gesellschaftlichen Leben teilnehmen, eine finanzielle und be-
ratende Unterstiitzung bieten: im Aufbau von Nationalen Biiros fiir Fa-
milienarbeit und Jugendarbeit sowie in der Férderung und Weiterent-
wicklung der KIFE (Katholischer Verband der Jugend- und Erwachse-
nenbildungsarbeit). Gleichzeitig wurde aber auch den Didzesen gehol-
ten, entsprechende Einrichtungen aufzubauen, in denen die notwen-
digen Weiterbildungs- und Schulungsmafinahmen stattfinden konnen.
Hier darf die Ausbildung von Katecheten an den theologischen Hoch-
schulen in Ungarn nicht vergessen werden.

Wichtig sind auflerdem die Aus- und Weiterbildung von Lehrern.
Hier engagiert sich die Kirche in Ungarn stark; viele Laien sind dort ak-
tiv. Gerade die schulische Ausbildung ist eine Grundlage fiir die weitere
christliche Formung junger Menschen. In Zusammenarbeit mit der
kirchlichen Jugendarbeit kann so in Zukunft ein katholisch geprigter
Gesellschaftskreis entstehen.

Renovabis férderte bisher tiber 80 Projekte zur Stirkung des Laienen-
gagements in Ungarn, wobei die meisten landestibergreifend sind und
damit eine Vielzahl an Multiplikatoren erreicht wird.

Konkrete Beispiele auf der Ebene der Projektarbeit

An drei konkreten Beispielen mochte ich die Situation der katholischen
Kirche in Ungarn darstellen, aber auch auf Probleme hinweisen: erstens
das katholische Schulsystem, zweitens die katholische Jugendarbeit und
drittens als Randerscheinung die Sozial- und Pastoralarbeit bei den Zi-
geunern.
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Die Pfarrseelsorge ist fiir die Entwicklung der Kirche in Ungarn
natiirlich duflerst wichtig, findet aber leider nicht immer die Priori-
titen und vor allem nicht die finanzielle Unterstiitzung beim Episko-

pat.

Aufbanprogramm fiir katholische Schulen
Grundgedanke und Ausgangspunkt des Schulprogramms sind die
Tragerstrukturférderung bzw. Férderung der Eigenverantwortung der
Partner, da die Auswahl der Projekte iiber die Hohe des Mitteleinsatzes
und die Ablehnung eines Projektes im Rahmen von vorher gemeinsam
festgelegten Rahmenbindungen erfolgen.

Renovabis hat zum Aufbau katholischer Schulen in Ungarn bisher
rund 2,5 Millionen Euro zur Verfiigung gestellt, die verschiedenen schu-
lischen Einrichtungen wie Kindergirten, Internaten und unterschiedli-
chen Schultypen zugute kommen. Im ersten Teil des Programms haben
die Schulen bzw. Schultriger bei jedem Projekt einen Eigenanteil von 10
Prozent, im zweiten Teil des Projekts auf eigenen Vorschlag hin 20 Pro-
zent beigetragen. Die Mittel wurden iiber das so genannte ,,Renovabis-
Kuratorium®, das aus Mitgliedern der Bischéflichen Schulkommission
und Vertretern der Ordensgemeinschaften besteht, vergeben. Die
Geschiftsfiihrung liegt beim Institut fiir Pidagogik und Weiterbildung
der Ungarischen Bischofskonferenz, das fiir die inhaltliche und finanzi-
elle Betreuung der katholischen schulischen Einrichtungen, die Ent-
wicklung von Curricula und die Durchfithrung von Lehrerfortbildun-
gen zustindig ist und zugleich den zentralen Ansprechpartner fiir die
staatlichen Behorden bildet. Insgesamt war die bisherige Férderung, wie
sich beim Besuch in verschiedenen Di6zesen gezeigt hat, erfolgreich und
nachhaltig.

Vom Grundsatz her soll das Programm der Schulférderung zur Ei-
genverantwortung — Hilfe zur Selbsthilfe — befihigen. Zur Zeit sieht es
allerdings so aus, dass Renovabis so lange férdern soll, bis kein Bedarf
mehr festgestellt wird. Nun kénnte zur Weiterentwicklung des Projekts
eine Art Solidarititsfonds aufgebaut werden. Dies ist jedoch aus mehre-
ren Griinden nicht moglich. Zum einen sind finanzielle Aspekte zu nen-
nen, denn die Belastung der Schultriger ist schon heute so hoch ist, dass
man keine zusitzlichen Méglichkeiten sieht, Mittel zur Verfiigung zu
stellen. Zum anderen sprechen steuerliche Griinde gegen den
Solidarititsbeitrag. Ein Solidarititsbeitrag reicher und besser situierter
Schulen fiir drmere ist nicht méglich, da Schulgeld grundsitzlich nicht
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erhoben wird — eine Erhebung wiirde den Wegfall der staatlichen
Regelforderung zur Folge haben.

Die Zusammenarbeit mit den kommunalen Stellen erscheint auch
deshalb schwierig, weil die katholischen Entscheidungstriger ein grofies
Misstrauen gegeniiber allen nichtkatholischen Einrichtungen und vor al-
lem gegentiber allen staatlichen Behorden hegen. Dies ist aus den Erfah-
rungen in der kommunistischen Zeit verstindlich, aber in der Vehemenz
und Verallgemeinerung nur schwer nachzuvollziehen. Andererseits
dirfen die kommunalen Triger die katholischen Schulen auch nicht
fordern, da dies dem Teilkonkordat mit dem Heiligen Stuhl wider-
spricht, demzufolge der Staat (d. h. die nationale Ebene, nicht die kom-
munale) fiir die Gleichstellung der katholischen Schulen mit den staatli-
chen zu sorgen hat. Einige Kommunen, z. B. einige Bezirke in Budapest,
fordern dennoch die katholischen Schulen, um sich selbst zu entlasten.

In der Entwicklung kommunaler Schulpline sehen die katholischen
Schultriger die Gefahr der Schliefung katholischer Schulen. Sie gehen
vonder Pramisse aus, dass katholische Schulen ein Vorrecht auf Bestehen
haben, und weigern sich, Schulen zu schlieffen, auch wenn wirtschaftli-
che Griinde dies nahelegen. So erscheint die Fortfithrung des Schulpro-
gramms in der bisherigen Art nicht mehr sinnvoll, da keine Zukunftsop-
tion gegeben ist.

Katholische Jugendarbeit am Beispiel der Diozese Szeged-Csandd

Mit Hilfe von Renovabis konnte die Jugendstiftung der Diozese Szeged-
Csanad Ideen und Programme zur Entwicklung von Jugendarbeit um-
setzen. Die Unterstiitzung beim Aufbau der Jugendarbeit wird in den
Pfarreien gerne angenommen. Ehrenamtliche Jugendarbeit wie in
Deutschland ist in Ungarn zur Zeit noch nicht méglich, da dies eine fi-
nanzielle Absicherung voraussetzt, die so in Ungarn einfach noch nicht
gegeben ist und die Laien zunichst ihren Lebensunterhalt sichern
missen. Eine Ausnahme bilden die Universititsstidte, wo unter den Stu-
dierenden vielfach eine Bereitschaft zu ehrenamtlichem Engagement
besteht.

Die derzeitige Projektlaufzeit endet 2007. Danach ist mit der Jugend-
stiftung ein Gesprich tiber Zukunftsvisionen und finanzielle Moglich-
keiten zu fithren. Nach jetzigem Stand wird die Projektarbeit noch ein-
mal verlingert, um die Arbeit in der Di6zese fester zu verwurzeln. In
einem kiinftigen Projekt kann man aber davon ausgehen, dass ein Grofi-
teil der Mittel aus anderen Quellen erwirtschaftet werden muss. Dies gilt
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vor allem fiir die Programmmafinahmen. Die Finanzierung des Perso-
nals und der administrativen Kosten wird Renovabis sicher noch einmal
tibernehmen miissen.

Aufban einer Sozial- und Pastoralarbeit unter den Zigeunern

in der Diozese Pécs

Seit 2003 unterstiitzt Renovabis den Autbau einer Sozial- und Pastoral-
arbeit unter den Zigeunern der Didzese Pécs. Zielgruppe sind ca. 8.000
Menschen in elf Orten. Das Programm umfasst neben direkten Hilfen
wie Armenkiiche, Notversorgung mit Kleidung und Lebensmitteln vor
allem Elemente zur Forderung der gesellschaftlichen Entwicklung der
Zigeuner. Dazu zihlen Hausaufgabenbetreuung, Kinder- und Jugendar-
beit sowie die psychosoziale Unterstiitzung der Familien bei Problemen.
Seit Beginn des Projektes werden Studientage durchgefithrt. Der erste
wurde ein Jahr nach Beginn des Projektes initiiert, da dies in der Bewil-
ligung vereinbart war und auch der Dokumentation des Projektverlaufs
gegeniiber dem Ortsbischof dienen sollte. Der zweite und auch der dritte
Studientag fanden auf Bitten der Mitarbeiter statt, die ihrerseits den
Wunsch zur Reflexion und Evaluation gedufiert hatten.

Im Verlauf des Projekts haben sich immer wieder Veranderungenund
Anpassungen ergeben, sodass die Arbeit in einigen Bereichen ausgewei-
tet wurde, z. B. in der Beratung. Zwar wurde in vielen Orten ein zu-
satzlicher Bedarf gemeldet, gleichzeitig aber auch darauf hingewiesen,
dass die Mitarbeiter keine weiteren Kapazititen mehr haben. Die Ge-
winnung neuer Mitarbeiter ist schwierig, weil nur wenige dazu bereit
sind, die Arbeit in den Zigeunerdérfern zu leisten. Beim Mitarbeiterstab
macht sich inzwischen eine Uberlastung bemerkbar, da vielfach auch der
Abstand zur Arbeit durch das unmittelbare Wohnen in den Projektorten
fehlt.

Insgesamt hat das Projekt die damit verbundenen Erwartungen
erfiillt. Dass ein so ambitioniertes Vorhaben auch Schwierigkeiten mit
sich brachte, bleibt nicht aus. Mit der erzwungenen Selbstbeschrinkung
kann jedoch auch ecine gewisse Konsolidierung eintreten. Andererseits
sind die wirtschaftlichen und die Bildungsprobleme in den Dérfern so
grof}, dass man Losungen finden muss.
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Zukunft der Projektarbeit in Ungarn

Steigende Preise in Ungarn und abnehmende finanzielle Ressourcen von
Renovabis zwingen dazu, die Projektarbeit in Zukunft einzuschrinken.
Allerdings ist eine positive wirtschaftliche Entwicklung in Ungarn zu
erkennen, die es schon heute der Kirche ermoglicht, vieles aus eigener
Kraft zu finanzieren. Mit dem weiteren Engagement von Menschen in
der Kirche und fiir die Kirche wird dies in Zukunft noch stirker méglich
sein. Dennoch wird Renovabis auch in Zukunft z. B. in der Jugend- und
Erwachsenenarbeit, in der Forderung des Laienengagements und in der
Aus- und Weiterbildung von Priestern titig bleiben. Wichtigstes Ele-
ment der Projektarbeit in Ungarn ist die Programmfinanzierung; in ver-
schiedenen Bereichen (Autos, Schulen, Erwachsenen- und Jugendbil-
dungsarbeit) konnte diese Form der Projektzusammenarbeit eingesetzt
werden. Die Forderung der Zigeuner in der Diézese Pécs hat sich zu
einem Modellprojekt herausgebildet, das vom Kindergarten bis zum In-
ternat, von der Sozial- bis zur Rechtsberatung nahezu alle Lebensberei-
che umfasst. Eine solche Minderheitenférderung ist weiterhin zu
unterstiitzen.

Die meisten innovativen Projekte im Bereich der Laienarbeit, der Ju-
gendarbeit, der Bildungsarbeit und der Minderheitenpastoral werden
zwar keine oder nur geringe finanzielle Unterstiitzung durch die Bi-
schofskonferenz bzw. durch die Ortsbischéfe erhalten. Bei mehreren
Projektevaluierungen in den Jahren 2004 bis 2006 hat sich aber herausge-
stellt, dass die Projekte erfolgreich verlaufen, ohne die finanzielle
Unterstiitzung durch Renovabis einschrinken zu miissen.

Renovabis versucht, im Dialog mit den Partnern vor Ort zukiinftige
Bediirfnisse festzustellen, Priorititen zu bestimmen und die Arbeit wei-
terzuentwickeln, wobei der Sozialhirtenbrief (1996) und das Familien-
hirtenwort der ungarischen Bischéfe (1999) sicher eine wichtige Rolle
spielen werden.
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Michael Albus

Die tiefen Blicke

Der ungarische Filmregis-
seur und Produzent Barna
Kabay

Barna Kabay ist ein stiller Mensch. Ei-
ner, der lange beobachtet, bevor er mit
der Kamera kommt. Zu diesem Zeit-
punkt hat er bereits vieles gesehen, ist
aber offen und bereit, Neues, Augen-
Blickliches wahrzunehmen. Er ist ein
Asthet, einer, der wahrnimmt und fiir
wahr nimmt. Das kann man erfahren,
wenn man seine Filme und Dokumen-
tationen sieht. Die Augen gehen ei-
nem auf, manchmal auch tiber, und
danach sieht man besser.

Barna Kabay wurde am 15. August
1948 in Budapest geboren. Nach-
kriegsjahre, Herrschaft des Kommu-
nismus. Wie eine Jugend in diesen
dunklen Zeiten, in denen ein Ge-
sprach tiber Baume ein Verbrechen
war, sich entwickelte, konnen sich die
Nachlebenden nur schwer vorstellen.
Aber in dieser Zeit lernte Barna Kabay
das Sehen, das Hinschauen.

Zuerst hat er Architektur studiert.
1973 erhielt er das TV- und Filmregis-
seurdiplom an der Budapester Uni-
versitat fiir Theater- und Filmkunst.
Von 1972 bis 1976 war er als Regisseur
in der Spielfilmredaktion des Ungari-
schen Fernsehens titig und nahm 1974
an der Griindung des Experimental-
studios des Ungarischen Fernsehens
teil. Das war ein wichtiger Abschnitt

in seinem Leben. In dieser Zeit arbei-
tete er als Co-Autor mit Imre Gyéng-
yossy zusammen. Uber diesen Regis-
seur, der 1994 an den Spitfolgen der
Haft und der Folter durch die Scher-
gen des Kommunismus gestorben ist,
kann man nicht leicht hinweggehen,
iber seine Filme nicht leicht hinweg-
sehen. Was die beiden den erstaunten
Augen zu sehen gaben, hat viele Men-
schen tief beriihrt, beriihrt sie bis heu-
te. Thre Bilder streiften nicht nur die
Oberfliche der Erscheinungen der so
genannten wirklichen Welt, sie gingen
unter die Netzhaut und unter die
Haut der Welt.

Seinen ersten eigenen Kinofilm,
»Legende vom Hasengulasch® drehte
Barna Kabay 1975. Bekannt aber wur-
de er in Deutschland durch das ge-
meinsam mit Imre GyOongydssy pro-
duzierte Werk ,Ein ganz gewohn-
liches Leben®, die einfithlsame Verfil-
mung des Tagebuchs einer ungari-
schen Bauerin. Dafiir bekamen die
beiden den renommierten Adolf-
Grimme-Preis in Gold. Seit den acht-
ziger Jahren des vergangenen Jahr-
hunderts arbeitet Kabay als Co-Autor
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und spiter Co-Regisseur zusammen
mit der Schauspielerin Katalin Pe-
tényi, der Ehefrau von Imre Gyong-
yOssy.

Seit 1980 lebt Barna Kabay in
Starnberg und ist Geschiftsfiihrer ei-
ner Filmproduktionsfirma, der Ma-
cropusfilm. Neben seiner vielfiltigen
und regen Tatigkeit als Produzent eu-
ropaweit rezipierter Filme fithrt er
weiter selbst Regie. Im Laufe der Zeit
hat er sich immer mehr auf europii-
sche Koproduktionen spezialisiert
und arbeitet mit den grofien europai-
schen Fernsehanstalten sowie Film-
und Fernsehforderungen zusammen.
Seit 1974 produziert er Kinderfilmse-
rien, Spielfilme und Dokumentarfil-
me fiir Kino und Fernsehen und fihrt
Regie gemeinsam mit Katalin Petényi.

Ein Blick auf die wichtigsten Filme
von Barna Kabay zeigt dreierlei: Ein-
mal die Perspektive der Heimat: Un-
garische Themen ziehen sich von An-
fang bis heute durch sein Schaffen.
Zum anderen der Blick fiir wunder-
bare Geschichten am Rande eines
schrecklichen und bedrohten Lebens.
Die Zeichen unserer Zeit werden in
den Filmen Kabays auf schone und
bestiirzende Weise offenbar. Schliefi-
lich gerit die Offenheit Barna Kabays
fur wichtige und akruelle Themen in
den Blick. Die Bandbreite seiner Hin-
sichten, seine menschliche, politische,
poetische Sensibilitat ist eindrucks-
voll, ja zuweilen wirklich faszinie-
rend. Zugegeben: Das sind subjektive
und emotionale Kategorien, die aber
bei den bewegten Bildern und ihrer
Wahrnehmung eine entscheidende
Rolle spielen.

Fur mich sind die drei starksten

Arbeiten aus der langen Reihe von
Barna Kabays Arbeiten folgende:
»Ein ganz gewohnliches Leben®
(1977), ,Hiobs Revolte® (1982) und
»Boatpeople (1987). Aber wenn ich
diese personliche Auswahl hier nenne,
ist mir das schon wieder zu wenig. In
Barna Kabays Filmen ist mehr zu se-
hen, als es zu sehen gibt. Seine Bilder
erschlieflen cigene Bilderwelten, sie
machen die Seele weit und halten das
Herz offen.

Die letzte grofie Filmdokumenta-
tion, die Barna Kabay als Co-Regis-
seur und Produzent zusammen mit
Katalin Petényi im Jahre 2005 vorge-
stellt hat, trigt den Titel ,Der Ver-
mittler®. Sie berichtet tiber die ungari-
sche Benediktinerabtei Pannonhalma,
in ihrer Mitte Erzabt Asztrik Virsze-
gi. In dieser Dokumentation wird die
Geschichte Ungarns, die Geschichte
Europas, die aktuelle Frage nach der
Antwort der Religionen auf Fragen
und Noéte der Menschen von heute
sichtbar. Diese Dokumentation ist, so
scheint mir, im Schaffen von Barna
Kabay eine Ruickkehr zu seinen tief-
sten Wurzeln, ein Aufblick zu den
hochsten Zweigen seines Arbeitsbau-
mes und ein Ausblick von dort auf die
Weite der Lebenslandschaft und die
sie begrenzenden und bestimmenden
Horizonte. ,Der Vermittler® ist ein
wichtiger Teil der Vergangenheit, der
Gegenwart und der Zukunft von Bar-
na Kabays Leben und Schaffen. In die-
ser Arbeit gibt er sich und den Zu-
schauerinnen und Zuschauern durch
das Medium der Bilder eine ganz be-
sondere Antwort auf die wichtigsten
Fragen, die sich in einer zunehmend
untbersichtlicher werdenden Welt
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stellen. Er schligt eine Bilderschneise
durch den Urwald des modernen Le-
bens.

Ein grundlegender Aspekt sei zum
Schluss noch ausdriicklich genannt.
Barna Kabays Filme und Dokumen-
tationen geben insgesamt durch die
Artund Weise, wie sie ,gemacht®, ge-
staltet sind, eine grundlegend wichtige
Antwort auf unser heutiges Leben: Sie
sind bestimmt von einer heilsamen
und heilenden Langsamkeit inmitten
der groflen und zerreiflenden Hektik

personlicher und gesellschaftlicher
Lebensprozesse. Insofern sind sie im
wahrsten Wortsinn auch therapeuti-
sche Filme. Beim Anschauen kommt,
trotz der Dramatik vieler Geschich-
ten, das Herz zur Ruhe. Film ist und
bleibt ein emotionales Medium. Aber
es regt auch den schirfsten Verstand
noch an, macht ihn sensibel fiir das,
was wirklich wichtig ist im Leben.

Barna Kabay lehrt sehen, schenkt
tiefe Blicke.

Liebe Leserinnen und Leser,

nach umsetzen.

Redaktion und Verlag

fiir die Beteiligung an der kleinen Umfrage mochten wir Thnen ganz herz-
lich danken. Einige Threr Anregungen werden wir aufgreifen und nach und

Schwerpunktthema des nachsten Heftes:

Schatten der Vergangenheit
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Editorial

Nach dem Zusammenbruch des kommunistischen Systems in den
Lindern Mittel- und Osteuropas kam folgerichtig die Frage auf, wie man
dort mit den Schatten der Vergangenheit umgehen sollte. Was sich dabei
zeigte, zeigt und zeigen wird, war und ist ein Drama. Es istdas Dramades
Menschen selbst. Das, was man in diesem Zusammenhang Lustration
nennt, was soviel heifit wie Uberpriifung, Durchleuchtung, ist ein Wech-
selspiel auf der personlichen, gesellschaftlichen und politischen Ebene.
Dieses Wechselspiel ist geprigt von Enthiillung, vor allem durch die
Medien, von Verrat, von Bekenntnis, Verstocktheit, Bereitschaft zur
Umkehr und Erneuerung. Aber all dies geht nur langsam und schlep-
pend, zih und widerspenstig vor sich.

Wir konzentrieren uns in diesem Heft auf ganz bestimmte Fragen, die
vor allem die Rolle der Kirchen und ihrer Mitglieder in verschiedenen
Lindern des ehemaligen kommunistischen Machtbereichs betreffen. Die
Kirchen mit ihrem Wahrheitsanspruch sind ganz besonders betroffen,
zumal viele ihrer Mitglieder, hohe und niedrige, in das schreckliche Zeit-
geschehen aktiv und passiv verwickelt waren —als Tater und Opfer. Das
gilt vor allem fiir Polen und die ehemalige Tschechoslowakei. Aber auch
fiir Kroatien, die echemalige Sowjetunion, die Ukraine und Bulgarien und
Serbien. Sie sind in dieser Ausgabe beispielhaft fir andere vertreten.
Vorginge, die in den Medien hohe Wellen schlugen, werden genauer
beleuchtet, es werden Fragen gestellt, die in der Tagesaktualitit zwangs-
liufig untergehen. Und Differenzierungen werden vorgetragen, die zur
halbwegs gerechten Beurteilung dringend notwendig sind. Es geht nicht
nur um Anklage. Es geht auch um die Frage nach der Kraft zur Versoh-
nung.

Das Thema wird Europa so schnell nicht in Ruhe lassen. Wir wollten
einen Beitrag dazu leisten, der weiterfiihrt.

Die Redaktion
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Marianne Birthler

Stasi-Aufarbeitung und Erinnerungskultur
in Deutschland

Der Begriff der ,,Aufarbeitung der Vergangenheit® ist in Deutschland in
aller Munde. Der Umgang mit dem leidvollen Erbe des Nationalsozialis-
mus hat, vor allem in der westdeutschen Offentlichkeit, jahrzehntelang
zu heftigen Auseinandersetzungen gefiihrt, die wie kein anderes Thema
die politische Kultur Nachkriegsdeutschlands gepragt haben. In der
DDR gab es diese schmerzhafte gesellschaftliche Debatte nicht: Das
Volk der DDR war per Dekret zum Erben der Opfer und Widerstands-
kimpfer geworden — die dadurch fehlende Auseinandersetzung mit
Schuld und Verantwortung wurde zur unabgegoltenen Last in einer Ge-
sellschaft, die sich allzu hiufig hinter dem demonstrativen ,, Antifaschis-
mus“ des SED-Regimes verstecken konnte.

Diese Vorerfahrungen hatte der erwachende 6ffentliche Diskurs also
bereits im Gepick, als sich in den ersten Wochen des Jahres 1990 die
Aktivisten an den Runden Tischen und in den Biirgerkomitees erste
Gedanken dariiber machten, wie mit den gerade vor der Vernichtung
bewahrten schriftlichen Uberresten des gigantischen Uberwachungs-
und Verfolgungsapparates des Ministeriums fiir Staatssicherheit (MfS)
der DDR weiter zu verfahren sei. Obwohl aus Furcht vor erneutem
Missbrauch oder Unkenntnis noch manches vernichtet wurde, wie etwa
die elektronischen Personenkarteien und fast der gesamte Aktenbestand
der Spionage (Hauptverwaltung Aufklirung), setzte sich doch schnell
die Uberzeugung durch, dass nur Offenheit und Transparenz der rich-
tige Weg sein kann, um die noch immer spiirbare Macht der Stasi tiber die
Vergangenheit fiir die Gegenwart und Zukunft zu brechen.

»Aufarbeitung® ist eine sehr komplexe Angelegenheit, die viele Berei-
che individuellen und gesellschaftlichen Lebens betrifft. Zu ihr gehéren
das Gedenken an die Opfer der Diktatur, die strafrechtliche Verfolgung
von Titern, die Wiedereinsetzung des Rechts, die Aufmerksamkeit fiir
die Berichte der Zeitzeugen, die Bewahrung und Aufbereitung von Ar-

Marianne Birthler ist seit Oktober 2000 Bundesbeauftragte fiir die Unterlagen
des Staatssicherbeitsdienstes der ehemaligen DDR.
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chivgut, die wissenschaftliche Forschung, die Berichterstattung in den
Medien, die Renten- und Haftentschidigungspolitik, die personelle Er-
neuerung im 6ffentlichen Dienst, der Elitentausch, die historisch-politi-
sche Bildungsarbeit in Schulen, Universititen und in der Offentlichkeit,
die Verarbeitung des Themas in Kunst und Literatur, der allgemeine
Wissensstand in der Bevolkerung, die Aufklirung tiber die Strukturen
der Macht, die Korrektur von Legenden und Geschichtsliigen, das Wis-
sen um die Faszination der Unfreiheit, die individuelle und die gesell-
schaftliche Auseinandersetzung mit
In Deutschland ist aus dem Willen Schuld und Verantwortung, die Uber-
zur Aufarbeitung eine ,Erinnerungs-  windung des Schweigens, Scham und
kultur® entstanden. Vergebung, die Wiederaneignung ge-
stohlener Biografien, die Trauer iber
nicht gelebtes Leben und die Wiirdigung von Opposition und Wider-

stand, die Inanspruchnahme der wiedergewonnenen Freiheit.

Alle Dimensionen dieser unvollstindigen Sammlung haben dazu bei-
getragen, dass in Deutschland aus dem Willen zur Aufarbeitung so etwas
entstanden ist wie eine ,,Erinnerungskultur®. In diesem Begriff kommt
zum Ausdruck, dass das Bewusstsein der eigenen Geschichte Bestandteil
der individuellen Lebenskultur wie der Kultur sozialer Gruppen ist.
Und zu diesem Begriff gehort auch die Einsicht, dass die Auseinander-
setzung mit der Vergangenheit ein kontinuierlicher Prozess ist. Die Vor-
stellung, man konne als Gesellschaft eine belastende Vergangenheit
»bewaltigen — und damit ad acta legen — ist damit vom Tisch.

Natiirlich entwickelt sich eine solche Erinnerungskultur in Etappen:
von den ersten Einsichten in Stasi-Akten und ersten Enthiillungen iiber
die geheimen Zutriger iiber die heiflen Konflikte um exponierte Fille
und die Versuche verschiedenster Seiten, die Aufarbeitung fiir eigene
Zwecke zu instrumentalisieren, bis hin zu den umfassenden Diskus-
sionen tiber den angemessenen Respekt fiir Verfolgte in der nach-kom-
munistischen Gesellschaft — von den zukiinftigen Riickfragen unserer
Kinder und Enkel ganz abgesehen. Lisst man einmal den Blick nach
Osteuropa schweifen, so kann man sehen, dass diese Etappen sehr unter-
schiedlich lange dauern konnen und natiirlich zu sehr unterschiedlichen
Ergebnissen fihren. Nicht zu tibersehen ist dabei, wie vital die Erinne-
rungskultur fiir die Entstehung einer demokratischen Zivilgesellschaft
ist—leider auch in den Gesellschaften, in denen Demokratie und Rechts-
staatlichkeit noch nicht stabil etabliert sind.

»Erinnerungskultur® will kein billiges Vergeben und Vergessen, son-
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dern Verséhnung durch Wahrhaftigkeit. Sie will nicht nur wissen, son-
dern auch begreifen. Sie setzt sich fir die Rechte der Opfer ein und
schenkt ihnen Aufmerksamkeit und Respekt. Sie erkennt es an, wenn
Titer Reue zeigen. Sie klagt nicht nur an, sondern sucht zu verstehen. Sie
weifl, dass der Mensch nicht nur eine Meinung hat, sondern auch jubelt
und trauert. Sie kennt nicht nur Archive und Monografien, sondern auch
Geschichten, Zeichen und Symbole. Ein Teil dieser Erinnerungskultur
entzieht sich der politischen Gestaltung, denn sie gehort zu unser aller
Lebenspraxis, ist bestimmt durch unsere Werte und unsere Entscheidun-
gen. Doch vieles unterliegt der Politik. Die Bundesrepublik Deutschland
hat nach dem Ende der SED-Diktatur diese Herausforderung angenom-
men.

Trotz mancher Versiumnisse und Unzulinglichkeiten verdient es
Anerkennung, dass seit 1990 vier Bundestage und drei Bundesregierun-
gen keinen Zweifel daran gelassen haben, dass die Aufarbeitung der
SED-Diktatur politisch gewollt ist. Gesetzgeberisch, institutionell so-
wie durch die Bereitstellung erheblicher Mittel wurden die Vorausset-
zungen fiir die Arbeit der Stasiunterlagenbehorde, der Stiftung zur Auf-
arbeitung der SED-Diktatur, des Zeitgeschichtlichen Forums Leipzig
und vieler weiterer Aufarbeitungsaktivititen geschaffen. Ohne die ,,Ba-
sis“, die zahlreichen Biirgerinitiativen, Biirgerkomitees und Vereine, die
den Weg geebnet haben und sich bis heute dem Thema SED-Diktatur
widmen, wire diese Entwicklung freilich nicht vorstellbar gewesen.
Auch die Behorde des bzw. der Bundesbeauftragten fiir die Unterlagen
des Staatssicherheitsdienstes der ehemaligen Deutschen Demokrati-
schen Republik (BStU) verdankt sich diesen Initiativen. Ohne die Ent-
schlossenheit derer, die im Winter 1989/90 die Dienststellen des MfS
besetzten, wiren dessen Akten heute, soweit iberhaupt noch vorhan-
den, unzuginglich. Doch die Stasiunterlagenbehdrde verdankt sich nicht
nur dem Biirgermut, sie ist auch Kind des bundesrepublikanischen
Rechts. Es war diese gelungene Synthese aus dem Geist der demokrati-
schen Revolution und der in vierzig Jahren gewachsenen Rechtsstaat-
lichkeit, die zum Erfolg dieser Behorde fithrte, fir die es kein Vorbild
gab.

Gesondertes Recht fur Stasiunterlagen

Als die letzte, frei gewihlte Volkskammer der DDR im Sommer 1990 die
gesetzlichen Weichen fiir den zukiinftigen Umgang mit der Stasi-
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Uberlieferung stellte, war es noch umstritten, ob man sie nicht mit der
kurz bevorstehenden Vereinigung kurzerhand dem Bundesarchiv unter-
stellen sollte. Doch letztlich entschied man sich fiir eine besondere Rege-
lung, und der Bundestag folgte diesem Weg 1991. Dafiir gab es mehrere
Griinde: Die MfS-Unterlagen bedurften wegen ihres rechts- und verfas-
sungswidrigen Zustandekommens und ihres besonders schutzwiirdigen
Inhalts strengerer Regeln fiir die Verwahrung und Verwendung als nor-
male Verwaltungs- oder Parteiakten. Andererseits sollten sie, soweit ver-
tretbar auch einschliefflich personenbezogener Informationen, zeitnah
und ohne Schutzfristen zuganglich gemacht werden. Dies galt besonders
fir die personliche Einsichtnahme all jener, die vom MfS beobachtet
oder verfolgt worden waren. Daneben sollten die Regelungen erheblich
tiber tibliche Archivgesetze hinausgehen, weil offengelegt werden sollte,
wer fiir die Staatssicherheit titig war. Auch die Unabhingigkeit der Insti-
tution, die all dies bewerkstelligt, war ein wichtiges Gut. Hierzu gehorte,
angelehnt an den Status des Datenschutzbeauftragten, die Wahl eines
bzw. einer Bundesbeauftragten durch den Bundestag sowie die Ent-
scheidung, die Fach- und Rechtsaufsicht nicht einem Einzelministerium
zu iiberlassen. Die Bedingungen fiir diese Konstruktion haben sich nach
Ansicht nicht nur des Bundestages bewihrt. Sie gelten noch heute.

sFreiheit fir meine Akte* - die persénlichen Akteneinsichten

Den grofiten Anteil unserer Arbeit nehmen auch heute - fiinfzehn Jahre
nach Inkrafttreten des Stasi-Unterlagen-Gesetzes — mit siecben- bis acht-
tausend Antrigen pro Monat die personlichen Akteneinsichten ein.
Mehr als eineinhalb Millionen Menschen haben bisher von dem Recht
Gebrauch gemacht, einen entsprechen-
den Antrag zu stellen. Die Bedeutung, die

Die Opfer der Diktatur erbalten, in-
dem sie die Wabrbeit iiber ihre Ge-
schichte erfabren, ihre Souverdnitat
zuriick und kénnen frei entscheiden,
wie sie mit diesem Wissen umgeben.

die Akteneinsicht fiir jene Menschen hat,
die Verfolgung und Repression ausge-
setzt waren, bedarf kaum der Erliu-
terung. Die Opfer der Diktatur erhalten,
indem sie die Wahrheit iiber ihre Ge-
schichte erfahren, ihre Souverinitit

zurtick und konnen frei entscheiden, wie sie mit diesem Wissen umge-
hen. Sie werden in die Lage versetzt, sich ,ihre Biografien wieder anzu-
eignen®, wie Joachim Gauck es formulierte.
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Die Auscinandersetzung mit der ,eigenen Akte, ja schon die
Uberlegung, ob man sich damit beschiftigen will, ist ein Stiick Auseinan-
dersetzung mit der Geschichte, die in den genannten Groflenordnungen
auch gesellschaftlich relevant ist. Das Stasiunterlagengesetz hat hundert-
tausendfache individuelle Auseinandersetzung bewirkt, unzihlige Ge-
sprache im Familien- und Freundeskreis iber das Fiir und Wider der
Akteneinsicht oder den Inhalt der Unterlagen selbst. Zu den 6ffentlich
kaum sichtbaren, aber atmosphirisch auerordentlich wichtigen Effek-
ten gehért iibrigens auch, dass sich manche ehemalige Informanten der
Staatssicherheit aus Scham den Bespitzelten selbst offenbarten, um der
Offenlegungin der Akteneinsicht zuvorzukommen—man wiinschtesich
natiirlich, noch mehr wiren diesem Beispiel gefolgt. Unabhingig davon:
Das gewonnene Wissen dariiber, wer einen ausgehorcht hat und wer
nicht, ist als bereinigender Effekt von unschitzbarem Wert.

Zunehmend werden wir mit der Frage konfrontiert, ob auch die Ein-
sicht in die Akten verstorbener Angehoriger méglich ist. Dies wird vom
Gesetzgeber bisher — abgesehen von einigen eng begrenzten Ausnahmen
_ verneint. Ob hier kiinftig Zuginge ermdglicht werden, ist eine der
interessanten Fragen, die der Gesetzgeber im Zuge weiterer Novellie-
rungen noch zu beraten und zu entscheiden hat.

Uberprifungen auf MfS-Tatigkeit

Uberpriifungen in Politik und offentlichem Dienst auf frithere Zusam-
menarbeit mit dem MfS standen in den zuriickliegenden Jahren immer
wieder im Blickpunkt der Offentlichkeit. Die Diskussionen um Stasi-
belastungen Prominenter gehoren bis heute zu den Themen, derer sich
die Medien gern annehmen. Doch die Ara der spektakuliren Enthillun-
gen neigt sich dem Ende zu — eine, wie ich meine, erfreuliche Tatsache,
denn viel zu oft hat die Sensation den Blick auf wichtige und interessante
Details verstellt.

Die Stasiunterlagenbehérde informiert auf Antrag, ob und wenn ja,
welche Hinweise sich in den Unterlagen auf eine Titigkeit fir das MfS
finden — dies betrifft iibrigens sowohl die inoffizielle wie die hauptamt-
liche Titigkeit. Die Entscheidung, solche Antrige zu stellen, liegt hinge-
gen bei den jeweiligen Arbeitgebern des offentlichen Dienstes (Bund,
Linder, Kommunen), den parlamentarischen Gremien, wie Bundestag,
Landtage, Stadtrite usw., sowie einem Kreis von weiteren Korperschaf-
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ten, darunter auch die Kirchen. Zumindest fiir Ostdeutschland sowie
eine Reihe von Bundesinstitutionen ist dieses Recht auch weitgehend
wahrgenommen worden, wihrend in Westdeutschland iiberwiegend
nur dann tiberpriift wurde, wenn es bereits Anhaltspunkte fiir eine MfS-
Titigkeit gibt. Insgesamt sind bis Ende 2006 bei unserer Behorde mehr
als 1,96 Millionen solcher Antrage bearbeitet worden.

Die Entscheidung, welche Konsequenzen aus den Ergebnissen der
Uberpriifung zu ziehen sind, liegt iibrigens nicht bei der BStU, sondern
bei den Arbeitgebern bzw. den Gremien, die die Uberpriifung vorneh-
men. Wichtig ist hier natiirlich die Wiirdigung jedes Einzelfalls in einem
rechtsstaatlichen Verfahren. So aussagekriftig die Akten meist auch sind,
konnen sie natiirlich niemals ein vollstindiges Bild abgeben.

Die Uberpriifung war vom Gesetzgeber urspriinglich auf eine Dauer
von 15 Jahren begrenzt worden und lief damit Ende 2006 aus. Dahinter
stand die Vorstellung, eine Art Verjihrung misste, wie bei Straftaten,
auch fiir die MfS-Titigkeit gelten. In den Monaten vor diesem Termin
machte sich dariiber jedoch Unbehagen breit, und so ist schliefflich far
eine Reihe von herausgehobenen Positionen die Uberpriifungsméglich-
keit verlingert worden. Auflerdem ist im Gesetz klargestellt worden,
dass tiber solche Belastungen auch weiterhin 6ffentlich berichtet werden
darf. Hier zeigt sich, wie lebendig die Debatte noch heute ist, auch wenn
die allermeisten Uberpriifungen weitgehend erledigt sind.

Forschung und o6ffentliche Aufklarung

Parallel zu den nach vielen Hunderttausenden zihlenden Akteneinsich-
ten und Uberpriifungen begann Anfang der neunziger Jahre die gesell-
schaftliche und wissenschaftliche Aufarbeitung jenseits des Einzelfalls.
Das systematische Wissen iiber den Geheimapparat der Staatssicherheit
war gerade am Anfang von ungeheurer
et B o0 wa P M AR o Bedeutung d:jlfijr, ein realistisches Bild
hende Forschung eine wichtige Stel- ~ VO" des§en Dlmensmne.n “{“d }\/Ietho.den
lung als Kompass fiir weitere Ausein- 24 gewinnen und damit die Sffentliche
andersetzungen. Debatte auf ein solides Informationsfun-
dament zu stellen. Und heute, nachdem
die Offnung der Akten nicht mehr so spektakulir ist wie vor 15 Jahren,
sondern zum wissenschaftlichen Standard zeitgeschichtlicher Untersu-
chungen gehort, hat die auf MfS-Akten beruhende Forschung eine wich-

tige Stellung als Kompass fiir weitere Auseinandersetzungen.
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Schon am 15. Januar 1990, dem Tag der Besetzung der MfS-Zentrale
in der Berliner Normannenstrafie, hatte der Runde Tisch der DDR die
Idee formuliert, man miisse auch einen Zugang fiir Forscher und Journa-
listen zu den Akten schaffen. Der Gedanke fand Eingang in die Gesetze
von Volkskammer und Bundestag und erméglicht heute, unter Beach-
tung des Datenschutzes, eine auflergewohnlich breite Berichterstattung,
die weit weniger auf dunkle Informationskanile ehemaliger Geheim-
dienstleute zuriickgreift als in manch anderem postkommunistischen
Land.

Die Stasiunterlagenbehérde verfiigt zudem iiber einen eigenen Stab
von Historikern und Politologen, die Grundlagenforschung tiber Struk-
tur, Methoden und Wirkungsweise des MfS leisten. Sie sind gefragte
Experten, nicht zuletzt im Ausland, wo die Zuginge zu den Akten von
Geheimdiensten und Geheimpolizeien meist schwierig bis unméglich
sind. So greift z.B. mancher ruménische Forscher und Biirgerrechtler zu
den Biichern iiber die DDR-Staatssicherheit, weil die Securitate noch ein
Buch mit sieben Siegeln ist.

Bildungsarbeit

Ein wichtiger Beitrag zur weiteren Entwicklung der Erinnerungskultur
im Zusammenhang mit der DDR ist die Bildungsarbeit der Behérde _
gerade unter jungen Menschen, die die Verhiltnisse vor dem Mauerfall
nur noch vom Horensagen kennen und in manchen Elternhidusern auch
wenig iiber diese Zeit erfahren. In der Bildungsarbeit zu DDR-Themen
liegt die Versuchung nahe, sich auf spektakulire Einzelschicksale oder
auf die Methoden und Folgen politischer Repression und Verfolgung zu
konzentrieren. So wichtig dieses Wissen ist, birgt dessen einseitige Ver-
mittlung jedoch die Gefahr in sich, dass der Eindruck entsteht, jenseits
von Repression und Verfolgung hitte es ein ,normales® Leben in der
Diktatur gegeben. Ein Jugendlicher, der in unserer Dauerausstellung ei-
nen Fall von Zersetzung kennen lernte und davon schr beriihrt war,
fragte beispielsweise: ,Und warum hat der die nicht angezeigt?* Dikta-
tur-Lernen heiflt also auch, die alltiglichen Bedingungen der Diktatur zu
identifizieren: den Skandal einer Einparteienherrschaft ohne demokrati-
sche Legitimation, den Verlust biirgerlicher Freiheitsrechte, die Uber-
wachung und die Anpassungszwinge, staatliche Strukturen ohne Ge-
waltenteilung oder das Fehlen einer demokratischen Offentlichkeit.
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Und es heifdt, sich mit Opposition und Widerstand zu beschiftigen und
mit dem Bemiihen von Menschen, sich auch unter politisch schwierigen
Bedingungen integer zu verhalten.

Perspektiven der Erinnerungskultur

Uberpriifungen, Akteneinsichten, Forschung, Bildungsarbeit — die Ar-
beit der Stasiunterlagenbehorde tragt auf vielfiltige Weise zu dem bei,
was wir unter Erinnerungskultur verstehen. Die BStU ist aber auflerdem
— ebenso wie andere Aufarbeitungsinstitutionen — Lobbyistin der Auf-
arbeitung. In den nach wie vor schmerzhaften gesellschaftlichen Ausein-
andersetzungen um die DDR-Vergangenheit stirkt sie allein schon
durch ihre Existenz jene, die sich — nicht selten aus einer Minderheiten-
position heraus - fiir einen offenen Umgang mit der DDR-Vergangen-
heit einsetzen. Dies gilt nicht nur im nationalen, sondern auch im inter-
nationalen Rahmen. Angesichts der oftmals ganz anderen Konstellation
in ehemaligen Ostblockstaaten lisst sich wohl ohne Ubertreibung fest-
stellen, dass die Stasiunterlagenbehorde ein betrichtliches symbolisches
Gewicht hat. Der Weg, den Deutschland im Umgang mit dem Erbe der
SED-Diktatur gegangen ist, hat nicht nur in Mittel- und Osteuropa
Mafistibe gesetzt. Wir sind zu einer wichtigen Referenz fiir viele Lander
geworden, die ebenfalls Diktaturen iiberwunden haben und mit dem
Erbe der Diktaturen, mit der Zerstérung von Kultur und Zivilgesell-
schaft umgehen miissen. Dieser Aspekt hat nicht zuletzt vor dem Hinter-
grund der EU-Osterweiterung und der Frage nach einem gesamt-
europiischen Geschichtsverstindnis an zusitzlicher Bedeutung gewon-

nen.
Die Breite der Aufgaben und ihre Bezogenheit auf jeweils aktuelle
und sich verindernde Bedingungen lisst ahnen, dass die Arbeit meiner
Behorde stindigem Verinderungsbedarf
Der Weg, den Deutschland im Um-  unterliegt: Strukturen sind anzupassen
gang mit dem Erbe der SED-Dikta-  oder Arbeitsbereiche weiter zu profes-
tur gegangen ist, hat weltweit  sionalisieren. Auch gesetzgeberischer
Mafstibe gesetzt. Handlungsbedarf besteht. Die wichtigen
jingst erreichten Verbesserungen beim
Aktenzugang kénnen deshalb nur ein Schritt auf einem lingeren Weg

sein.
Sich der insgesamt erfolgreichen Bilanz der Stasi-Aufarbeitung zu
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vergewissern, heiflt selbstverstindlich nicht, Niederlagen zu verschwei-
gen und dariiber hinweg zu gehen, dass es in Ost- und in Westdeutsch-
land beachtliche Krifte gab und noch heute gibt, die diesen Weg abge-
lehnt haben. Es geh6rt zu den bittersten Dimensionen dieser Bilanz, dass
sich die Mittel des Strafrechts gegen MfS-Titer als weitgehend stumpf
erwiesen haben. Auch die Anstrengungen, Opfern die gebotene Achtung
in der Gesellschaft zu erweisen, stoffen immer wieder auf eine gewisse
Indifferenz, eine psychologische Abwehr, wie wir sie zu gutauch aus den
Nachkriegsjahrzehnten des geteilten Deutschlands kennen.

Zwei Dinge sind allerdings nach mehr als 16 Jahren 6ffentlicher De-
batte offenkundig. Erstens ist deutlich geworden, dass jenseits aller Wel-
lenbewegungen das offentliche Bediirfnis nach einer breiten Beschif-
tigung mit der DDR-Vergangenheit nicht nachlisst, sondern wichst.
Hinzu kommt, dass diese Vergangenheit ein wesentlicher Referenz-
punket fiir die Probleme der , Vereinigungskrise® ist, die unser Land ge-
genwirtig und auf absehbare Zukunft beschiftigen.

Zweitens ist ganz pragmatisch zu konstatieren, dass 1990 ein
,Schlussstrich® mit allen Konsequenzen zwar denkbar (wenngleich
nicht wiinschenswert) gewesen wire. Heute aber, nach all den Schritten,
die die deutsche Gesellschaft bewusst und getragen von einem ansehnli-
chen politischenund gesellschaftlichen Konsens, in dieser Angelegenheit
gegangen ist, ist diese Entwicklung unumkehrbar. Der ,,point of no re-
turn® einer zivilgesellschaftlich bewussten Erinnerungskultur ist iiber-
schritten. Wir sind dabei, die Lasten dieser Entwicklung zu akzeptieren,
und wir fangen an, uns des mit ihr verbundenen Gewinns zu erfreuen.
Aber 17 Jahre sind, wenn es um die Uberwindung jahrzehntelanger Un-
freiheit geht, eine kurze Zeit, und die bisherigen Erfolge diirfen nicht
dariiber hinwegtiuschen, dass noch viele Wissensliicken bestehen und
im 6ffentlichen Bewusstsein nach wie vor grofie Erinnerungs- und Ver-
arbeitungsdefizite existieren. Deshalb bleibt die Herausforderung, die
politischen und strukturellen Voraussetzungen fiir die Diktaturauf-
arbeitung zu erhalten und woméglich auszubauen, unbedingt bestehen.
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Zbigniew Nosowski

Wahrheit und/oder Barmherzigkeit?

Selten verliuft Geschichte — insbesondere Kirchengeschichte - so schnell
wie in Polen an der Schwelle von Dezember 2006 und Januar 2007. Die
Ereignisse im Zusammenhang mit der Ernennung Bischof Stanistaw
Wielgus® zum Warschauer Metropoliten und mit seinem spiteren Ver-
zichtunmittelbar vor der Amtseinfihrung in der Warschauer Kathedrale
erscheinen priazedenzlos in der Kirche der Gegenwart.

Die Medien der Welt konzentrierten plotzlich ihr Interesse auf Polen.
Uber 17 Jahre nach dem Zusammenbruch des Kommunismus wurden in
Polen - das im Kampf gegen das Ostmitteleuropa von Stalin aufgezwun-
gene Regime in vorderster Reihe gestanden hatte — die kommunistischen
Spezialdienste erneut zu einem brennenden Thema. Die Beschuldigung,
geheim mit diesen Diensten zusammengearbeitet zu haben, fithrte zu
Protesten gegen die Ernennung Erzbischof Wielgus” und letztlich zu
seinem Amtsverzicht. Prizedenzlos war auch die Tatsache, dass der Va-
tikan zuerst mit seiner ganzen Autoritit den Ernannten (und scheinbar
zu Unrecht Beschuldigten) unterstiitzte und etliche Tage spiter — unter
dem Einfluss neuer Dokumente — seinen Standpunkt dnderte.

Die Kirche: Expertin fiir Siinde

Die Probleme von Erzbischof Wielgus sind nur eines von vielen Beispie-
len fiir einen zur Zeit in Polen, aber auch in anderen postkommunisti-
schen Lindern verlaufenden Prozess, in dem es darum geht, die Vergan-
genheit von Personen in hohen Vertrauensstellungen zu tiberpriifen.
Diesen Prozess belegte man mit dem Namen ,,Lustration®. Dieses Wort
kann Uberpriifung, Aufhellung, Kontrolle bedeuten. Konkret geht es
darum, ob eine Person in kommunistischer Zeit Geheimer Mitarbeiter

Der Verfasser ist Chefredaktenr der Warschauner katholischen Monatszeitschrift
»Wiez“. Er gehorte zur Arbeitsgruppe, die der polnische Ombudsmann fiir
Biirgerrechte zur Untersuchung der Dokumente iiber Evzbischof Wielgus berief.
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des Staatssicherheitsdienstes (Stuzba Bezpieczefistwa — abgekiirzt: SB)
war, der sich damit befasste, alle Erscheinungen von Unabhingigkeit in
der Gesellschaft zu bekimpfen —auch mit dem Kampf gegen die Religion
(der Staatssicherheitsdienst verfiigte iiber eine besondere Abteilung, die
sich ausschlieflich auf kirchenfeindliche Handlungen konzentrierte).
Theoretisch miisste auf einem moralisch so delikaten Gebiet der Kir-
che eine besondere Rolle zufallen. Sie ist ja ,,Expertin® fiir menschliche
Siinde und dafiir, wie man davon frei wird. Gerade die Kirche sollte in
der dffentlichen Debatte in einer zugleich fordernden wie langmiitigen
Sprache reden: mit Verstindnis fiir die menschlichen Schwichen, ohne
jedoch die Grenze zwischen Gut und Bose zu verwischen. Fiir die Kirche
ist die Lustration iibrigens ein zusitzlich wichtiges Thema. Hier geht es
ja um fiir das Christentum ganz fundamentale Begriffe - nimlich Siinde
und Siihne, Gerechtigkeit und Barmherzigkeit, Wahrheit einerseits und
Vergebung und Versohnung andererseits. Um als glaubwiirdige Stimme
des Gewissens in der Lustrationsdebatte zu gelten, muss man jedoch
fihig sein, sich klug — gemif§ den verkiindeten Prinzipien — mit der Lus-
tration in den eigenen Reihen auseinanderzusetzen. Daran haperte es
jedoch. Die Bischofe unterstiitzten fiir gewshnlich ganz entschieden
Aktivititen, die zur Aufhellung der Vergangenheit fithren; als es jedoch
zu Fragen nach eventuellen geistlichen Mitarbeitern des kommunisti-
schen Staatssicherheitsdienstes kam, gab es ein peinliches Schweigen.
Das Schweigen der Bischofe und Ordensoberen stiitzte sich auf meh-
rere Pramissen. Erstens meinte ein Teil von ihnen ganz einfach, die even-
tuelle Zusammenarbeit ihrer Untergebenen mit kommunistischen Ge-
heimdiensten sei eine Siinde wie so viele — es gentige also, sie in der
Beichte zu bekennen. Zweitens iiberwog die (sehr richtige) Uberzeu-
gung, dass die Kirche als Ganzes sich in der kommunistischen Zeit
hochste Anerkennung als Sachwalter der
ihrer Freiheit beraubten Gesellschaft er-  Keine Gruppe wurde im kommuni-
worben habe. Drittens: Selbst wenn  stischen Polen so beobachtet wie der
manche Kirchenobere meinten, dass die ~ Klerus.
Aufklirung der Vorwiirfe in solchen
Dingen 6ffentlich erfolgen solle, waren sie ohnehin tiberzeugt, dass kei-
nerlei Archivmaterialien zuginglich seien. Denn mehrfach hatten frii-
here Leiter des kommunistischen Innenministeriums versichert, nach
1989 seien die Akten von Priestern unwiederbringlich zerstért worden.
Und da gab es allerdings Einiges, was zu zerstéren war, dennim kommu-
nistischen Polen standen alle Geistlichen unter Bespitzelung. Fiir jeden
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jungen Mann, der ins Priesterseminar eintrat, legten die Geheimdienste
sofort eine besondere ,,Operative Evidenzakte fiir Priester an. Keine
andere gesellschaftliche Gruppe wurde im kommunistischen Polen so
detailliert beobachtet wie der Klerus.

Logik der Enthiillung gegen die Logik des
Nicht-Schaden-Wollens

Bald jedoch erwies sich: Die Archive der Staatssicherheit, die das neu
gegriindete ,Institut der nationalen Erinnerung® (polnisch: Instytut
Pamigci Narodowej = IPN) {ibernommen hatte, enthalten Informatio-
nen uber manche Priester, die Geheime Mitarbeiter der kommunisti-
schen Dienste waren. Als diese Informationen in den Medien erschienen,
war die erste Reaktion ein Schock. Es wurde zur Norm, dass die solcher
Kollaboration beschuldigten Personen konsequent leugnen. Ihre Freun-
de reagieren auf zweierlei Weise: Sie helfen der ihnen nahestehenden
Person, indem sie entweder ihren Glauben an deren Ableugnungsversu-
che beteuern oder gemeinsam mit dieser Person versuchen, die Wahrheit
zu ergriinden. Unter den Geistlichen kam es manchmal zu Abwehrreak-
tionen, die fiir geschlossene berufliche Korporationen typisch sind: Man
schliefit die Reihen. Boshafte Kommentatoren sprachen von einer ,,Soli-
daritat der Soutanen® statt der ,Solidaritit der Gewissen. Daneben gab
es einerseits auch (geistliche und weltliche) Kimpfer fiir die Wahrheit,
die — manchmal in der Art ,Einsamer Sheriffs“ — im Gegensatz zu ihren
Oberen ehrliche historische Untersuchungen und die volle Offenlegung
und Enthiillung der Archive forderten. Andererseits sprach man von der
Wahrscheinlichkeit, dass Dokumente gefilscht seien, von der
Méglichkeit, dass unschuldigen Menschen Schaden zugefiigt werde, von
dem Recht ehemaliger Geheimer Mitarbeiter der Staatssicherheit auf
Umkehr und Verséhnung.

Folglich kam es in diesem Streit nicht nur zu einem Zusammenprall
der Interessen und politischen Uberzeugungen, sondern auch zu einem
Wertekonflikt. Einerseits hatten (und haben wir noch immer) die ,,Ent-
hiiller®, andererseits dicjenigen, die niemandem Schaden zufiigen wol-
len. Die einen interessierte einzig (oder vor allem) die Offenlegung der
Wahrheit und der Vollzug des Aktes geschichtlicher Gerechtigkeit. Die
anderen sorgten sich so sehr um das Menschenrecht auf den guten Na-
men und auf Barmherzigkeit fiir die Siinder, dass sie die Forderungen der
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Gerechtigkeit weit in den Hintergrund riickten oder die Wahrheit gar
nicht kennenlernen wollten.

Aufrechte Menschen gab es auf beiden Seiten des Streites. Unter den
Anhingern des Schweigens zum Thema Geheimdienstakten sind ja nicht
nur ehemalige kommunistische Funktionidre und Agenten, sondernauch
Menschen, die so sehr darum besorgt sind, dass keinem einzigen Un-
schuldigen Unrecht geschicht, dass sie meinen, man sollte man besten
,diese Papiere® nicht anriihren. In dieser Gruppe gibt es auch fromme
Christen, die das 6ffentliche Waschen schmutziger Wische aus der Ver-
gangenheit fiir erniedrigend und nicht evangeliumsgemidfl halten. Die
LEnthiiller dagegen bagatellisieren das mégliche neue Unrecht, das bei
ciner fiir alle geltenden Offnung der Archive entstehen kann; sie denken
in erster Linie daran, in berechtigter Weise die Wahrheit aufzudecken
und das Unrecht wiedergutzumachen, das vor Jahren ihren damaligen
Freunden in der Opposition durch sie verratende Geheime Mitarbeiter
des Staatssicherheitsdienstes zugefiigt wurde.

Theoretisch lisst sich leicht behaupten, wir miissten nicht unbedingt
vor die Wahl ,Wahrheit oder Barmherzigkeit* gestellt sein, es sei auch
méglich, beide Werte zu verbinden. So liefen sich Losungen erarbeiten,
die die Wahrheit enthiillen und gleichzeitig die Wiirde jedes Menschen
achten. Die Wahrheit kénne man ja in einer Weise sagen, die wirklich
befreit, nicht aber nur den Opfern die Genugtuung gibt, dass das Un-
recht an den Tag gekommen ist. Barmherzigkeit miisse aber kein Syn-
onym fiir Nachsicht und Straflosigkeit sein. In der Praxis jedoch begeg-
net man schwerlich solchen Haltungen, und noch schwerer fillt es, sie in
die Sprache des Rechts umzusetzen. Der Streit nahm folglich noch zu.

Gebrochene Gewissen

Ein Dokument sollte, wie sich spiter erwies, bei der Antwort auf die mit
der Lustration zusammenhingenden schwierigen moralischen Fragen
eine Schliisselrolle spielen. Dabei geht es um die austiihrliche im August
2006 beschlossene Denkschrift der Polnischen Bischofskonferenz ,,zur
Frage der Zusammenarbeit mancher Geistlicher mit den Sicherheitsor-
ganen im Polen der Jahre 1944-1989“. Die Oberhirten nannten darin
Kriterien fiir die moralische Beurteilung der Zusammenarbeit mit dem
kommunistischen Geheimdienst.

Die Denkschrift geht von der Feststellung aus: ,Die Kirche fiirchtet
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die Wahrheit nicht, denn sie glaubt an Jesu Wort, dass die Wahrheit
befreit. Die Kirche fiirchtet auch nicht die redliche Lustration, wenn
dieses Wort bedeuten soll: Ringen um die schmerzhafte Wahrheit mit
dem Ziel der Reinigung und Verséhnung.“ Die Zusammenarbeit mit den
,Feinden von Kirche und Religion“ wurde dort als 6ffentliche Stinde
bezeichnet: ,Ein solches Handeln hat stets die Dimension des offent-
lichen Argernisses, auch wenn es damals in dem kleinen Bereich der
Kirchenfeinde stattfand ... Durch die Medien verstarkt, wird es heute zu
einem Argernis, das den Glauben in den Herzen vieler Menschen
zerstort, denn so wirkt der Mechanismus des Bosen.“

In Einklang mit der historischen Wissenschaft unterscheiden die
Bischofe zahlreiche Formen und Ebenen des Engagements in der Zu-
sammenarbeit mit dem Staatssicherheitsdienst. In moralischer Hinsicht
bewerten sie jedoch schon die Tatsache der Verpflichtung zur Zusam-
menarbeit entschieden negativ. Eindringlich stellen sie fest: ,Das Wesen
des Bosen bei der Zusammenarbeit mit den Feinden der Kirche bestehtin
der freiwilligen Unterordnung unter die totalitire Macht und darin, dass
man sich ihr ausliefert. Eine solche Unterordnung wirkt geradewegs ge-
gen das Gewissen dessen, der sich unterordnet ... Den Sicherheitsorga-
nen der Volksrepublik Polen ging es wider allen Anschein nicht nur um
die iibermittelten Berichte, sondern darum, denjenigen im Gewissen zu
binden, der die Zusammenarbeit mit ihnen unterzeichnete. Er brauchte
gar keine Meldung zu tibermitteln; es gentigte, dass er durchs Leben ging
im Bewusstsein des Verrats, den er mit der Unterzeichnung unter die
Verpflichtung tibte.”

Manchmal hatten wir es mit nur scheinbarer Zusammenarbeit zu tun
—z. B. ibernahm der Geheime Mitarbeiter die ihm tibertragenen Aufga-
ben, setzte sie aber nicht in die Tat um. Auch in diesem Fall sind die
polnischen Bischofe sehr entschieden: ,,Frei von Verantwortung fiir sein
Tun ist auch der nicht, dessen Zusammenarbeit nur scheinbar war. Denn
bekanntlich wurde jede — selbst die scheinbar unbedeutende — Informa-
tion zum Schaden der Kirche genutzt.”

Wenn die Zusammenarbeit mit dem Geheimdienst eine 6ffentliche
Stinde ist, dann konnen auch die Bitte um Vergebung und die Bufle
keinen nur individuellen Charakter haben. Die Bischofe schreiben tiber
die Vergebungsbitte des schuldig Gewordenen: ,,Falls Unrecht in einem
gegebenen Umfeld angerichtet wurde, dann muss er das in diesem Um-
feld offentlich tun.“ Besonders diejenigen, die anderen real geschadet
haben, ,,miissen — unter Riicksicht der sozialen Dimension von Siinde
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und Wiedergutmachung - bereit sein, dafiir auch 6ffentliche Verantwor-
tung zu ibernehmen.“

Die Denkschrift des Episkopats vom August 2006 lisst, wenngleich
sie strenge moralische Kriterien enthilt, die Barmherzigkeit nicht aufler
acht. Eindringlich verweist sie jedoch darauf, dass der Weg zur Ver-
sohnung in der ehrlichen Reinigung der Erinnerung besteht. Aus der
Perspektive der Zeit erweist sich als Schwachstelle dieses Dokuments
nur das Fehlen eines pastoralen Handlungsplans in dieser Frage, ferner
die Tatsache, dass man den Grundsatz
akzeptierte: ,Nicht reflektiert wird {iber  Jedem Menschen fallt es schwer, Siin-
die Lage, in der einem Geistlichen der ~ den zu bekennen; Priestern jedoch
Mut fehlt, sich zu der Siinde zu beken- ~ moch schwerer ...
nen.“ Diese — theoretisch an sich richtige
— Primisse erwies sich als naiv. Jedem Menschen fillt es schwer, sich zu
seinen Stinden zu bekennen. Priestern fallt das jedoch noch schwerer ...

Die Unfihigkeit, Schuld aus der Vergangenheit anzuerkennen, lisst
sich mit psychologischen oder soziologischen Faktoren erkliren, wie
z. B. dem Wunsch, ein gutes Bild von sich selbst zu bewahren, ferner mit
Amnesie, mit dem rationalen Erkliarungsversuch fiir die Handlungen
oder mit der weiterhin andauernden Furcht vor der Offenlegung der
moralischen Griinde fiir eine Erpressung, wenn diese der Anwerbung
zugrunde lag. Es gibt jedoch auch eine geistige Ebene — das gebrochene
Gewissen. Der Schlag gegen die Gewissen der Geheimen Mitarbeiter war
ein Ziel im Handlungsplan des Staatssicherheitsdienstes. Wie sich zeigt,
war dieser Schlag in einem groflen Teil der Fille erfolgreich und von
Dauer.

Unterschiedliche Versionen der Wahrheit

Dass die Bischofe die richtigen Prinzipien akzeptiert hatten, bedeutete
jedoch nicht automatisch, dass sie die richtige Praxis eingefiihrt hitten.
Nur in manchen Diézesen und Orden bildete man besondere historische
Kommissionen mit dem Ziel, die im Institut der nationalen Erinnerung
gesammelten Dokumente zu erforschen. Die meisten Kommissionen be-
standen nur ,auf dem Papier”, manche traten nicht ein einziges Mal
zusammen ... Ahnlich stand es anfinglich um die von der Bischofskonfe-
renz einberufene gesamtpolnische Kirchliche Historische Kommission.
Obwohl zu ihr hervorragende Historiker und Juristen, Laien und Geist-
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liche gehorten, begann die Kommission zwei Monate lang nicht mitihrer
Arbeit. Denn die Bischofe hatten deren Kompetenzen und Arbeitsbe-
reich nicht exakt bestimmt.

Einen Umbruch in der ganzen Debatte brachte der Fall von Erzbi-
schof Wielgus. Nach der Ernennung des bisherigen Bischofs von Plock
zum Warschauer Metropoliten tauchten Geriichte tiber seine angebliche
Zusammenarbeit mit dem Geheimdienst auf. Lange Zeit jedoch waren
keinerlei Dokumente bekannt. Im Folgenden beschreibe ich nur die
wichtigsten Ausschnitte der vom Erzbischof dargelegten, sich wandeln-
den Versionen von Wahrheit sowie die hauptsachlichen Festlegungen
der Kommissionen, die die Dokumente in den Archiven untersuchten.

Am 20. Dezember 2006 — 18 Tage vor dem geplanten Einzug des
neuen Metropoliten in die Warschauer Kathedrale — beschuldigte eine
rechtsgerichtete Wochenzeitung, die ,,Gazeta Polska“, Bischof Wielgus
eindeutig der Zusammenarbeit mit dem Staatssicherheitsdienst, ohne je-
doch Beweise zu liefern. Der Bischof selber bestritt durch seinen Spre-
cher entschieden die Nachreden und bezeichnete sie als einen gegen ihn
gerichteten Angriff, der mit seinen Anschauungen zusammenhinge
(Erzbischof Wielgus gilt als eine fithrende Gestalt der konservativen
Gruppe unter den polnischen Bischofen). In der hitzigen Mediendiskus-
sion meldeten sich Stimmen, die den Vorschlag machten, die Amts-
einfiihrung bis zur Klarung der erhobenen Vorwiirfe zuriickzustellen.
Der Bischof selber jedoch meinte nicht, dass irgend etwas offentliche
Klirungen erforderte.

Am 29. Dezember verkiindete der Ombudsmann fiir Biirgerrechte,
Janusz Kochanowski, er habe eine Arbeitsgruppe berufen, die die Do-
kumente iiber die Vergangenheit von Erzbischof Wielgus untersuchen
solle. Von den Arbeitsergebnissen der Gruppe machte der Ombuds-
mann seine eventuellen weiteren Schritte zur Verteidigung des guten
Namens des beschuldigten Erzbischofs abhingig.

Schon am nichsten Tag stellte Erzbischof Wielgus — der bis dahin
nicht an der Einsichtnahme in Dokumente interessiert war — im Fernse-
hen fest, er werde nach der Amtseinfithrung eine kirchliche Kommission
um deren Priffung bitten. Gleichzeitig blieb er bei seiner Behauptung:
»Ich war kein bewusster Mitarbeiter der Sicherheitsdienste. Ich habe nie
etwas unterschrieben, nie irgendeinen schriftlichen Bericht verfasst.“ Er
gab jedoch zu, sich ,bei verschiedenen Gelegenheiten® mit Offizieren
der kommunistischen Geheimdienste getroffen zu haben.

Am 31. Dezember erklirte der Erzbischof in einem Radiointerview

178



erneut, er habe keinerlei Dokumente fiir den Staatssicherheitsdienst un-
terzeichnet. Er versicherte auch: ,,Niemals habe ich iber irgend jemand
eine nachteilige Information gegeben. Niemandem habe ich je gescha-
det.“ Am 2. Januar 2007 bekannte sich Erzbischof Wielgus in einem
umfassenden Presseinterview bereits zu zahlreichen Begegnungen mit
Offizieren des Staatssicherheitsdienstes (,,sogar bis zu fiinfzehn Mal®
vor Auslandsreisen), aber auch dazu, ein Dokument unterzeichnet zu
haben, das er auf Wunsch der kommunistischen Spionage eigenhindig
niederschrieb. Wielgus versicherte auch: ,Der HI. Vater weif} alles tiber
mich—dennin solchen Fragen wird nichts verhehlt. Trotz dieses Wissens
hat er mich eindeutig ernannt.“ Am gleichen Tage bat der Erzbischof
jedoch die Kirchliche Historische Kommission um eine schnelle Unter-
suchung seiner Akten.

Am 4. Januar morgens erschien in der Zeitung ,Rzeczpospolita® ein
umfangreicher Artikel ,,Die geheime Geschichte des Erzbischofs®. Er
behandelte den Inhalt der Geheimdienstakte von Priester Wielgus. Ver-
fasser des Textes war der katholische Publizist Tomasz Terlikowski, der
ebenfalls Zugang zum Archiv hatte. Am gleichen Tag veroffentlichte der
Ombudsmann fiir Biirgerrechte die Ergebnisse seiner Analyse. Ohne so
scharfe Worte wie Terlikowski zu gebrauchen, stellten die Mitglieder der
Kommission des Ombudsmanns fest: ,Die Vorwiirfe sind nicht grund-
los ... Die Tatsache der bewussten geheimen Zusammenarbeit des Pries-
ters Stanistaw Wielgus mit dem Spionagedienst (Abteilung I des Innen-
ministeriums) in den Jahren 1973-1978 steht aufler Zweifel ... Es ist je-
doch nicht méglich, eindeutig den tatsachlichen Bereich der Zusammen-
arbeit, ihre Folgen und ihre Schidlichkeit fiir konkrete Personen zu be-
urteilen. Mittelbar verweisen diese Dokumente auch auf die Zusammen-
arbeit von Priester Wielgus mit der Abteilung IV des Wojwodschafts-
kommandos der Biirgermiliz in Lublin ab 1967.“ Am gleichen Tage er-
schien der volle Inhalt der Akte Wielgus auf den Internetseiten der ,,Ga-
zeta Polska®.

Am nichsten Morgen wurde das Kommuniqué der Kirchlichen His-
torischen Kommission verdffentlicht. Thre Festlegungen glichen denen,
die die Arbeitsgruppe des Ombudsmanns formuliert hatte: ,Es gibt
zahlreiche, wesentliche Dokumente, die die Bereitschaft des Priesters
Wielgus zu bewusster und geheimer Zusammenarbeit mit den Sicher-
heitsorganen der VR Polen bestitigen. Aus den Dokumenten resultiert
auch, dass sie aufgenommen wurde ... Die Zusammenarbeit mit dem
Staatssicherheitsdienst war vom Episkopat verboten ... Die Kommission
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schliefit nicht aus, dass in Zukunft neue Materialien iber das behandelte
Thema auftauchen kénnen.“

Nachdem sich Erzbischof Wielgus mit den Arbeitsergebnissen dieser
Kommission bekannt gemacht hatte, gab er eine umfassende Erklirung
heraus, in der er weiterhin abstritt: ,Nie habe ich irgendeine Erklirung
zur Zusammenarbeit mit dem Staatssicherheitsdienst unterzeichnet,
noch habe ich mich je fiir einen Mitarbeiter des Staatssicherheitsdienstes
gehalten.“ Er gab jedoch zu, 1978 eine Verpflichtung zur Zusammenar-
beit mit dem Spionagedienst unterschrieben zu haben (hier muss er-
ldutert werden, dass im kommunistischen Polen die Auslandsspionage
keine vom Staatssicherheitsdienst getrennte Struktur, sondern deren Be-
standteil war): ,Ich hatte damals eine Begegnung mit einem sehr brutalen
Funktionir der Spionage, der mich mit Gebriillund Drohungen, mich zu
vernichten, dazu zwang, eine Erklirung tiber die Zusammenarbeit mit
der Spionage zu unterzeichnen. Das war mein Augenblick der
Schwiche.” Der Erzbischof versicherte weiterhin, er habe niemandem
»mit meinen Taten oder Worten® geschadet.

Am Abend des gleichen Tages, also bereits nach der formellen Inbe-
sitznahme der Erzdiozese Warschau, dnderte der Erzbischof erneut die
Version der Ereignisse: Er gab nimlich eine Buflbotschaft an die Glau-
bigen heraus. Er schrieb von seiner ,,Verwicklung® in die Zusammenar-
beit mit den Diensten: ,,Allein durch die Tatsache dieser Verwicklung
schadete ich jedoch der Kirche. Ich schadete ihr erneut, als ich in den
letzten Tagen angesichts einer angefachten Medienkampagne die Tatsa-
chen dieser Zusammenarbeit leugnete. Das setzte die Glaubwiirdigkeit
der Auflerungen von Minnern der Kirche, darunter auch der sich mit mir
solidarisierenden Bischofe, aufs Spiel. Ich weif}, dass fiir viele von Euch,
Briider und Schwestern, dieses Abweichen von der Wahrheit eine nicht
weniger schmerzhafte Tatsache darstellt als jene Verwicklung vor vielen
Jahren ... Dem HI. Vater erklire ich in voller Demut, dass ich mich jeder
seiner Entscheidungen unterwerfen werde.“ In der Erklirung sprach
Erzbischof Wielgus nicht mehr davon, niemand geschadet zu haben,
sondern: ,,Ich habe mich bemiiht, niemand zu schaden.“

Die polnischen Katholiken waren mit einer groflen Schwierigkeit
konfrontiert. Denn es ist etwas anderes, einem reuigen Siinder zu verge-
ben, und wieder etwas anderes, die Uberzeugung zu haben, dass in dieser
konkreten Situation gerade dieser Mensch der entsprechend glaub-
wiirdige Kandidat fiir die Fithrung der Warschauer Metropolie sein soll.
Ein junger Geistlicher fragte mich zu jener Zeit, wie er, ein gewohnlicher
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Priester, es den Menschen erkliren soll — insbesondere solchen jungen,
die selber zu unterschiedlichen Ausfliichten neigen: Dass es sich lohne
und nétig sei, in der Wahrheit zu leben, wenn zu einem der wichtigsten
polnischen Bischofe ein Mensch geworden sei, der nicht fihig war, die
Wahrheit iber sein Leben zu sagen, und der sich erst unter Druck dazu
bekannte.

Die Lage verinderte sich unerwartet am Sonntag, am Morgen des 7.
Januar. Unmittelbar vor Beginn der
Amtseinfihrung von Erzbischof Wiel-  pns des Falles Wielgus ist die Ent-
gus in der Warschauer Kathedrale ver-  scheidung der Didzesanbischife, sich
6ffentlichte die Apostolische Nuntiatur  einer Selbst-Lustration zu unterzie-
in Warschau die Information tiber den  ben.
Amtsverzicht des Warschauer Metropo-
liten. Hochstwahrscheinlich erfolgte die Demission unter dem Druck
des Heiligen Stuhls.

Das beendete jedoch nicht den Streit zwischen polnischen Katholi-
ken, auch nicht zwischen den Geistlichen. Fiir die einen ist Erzbischof
Wielgus noch immer das Opfer einer Medienverschworung, fiir die an-
deren das Opfer eigener Schwichen, insbesondere der Unfahigkeit, sich
zu diesen zu bekennen. Der Streit wurde auch nicht durch die anschei-
nend eindeutige Auflerung des Apostolischen Nuntius in Polen, Erzbi-
schof Jézef Kowalczyk, beendet; er hatte gesagt, dass der Ernannte nicht
die volle Wahrheit iiber seine Vergangenheit dargelegt habe: ,Mit kei-
nem einzigen Wort erinnerte er an die Tatsache, ein Papier iiber die
Zusammenarbeit unterschrieben zu haben. Alle diese Aussagen waren
unter Eid abgelegt.”

Lauterung?

Unmittelbare Frucht des Falles Wielgus ist die am 12. Januar 2007 getrof-
fene Entscheidung der Didzesanbischofe, sich einer Selbst-Lustrationzu
unterziehen. So kam es zu einem bisher unbekannten Ton der Offenheit.
Dass man ein 6ffentliches Ringen um die Wahrheit nicht fiirchten misse,
davon iiberzeugte sich bereits im Februar 2007 der Vorsitzende der Pol-
nischen Bischofskonferenz, Erzbischof J6zef Michalik. Bei der Arbeit
der historischen Kommission erwies es sich nimlich, dass auch er vom
Staatssicherheitsdienst als Geheimer Mitarbeiter registriert war. Der
Erzbischof war von dieser Tatsache vollig iberrascht. Obwohl es bisher
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in Polen nur sehr seltene bewiesene Fille einer Falschregistrierung Ge-
heimer Mitarbeiter gibt, klang das offene und ehrliche Fernsehinterview
Erzbischof Michaliks sehr glaubwiirdig. Diese Haltung brachte dem
Erzbischof Sympathie und Vertrauen ein. Seine Haltung wurde allge-
mein als musterhafte Erliuterung der Situation anerkannt.

Dieser Fall scheint iibrigens ein weiterer Beweis dafiir, dass die polni-
sche Gesellschaft gar nicht von Rachsucht besessen ist, wie dies manch-
mal einige auslindische Publizisten behaupten. Im polnischen offent-
lichen Leben gibt es Raum fiir Wahrheit wie auch fiir Vers6hnung. Die
Polen sind fihig, ihren — politischen wie auch kirchlichen — Fithrungs-
personlichkeiten zu vergeben. Sie erwarten jedoch, dass sie die Wahrheit
sagen, insbesondere bereit sind, eigene Fehler anzuerkennen. Daran eben
gebrach es Erzbischof Wielgus. Mehr als die Tatsache der Zusammenar-
beit mit dem Staatssicherheitsdienst schadete ihm die Darlegung immer
wieder neuer, einander widersprechender Versionen des Geschehenen.

Die Lustrations-Krise hat den polnischen Katholizismus erschiittert.
Dies kann jedoch eine Lektion sein, die zu Gesundung und Lauterung
fiihrt. Glaubwiirdigkeit ist der grofle Schatz der Kirche in der pluralisti-
schen Gesellschaft. Die hitzige polnische Lustrations-Debatte zeigt er-
neut, dass die Gewissenserforschung der Kirche kein Symptom fiir
Schwiche, sondern Ausdruck des Mutes ist, sich mit den Fehlern der
Vergangenheit auseinanderzusetzen. Die Kirche verliert nicht, wenn sie
eine Siinde zugibt, sondern wenn sie in ihr verharrt. Durch Bufle und
geistige Umkehr kann sie in tieferem und authentischerem Sinne Kirche
in der Zukunft sein.

Der Fall von Erzbischof Wielgus kann auch in weiterem Sinne gese-
hen werden — als deutlicher Appell, die moralischen Standards in der
polnischen Gesellschaft zu heben. Das deutliche ,,Jetzt ist es genug® galt
dem Versuch, die Grenze zwischen Gut und Bose, zwischen Ehrlichkeit
und Liige, zwischen Treue und Verrat zu verwischen. Erster Adressat
dieses ,,Genug® war die Kirche — die letzte Institution, die dazu beitragen
sollte, diese Grenzen zu verwischen, und zugleich jene Gemeinschaft,
die an erster Stelle stehen muss, wenn es darum geht, die moralischen,
von ihr verkiindeten Prinzipien anzuwenden. Der neue Warschauer Me-
tropolit, Erzbischof Kazimierz Nycz, ist in dieser Hinsicht ein grofes
Zeichen der Hoffnung — dies ist das Beispiel eines Geistlichen, der den
Uberredungsversuchen des Geheimdienstes nie erlag und gleichzeitig als
relativ junger Bischof ein Mann ist, der sich fiir den Dialog mit der heu-
tigen Welt als offen erweist.
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Die Erbsiinde der polnischen Demokratie

Die Bedeutung des Lustrations-Problems iiberschreitet jedoch den Rah-
men der Kirche. Die polnische Gesellschaft leidet an den fiir den Post-
kommunismus typischen Problemen — an den Schwierigkeiten mit der
Wahrheit, an der Vermischung von Gut und Bése, am Niedergang der
Gewissen. Daher sind die Auseinandersetzungen um die Lustration in
Polen mit dem Fall Wielgus nicht beendet. Immer wieder tauchten in der
Presse neue ,Lecks” auf, aus denen Informationen iiber eine ehemalige
Zusammenarbeit 6ffentlicher Personlichkeiten mit dem Geheimdienst
sickerten. Diskussionen gab es auch weiterhin iiber die Gesetzesform der
Lustration. Ende 2006, Anfang 2007 war die Lustration standiges Dis-
kussionsthema im Parlament. In immer neuen Versionen des Gesetzes
verloren sich die Parlamentarier schon selbst, und sie stimmten fiir ein
Recht, das Anfang Mai 2007 in bedeutenden Teilen vom Verfassungs-
gerichtshof fiir verfassungswidrig erklart wurde.

Paradoxerweise bestand die Frucht dieser Entscheidungen jedoch in
Erklirungen der wichtigsten politischen Krifte, die von der Notwendig-
keit sprachen, die Archive des ehemaligen Staatssicherheitsdienstes
vollig freizugeben. Diesen Stimmen schloss sich sogar der bisherige fiih-
rende Gegner der Lustration in jeder Form, der ehemalige Dissident und
politische Hiftling, der heutige Chefredakteur der liberalen ,Gazeta
Wyborcza®, Adam Michnik, an. Wie er schrieb, sei ,,ein Ende mit Schre-
cken besser als ein Schrecken ohne Ende®.

Der Streit um die Abrechnung mit der Vergangenheit dauert in Polen
schon 18 Jahre. Paradoxerweise war Polen bisher nicht in der Lage, ein
Recht zu schaffen, das jene eindeutig brandmarkt, die das System der
Repression gesteuert und das ganze totalitire System gelenkt haben. Es
ist die ,Erbsiinde* der polnischen Demokratie, dass es ihr an einer deut-
lichen moralischen Grenze zwischen dem nichtsouverinen, eindeutig
von Moskau abhingigen Staat einerseits und dem Polen nach 1989 ande-
rerseits fehlt. ,,Besser spit als nie“, das trifft zu. Aber wie soll man das in
Rechtsnormen ausdriicken — 18 Jahre nach dem Zusammenbruch des
Kommunismus?

Aus dem Polnischen iibersetzt von Wolfgang Grycz.
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Jozef Zycinski

Kirche unterm Kommunismus: zwischen
Heldentum und Verrat

Unbeugsam oder verraterisch?

Uber einen langen Zeitraum standen vor allem die Kardinile Stefan
Wyszytiski (zum Bischof ernannt 1946, verstorben 1981) und Karol
Wojtyla (Bischofsernennung 1958) fiir die Haltung geistiger Unbeug-
samkeit der polnischen Katholiken. Im Riickblick ist festzustellen: Die
von ihnen vertretene Vision einer Kirche unter den Bedingungen be-
grenzter Freiheit erwies sich als theologisch begriindet und seelsorge-
risch erfolgreich. Die Zahl praktizierender Katholiken, die Prisenz der
Kirche in den sozialen und kulturellen Transformationen, die hochste
Zahl geistlicher Berufungen in Europa zeugen davon, dass in einem he-
roischen Glaubenszeugnis Mut und zulissiger Kompromiss optimal
verbunden wurden.

Doch auch damals fehlte es nicht an radikalen Kritikern, die aus von
der kommunistischen Staatsmacht unabhingigen Positionen ihre Skep-
sis gegentiber dem Handeln der polnischen Hierarchie bekundeten. Kri-
tisch bewertet wurde z. B. die Ubereinkunft zwischen Kirche und Staat
vom 14.04.1950. In 19 Punkten beschrieb sie Prinzipien der kiinftigen
Koexistenz.! Obwohl die Regierungsseite gegen diese Ubereinkunft
verstief und Primas Wyszynski verhaften lief}, zeugt dieses Dokument
von der Offenheit und dem guten Willen der Kirche.

Radikale Vertreter des polnischen Exils betrachteten jegliche Form
eines modus vivendi mit der kommunistischen Staatsmacht als Verrat.
Das belegt schon der Titel eines bekannten Buches von J6zef Mackie-
wicz: Der Vatikan im Schatten des roten Sterns. Den polnischen Episko-
pat des Verrats zu bezichtigen, war aber auch ein beliebter propagandis-

I Vgl. Antoni Dudek/Ryszard Gryz: Komunisci i Kosciét w Polsce (1945-1989). Krakéw
2003, S. 54 ff.

Der Verfasser, Prof. Dr. Jozef Zycisiski, ist der romisch-katholische Erzbischof
von Lublin.
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tischer Kunstgriff des kommunistischen Parteifiihrers Gomutka in sei-
ner Spitzeit. 1966, als das Millennium der Christianisierung Polens ge-
feiert wurde, wiederholte er mehrfach den an die polnischen Bischo-
fe gerichteten Vorwurf, sie hitten die polnische Staatsrison verraten.
Diese Anklagen waren eine Reaktion auf die im Geiste der Vergebung
und Verschnung gehaltene Botschaft der polnischen Bischéfe an ihre
deutschen Mitbriider von 1965. Die darin enthaltene Formel , Wir
gewidhren Vergebung und bitten um Vergebung® gilt heute als Funda-
ment einer neuen Mentalitit, welche die europdische Integration
ermoglichte.

Unmittelbar nach der Verétfentlichung der Botschaft wurden die
polnischen Bischofe wegen dieser Formulierung jedoch auch von un-
abhingigen Gruppierungen kritisiert. Sie waren iiberzeugt, die deutsche
Seite hitte ihre Reue iiber den von Deutschland ausgelosten Zweiten
Weltkrieg nicht ausreichend ausgedriickt. Eben deshalb wurde die gegen
die Kirche gerichtete Anklage des Verrats lange Zeit sowohl in Kreisen
der Staatsmacht als auch von den Radikalen der extremen Rechten wie-
derholt. Das zeugt von einer ideologischen Sichtweise, bei der man kaum
auf die damaligen Realititen der Pastoral achtete; wenig berticksichtigt
wurde auch, dass unvorhersehbare Schritte der Politiker zu Folgen
fithren konnten, die eine weitere Mission der Kirche unméglich gemacht
hitten.

Das zeitgenossische Judas-Drama

Aus der gegenwirtigen geschichtlichen Perspektive wird ersichtlich,
dass die von manchen Kritikern als Ausdruck des Verrats angesehene
pastorale Strategie sich als Zeichen eines langfristigen Realismus erwies,
der recht hiufig der Epoche voraus war. Nach dem Sturz des Kommu-
nismus 1989 waren die Voraussetzungen zur Beurteilung des Verhaltens
jener Geistlicher gegeben, die kompromittierende Formen des Kompro-
misses iiber die Prinzipien des Evangeliums gestellt hatten. Einzelnen
Diézesanbischéfen wurden damals Namen von Geistlichen zuginglich
gemacht, die in der mit den kommunistischen Behorden kollaborieren-
den katholisch firmierenden Organisation PAX sowie in den Strukturen
der so genannten ,Patriotischen Priester” gewirkt hatten. Letztere wa-
ren willenlose Elemente der staatlichen Manipulation gewesen. Die
Ortsbischofe fithrten damals die notwendigen Gespriche und wendeten
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die unabdingbaren Mittel an, um Personen, die die Grenze des zuldssigen
Kompromisses {iberschritten hatten, ihrer Funktionen zu entheben.

Heute wirft man der kirchlichen Hierarchie vor, dass damals keine
kirchliche Entsprechung zur so genannten Lustration (d. h. Uberprii-
fung, Durchleuchtung) unter Nutzung der beim IPN? zuginglichen Ma-
terialien durchgefiihrt wurde. Das Problem besteht darin, dass die Idee,
die Dokumente des IPN fiir moralische Bewertungen der Vergangenheit
zu verwenden, 1992 pervertiert wurde, als der damalige Innenminister

Antoni Macierewicz auf seiner bertich-

Heute macht man der Kirche den  tigten Liste mutmafllicher Kollaborateu-

Vorwurf, dass keine kirchliche Ent-  re die Namen hoch angesehener, morali-

sprechung zur so genannten Lustra-  gcher untadeliger Personen verdffent-

tion durchgefiibrt wurde. lichte, die mit der gegen die kommunisti-

sche Herrschaft gerichteten Unabhingig-

keitsbewegung verbunden waren. Eine Folge des Protestes gegen dieses

unverantwortliche Verhalten war der Sturz der Regierung von Minis-

terprasident Jan Olszewski und die spitere Rehabilitierung jener Perso-

nen, deren Namen nur deshalb auf die Macierewicz-Liste geraten waren,

weil die Geheimdienste der Volksrepublik Polen Materialien iiber sie
gesammelt und sie in ihren Registern aufgefiihrt hatten.

Wenn man in der Kirche irgendwelche moralische Abrechnungen auf
dem Niveau der ,Lustration® eines Antoni Macierewicz durchfithren
wiirde, so ware das ein bedeutend grofieres moralisches Ubel als das
Unterlassen jeder Lustration. Die aus diesem Anlass gegen die Kirche
gerichteten Vorwiirfe sind deshalb willkiirlich, weil keine andere Institu-
tion eine Lustration durchtiihrte, als es noch keinen leichten Zugang zu
den Archiven des IPN gab. Obwohl die Vertreter akademischer Zentren
unterstreichen, dass die Autonomie der Universititund der Kirchein der
Unabhingigkeit dieser Institutionen von staatlichen Vorschriften, die
fiir die tibrigen Institutionen gelten, ihren Ausdruck finden miisse?,
bleibt es eine bezeichnende Tatsache, dass die Bischofe im Januar 2007
die erste gesellschaftliche Gruppe waren, die beschloss, sich der Lustra-

2 IPN - Instytut Pamigci Narodowej (Institut der nationalen Erinnerung), eine Einrich-
tung, bei der die von den Kommunisten nicht rechtzeitig beseitigten Materialien u. a.
tiber Geheime Mitarbeiter des Staatssicherheitsdienstes gesammelt und ausgewertet wer-
den. Mit der Behorde des Bundesbeauftragten fiir die Unterlagen des Staatssicherheits-
dienstes der ehemaligen DDR kann sie allerdings nur bedingt verglichen werden.
Henryk Samsonowicz: Uniwersytety zawsze zagrozone, ,Gazeta Wyborcza“ (Festtags-
beilage), 07.04.2007, S. 23.
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tion zu unterzichen, um dem Prinzip Ausdruck zu verleihen: ,Die
Wahrheit wird euch befreien“ (Joh 8,32).

Die schon klassisch gewordene, wertvolle Arbeit, die die moralische
Sensibilitit der Kirche fiir die Problematik einer unzulassigen Kollabo-
ration darlegt, ist ,Der Judas-Komplex® von Andrzej Grajewski*. Gra-
jewski zeigt die Spannung zwischen Widerstand und Verrat in Lindern
Ostmitteleuropas und widmet dabei den polnischen Verhiltnissen ein
umfassendes Kapitel (S. 177-242). Aufgrund seiner Untersuchungen un-
terstellt er, dass etwa 15 Prozent der Geistlichen unzulissige Formen der
Zusammenarbeit mit der kommunistischen Staatsmacht aufnahmen. Bei
den zahlenmifigen Schitzungen muss bedacht werden, dass in der Regel
zum gleichen Kreis der Personen sowohl die Funktionire von PAX oder
die ,Patriotischen Priester” als auch die Geheimen Mitarbeiter des
Staatssicherheitsdienstes sowie Personen gehorten, die aufgrund morali-
scher Vergehen angeworben wurden.

Die katholische Kirche in Polen steht heute vor neuen ernsthaften
Herausforderungen, die mit folgenden Fragen einhergehen: Wie lassen
sich Wahrheitsliebe und Achtung vor der Wiirde des Menschen, wie
Gerechtigkeit, Vergebung und Versohnung vereinbaren? Diese Fragen
wurden von der Polnischen Bischofs-
konferenz schon 1995 im Hirtenbrief
von ihrer 278. Vollversammlung aufge-
griffen. Die Oberhirten driickten damals
die Hoffnung aus, dass auf dem Wege des
Schuldbekenntnisses, der Wiedergutma-
chung und der Vergebung ,,chrliche Abrechnungen mit der Geschichte
moglich sind, Abrechnungen, die nicht die Ursache neuer Wunden noch
eine Gelegenheit zum Hass sind, sondern dem Bau einer Zukunft auf
festem Fundament der Wahrheit ohne Verfilschung und Verschweigen
dienen werden (Wigry, 16. September 1995). Diese Aufgabe ist keines-
wegs leicht zu verwirklichen. Alexander Solschenizyn hat daran erin-
nert, als er warnend feststellte: ,Man kann den Kommunismus stiirzen
und danach in seinen Trimmern umkommen.*

Man kann den Kommunismus
stitrzen und danach in seinen Triim-
mern umkommen.“

4+ Andrzej Grajewski: Kompleks Judasza. Kosciélt zraniony, Einfiihrung: Mechanizmy
zdrady — Jézef Zycinski, W drodze. Poznan 1999.
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Wahrheit, Menschenwiirde und Vergebung

Aus dem Gefiihl heraus, dass man Verantwortung trigt fiir das Zeugnis
der Wahrheitiiber die diistere Geschichte der Volksrepublik Polen, wur-
den in einzelnen Diézesen Polens Historische Kommissionen gegriin-
det. Unter Nutzung der im IPN zuginglichen Materialien sollen diese
deutlich machen, wie der Staatssicherheitsdienstdie Kirche zu bespitzeln
versuchte. Die Bischofskonferenz verabschiedete gleichzeitig eine
Denkschrift, die die im gesamtpolnischen Mafistab auf diesem Gebiet
akzeptierten Prinzipien des Vorgehens und der ethischen Bewertungen
beschreibt. Solchen Bemiihungen liegt die Auffassung zugrunde, die Be-
nedikt X VL. bei seiner Pilgerreise nach Polen im Juni 2005 ausdriickte:
»Wir brauchen eine demiitige Redlichkeit, um die Siinden der Vergan-
genheit nicht zu negieren, aber auch nicht leichtsinnig, ohne tatsichliche
Beweise, Anschuldigungen zu erheben. In der gegenwirtigen seelsor-
gerischen Praxis ist es besonders wichtig, dass die ,tatsichlichen Bewei-
se“ nicht durch Verleumdungen ersetzt werden, bei denen der wichtigste
,Beweis“ fiir den Verrat der beschuldigten Person ist, dass sie von einem
Sicherheitsfunktionir auf die Liste der Mitarbeiter gesetzt wurde.

Die Frage der Glaubwiirdigkeit wurde besonders im Ergebnis einer
Intrige akut, bei der ein ehemaliger Unteroffizier des Sicherheitsdienstes,
Pawet Kosiba, erklirte, zum Kreis der von ihm kontrollierten Geheimen
Mitarbeiter habe auch Dr. Andrzej Przewoznik gehort. Letzterer brach-
te die Sache vor Gericht. Dieses stellte im Urteil vom 29.11.2005 fest, dass
die Beschuldigungen grundlos und auf mangelnde Ehrlichkeit der
Staatssicherheitsfunktionire zuriickzuftihren seien. Nach eindringlicher
Analyse der zuginglichen Dokumente stellte das Lustrationsgericht
auch fest: ,Dariiber, ob eine Person Mitarbeiter des Sicherheitsdienstes
als geheimer Informant war, entscheidet weder die Tatsache noch die
Form seiner Registrierung in den Unterlagen des Staatssicherheits-
dienstorgans, sondern der Inhalt der diesen Organen erteilten Informa-
tionen.“

Eine dhnliche Situation ergab sich auch im Fall vom Matgorzata Nie-
zabitowska, der Regierungssprecherin der ersten Solidarnos¢-Regierung
nach dem Sturz des Kommunismus. Zuerst wurde sie der Zusammenar-
beit mit dem Staatssicherheitsdienst beschuldigt. Dann, beim Prozess
vor dem Lustrationsgericht, gaben Funktiondre dieses Dienstes zu, dass
ihre Registrierung als Geheime Mitarbeiterin mit dem Decknamen ,No-
wak“ eine Fiktion war; in die Berichte, die angebliche Meldungen Frau
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Niezabitowskas enthielten, schrieben die Funktionire Informationen
hinein, die sie durch Abhoren ihrer Telefongespriche erhalten hatten.
Das Gerichtsurteil stief§ spater auf Kritik von Gruppen der radikalen
Rechten; sie bemiihten sich darzulegen, dass es keinen Grund gebe, wes-
halb man den Funktioniren des Geheimdienstes mehr glauben sollte,
wenn sie vor Gericht aussagten, als zu jener Zeit, in der sie Berichte mit
angeblichen Inhalten von Gesprichen verfassten, die mit Personen ge-
fihrt wurden, die als Geheime Mitarbeiter registriert waren.

Um zu vermeiden, dass die Geheimdienstaufzeichnungen in den
Rang wichtigster Wahrheitszeugnisse erhoben wiirden, erinnerten die
Bischofe konsequent daran, dass in der europdischen Kultur das Prinzip
der Unschuldsvermutung eine grundlegende Rolle spielt. Den funda-
mentalen Charakter dieses Prinzips betont in konsequenter Weise die
vom Erzbischof von Lublin 2005 gebildete ,, Arbeitsgruppe fiir ethische
Beurteilungen: Gewissen und Erinnerung®. Unter deren zehn Mitglie-
dern befinden sich moralische Autorititen, die ein weites Spektrum ab-
decken, einschlieflich Vertreter der Linken, die wegen ihrer hohen mo-
ralischen Anforderungen geschitzt werden. Zur Arbeitsgruppe gehoren
u. a. Prof. Dr. Wiadystaw Bartoszewski, Prof. Dr. Wiestaw Chrzanow-
ski, Prof. Dr. Barbara Skarga, Prof. Dr. Karol Modzelewski, Prof. Dr.
Andrzej Zoll, Bischof Tadeusz Pieronek.

In ihrem Widerspruch zu dem vom Sejm vorbereiteten Lustrations-
gesetz, in dem das Verantwortungsniveau zwischen den auf die Liste der
Mitarbeiter des Geheimdienstes gesetzten Personen unzuldssig ver-
wischt werde, schrieben die Mitglieder der Gruppe: ,,Zur gleichen Kate-
gorie der Personlichen Informationsquellen rechnet [der Gesetzent-
wurf] sowohl Personen, die durch schriftliche Denunziationen ihren
Nichsten schadeten, als auch Personen, deren Namen willkiirlich auf die
Liste der Mitarbeiter gesetzt wurden. Gewissensdramen dieser zweiten
Gruppe von Personen sind bekannt, denn sie erschiitterten in letzter Zeit
die 6ffentliche Meinung. Eine solche Praxis darf man nicht fortsetzen,
denn so missachtet man das Drama des unschuldigen Menschen und ldsst
sich von Klassifikationen des Sicherheitsdienstes leiten ... Wir werden
keine Demokratie errichten, wenn wir diese elementaren Prinzipien ge-
ring schitzen, mit denen der Papstaus Polen die Grundlagen einer demo-
kratischen Ordnung beschrieb. Eben deshalb appellieren die Mitglieder

5 Malgorzata Niezabitowska: Prawdy jak chleba. Warszawa 2007.
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der Arbeitsgruppe an die zustindigen Behorden, sie mogen sich — ent-
sprechend ihrer Kompetenzen — der Annahme des Gesetzes in der
gegenwirtigen Form widersetzen, die die grundlegenden moralischen
Differenzierungen in Bezug auf die Menschenwiirde verwischt.“¢

Die Behandlung der erhalten gebliebenen Berichte des Staatssicher-
heitsdienstes als Quelle letzter Wahrheit ist nach Meinung der Bischofs-
konferenz auch aus dem Grunde unzulissig, weil in den Strukturen des
(fiir den Sicherheitsdienst zustindigen) Innenministeriums die bertich-
tigte ,Zelle D“ wirkte. Thr Handeln umfasste Desinformation ebenso
wie Einschiichterung. Thr bekanntester ,Streich® war die im Februar
1983 gegen Johannes Paul II. gerichtete Provokation. Der Leiter der
Staatssicherheitsgruppe, Leutnant Grzegorz Piotrowski, spater bekannt
geworden als Mérder des Solidarnosé-Seelsorgers Jerzy Popictuszko,
deponierte in der Wohnung des Priesters Andrzej Bardecki, eines Re-
dakteurs der katholischen Wochenzeitung ,, Tygodnik Powszechny®, ei-
ne von der ,Zelle D“ priparierte Filschung eines Tagebuchs der Irina
Kinaszewska. Darin wurde ihr eine Romanze mit dem ehemaligen Kra-
kauer Erzbischof, Kardinal Karol Wojtyta, unterstellt. Fiir den nichsten
Tag plante man in Bardeckis Wohnung eine Hausdurchsuchung, dabei
wollte man das Tagebuch finden und zur Erpressung jener Personen
nutzen, die nicht wollten, dass der Name des Papstes in einem solchen
Zusammenhang genannt wiirde. Das war die Zeit nach dem Attentat auf
Johannes Paul IL, als in Polen die Mannschaft der Generile Jaruzelski
und Kiszczak den Jargon des Patriotismus und der moralischen Erneue-
rung pflegte. Gleichzeitig versuchte man damals, die hochste Autoritit
der katholischen Kirche in eine skandal6se angebliche Liebschaft zu ver-
wickeln. Die Provokation misslang, denn Offizier Piotrowski verur-
sachte nach einem alkoholreichen Abendessen einen Autounfall. Die
Haussuchung konnte nicht zum geplanten Termin durchgefiihrt wer-
den, und Priester Bardecki fand und vernichtete die untergeschobene
Filschung.”

Statistik oder Drama?

Wenn man die bekannten Provokationen beriicksichtigt, dann kann man
die vom Staatssicherheitsdienst angelegten Materialien nicht als Haupt-

6 Erklirung vom 25.10.2006.
7 Vgl. Einzelheiten im Buch von Marek Lasota: Donos na Wojtyle. Krakéw 2006.
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quelle der Wahrheit ansehen. Denn diese Materialien wurden nach zen-
tral erlassenen Instruktionen verfasst, in denen sowohl die Pathologie
des damaligen Systems als auch die Symptome des von oben befohlenen
Planens deutlich werden. Aus Arbeiten der Historischen Kommissionin
der Erzdidzese Lublin erfahren wir z. B., dass in den Plinen zur Anwer-
bung von Geheimen Mitarbeitern (GM) fiir 1986 in der Wojwodschaft
Lublin die Gewinnung von 347 neuen Mitarbeitern beabsichtigt war. Im
Jahresbericht wurde mit Genugtuung die ,Planiibererfiillung® ver-
merkt, denn die Werbung erbrachte 353 Personen. Trotz optimistischer
Anmerkungen iiber die ,bedeutende Intensivierung der Arbeit auf die-
sem Felde® bekennt der Verfasser des Berichts, dass Lublin noch unter
dem gesamtpolnischen Durchschnitt liege: Wihrend 1986 im Landes-
mittel 9,1 GM auf einen hauptamtlichen Funktionir kamen, lag die Zahl
im Lubliner Gebiet nur bei 8,8. In den Plinen fiir 1987 postulierte manin
der Rhetorik der spiten Volksrepublik Polen, dass ,Handlungen zur
weiteren Aktivierung der operativen Arbeit auf dem Gebiet der Gewin-
nung hochqualitativer personaler Informationsquellen zu dynamisie-
ren® seien. Konkret forderte man fiir die Wojwodschaft Lublin die Ge-
winnung von 354 Zutrigern und 9 ,Konsultanten®.

Ein solcher Jargon konnte belustigend wirken, wenn man nicht die
Tatsache beriicksichtigt, dass infolgedessen unschuldige Personen nur
als GM registriert wurden, um die Statistik aufzubessern. In der Akte
von Priester Dr. Romuald Weksler-Waszkinel, den man ohne sein
Finverstindnis auf die Agentenliste setzte, blieb die Anmerkung erhal-
ten: ,,Eine Verpflichtung wurde vom GM nicht eingeholt. Das Pseu-
donym ,Philosoph* gab ich thm ohne sein Wissen. Die mit der Einholung
ciner Verpflichtung zusammenhingenden Schritte hitten seine Haltung
negativ beeinflussen, letztlich hitte er die Zusammenarbeit verweigern
konnen.® In der Akte eines anderen als ,Redakteur” registrierten Geist-
lichen lesen wir in der Rubrik ,Form der Gewinnung fiir die Zusammen-
arbeit*: ,Ich nahm davon Abstand, eine formale Verpflichtung einzuho-
len, denn dies hitte zum vélligen Abbruch der Kontakte fiihren kon-
nen.“

Manche Informationen iiber die Schein-Anwerbung von Mitarbei-
tern vereinigen in sich Drama und Groteske. Das Drama resultiert da-
raus, dass die historischen, sich von der heutigen Wirklichkeit total un-
terscheidenden Realititen ignoriert werden. Ein Priester aus der
Erzdiozese Lublin erzihlte mir von seinem Sicherheitsdienst-Patron,
der den Bau der Kirche kontrollierte. Eines Tages verhielt er sich so ganz
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anders als gewohnlich. Statt der typischen Vorwiirfe machte er bei einem
Besuch den tiberraschenden Vorschlag: ,,Ich werde Thnen keine Schwie-
rigkeiten machen, dafiir werden Sie, Hochwiirden, Ihrerseits eine stille,
kleine Pfarrei finden, wo mein Tochterchen zur Erstkommunion gehen
konnte. Natiirlich erfiillte der Priester diese Bitte. Es ist nicht
auszuschlieffen, dass ihr ein Wunsch der Ehefrau des Funktionars zu-

grunde lag.
Solche Informationen storen die schlichte Einteilung in ,,Helden®
und ,,Verriter, weil sie die grundlegende

In der neuesten polnischen Geschich-  Frage nach dem moralischen Rubikon ins
te lebten Haltungen de_-f Heldentums Spiel bringen, den man auf der Suche nach
und des Verrats nebeneinander. einem Kompromiss nicht tberschreiten

durfte. Es ist zu bedenken, dass der
Staatssicherheits-Offizier, der zur Routinekontrolle iiber den Fort-
schritt des Kirchenbaus in die Pfarrei kam, damals Herr iiber Leben und
Tod war. Immerhin war es praktisch unmaéglich, in Einklang mit dem
Gesetz Zement, Ziegel oder Bretter zu erstehen. Viele solcher Kontrol-
leure verhehlten deshalb nicht, dass ihnen fiir ihr Wegschauen ein finan-
zieller Ausgleich — ein Schmiergeld — zustiinde. Zahlreiche Geistliche
betrachteten dieses als Standard-Losegeld, das den Fortgang des Baus
ermoglichte.

Ohne die Berticksichtigung solcher Realititen lisst sich die dramati-
sche Einsamkeit der gehetzten und gejagten Priester nicht verstehen. Sie
widmeten ihr ganzes Leben dem Bau neuer Kirchen und der Seelsorgs-
tatigkeit. Vor Jahren hatten sie den organisierten Machtapparat gegen
sich, der diese Arbeit erschwerte. Heute, an der Schwelle des Grabes,
bekommen sie von sensationshungrigen Kreisen formulierte Anklagen
zu horen. Sie fithlen sich wehrlos und einsam wie damals, als sie keinen
Einfluss auf den Inhalt der Niederschriften hatten, die in den sie betref-
fenden Dokumenten ein Funktionir verfasste, der den Befehl hatte, den
Bau der Kirche zu erschweren.

Solche Pathologien kann man erst unter Berticksichtigung ihres his-
torischen Zusammenhangs verstehen. So geht z. B. aus im IPN erhalte-
nen Dokumenten Folgendes hervor: Als der Dichter Czestaw Mitosz
1980 den Nobelpreis erhielt und zur Katholischen Universitit Lublin
kam, um den Ehrendoktor zu empfangen, musste das Rektorat der
Hochschule den damaligen Wojwoden von Lublin bitten, den Ankauf
von 60 kg Wurstwaren besserer Qualitit und Fleisch fiir die Herstellung
eines festlichen Mittagessens zu ermoglichen. So sahen die organisatori-
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schen Notwendigkeiten in der Periode der so genannten sozialistischen
Okonomie aus. Die Behorden liefen solche Entscheidungen keineswegs
in der Kompetenz des zustindigen Wojwoden, sondern gaben sie an den
Staatssicherheitsdienst weiter. Jene, die vor Jahren die polnische Qua-
dratur des Kreises l6sen und sich zugleich um ein pragmatisches Han-
deln bemiithen mussten, werden heute an den Pranger gestellt. Wer
leichtfertige Verdachtigungen ausspricht, dem mangelt es an grundle-
gendem Wissen iiber die Realitdten jener Zeit. Die wichtige Aufgabe der
Kirche driickt sich darin aus, im Zeugnis der Wahrheit nicht die damali-
gen Pathologien als Zeugnisse fiir die Moral einer Generation zu behan-
deln, die zur Pathologie verurteilt war.

Einheit schaffen in der Wahrheit

In der neuesten polnischen Geschichte lebten Haltungen des Helden-
tums und des Verrats nebeneinander. Deshalb widersetzt sich die Kirche
dem Versuch, wesentliche Unterschiede zu verwischen, die ihre Entspre-
chungen bereits im Kreis der Apostel hatten. Etwas anderes war der
Verrat des Judas, wieder etwas anderes die Selbstverleugnung des Simon
Petrus, noch etwas anderes der Schlaf der Apostel am Olberg oder ihre
Flucht bei Jesu Gefangennahme. Diese wesentlichen Unterschiede darf
man nicht verwischen, denn die Halbwahrheit wird uns nicht befreien.
In der jidisch-christlichen Kulturtradition geht die Sorge um Wahr-
heit und Gerechtigkeit mit dem solidarischen Mitgetiihl fiir den Stinder
Hand in Hand. Eine dhnliche Ethik lehrt uns Christus z. B. bei der
Begegnung mit der Frau, die Radikale steinigen wollten. Jesus bagatelli-
siert keineswegs die Siinde. Er fordert eine radikale Verinderung des
Lebens, wenn er sagt: Ich verurteile dich
nicht. Gehund siindige vonjetztannicht  Halbwabrbeiten wirken nicht be-
mehr (Joh 8,11). Dort, wo eine sensati-  freiend.
onshungrige Menge das unheilverkiin-
dende Pfeifen der geworfenen Steine erwartet, bringt Jesus die Kategori-
en der Barmherzigkeit, der Vergebung, der Versshnung ins Spiel. Nicht
weniger deutlich zeichnet im Alten Testament die Geschichte Konig
Davids eine Gestalt menschlicher Dramatik (2 Sam, Kap. 11 und 12).
Das Problem vieler zeitgendssischer ,,Davids®, die in den Listen Ge-
heimer Mitarbeiter auftauchen, offenbart sich darin, dass sie nicht im-
stande sind, {iber ihre Schuld zu sprechen, und ihnen der Mut fehlt, ihr
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personliches Handeln moralisch zu bewerten, in dem Symptome nicht
so sehr des Verrates als des Konformismus sichtbar werden. Die Kirche
betont die Notwendigkeit, zwischen unterschiedlichen Graden der Ver-
antwortlichkeitzu differenzieren. Man darf nicht jemanden, der Karriere
machte und deshalb systematisch Spitzelberichte iiber ihm nahestehende
Personen schrieb, auf eine Stufe stellen mit dem, der — geschockt vom
Kriegszustand — eine Loyalititserklirung unterschrieb, spater aber nicht
den Mut hatte, gegen die Perspektive einer ihm aufgezwungenen Be-
gegnung mit dem ,Betreuer” des Staatssicherheitsdienstes zu protestie-
ren.

Weil ,,der Mensch der Weg der Kirche ist*, erinnern die polnischen
Bischofe an die Wahrheit der menschlichen Wiirde und widersetzen sich
dem Versuch, ein Klima zu schaffen, in dem Sensationshascherei wichti-
ger ist als Reflexion iiber die moralische Dimension menschlicher Dra-
men. Das ist eine gesellschaftlich bedeutsame Erscheinung, denn zum
Ende der Volksrepublik Polen erreichte die Zahl der GM 90.000; ihnen
miissen wir als Mitbetroffene die nichsten Familienangehorigen und
Nachfahren hinzufiigen, die heute auf die Welt kommen. Es ist notwen-
dig, Bedingungen fiir Versdhnung und Vergebung zu schaffen. Unter
den gleichen Bedingungen des Sterbens auf Golgotha spottete ein Ver-
brecher iiber Jesus, der andere aber bat ihn um sein barmherziges Geden-
ken. Dieser andere wird in der Tradition der Kirche als Heiliger verehrt.
Die paradoxe Bezeichnung ,der heilige gute Verbrecher® lisst sich nicht
nur auf die Beteiligten am Drama auf Golgotha beziehen, sondern auch
auf jene Personen, die in die neuesten polnischen Dramen verwickelt
sind. Auch wenn man einen Wert von 100 Prozent Bekehrungen nicht
erwarten kann, muss man den Verlorenen die Chance erleichtern, sich
mit dem eigenen Gewissen, mit dem Nichsten und mit Gott zu verséh-
nen.

Aus dem Polnischen iibersetzt von Wolfgang Grycz.
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Jifi Plachy

Die katholische Kirche in der Tschechoslowakei
— das problematische Erbe der Jahre 1948-1989

Die katholische Kirche in der Tschechoslowakei nach dem
Zweiten Weltkrieg

Die Situation der katholischen Kirche in der Tschechoslowakei nach
dem Ende des Zweiten Weltkriegs war vollig verschieden von der im
Jahre 1918. Dutzende von Priestern und Ordensleuten hatten in den
Reihen der tschechoslowakischen Auslandsarmee im Westen gedient
oder waren am einheimischen Widerstand beteiligt gewesen, hunderte
sind durch die Holle der NS-Konzentrationslager gegangen. Viele waren
umgekommen. Der Vorsitzende der Exilregierung in London, also der
zweithdchste Reprisentant der tschechoslowakischen Staatlichkeit, war
ein katholischer Politiker, Msgr. Jan Srimek. Kollaboration unter den
Priestern war auflerst ungewohnlich. Diesen hohen moralischen Kredit
der Kirche haben so gut wie alle Schichten der Nachkriegsgesellschaft
anerkannt.

Als sehr wichtig fiir die zukiinftige Entwicklung erwies sich die Er-
nennung des charismatischen Josef Beran, der fast den ganzen Krieg als
Gefangener im Konzentrationslager verbracht hatte, auf den Prager
erzbischoflichen Stuhl im Jahre 1946. Kurz nach dem kommunistischen
Umsturz im Februar 1948 haben die Reprisentanten der neuen Macht
dann die Verhandlungen mit der katholischen Kirche begonnen. Beiden
Seiten war allerdings klar, dass es nicht um eine wirkliche Ubereinkunft,
sondern um die Vorbereitung einer kommenden entscheidenden Aus-
cinandersetzung gehen wiirde. Dazu kam es dann ein Jahr spiter. Im
Mirz 1949 wurden nach der Entdeckung von Abhorgeriten bei der Bi-
schofskonferenz in Stary Smokovec die Verhandlungen zwischen der
Kirche und dem Staat beendet. Am 10. Juni 1949 fand die konstituierende
Sitzung der vom Staat gesteuerten ,Katholischen Aktion“ statt; der Na-
me wurde durch die Kommunisten absichtlich von der Organisation

Dr. Ji#i Plachy ist Mitarbeiter des Instituts zur Dokumentation und Untersu-
chung der kommunistischen Verbrechen in Prag.

Ost-West. Européische Perspektiven 8 (2007) Heft 3 195



tibernommen, die von Papst Pius XI.im Jahr 1922 gegriindet worden war
und vor 1948 auch in der Tschechoslowakei gewirkt hatte. Der Episko-
pat leistete von Anfang an energischen Widerstand und verbotallen Prie-
stern und Glaubigen, sich in dieser Organisation zu engagieren — mit
Erfolg. Es war allerdings der letzte grofie Sieg der Kirche.

Im Herbst 1949 wurde durch das kommunistische Parlament eine
Reihe von kirchenfeindlichen Gesetzen verabschiedet. So sollten die
Priester und Prediger als Angestellte des Staates ihre Tatigkeit ausiiben;
hinsichtlich der Renovierung kirchlicher Gebiude sowie aller anderen
finanziellen Angelegenheiten hatte nun der Staat das Sagen. Die Kirchen
wurden durch das Staatsamt fiir Kirchenangelegenheiten und das System
der so genannten Kirchensekretire auf der Kreis- und Landkreisebene
tiberwacht. Diese entwickelten sich zu praktischen Vollstreckern der
Atheisierungspolitik des kommunistischen Regimes. Alle Gesetze galten
mit kleinen Anderungen bis zum Ende des Jahres 1989.

Wihrend der Jahre 1949-1950 sind die meisten Didzesanbischéfe in-
terniert worden, als erster von ihnen der Prager Erzbischof Beran. Im
Jahr 1950 kam es zu Massenprozessen gegen Repriasentanten der katho-
lischen Kirche, u. a. gegen Mitarbeiter der tschechischen und slowaki-
schen Bischofe. Damals wurde auch die griechisch-katholische Kirche
nach sowjetischem Vorbild mit der orthodoxen Kirche zwangsvereinigt.
Auflerdem wurden zehn ranghohe Vertreter minnlicher Orden (Jesui-
ten, Primonstratenser, Dominikaner, Franziskaner und Redemptoris-
ten) zu mehrjihrigen Freiheitsstrafen verurteilt; wihrend der Aktion
»K“ wurden die Miannerkloster besetzt und faktisch liquidiert. Die
Ordensbriider blieben dann einige Jahre lang interniert. Wenige Monate
spater kamen die Frauenorden an die Reihe, die jedoch aus reinen
Nitzlichkeitsgriinden weiterbestehen durften (Einsatz in der Kranken-

und Altenpflege usw.). Dennoch ist die

Unter der kommunistischen Herr-
schaft gab es neben den offiziell wei-
ter bestehenden kirchlichen Struktu-
ren auch die ,,Geheime Kirche®, de-
ren Anfinge ins Jabr 1948 reichen.

Bilanz tragisch: In den sechziger Jahren
hat man einmal errechnet, dass 8.264
Ordensangehorige insgesamt 42.736 Jah-
re Gefangnis oder Internierung verbiiffen
mussten. Aufler den bereits genannten
Fillen sind Dutzende von Priestern ver-

haftet, der ,,Spionage fiir den Vatikan“ beschuldigt und zu langjihrigen
Freiheitsstrafen verurteilt worden; gegen drei Geistliche wurde sogar die

Todesstrafe verhiangt.

Unter der kommunistischen Herrschaft gab es neben den offiziell
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weiter bestehenden kirchlichen Strukturen auch die ,,Geheime Kirche®,
deren Anfinge bis ins Jahr 1948 reichen; damals hat der Leitmeritzer
Bischof Stépan Trochta aus Rom so genannte ,mexikanische Fakul-
titen“ mitgebracht, die die Existenz der Kirche sicherten.! Die Liquidie-
rung der im Untergrund wirkenden ,,Geheimen Kirche® ist dem Regime
nie gelungen. Noch in den Jahren 1961-1963 gab es aber eine zweite
Welle von Prozessen gegen Reprisentanten der Untergrundkirche, so-
weit man ihrer habhaft werden konnte. Obwohl die meisten aus politi-
schen Griinden verhafteten Priester im Rahmen einer groflen Amnestie
in den Jahren 1960 und 1962 entlassen worden sind, wurde ihnen die
Riickkehr in ihre Pfarreien verwehrt, sodass sie andere, meist handwerk-
liche Berufe austiben mussten.

Die 6ffentliche Zusammenarbeit der katholischen Priester mit
dem kommunistischen Regime

Die Kommunistische Partei der Tschechoslowakei (KSC) hat schon un-
mittelbar nach dem Ende des Krieges versucht, zwischen die , kirchliche
Hierarchie“ und die ,einfachen“ Geistlichen einen Keil zu treiben. Be-
reits vor Februar 1948 gab es einzelne Geistliche, die entweder aus Idea-
lismus oder Opportunismus zu Mitgliedern der KSC wurden bzw. die
kommunistische Politik unterstiitzten. Ihre Zahl blieb gering, die einzel-
nen Schicksale gestalteten sich oft sehr dramatisch.

Neben der Einflussnahme tiber diese deutlich engagierten Person-
lichkeiten haben die Kommunisten seit der Machtergreifung auch andere
Wege eingeschlagen, um die Geistlichlichkeit zu spalten und sie in ,,fort-
schrittliche“ und ,reaktionire® Priester zu trennen. Nach dem Scheitern
der ,Katholischen Aktion® im Sommer 1949 erfolgte dies auf eine weni-
ger aggressive Weise. Im Frithjahr 1950 wurde in der gesamten Tsche-
choslowakei der so genannte ,,Stockholmer Appell“2 unterzeichnet. Ge-

I Mexikanische Fakultiten® sind vom Heiligen Stuhl fiir eine Notsituation erlassene
besondere Befugnisse (facultates) fiir Geistliche. Die Bezeichnung geht auf entsprechen-
de Mafinahmen wihrend der kirchenfeindlichen Gesetzgebung in Mexiko in den zwan-
ziger und dreiffiger Jahren des 20. Jahrhunderts zuriick (Anm. d. Redaktion).

2 Ein vom Stindigen Komitee des Weltfriedenskongresses am 19.03.1950 erschienener
Aufruf zur Achtung der Atomwaffen; bis Juni 1950 sollen bereits tiber 100 Millionen
Unterschriften gesammelt worden sein. Die Wirksamkeit des Aufrufs blieb wegen Ein-
flussnahme seitens der Sowjetunion allerdings begrenzt (Anm. d. Redaktion).
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gen dieses Friedensmanifest war der Widerstand der Priester viel gerin-
ger als gegen die ,, Katholische Aktion“. Nach diesem Erfolg griindeten
die Kommunisten im Sommer 1951 einen ,, Gesamtstaatlichen Ausschuss
der katholischen Geistlichen®, der in den sechziger Jahren in eine Frie-
densbewegung umgewandelt wurde. Die Mitgliedschaft darin galtals ein
Zeichen der Loyalitit gegeniiber dem Regime. Die Bewegung stellte
1968 ihre Titigkeit ein. Nach dem Ende des ,,Prager Frihlings“ ging der
Staat im Rahmen der ,Normalisierung® sehr behutsam gegen die Kirche
vor. 1971 entstand die Vereinigung der katholischen Geistlichen ,,Sdru-
7eni katolického duchovenstva — Pacem in Terris“ (SKD-PIT), die meh-
rere hundert Mitglieder umfasste. Nachdem 1982 die Glaubenskongre-
gation in Rom jedoch ein Verbot der Mitgliedschaft in dieser Vereini-
gung verkiindete, traten viele Priester wieder aus. Die Vereinigung fiihrte
nur noch ein Schattendasein und 16ste sich 1990 endgiiltig auf.

Priester als Geheime Mitarbeiter der Staatssicherheit

Wie schon erwihnt, stellte die katholische Kirche fiir den kommunisti-
schen Staat tiber die gesamten vierzig Jahre einen der gefihrlichsten Fein-
de dar. Aus diesem Grund hat die Staatssicherheit (StB, Geheime Politi-
sche Polizei) versucht, viele Geheime Mitarbeiter zur Berichterstattung
Uber die Kirche zu gewinnen, und zwar Geistliche und Laien. Etliche
Namen lassen sich aber auf den entsprechenden Listen nicht finden und
bleiben daher unerkannt. Erwahnt werden muss auch, dass die meisten
Priester, deren Namen bekannt sind, unter enormem Druck zur Zusam-
menarbeit gezwungen worden sind. Die Methoden haben sich dabei im
Lauf der Jahrzehnte verindert, die Ziele und Ergebnisse sind jedoch
identisch geblieben.

Als typisch kann der Fall eines der ,hochstgestellten” Agenten in der
Kirche betrachtet werden. Bischof Stépan Trochta von Leitmeritz wurde
im Januar 1953 verhaftet und im anschliefenden Prozesss als einziger
tschechischer residierender Bischof zu 25 Jahren Freiheitsstrafe verur-
teilt. Im Jahr 1960 hat ihn die StB gegen das Versprechen, er wiirde in die
Mai-Amnestie einbezogen, zur Mitarbeit gewinnen konnen. Nach der
Haftentlassung arbeitete er als Handwerker, war fiir die StB jedoch wert-
los. Allerdings blieb er in der Untergrundkirche titig und hat geheim
mehrere Priesterweihen vollzogen. Erst im Jahr 1968 wurde ihm seine
Rickkehr nach Leitmeritz gestattet. 1974 verstarb er nach einer
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mehrstindigen strapazidsen ,Besprechung® mit dem Kreiskirchen-
sekretir.

Auch in Zeiten der ,Normalisierung® nach 1970 versuchte der Staat,
die Kirche unter Druck zu setzen, wobei sich die Mittel im Laufe der Zeit
veranderten. Wihrend sich in den finfziger und sechziger Jahren eindeu-
tig das Interesse der StB auf politische Verfehlungen der Priester richtete
(z. B. Horen auslindischer Rundfunk-
sender, Ausleihen ,schlechter” Litera-
tur, versteckte Anspielungen gegen das
Regime in der Predigt), interessierte sich
die Geheimpolizei spiter vor allem fiir
das Privatleben der Geistlichen (z. B.
Zolibatsverfehlungen). Anstelle der Verhaftung erfolgten andersgeartete
Schikanen, z. B. Versetzung in Grenzgebiete oder Einsatz in psychiatri-
schen Anstalten. In den achtziger Jahren inderte sich die Situation
allmihlich, da die StB mit ihren Methoden immer weniger Erfolg hatte.
Dennoch sollte man ihre Aktivititauch in der letzten Phase des kommu-
nistischen Systems nicht zu leicht nehmen oder bagatellisieren.

Auch in Zeiten der ,,Normalisierung“
nach 1970 versuchte der Staat, die
Kirche unter Druck zu setzen.

Wieviele Agenten gab es unter den Geistlichen?

Obwohl in den tschechischen Medien unterschiedliche Zahlen genannt
worden sind, haben wir auf diese einfache Frage bis heute keine befriedi-
gende Antwort. Alle Zahlen beruhen auf Schitzungen ohne klare Quel-
lenbasis. Daher ist eine griindliche Forschung in den Archiven nétig, an
der sich neben Historikern auch kirchliche Amtstriger beteiligen miis-
sen. Die wahrscheinlich einzige flichendeckende Dokumentation zur
Zusammenarbeit von Priestern mit der Staatssicherheit hat in den Jahren
2002-2003 das Prager Institut zur Dokumentation und Untersuchung
der kommunistischen Verbrechen fiir das Territorium der Leitmeritzer
Di6zese auf der Basis ihres Personalstandes vom 1. Januar 1989 durch-
gefiihrt. Die Ergebnisse waren auf den ersten Blick schockierend: Von
den 160 Geistlichen, die zu diesem Datum in der Diézese wirkten, gab es
bei der StB iiber Zweidrittel der Geistlichen (insgesamt bei 105) genauere
Informationen; 32, also fast jeder fiinfte, hatten unmittelbaren Kontakt.
Gerade diese Untersuchung zeigte aber auch die Grenzen der Statistik
auf. So waren nur noch zehn von den 32 Geheimen Mitarbeitern am
17. November 1989 aktiv.
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Ist es iberhaupt moglich, aus den Listen objektive Daten zu erhalten?
Die meisten Dokumente stammen direkt von den Beamten der StB. Im
November und Dezember 1989 wurden zahlreiche Unterlagen vernich-
tet — das verbleibende Material im Archiv des Innenministeriums kann
man getrost als Torso bezeichnen. Vieles wird sich also sehr schwer oder
tiberhaupt nicht mehr aufarbeiten lassen.

Die Priester auf den Listen der Mitarbeiter der StB - zur
Situation nach dem November 1989

Noch vor der Veroffentlichung der inoffiziellen Listen der Geheimen
Mitarbeiter der ehemaligen Staatssicherheit(,,Cibulka-Listen“) und der
Annahme des so genannten Lustrationsgesetzes 1991 hat die Kirche ver-
sucht, sich mit dem Problem der Geheimen Mitarbeiter in ihren Reihen
selber auseinanderzusetzen. In der Euphorie der ausklingenden ,,sam-
tenen Revolution® hat im September 1990 eine Sthnewallfahrt von
Bischéfen, Priestern und Laien nach Velehrad stattgefunden. Opfer wie
Tdter beteten damals nebeneinander um Vergebung der Schuld.

Die Veroffentlichung der ,,Cibulka-Listen“ im Sommer 1991 konnen
wir ohne Ubertreibung als einen der Schliisselmomente in der Entwick-
lung der tschechischen Gesellschaft nach November 1989 bezeichnen.
Gemeinsam mit zehntausenden tschechoslowakischen Biirgern erschei-
nen auf diesen Listen mehrere hundert Priester. Allerdings sind die Lis-
ten unvollstindig und fehlerhaft. Entsprechende Listen von Mitarbei-
tern der StB ver6ffentlichten das Innen- und Verteidigungsministerium
erst im 2003, wobei deren Wert allerdings auch begrenzt ist.

Das Lustrationsgesetz von 1991 schloss die Polizeibeamten der StB,
mittlere und hohere Funktionire der kommunistischen Partei der Tsche-

choslowakei und auch ehemalige Gehei-

Die Veriffentlichung der ,Cibulka-  me Mitarbeiter der StB von der Aus-
Listen™ und ibre Folgen. tibung 6ffentlicher Amter in der Staats-
verwaltung, in der Armee und in sicher-

heitsrelevanten Bereichen aus. Um in Verbinden, Parteien und dhnlichen
Gruppierungen titig werden zu konnen, ist die Vorlage einer Lustrati-

3 Unter ,,Cibulka-Listen® (benannt nach dem Journalisten Petr Cibulka, der den Anstof§
zu dieser Initiative gab) sind seit 1992 wiederholt erscheinende und immer wieder
erganzte Listen mit Namen von Mitarbeitern der Staatssicherheitsbehérde zu verstehen
(Anm. d. Redaktion).
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onsbescheinigung erforderlich. In den letzten Jahren hat sich die Auf-
merksamkeit der Medien auf verschiedene Skandale im Zusammenhang
mit der Umsetzung dieses Gesetzes gerichtet.

In der katholischen Kirche war allerdings die Anwendung des Lustra-
tionsgesetzes Anfang der neunziger Jahre praktisch nicht méglich. Be-
miithungen, Priester ohne Unbedenklichkeitsbescheinigung aufler
Dienst zu stellen, wiirden bei dem chronischen Mangel an Geistlichen zu
einer totalen Lihmung des kirchlichen Lebens fiihren. Die Kirche hat
daher einen internen Weg zum Ausgleich mit der Geschichte gewihlt. In
den meisten Dibzesen sind diejenigen Priester, deren Namen auf den
Cibulka-Listen auftauchten, 1992 zu einem Gesprich beim Bischof ein-
geladen worden, um dort unter vier Augen Rechenschaft abzulegen.
Dem Bischof oblag dann die Art der Sanktion. Am hiufigsten bestand
diesein der Versetzung oder dem grundsitzlichen Verzicht auf die Stelle,
die der Mitarbeiter dem ehemaligem Regime oder der Protektion der StB
zu verdanken hatte. Auch hier handelte es sich jedoch nicht um flichen-
deckende Mafinahmen. So waren zum Beispiel in der Diézese Leitmeritz
noch im Jahr 2000 ehemalige Mitarbeiter der StB in der Leitungsposition
der Hilfte der Vikariate.

Im April 1992 erschien ein Hirtenbrief der tschechischen Bischofe,
der eine Entschuldigung fiir die Kollaboration eines Teiles des Klerus
mit dem kommunistischen Regime beinhaltete. Dass dadurch das Pro-
blem der ehemaligen Mitarbeiter der StB nicht gelost worden ist, ist
heute ganz eindeutig — das Problem brodelt immer noch unter der
Oberfliche und spaltet die Kirche in zwei Lager. In regelmifligen
Abstinden kommt es zu Diskussionen iiber diese unselige Erbschaft der
Geschichte. Die politische und gesellschaftliche Situation in der Tsche-
chischen Republik wird ihnlich kontrovers diskutiert. Es bleibt also
nichts anderes iibrig als zu hoffen, dass es doch noch zu einer ernsthaften
Auseinandersetzung mit diesen ,,Schatten der Geschichte kommt.

Aus dem Tschechischen iibersetzt von Michaela Jobhnova.
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Vjekoslav Perica

Keiner kann Gott der Geschichte sein:
der kroatische Katholizismus und die
Versohnungsfrage

Die politische Wochenzeitung aus Kroatien Nedjeljna Dalmacija
veroffentlichte am 10.06.1990 meinen Artikel mit der Uberschrift ,, Kei-
ner kann Gott der Geschichte sein.“ Als Kolumnist dieser Zeitung inter-
viewte ich den angesehenen Theologen Janko Sagi-Bunié. Seine aus-
fithrlichste Antwort in diesem Interview gab er auf die Frage der natio-
nalen Versdhnung. Sagi-Buni¢ (dessen Vater im zweiten Weltkrieg als
Ustasal bzw. als ,verdammter Ustada“ — nachdem ich erwahnt hatte,
dass mein Vater Partisan gewesen war — fiel) sprach auf mein Aufnahme-
gerit zur Frage der nationalen Verséhnung in Kroatien unter anderem
Folgendes:

»50, wie man in dieser 6ffentlichen Debatte diese Versohnungsfrage
stellt, ist es eine politische Frage. Deswegen fiigen Sie auch diese ,natio-
nale* Dimension dazu. Sie fragen wahrscheinlich, ob die Versohnung in
Kroatien moglich ist, z. B., was weifl ich, zwischen den Ustasas und den
Partisanen. Ich wiirde am liebsten, wenn Sie weiterhin auf dieser politi-
schen Dimension insistieren, ,no comment‘ antworten, oder Sie viel-
leicht darauf hinweisen einmal nachzuschauen, wie das, sagen wir, Fran-
co in Spanien oder Willy Brandt in Deutschland geldst haben. Fur uns
Christen und Katholiken ist es keine primdr politische Frage. Wir sagen
fiir gewohnlich nur ,Verschnung® und nicht ,nationale Versohnung® ...
Ich denke, dass die Gerechtigkeit in dieser Welt in dem Sinne gewahr-

! Ustasa (Ustascha, Plural ,Ustase, kroatisch fiir ,die Aufstindischen”) bezeichnete
urspriinglich die kroatische Nationalbewegung im neugegriindeten Konigreich Jugosla-
wien nach 1920, die sich gegen die serbische Vorherrschaft richtete, nach und nach
jedoch faschistisches Gedankengut tibernahm und wahrend des Zweiten Weltkriegs den
yunabhingigen Staat Kroatien“ beherrschte, der de facto ein Gebilde von Hitlers und
Mussolinis Gnaden war (Anm. d. Redaktion).

Der Autor ist Historiker und hat einen Lebrstubl an der szlosopbzsdaen
Fakultat der Universitat Rijeka inne.
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leistet werden muss, dass man neue Ungerechtigkeiten unmoglich
macht. Ich weif}, dass auch die iustitia vindicativa? manchmal verniinftig
klingen mag, doch es scheint mir, dass es besonders in unserem Land
zuviel davon gegeben hat. Auch heute sehe ich, dass es Revanchismus
gibtund ich Angstdavor habe. Als Christ bin ich der Ansicht, dass keiner
Gott der Geschichte sein darf oder kann, und keiner darf sich die Rolle
anmaflen, ein endgtltiges Urteil iber
diese Welt zu fillen. In dieser Epoche ist
es nicht moglich, tiber die Geschehnisse,
welche in ihr stattgefunden haben, zu
urteilen. Deswegen spreche ich mich
wiederholt dafiir aus, neue zukiinftige
Ungerechtigkeiten unméglich zu machen ...

Sagi-Bunié war einer der Griinder der theologischen Zagreber Gesell-
schaft ,, Kr§¢anska sada$njost®, die den produktivsten Verlag im sozialis-
tischen Jugoslawien gehabt hat. Anfang der achtziger Jahre waren die
Bischofe der Ansicht, dass es sich hierbei um eine Art Zusammenarbeit
mit den Kommunisten handeln misse, weswegen sie die Gesellschaft
verboten, obwohl dies die einzige kirchliche Einrichtung war, die einen
Gewinn erwirtschaftete und besser als alle anderen in der Offentlichkeit
im Sinne der Kirche agierte. Sagi-Buni¢ war ebenso im Dialog mit den
Marxisten und den Andersglaubigen sehr aktiv, weshalb man ihm aus
konservativen kirchlichen Kreisen vorwarf, mit den Kommunisten zu
kollaborieren, Mitarbeiter der Geheimpolizei zu sein usw.

Nach dem Fall des Kommunismus sprach der neue, demokratisch
gewihlte Prisident Franjo Tudman &ffentlich iber die nationale Ver-
sohnung und die Schliisselrolle der Kirche in diesem Prozess. Auch die
Kirche ihrerseits bereitete sich auf diese Rolle vor. Am Institut fiir theo-
logische Laienkultur in Split, das ich damals besuchte, redete man viel
tiber Vers6hnung, Glaubensrenaissance und Riickkehr zur Kirche. Mitte
des Jahres 1991, als offensichtlich wurde, dass ein Krieg fast unausweich-
lich war, begann die regierende, nationalistische Kroatische Demokrati-
sche Gemeinschaft (HDZ), die bereits eine beachtliche Sduberung des
alten Regime-Kaders durchgefiihrt hatte, aktiver mit der Befiirwortung
einer Politik der nationalen Versohnung oder, wie Tudman sie nannte:
pomirba svih Hrvata. Hierfiir gab es viele Griinde. Als ehemaliger Kom-
munist, Partisan Titos und professioneller Historiker war Tudman von

Prdasident Franjo Tudman sprach
offentlich iiber die nationale Versoh-
nung und die Schliisselrolle der Kir-
che in diesem Prozess.

2 Ausgleichende Gerechtigkeit (Anm. d. Redaktion).
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der Frage des Konflikts zwischen den Partisanen und den Ustasas und
besonders von der Frage des Konzentrationslagers Jasenovac, wo eine
grofle Zahl Serben, Juden, Roma und kroatischer Antifaschisten hinge-
richtet worden waren, geradezu besessen.’

Allerdings hatte Tudman die Idee von der Versohnung aller Kroaten
nicht von der katholischen Kirche, auf die er sich immer berief und wo er
sich jeden Sonntag in der Kathedrale fotografieren lief, sondern sie kam
Ende der siebziger Jahre unter den kroatischen politischen Emigranten
auf. Diese Idee fand sich auch in der kroatischen nationalen Bewegung
Ende der sechziger und Anfang der achtziger Jahre, als die meisten
Anfiihrer dieser Bewegung Kommunisten gewesen waren, die ihr natio-
nales Bewusstsein entdeckt hatten, unter ihnen auch Franjo Tudman.
Diese ,nationale Verschnung® war nicht, wie es der Theologe Sagi-
Buni¢ erklirte, eine christliche Theologie oder ein kirchliches Sakra-
ment, sondern eine politische Ideologie. Die Idee der nationalen Ver-
sohnung basiert auf einem grofien nationalen Mythos von einem Staat—
einer Nation, die die lebenden und die toten Angehdrigen einer Ethnie
sowie das Mutterland und die Diaspora homogenisiert und in einer ,er-
dachten Gemeinschaft“ zusammenfiihrt. Eine Nation ist kein Gottes-
werk oder das Werk eines glaubensinspirierten Geistes, sondern ein
Werk der nationalistischen Ideologen, die eine solche Gemeinschaft
konstruiert haben, sowie ein Werk der Kriege und Revolutionen, die
durch unausweichliches Blutvergieflen einen Nationalstaat erschaffen.
Ganz anders verhilt sich das Christentum, das nicht Gruppen, sondern
Einzelne in einer universellen gottlich-menschlichen Gemeinschaft sam-
melt. Die HDZ ist demzufolge weder eine Gemeinschaft noch eine Kir-
che, sondern eine politische Bewegung. Franjo Tudman ist kein Christ,
war auch nie ein ,anonymer Christ, sondern ist ein nationalistischer
Ideologe. Die katholische Kirche in Kroatien, die sich in den siebziger
Jahren ,Die Kirche bei den Kroaten® genannt hat, um sich so dem kroa-
tischen nationalistischen Projekt zu nahern, schloss mit den Nationa-
listen einen Pakt, sodass sie von nun an gemeinsam ein sikulares Idol
verehrten: den nationalen Staat.

Weiterhin gab es fiir die nationale Versohnung in Kroatien noch einen
konkreten Grund. Der junge kroatische Staat, der seine Unabhingigkeit
Mitte 1990 ausrief und international noch nicht anerkannt worden war,

3 Das in Kroatien gelegene Konzentrationslager Jasenovac trigt den Beinamen ,,Ausch-
witz des Balkan®; in ihm wurden wihrend des Zweiten Weltkriegs wahrscheinlich mehr

als 100.000 Menschen ermordet (Anm. d. Redaktion).
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war nimlich verletzlich und sozusagen unbewaftnet. Tudman war ge-
zwungen, eine Politik der nationalen Verséhnung zu fahren, da das klei-
ne Kroatien nicht iiber ein endloses Kontingent an Soldaten verfiigte.
Tudman nahm im Dienst des neuen Staates auch Kroaten aus der Verwal-
tung der gescheiterten Féderation, konkretaus der Diplomatie, sogar aus
Kreisen des Geheimdienstes und der Geheimpolizei an. Er schuf eine
Regierung der nationalen Einheit, in der
sich auch Kommunisten befanden —alles
unterdem Vorwand der Verséhnu}lg, g g e e Toilun e Zor-
angeblich der Lehre der katholischen stérung Bosnien-Herzegowinas fiihr-
Kirche entsprach. Auf die katholische ¢,

Doktrin beriefen sich Tudman und die

HDZ stindig; die HDZ beteuerte sogar, dass sie eine christlich demokra-

tische Partei wire, was sie jedoch nie war.

Die Kirche erkannte ebenfalls die Kriegsgefahr, in der sich Kroatien
befand, und die Notwendigkeit, alle Krifte zum Schutz Kroatiens zu
mobilisieren. Dazu nahm sie als christliche Kirche und nationale patrio-
tische Kraft Kroatiens die Idee der nationalen Vershnung bzw. Tud-
mans pomirba auf. Trotz der Rolle, die die Kirche bei den folgenden
ethnischen Auseinandersetzungen spielte, hatte der Krieg auch strahlen-
de Momente in der Geschichte der Kirche in Kroatien. So verurteilte die
Leitung der Kirche trotz der schwierigen Lage, in der sich Kroatien be-
fand, Tudmans Politik, die zur Teilung und Zerstérung Bosnien-Herze-
gowinas fiihrte. Die Bischofe verurteilten auch die Gewalt gegeniiber der
zivilen Bevolkerung seitens der kroatischen Armee und nicht nur die
Verbrechen des Feindes.

Es gibt keinen Zweifel daran, dass besonders die nationale Versch-
nung Kroatien dazu verholfen hat, aus dem Krieg als Sieger hervorzuge-
hen, obwohl im Krieg viele Priifungen nicht bestanden wurden. So zer-
stérte man auf kroatischem Territorium mit Sprengstoff in geheimen
terroristischen Aktionen ca. 3.500 Denkmiler der Antifaschisten aus der
Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg. Die Polizei hat nie einen Titer gefun-
den. Absurd ist, dass die meisten dieser Denkmaler in Dalmatien zerstort
wurden, das die Usta$as an Italien hatten abtreten miissen und das die
Partisanen wieder befreit hatten. Obwohl im Zweiten Weltkrieg viele
dalmatinische Priester fiir die Partisanen eingetreten sind, hat die Kirche
diese Gewalt nie verurteilt, auch nicht im Namen der nationalen
Versdhnung, denn unter den Authetzern fiir die Denkmalzerstérung
waren manchmal auch Priester.

Die Kirche verurteilte die Politik
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Der grofite Schlag fiir die Idee der nationalen Versohnung aller Kroa-
ten kam schon wihrend des Krieges und besonders spiter durch die
kapitalistische Privatisierung. Man fiihrte sie auf die Tudmansche
autoritire Weise und angeblich auf Empfehlung der besten amerikani-
schen Wirtschaftsfachleute durch. Tudman lancierte eine merkwirdige
Theorie tiber Kroatien als Land des Wohlstands, das von ,,200 der reich-
sten Familien® dominiert werden sollte und dessen Gesellschaft in ir-
gendwelche Kasten oder, wie er es nannte, ,,Stalisi unterteilt werden

sollte. Selbstverstindlich zihlte Tudman

Prisident Tudman verwandelte den zu diesen 200 reichsten Familien auch sei-
theologischen Diskurs in einen politi-  ne cigene. Gegen manche Mitglieder der

schen.

Tudman-Familie werden spater gerichtli-

che Prozesse wegen Korruption gefiihrt
werden, aber keiner von ihnen wird jemals im Gefangnis landen, aufler
einigen Biirgern, die sie angezeigt und vor Gericht als Zeugen ausgesagt
haben. Tudman wird diese privatisierende Pliinderung des Volkes, das
seinen Reichtum im Sozialismus und in der Zusammenarbeit mit den
anderen Volkern Jugoslawiens schuf, sogar Wandlung (,,Pretvorba®, d.
h. Eucharistie) nennen, damit sie ,katholisch* klingt. Er spielte gerne mit
Worten — damit die Kroaten sich méglichst stark von den Serben unter-
scheiden sollten, erfand er eine groffere Anzahl neuer Worter. Er spielte
auch mit theologischen Begriffen, denn nicht nur Pretvorba (, Wand-
lung“), sondern auch Pomirba (,Versohnung®, hier im Sinne von
»Bufle“) sind in der katholischen Kirche Sakramente. Tudman verwan-
delte also Wasser in Wein bzw. den theologischen Diskurs in einen po-
litischen. Mit anderen Worten, er verwisserte die Religion. Die Kirche
konnte nicht anders, als auf den privatisierenden Raubzug und die
plotzliche Verarmung der kroatischen Bevolkerung zu reagieren. Auch
der Zagreber Erzbischof, Kardinal Josip Bozanié, verurteilte 6ffentlich
die ,,Siinden der Strukturen® (so nannte er sie). Eine Gruppe katholischer
Intellektueller aus Split organisierte den ,Kroatischen akademischen
Verein“ und veroffentlichte eine Verkiindigung, in der davon die Rede
ist, dass die gewohnlichen Biirger, d. h. moralische Menschen, das
Schicksal Kroatiens in die eigenen Hande nehmen missten.

Auch in der Kirche kam es zu Konflikten, da sie sich dermafien und
augenscheinlich so bereichert hat, dass viele praktizierende Katholiken
enttiuscht waren und begannen, sich ihr gegentiber kritisch zu duflern.
Besonders unbeliebt wurden die Bischofe. Die Kirche ging iiber ihre
Bischofe eine Symbiose mit dem Tudman-Regime ein und sicherte sich
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sehr giinstige Vertrige zwischen Kroatien und dem Heiligen Stuhl, was
sie de facto zur Staatsreligion machte. Auf allen Seiten baute man neue,
monumentale, obgleich nicht immer architektonisch attraktive Kirchen,
und die Priesterschaft fuhr teure Autos, was sich von der immer grofier
werdenden Armut der Bevélkerung stark absetzte. Das neue Gebaude
des nationalen Militirvikariats wurde zum Symbol der neu erlangten
Macht der Kirche. Ein dhnliches Symbol ist auch die renovierte Bischofs-
residenz in Split, in der frither zwei Fakultiten und die Universitits-
bibliothek untergebracht waren. In ein solches Gebaude zog der Bischof
mit angeblich nur noch fiinf Personen aus den Reihen des Klerus zusam-
men, sodass eine katholische Intellektuelle den Bischof aufrief, die Halfte
des Gebiudes an das Obdachlosenheim zu vermieten, das sich gegeniiber
befand und keinen Platz mehr hatte, weitere verarmte Kroaten aufzu-
nehmen. Die Kirche wurde bis zum Jahr 2005 nach Angaben des ,Novi
List“ (Neues Blatt) aus Rijeka eine der fiinf reichsten Einrichtungen im
Lande.

Die Kluft zwischen den ,rechten® und ,linken® Kriften wuchs auch
in der Kirche, und so hat sich auch die Gesellschaft gespalten. In der
Offentlichkeit gab es kaum einen toleranten demokratischen Dialog, wo
sich die ,linken“ und ,rechten® Kroaten an einem Ort hitten treffen
konnen. Nicht einmal in der Kirche fand ein Dialog statt, sondern es
herrschte Streit zwischen den verschiedenen Fraktionen; auch gab es
keinen Dialog zwischen dem Staat und der Gesellschaft. Alsim Jahr 2000
nach den Parlamentswahlen die linksliberale Koalition unter der Fiih-
rung ehemaliger Kommunisten an die
Macht gelangte, fiihrte dies beinahe zu  Auch in der Gesellschaft Kroatiens
einem Putschversuch der Rechten, der  g4p es Siuberungen.
auch von der Kirche unterstiitzt wurde.

Prisident Mesic setze einige Generile ab, schrieb dem Papst und bat ihn
um Unterstiitzung, um die rechten Krifte in der Kirche zu bindigen.

Kroatien fithrte keine Lustration durch, wie es manch andere
siidosteuropiische Staaten versucht oder getan hatten, doch Sdube-
rungen gab es auf jeden Fall. In Tudmans Kroatien hatten Tausende ihre
Arbeit verloren, nur weil sie vorher in Titos Kommunistenbund oder
von ihrer Nationalitit her Serben waren. Auflerdem konnte man ab 1990
bis vor kurzem gelegentlich in obskuren rechtsstehenden Zeitungen und
manchmal auf Webseiten diverse schwarze Listen von ,Spionen® und
,Verritern® mit dem Aufruf, sie und ihre Familien zu lynchen, finden.
Die kirchliche Wochenzeitung Glas koncila (Die Stimme des Konzils),
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die zur Stimme der kroatischen duflersten Rechten geworden war, be-
klagte des Ofteren die versaumte Rache an den Kommunisten und rief zu
neuen Siuberungen auf. Auch die Bischofe lieflen verlauten, dass diese
Kommunisten sich angeblich nicht indern wiirden und dass in der Ge-
sellschaft angeblich immer noch die ,kommunistische Mentalitit“ an-
dauern wiirde. Glas koncila hatte immer iiber die kommunistischen Ver-
brechen gegen Ende des Zweiten Weltkrieges geschrieben (dies war
wahrscheinlich das hiufigste Thema dieser Zeitschrift in den letzten
17 Jahren) und vor dem ,Neokommunismus“ gewarnt, der angeblich
Kroatien bedrohen wiirde, und dabei betont, dass aufgrund der
versiumten Lustration dieser Neokommunismus wieder Fligel bekom-
men hitte.

Eines mit der Lustration verbundenen Probleme war das Schicksal
der Akten der kommunistischen Geheimpolizei. In Kroatien war ein
Teil dieser Akten den Forschern zuginglich, doch dieses Material war
weder vollstindig noch glaubwiirdig. Es handelte sich um von der HDZ
ausgewihltes Material fiir die ,,Zurschaustellung und eventuelle Verfol-
gung von Gegnern und nicht um etwas, mit dem unabhingige Experten-
kommissionen hitten arbeiten kénnen. Kroatien hat nur einen — wahr-
scheinlich kleinen — Bestand des Archivmaterials aus der jugoslawischen
Ara, zumal ein Teil in der Zwischenregierungszeit nach den freien Wah-
len 1990 vernichtet wurde. Was die Akten tiber die Kirche betrifft, so
schrieb der slowenische Politologe Zdenko Roter Mitte der siebziger
Jahre — basierend auf den Akten der Bundesarchive von 1945 bis 1970 —
eine erste kohirente Studie tiber die Beziehung von Kirche und Staat im
Kommunismus. In den neunziger Jahren erforschte die Belgrader Histo-
rikerin Radmila Radié die Akten aus den Bundesarchiven zu der gleichen
Zeitspanne und veroffentlichte bis jetzt die umfangreichste Studie des
Verhiltnisses zwischen Kirche und Staat in Jugoslawien. Von den Ar-
chivdokumenten tiber das Verhiltnis zwischen Kirche und Staat im ehe-
maligen Jugoslawien, die ich benutzt habe, waren diejenigen aus der
Bundesregierungsbehorde des ehemaligen Jugoslawiens am niitzlichs-
ten.

Weiterhin kann man tiber das, was MiloSevié in den neunziger Jahren
mit dem Material der Bundesgeheimpolizei und des Militidrnachrichten-
dienstes angestellt hatte, nur spekulieren. Dies wire sehr schwer in Er-
fahrung zu bringen, denn diese Dienste waren unter seiner Leitung in
Volkermord, in internationale Kriminalitit und in eine kriminelle kapi-
talistische Privatisierung, die schlimmer war als die Tudmans, ver-
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wickelt; sicherlich wurde sehr viel Material vernichtet. Tudman hatte bis
zum Ende seines politischen Mandats sogar sieben oder vielleicht noch
mehr verschiedene Sicherheits- und Nachrichtendienste formiert, die er
allein kontrollierte. An die Spitze dieser Dienste stellte er seinen Sohn
Miroslav — heute einer der Anfiihrer der auflersten Rechten in Kroatien.
Ein Teil dieser Akten bezieht sich auf die religiosen Gemeinschaften im
Kommunismus. Als Anfang der Neunziger der britische katholische
Journalist kroatischer Abstammung Chris Cviic iiber diese Akten
schrieb, war er ziemlich beeindruckt davon, wie tief die kommunistische
Polizei in die Kirche vorgedrungen war. Es scheint aber, dass Cviic nur
Zugang zu dem Material hatte, das Tito bereits 1966 veroffentlichen lief,
und kaum zu Akten, die jingeren Datums waren. Vor Kurzem ver-
offentlichte der kroatische Historiker Jure Kristo eine Studie iiber ,die
Kirche im Totalitarismus® — und wenn er dort von Totalitarismus
spricht, dann scheint es so, als stamme das Material, das Kristo benutzte,
nur aus den Zeiten von 1945 bis 1953. Nach dieser Zeit hitte es nimlich
gar keinen Totalitarismus geben kénnen, da es sonst auch keine kroati-
sche nationale Bewegung (1967-1972) gegeben hitte — auf die Kroatien
heute sehr stolz ist und sie mit dem ,Prager Frithling” von 1968 ver-
gleicht —, weil ihr eine Zeit der Reform und Liberalisierung hitte voran-
gehen miissen, damit sie sich iberhaupt erst hitte entwickeln konnen.

Wir sehen, wie die Lustration in Polen in diesen Tagen nach dem
Skandal beziiglich der Aufdeckung von Priestern, die fiir die kommuni-
stische Geheimpolizei gearbeitet haben, am Werk ist. Es ist interessant,
wie Polen, das von Finigen fiir das katholischste Land in Europa gehalten
wird, seinem Parlament den Vorschlag unterbreiten kann, Jesus Christus
zum Konig Polens fiir alle Zeiten zu ernennen —und gleichzeitig demsel-
ben Christus die Rolle des Gottes der Geschichte und des Richters fiir
alle Zeiten nicht geben will; vielmehr mafit sich eine Gruppe polnischer
Politiker diese Rolle an. Polen hatte sowohl eine erfolgreiche Privatisie-
rungals auch den Versuch einer Lustration, wohingegen Kroatien keines
von beiden hat. Aber beide Linder teilen gemeinsam das Schicksal einer
nicht gelungenen Versdhnung.

Aus dem Kroatischen iibersetzt von Berislav Zuparic.
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Nikolaj Mitrochin

Wie sich die Russische Orthodoxe Kirche im
heutigen Russland an ihre Geschichte in der
Sowjetzeit erinnert

Wenn iiber die Russische Orthodoxe Kirche (ROK) gesprochen wird, ist
zu betonen, dass es um eine zahlenmifig relativ kleine religiose Organi-
sation geht. Das rege Wachstum der Anzahl von Kirchenund Klésternin
den neunziger Jahren brachte keine Zunahme derjenigen mit sich, die sie
besuchen wollten. Den Angaben des Innenministeriums zufolge gehen
nicht mehr als 3,3 Prozent der Russen in den Ostergottesdienst. Insbe-
sonderein groffen Stadten ist das religiose Niveau niedrig. Der Anteil der
Bevolkerung, der regelmiflig den Gottesdienst besucht und an kirchli-
chen Ereignissen teilnimmt, ist so gering, dass er sich als eine besondere
soziale Gruppe empfindet, die so genannten vozerkovlennyje (Verkirch-
lichten). Zusammen mit den einfachen Geistlichen bilden die vozerkov-
lennyje ,das kirchliche Volk®. Dieser Begriff wird in den vergangenen
Jahreninnerhalb der ROK oft verwendet, um diejenige Gemeinschaft zu
beschreiben, die die Kirche eigentlich bildet und die ihre Position
gegeniiber Staat und Gesellschaft bestimmt.

Seit dem Zerfall der UdSSR sind 15 Jahre vergangen. Der Personalbe-
stand der ROK hat sich wihrend dieser Periode vollig verandert. Die
ROK war in den Jahren von 1960 bis 1980 eine Kirche der ,,Babuschki®
— der ilteren Frauen, deren Gemeinden normalerweise altere Priester
leiteten. Die {iberwiegende Mehrheit sowohl der Laien als auch der
Geistlichen in der heutigen ROK kamen erst nach 1989 zur Kirche. Ein
typisches zeitgenossisches weibliches Gemeindemitglied (wie frither
gibt es nur sehr wenige minnliche Laien in den Kirchen) wurde in der
Nachkriegszeit geboren, engagierte sich in der Jugend in der Pionier-
und Komsomolzenorganisation!, war wahrscheinlich Mitglied der
KPdSU, bekleidete moglicherweise eine verantwortungsvolle Stelle (et-

1 Komsomol: Jugendorganisation der Kommunistischen Partei der Sowjetunion (KPdSU).

Der Autor ist Historiker (Schwerpunkte: sowjetische Gesellschaft, Religionsso-
ziologie) und arbeitet als Gerda-Henkel-Stipendiat in Berlin und Moskan.
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wa als Verkaufsstellenleiterin oder Lehrerin) und beschloss nach dem
Eintritt ins Rentenalter, die Kirche zu besuchen. Ein typischer Priester
oder Monch wurde zwischen 1960 und 1970 geboren. Wihrend seiner
Schulzeit war er Mitglied der Pionier- und Komsomolzenorganisation
und dann in einem weltlichen Beruf titig. Noch 1989 begann er die Kir-
che zu besuchen, schon 1992 wurde er geweiht oder trat in ein Kloster
ein. Nur eine einzige Gruppe der heuti-

gen Mitglieder der Kirche erinnert sich
an ihre Lage zur Zeit des Kommunismus
noch ziemlich gut — der Episkopat. Er

Beim grofiten Teil des ,kirchlichen
Volkes* im beutigen Russland feblen
personliche Erfabrungen itber die

wurde grundsitzlich aus denjenigen ge- ~ Unterdriickung der Kirche in der

bildet, die dem Priesterseminar noch in UdSSR.

der sowjetischen Periode beitraten und

nichtselten zum engen Kreis traditionell-orthodoxer Familien gehdrten,
die ihren Glauben behalten und trotz der Repressionen am Leben der
Kirche teilgenommen hatten.

Dass die Kirche nach 1993 zum Zufluchtsort fiir viele Anhianger tra-
ditionalistischer, d. h. russisch-nationalistischer und anti-westlicher Ge-
sinnungen wurde, hat ihr inneres Leben stark beeinflusst. Viele ehemali-
ge Kommunisten, die wihrend der Perestrojka und in den Jahren danach
zu iiberzeugten russischen Nationalisten geworden sind und ihren Platz
in der neuen Gesellschaft nicht finden konnten, haben sich innerhalb der
Kirchenmauern nicht nur selbst verwirklicht, sondern fingen dort auch
an, die moralische und politische Lage zu bestimmen, indem sie konser-
vative und fundamentalistische Stellungen bezogen. Da beim grofiten
Teil des ,kirchlichen Volkes“ personliche Erfahrungen des kirchlichen
Lebens in der UdSSR und Erlebnisse der Unterdriickung, unter der man
selbst oder Verwandte zu leiden hatten, fehlen, kann man ein Bild der
Kirchengeschichte so konstruieren, wie es fir die gegenwirtige politi-
sche Situation von Vorteil ist.

Die Mechanik der Mythenkonstruktion oder: Woran sollte man
sich erinnern und woran nicht?

Die derzeitige russische Gesellschaft strebt danach, ihre ,,Erbwunde® zu
heilen. Thr wurde die Ende der achtziger und Anfang der neunziger Jahre
zum Durchbruch gelangte Wahrheit, dass die Eltern und Grofleltern der
heutigen Biirger Russlands im Laufe der Jahrzehnte danach strebten,

211



cinander aus sozialen und politischen Motiven zu vernichten, duflerst
unangenehm. Die Verantwortung dafiir konnte keinem Fremden ange-
lastet werden. Was soll aber die heutige Generation tun, insbesondere die
aus der Mittel- und Oberschicht, zu denen fast immer sowohl Verfolgte
als auch Verfolger gehéren? Wie soll die Familien- und Staatsgeschichte
aussehen?

Das folgende Konzept vom ,,Verstehen der sowjetischen Geschichte®
ist in der zweiten Hilfte der neunziger Jahre entstanden und hat sich
wihrend der Putin-Ara verbreitet. Ohne den Biirgerkrieg zu leugnen,
der de facto von 1917 bis 1953 in Russland gefiihrt wurde, ohne die
Menschenrechts- und Freiheitsverletzungen zu leugnen, fingen die Poli-
tiker und Medien an davon zu sprechen, dass alle Sowjetbiirger auf ihre
Weise Recht hatten, dass alle eigentlich sympathische Menschen waren
und einfach nur in ungliickliche Verhiltnisse geraten sind, aber, wenn es
notwendig war, Auflerordentliches geleistet haben. Niemand - so der
Rahmen dieser Konzeption — sollte fiir das Geschehene Verantwortung
tragen; deswegen konne die heutige Generation behaglich an die Vergan-
genheit ihrer Familie und ihres Landes denken, ohne dabei alte Wunden
aufzureifien®. Zu den bei der Mythenkonstruktion iiber die Lage der
Kirche in der UdSSR verwendeten Hauptquellen zihlen vor allem sol-
che, die zur miindlichen und publizistischen Darstellungstradition ge-
horen. Belehrungen, Publizistik, nicht korrekt fixierte Interviews und
durchaus nicht schlecht kommentierte Erinnerungen beherrschen den in
orthodoxen Verlagen herausgegebenen Biicherstrom, sind auf Internet-
seiten verfiigbar und werden zur Vorbereitung von Zeitungspublikatio-
nen verwendet.

Zum Symbol eines derartigen Verhiltnisses zur Geschichte wurde
der Erfolg des Buches ,,Russland vor dem Jiingsten Gericht. Materialien
zur Skizze einer russischen Eschatologie® (Rossija pered vtorym pri-
scestvijem. Materialy k otcherku russkoj eschatologii). Der noch Anfang
1992 zusammengestellte Sammelband (iiber 500 grofiformatige Seiten)
mit Ausziigen aus publizistischen Aufsitzen, Prophezeiungen und Me-
moiren, die tiber die baldige Ankunft des Antichrists, iiber die jiidische
Okkupation Russlands und iiber den Schaden durch Liberale und Ka-
tholiken berichten, ist nicht nur in der urspriinglichen Auflage von
100.000 Exemplaren auf Kosten der kirchlichen Bank und mit dem Vor-
wort eines autoritativ denkenden Monchs aus dem Dreieinigkeits-Ser-
gij-Kloster erschienen, sondern auch binnen der nachfolgenden fiinf-
zehn Jahre mehrmals neu herausgegeben worden. Bis heute nimmt dieses
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Buch einen Ehrenplatz auf den Regalen mehrerer orthodoxer Buchlidden
einund wird auch in den grofien 6ffentlichen Buchhandlungen verkautft.

Die Entstehung des historischen Bewusstseins der Kirche wird von
der kirchlichen Obrigkeit nicht kontrolliert, und kirchennahe Intellek-
tuelle erheben ihre Stimme cher selten und nur gegen véllig abstruse
Behauptungen. So weicht die historische Wahrheit vor der historischen
Mythologie. Wenn zum Beispiel iiber ein
Genre wie kirchliche Memoiren aus der
Zeit nach Stalin gesprochen werden soll,
fallt auf, dass diese ohne Berticksichti-
gung des eigentlichen Themas einem ei-
genen ,,Kanon“ folgen. Dieser lisst die Kirche als ,,Opfer* der Macht
erscheinen und unterstreicht die hervorragenden Verdienste des Memoi-
renschreibers und jener religiosen Personlichkeit, der er seine Erinne-
rungen widmet. Gleichzeitig schliefen diese Memoiren alle Themen aus,
die mit der inneren Verwaltung des kirchlichen Lebens, mit dem
alltiglichen Geschehen in den Gemeinden und Bistiimern oder mit Kon-
fliktbeziechungen (darunter Kollaborationen) in der sowjetischen Gesell-
schaft verbunden sind. Damit hingt zusammen, dass die Kirche, indem
sie sich als das Opfer darstellen lisst, mit Erfolg von Staat und Gesell-
schaft vielfiltige Kompensationen erlangt. Ein anderer Grund hierfiir
liegt darin, dass sich ein Grofiteil des Episkopats und der Geistlichkeit
der spitsowjetischen Periode dufierst erfolgreich im sowjetischen Sys-
tem etabliert hatte, die Erinnerungen daran jedoch unangenehm und
unvorteilhaft sind. Schlieflich besteht ein dritter Grund darin, dass die
Frage nach der Kollaboration eines Grofiteils des Episkopats und der
héheren Geistlichkeit mit der sowjetischen Obrigkeit zur Losung von
Fundamentalisten im Kampf gegen die ,,kiufliche* Hierarchie, d. h. zum
wichtigen innerkirchlichen ,politischen” Thema wurde.

Die historische Wabrheit weicht der
bistorischen Mythologie.

Mythenmodelle

Es gibt zwei Grundmodelle von Mythen, die mit der sowjetischen Peri-
ode der Geschichte der ROK verbunden sind: Der Mythos tiber die
Verfolgungen und der Mythos tiber Stalin, der die Kirchen 6ffnete. Diese
Mythen stehen im Gegensatz zueinander und stellen fiir den Staat zwei
mogliche Verhiltnismodelle der Kirche gegeniiber dar. Beispiel dafiir ist
die Wandlung der politischen Ansichten von Erzpriester Dmitrij Dud-
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ko. Dieser Moskauer Priester, der fiir seine religiosen Gedichte zur Zeit
Stalins sechs Jahre Haft abgesessen hat, war 1970 weit bekannt, als er
durch seine 6ffentlichen Predigten unter der Moskauer Intelligenz be-
rihmt wurde und durch seinen Ungehorsamkeit der kirchlichen und
staatlichen Macht gegeniiber die Aufmerksamkeit des Westens auf sich
zog, wobei eine Reihe von seinen Predigtsammlungen und andere Mate-
rialien zu seinem Schutz dort veréffentlicht wurden. Mit dem Beginn der
Perestrojka gewann Vater Dudko eine neue Nachfolgerschaft, indem er
zum geistlichen Leiter der radikalen russischen Nationalisten wurde,
insbesondere durch eine populire Veroffentlichung dieses Milieus — der
Redaktion der Zeitung ,Zavtra“.2 Er beherrschte die Kunst, die im
ykirchlichen Volk“ zirkulierenden mythologischen Vorstellungen in
Worte zu fassen. Im November 2002 erschienen in der einstigen Haupt-
zeitung der kommunistischen Partei ,Prawda“ Ausziige aus seinem
Tagebuch, die als ,,Gedanken eines Priesters iiber Stalin® betitelt wur-
den:

»Stalin scheint mir ein Mensch gewesen zu sein, der die revolutionire
Kraft beherrschen konnte. Denn die Revolution niherte sich schnell und
sie konnte durch nichts angehalten werden. Was fiir eine Genialitit sollte
dieser Mensch haben, der sie beherrschen und ihr die richtige Richtung
geben konnte! Und wir sehen in den Tagen der Perestrojka, dass die
verbliebenen Kommunisten die wahren Patrioten sind und nah zur Or-
thodoxie stehen und einige von ihnen zu Orthodoxen geworden sind ...
Ich bete auch fiir die Tschekisten, denn sie sind seine Schopfung, und sie
beschiitzen jetzt unser Land vor dem endgiiltigen Zerfall. Etwa wie
Prisident Putin. ... Heute kénnen wir mit eigenen Augen sehen, was fiir
ein Verbrechen die Unstaatlichkeit und was fiir ein Wohl die Staatlich-
keit ist! Hatte Trotzkij mit seiner permanenten Revolution gewonnen,
wir wiren schon lingst tatsichlich und nicht nur zum Schein wie zu
Stalins Zeit zu Schrauben geworden. Alle wiren schon zu einer Arbeits-
armee gegen jedwede dunklen Michte geworden. Gerade Stalin bewies
praktisch, dass der Sozialismus in einem Land aufgebaut werden kann,
und damit hat er Russland erhalten.“3

So veranschaulicht diese Rede von Vater Dudko die zwei Mythen in

Vater Dmitrij war aktiver russischer Nationalist, was in der Zeit seiner Dissidenten-
titigkeit von der westlichen Offentlichkeit verheimlicht wurde, wihrend seine geistli-
chen Kinder es vorzogen, die politischen Ansichten nicht zu bemerken.

Dudko Dmitrij, protoijerej. Iz myslej sviastschennika o Staline. (,Prawda®, 11.11.2002).
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der ROK, die in den Koordinaten Kirche-Staat zusammenwirken. Der
erste Mythos betrifft die Machtverhiltnisse in der Epoche des Staatszer-
falls. Sowohl die Bolschewiki als auch Nikita Chruschtschow, die, wie
man in der ROK denkt, den grofiten Schaden an der Kirche verschuldet
haben, sowie der Initiator der Perestrojka Michail Gorbatschow werden
in diesem Mythos als prowestliche Liberale dargestellt, die die Identitat
des traditionellen orthodoxen Russlands angegriffen und damit die Exis-
tenzprinzipien des Staates und des ganzen Volkes ruiniert hitten. In
diesem Mythos ist das Motiv des Verrats sehr wichtig, der von denin den
staatlichen Apparat und die Kirche eingedrungenen Liberalen veriibt
wurde. Dabei gibt es ein gesamtkirchliches Symbol einer falschen, durch
sufere Michte verletzten Ordnung der kirchlich-staatlichen Verhalt-
nisse — den Sturz des letzten russischen Imperators Nikolaus II. Er, der
vom Thron gestiirzt wurde, und seine Familie erwiesen sich als wiirdige
orthodoxe Christen und wurden fiir ihren Mirtyrertod 2000 heilig ge-
sprochen. Das Ausmaf der Kirchenverfolgung wird durch die ,,Verfiih-
rung® einfacher Menschen durch die den Feinden Russlands dienenden
Liberalen deutlich. Eine direkte Bestitigung dafiir bietet ein Zitat aus
cinem Interview mit dem Leiter eines der grofiten Bistiimer der ROK,
Erzbischof Vikentij (Morar) von Jekaterinburg, den ein Fernsehzu-
schauer bat, zu erkliren, warum die Kirche Zar Nikolaus IL trotz des
Massakers an Arbeitern bei einer Demonstration 1905 heilig gesprochen
hat. Der Erzbischof, in dessen Bistum die mit der Erschieflung der Za-
renfamilie verbundenen Orte liegen, legte nicht die offizielle Version zu
den Griinden fiir die Heiligsprechung dar, sondern sein personliches
Verhiltnis zur Regierung des Zaren:

,Damals gab es einen groflen Kampf gegen den Zaren. Die Feinde
unseres Vaterlandes gaben sich die grofite Miihe, seine Taten zu verleum-
den, denn er hat vieles getan, damit das Leben in unserem Vaterland, im
russischen orthodoxen Land, besser und vollkommener wird. Zu dieser
Zeit war Russland in allen Lebensbereichen sehr weit aufgestiegen. Eini-
gen hat nicht gefallen, dass Russland zur einer michtigen Grofimacht
geworden war und weiter wuchs, weswegen sie verschiedene Provoka-
tionen vorbereitet haben ... Es ist genau bekannt, dass der Imperator an
diesem Tag nicht in Sankt Petersburg gewesen ist, ihm wurde dartiber gar
nicht berichtet, weswegen er auch keinen Schiefibefehl gegen die De-
monstration geben konnte ... Auch gibt es Informationen, dass die De-
monstration von Terroristen organisiert wurde ..., die unter den fried-
lichen Menschen das Schiefien auf die Polizei angefangen haben. Wenn
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ein Vergleich zwischen dem Geschehen in Beslan und 1905 gezogen
werden sollte, so haben die Terroristen in beiden Fillen friedliche Men-
schen getotet. Die Terroristen haben eigens Willkiir provoziert, um die
Zarenmacht zu diskreditieren“ 4

Der zweite Mythos handelt vom Verhalten des Fiihrers der Nation in
der Zeit des Staatsaufbaus und des Kampfes gegen den Feind. Bei der
Wiederherstellung und der Kriftigung des Staates im angespannten
Kampf gegen den westlichen Feind ruft Stalin die Kirche um Hilfe an. Er
lasst Priester frei, gibt Kirchengebiude zurtick und sichert damit einen
Sieg tiir sich selbst und fiir das Land. Demgemif hat die Kirche (genau
gesagt ,die gesetzliche Entschiadigung® ihrer Verluste) das Land gerettet.

Hier bietet die Stellungnahme des Leiters des Auflenamts der Russi-
schen Orthodoxen Kirche, Metropolit Kirill (Gundjajev) von Smolensk,
aus einem neueren Interview ein gutes Beispiel: ,Der grofle Vater-
lindische Krieg, der am frithen Sonntagmorgen des 22. Juni 1941 begann,
an dem Tag, an dem die Kirche die Erinnerung an alle in Russland ver-
herrlichten Heiligen feiert, war die Strafe Gottes fiir die Kirchenverfol-
gung in den Vorkriegsjahren. Es wurde deutlich, dass die bolschewisti-
sche Ideologie keine Grundlage fiir den Widerstand des Volkes gegen
den Feind bieten konnte und die Vereinigung der Volkskrifte einer viel
tieferen Basis bedurfte. Wahrend mehrerer Jahrhunderte war die Ortho-
doxe Kirche eine solche Basis. So wurden die groffen Verfolgungen been-
det, das Landeskonzil zur Wahl des Patriarchen einberufen, im ganzen
Land begonnen, Kirchengebiude und Kloster zu 6ffnen, und spater
wurde die Tétigkeit der geistigen Lehranstalten wieder aufgenommen. In
einem gewissen Mafle war dies die Annerkennung der historischen Rolle
der Kirche fiir den Schutz des Vaterlandes vor Feinden“.>

Es ist nicht schwer, hier direkte Analogien zwischen der auf diese
Weise verstandenen Geschichte der UdSSR und einer unter dem Blick-

* Otvety Archijepiskopa Vikentija na voprosy ural’zev v studii radiostanzii Ekaterin-
burgskoj eparchii ,Voskresenije“ (Teleprogramma ,,Archipastyr®, 25.12.2004); ,Infor-
mazionnoje agenstvo Ekaterinburgskoj eparchii“ (12.01.2005). — ,Beslan® ist eine An-
spiclung auf das Geiseldrama in der gleichnamigen Stadt im Nordkaukasus am
01.09.2004, bei dem tschetschenische Rebellen eine Schule besetzten und tiber 1.200
Personen als Geiseln nahmen. Nach erfolglosen Verhandlungen wurde das Gebiude von
russischen Sicherheitskriften gestiirmt. Insgesamt waren mehr als 400 Tote zu beklagen.
(Anm. d. Redaktion)

5, Zerkov ne zaprestschajet svoim tchadam utchastvovat v bojevych dejstvijach® (Intervju
N. Kevorkovoj s mitropolitom Kirillom (Gundjajevym), ,Moskowskaya Gazeta®,
23.10.2003).
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winkel der staatlichen Ideologie betrachteten neuesten Geschichte zu
erkennen. Die Mehrheit der Geistlichkeitund der aktiven Gemeindemit-
glieder der ROK waren weder mit der Perestrojka noch mit eindeutig
liberalen Tendenzen in der folgenden Periode der unabhingigen Ent-
wicklung Russlands zufrieden. Deswegen sehen sie die ,Arbeitsleiter
der Perestrojka“, Demokraten und Liberale, als die ideologischen Nach-
folger der Bolschewiki, die das Land an

den Feind verkaufen und die Kirche ver-

nichten wollen (allein durch Gottes Vor-
sehung sei ihr — der Kirche — beschert
worden, wieder aufzuleben), und die
staatliche Rhetorik, die fiir die Regierun-

Die Mehbrbeit der Geistlichkeit und
der aktiven Gemeindemiiglieder der
ROK waren weder mit der Perestroj-
ka noch mit eindeutig liberalen Ten-
denzen in der Entwicklung Russlands

gen des spiteren Jelzin und Putintypisch  zyfrieden.

ist, steht in Analogie zum stalinistischen

,Sammeln der Linder und der ,Herstellung von Ordnung®. Sollte nun
Putin ein neuer Stalin sein, ist er selbstverstindlich auch darauf hinzu-
weisen, wie auf stalinistische Weise gehandelt werden sollte: der Kirche
einen Schutz bieten.

Wenn von der Einschitzung der Konstruktionen gesprochen werden
soll, auf denen das Verstindnis der Geschichte in der heutigen ROK und
die daraus entstehende soziale Mythologie basiert, bringt uns dies leicht
zu protofaschistischen Ideologien der europiischen Massenvolksbewe-
gungen Anfang des 20. Jahrhunderts zuriick, darunter solche wie die
_schwarzen Hundertschaften“6, die Hunderte, ja Tausende Vertreter
der Geistlichkeit der ROK, darunter einen Grofiteil des Episkopats, als
Mitglieder zihlte.

Deutsch von Alena Kharko.

6 Unter den ,Schwarzen Hundertschaften® sind nationalistische Verbindungen in Russ-
land zu verstehen, die Ende des 19. Jahrhunderts entstanden. Kernpunkte waren ein
iibersteigertes russisches Selbstbewusstsein, das zu einer Abwertung alle anderen
Nationalititen (besonders der Juden) fiihrte. (Anm. d. Redaktion)
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Taras Wosnjak

Die Ukraine: schwierige Beseitigung des
postkommunistischen Vermachtnisses

Zur Zeit diskutiert die gesamte politische Klasse der Ukraine, ob die
Auflésung des Obersten Rats der Ukraine eine Angelegenheit der Ver-
fassung ist oder ob dafiir schon der dritte Prisidentenerlass ausreicht.
Die Emotionalitit dieser Debatten scheint keine Moglichkeit zu bieten,
den tieferen Ursachen dieses prisidialen Schrittes nachzuspiiren. Die
Mehrzahl der heutigen Probleme sind mit dem Vermichtnis verbunden,
das uns die Sowjetepoche hinterliefl. Und das sind nicht nur die Defor-
mierungen innerhalb der Gesellschaft, sondern auch ihre fast durch-
gingige Demoralisierung. Wir beobachten einen vollstindigen morali-
schen und rechtlichen Nihilismus, sind aber nicht in der Lage, seine
Quellen zu erforschen.

Die Ukraine entwickelt sich schon seit 15 Jahren als eine unabhingige
Gesellschaft, als junge Nation und Staat. Die Dynamik der Entwicklung
muss sogar angesichts der heutigen Schnelllebigkeit als stiirmisch be-
zeichnet werden. Natur und 6konomische Struktur verandern sich radi-
kal. Mit Wahrheiten und Unwahrheiten wurde die erste Privatisierung
eingefiihrt; heute beobachten wirihren Abschluss. Ein zweiter Markt hat
sich bereits herausgebildet. Der Prozess der Legalisierung des Privati-
sierten und der Ubergang von der grauen zur transparenten und zivili-
sierteren Okonomie hat begonnen. Und diese Tendenz berechtigt sehr
zur Hoffnung. Auf jeden Fall handelt es sich nicht mehr einfach um
widerrechtlich angeeignetes so genanntes Volksvermdgen, sondern um
wie auch immer erworbenes Vermogen, das Profit abwerfen, und das
heiflt im Endeffekt: fiir die Gesellschaft arbeiten soll.

In unseren Augen setzte die postsowjetische Nomenklatura, also die
ehemals privilegierte Gesellschaftsschicht der UdSSR, ihre Teilhabe an
der Macht auch im unabhingigen ukrainischen Staat fort. Der erste Ver-
treter und ihr klassischer Gilinstling war der erste Prisident der

Der Autor ist Politologe, Philosoph, Kulturwissenschaftler und Cbefredakreur
der unabhangigen Zeitschrift ,Ji“ in Lwiw.
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unabhingigen Ukraine, der ehemalige Sekretir des Republikkomitees
der Kommunistischen Partei Leonid Krawtschuk.

Die erste Amtszeit seines Nachfolgers, des ,roten Direktors“ Leonid
Kutschma, stand ebenfalls im Zeichen der Nomenklatura. Jedoch kam er
weniger als Parteifunktionir denn als Produktionsarbeiter an die Macht.
Zugleich war Leonid Kutschma auch der letzte Giinstling des Corps der
,roten Direktoren®.

Damals aber, Mitte der neunziger  pje Oligarchie in der Ukraine bliibte
Jahre, wurde unter seinen Fittichen die gt auf, wo man mit einem einzigen
ukrainische Oligarchie geboren, eine ge-  Federstrich ganze staatliche Monopo-
wisse Symbiose der Machtund desschon  le erbalten konnte.
recht bedeutenden Privateigentums. Die
Oligarchie blithte dort auf, wo man mit einem Federstrich in nur einer
Nacht ganze staatliche Monopole erhalten konnte, anfangs zur Verwal-
tung oder zur Pacht, dann aber als Eigentum. Unabdingbare Vorausset-
zung einer solchen Erscheinung wie der postsowjetischen Oligarchie
war jedoch eine Verbindung der Macht (und dementsprechend der No-
menklatura) mit dem ersten privatisierten Kapital. Der Hohepunktihrer
Bliitezeit fiel in die letzten Regierungsjahre Leonid Kutschmas. Es ist
symboltrichtig, wenn auch nicht ganz typisch, dass der Oligarch Viktor
Pintschuk, sein Schwiegersohn, Nachfolger Kutschmas werden sollte.
Kutschma triumte davon, in der Ukraine eine Oligokratie einzufiihren,
die Herrschaft eines (seines) oligarchischen Clans. Das jedoch gelang
ihm nicht. Gleichwohl wuchsen unter seiner Regierung auch relativ
unabhingige Gruppierungen aus Finanz und Industrie, zum Beispiel die
»Donezk-Gruppe®. Hinter den Oligarchen als Nachfolger stand die Zu-
kunft der Ukraine. Allerdings verlief die Ubergabe nicht ,sauber®. Sie
gelang Leonid Kutschma nicht personlich. Sein personlicher Schiitzling
wurde nicht sein Nachfolger auf dem Prisidentenposten. Der Versuch
einer direkten Ubergabe der Macht an die Reprisentanten des ,,ver-
wandtschaftlichen“ Business gelang nicht. Ich glaube nicht, dass Leonid
Kutschma tatsichlich in dem Vertreter des ,Donezk-Kapitals“ seinen
direkten Nachfolger sah. Eher tolerierte er damit das kleinere Ubel. So
wie im Jahre 2004 der erste Auftrittsversuch von Viktor Janukowitsch
und Rinat Achmetow nicht gelang. Das storte den nationalen Aufruhr,
der in die ,orangene Revolution® einfloss.

Wihrend der Prasidentschaft Viktor Juschtschenkos gab es eine Zeit
lang Versuche, sich auf das kleine und mittlere ,,Business zu stiitzen.
Das dauerte jedoch nicht lange. Und dabei storten weniger die Oligar-
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chen selbst als vielmehr die Umgebung des Prisidenten, der eine immer
grofiere Unterstiitzung bei ,,seinen Oligarchen und sogar einen Bund
mit ,Fremden® suchte. Man erinnere sich nur an die ,ruhmvollen® Be-
gegnungen Juschtschenkos mit diesen Oligarchen selbst im Friihjahr
2005 — nur ein halbes Jahr, nachdem ihm die Mittelschicht zur Macht
verholfen hatte! So legitimierte und befestigte ausgerechnet Viktor
Juschtschenko ihre Rolle im politischen Leben des Landes, obwohl das
auch die orangenen Idealisten schockierte.

Das Volk (oder nach ukrainischen Standards: die Mittelschicht), das
tatsichlich in einem bestimmten Augenblick zum Subjekt der Politik
und Geschichte geworden war, hatte man wieder ein wenig zur Seite
geschobenund in eine Sekundirrolle gedringt. Gleichzeitig erstarkte das
Oligarchat, unabhingig davon, welcher politischen Stromung es ange-
horte. Ausgerechnet das Oligarchat wurde zur Stiitze der Macht, nicht
die durch die ,orangene Revolution® legitimierte Mittelschicht. Diese
begann man, wie zur Zeit Kutschmas, erneut in den toten Winkel zu
treiben.

Das wurde auch zu Viktor Juschtschenkos Hauptfehler, vorausge-
setzt, er wollte die Gesellschaftsstruktur tatsiachlich veriandern und eine
gerechtere Reprisentierung der verschiedenen Bevolkerungsschichten
an der Macht erreichen, anstatt die ,,schlechten als nicht zu uns gehérig“
einfach durch die ,guten als mir gehorig® zu ersetzen. Eben dadurch gab
er ausgerechnet jenen Oligarchen freie Hand, die ,,nicht die unsrigen®
waren. Zusammen damit aber beraubte er sich selbst der Massenunter-
stiitzung jener Wihlerschicht, die auch ihm zur Macht verholfen hatte.
Deswegen fillt es Juschtschenko heute so schwer, an das Wahlvolk zu
appellieren. Zwei Jahre seiner im wesentlichen uneingeschrinkten
Macht, versehen mit den breitesten Vollmachten Leonid Kutschmas,
konnten das Wahlvolk nicht von Juschtschenkos Absichten iiberzeugen,
die Mittelschicht zur Stiitze der Gesellschaft und dementsprechend der
Nation und des Staates zu machen.

So wurde die Riickkehr der Donezk-Oligarchen an die Macht zum
Teil durch Viktor Juschtschenko selbst vorbereitet. Und er versteht das
hervorragend, wenn er standig versucht, sie zu einer Zusammenarbeit zu
bewegen. Er fithlt, dass er sich tatsdchlich und ungeachtet gewisser stilis-
tischer Unterschiede, wie das Verhiltnis zum — im ethnographischen
Sinne — Nationalen, bestimmte auflenwirtschaftliche Priorititen oder,
genauer gesagt: Abhingigkeiten, bestimmte persénliche Antipathien
oder sogar Unannehmlichkeiten nicht stark von ihnen unterscheidet.
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Darum arbeitet er auch mit den ,,zivilisierteren® Vertretern ausschliefi-
lich desselben Oligarchates zusammen, zum Beispiel mit Sergej Taruta
oder Vitalyj Hajduk. Wohlbemerkt: ,,zivilisiert, weil sie sich zu Juscht-
schenko loyal verhalten, obwohl sie der ,Donezk-Gruppe® angehdren.
Genau genommen positioniert sich auch die dritte gewichtige Kraft,
BJuT (Block Julia Timoschenko) auf dieselbe Weise, die man bedingt als
,Dnepropetrowsker Gruppe® definie-
ren kann. Entgegen aller solidarischen
Rhetorik, die einer solchen in sich ge-
schlossenen Personlichkeit wie Julia Ti-
moschenko sehr imponiert, verldsst sie
sich in realen Dingen auf ihren oligarchischen Kreis, die finanzwirt-
schaftliche Gruppe ,,Privat“ und auf Thor Kolomojskyj — jedoch nicht
nur auf ihn.

Was aber haben wir real in der Ukraine? Real besteht eine Konkur-
renz der Oligarchien. Und das ist gar nicht mehr so iibel, weil wir kein
oligarchisches Monopol besitzen, wie es Kutschma zum Ende seiner
Regierungszeit in der Ukraine schaffen wollte. Stark vereinfacht werden
die drei politischen Hauptstrémungen der Mache, in die sich Prasident
Viktor Juschtschenko, Premierminister Viktor Janukowitsch und die
Vorsitzende der Opposition, Julia Timoschenko, teilen, von verschiede-
nen oligarchischen Gruppen reprisentiert. Ich unterstreiche nochmals:
Dieser Vereinfachung bei der Anniherung an die Situation bediene ich
mich, damit diejenigen einen Durchblick gewinnen, die diese Banalitit
nicht sehen oder nicht sehen wollen, weil selbst die Statisten der ukraini-
schen politischen Szene so tun, als betrifen ihre inneren Widerspriiche
die ideologische Herangehensweise und die unterschiedlichen Sichtwei-
sen auf die Zukunft des ukrainischen Staates.

Dieser ukrainische Krieg der Guelfen und Ghibellinen! zieht sich
schon vier Jahre hin. Noch hat ihn niemand gewonnen. In diesem Drei-
eck der Abneigung gibt es eine bestimmte Paritat der Krifte. Was gutist,
weil dieser Krieg zwar miihselig, aber eben dennoch die Institute demo-
kratischer Macht entwickelt, so wie er sie unter den Bedingungen einer
annihernden Kriftegleichheit als politische Instrumente benétigt. Des-
halb appellieren sie auch stindig an diese Institute. Dabei stellt sich he-

Drei politische Blocke beberrschen
beute die Ukraine.

1 Anspielung auf Parteikimpfe im mittelalterlichen Italien. Die ,Ghibellinen® (,, Waiblin-
ger, Anhinger der Stauferkaiser) vertraten dabei die kaisertreue Linie, die ,Guelfen®
(Anhinger der Welfen) die kaiserfeindliche Position.
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In der Ukraine sind zwei abgesonder-
te Gesellschaften entstanden, die un-
tereinander fast keine Verbindung

haben.

raus, dass das Verfassungsgericht nicht einfach irgendeine unnotige
pseudodemokratische Imitation unseres Staatswesens ist. Man zwingt
es, zu arbeiten! Wobei insbesondere diejenigen davon Gebrauch ma-
chen, die im Grunde genommen am wenigsten daran interessiert sein
diirften. Auf derselben Ebene betrifft das auch den Obersten Rat, der,
wie es sich nach 15 Jahren Unabhingigkeit herausstellt, mit fremden
Mandaten stimmt. Und auch die Armee, die Miliz und der Sicherheits-
dienst sind gezwungen, eine Position wie in einer tatsichlich demokrati-
schen Gesellschaft einzunehmen. Sie lernen aktiv und eignen sich das
Recht und die Funktionen des Rates der Nationalen Sicherheit und Ver-
teidigung der Ukraine an.

Was sind also die Ergebnisse des ,Krieges der Oligarchen® aus den
letzten vier Jahren?

Fazit I: Keine oligarchische Gruppe in der Ukraine kann einen
endgiiltigen Sieg davontragen.

Die praktisch durch nichts eingeschrinkte zweijahrige Regierung
Viktor Juschtschenkos fiihrte dazu, dass er zu Beginn des Jahres 2006 die
Kontrolle iiber einen bedeutenden Teil des Territoriums der siidost-
lichen Ukraine verlor. Dortstief§ er folgerichtig auf offene oder verdeck-
te Sabotage. Die fast einjidhrige Regierungszeit von Premierminister Vik-
tor Janukowitsch fithrte zum Verlust der Kontrolle {iber die nicht gerin-
gen westlichen Territorien.

Ist das gut fir die Ukraine? Ich denke, ja und nein. Gerade weil alle
Antipoden gezwungen sind, ein Schiedsgericht in den demokratischen
Einrichtungen zu suchen, was uns allen eine gewisse Chance gibt. So
wird gleichsam das postkommunistische Muttermal der Oligarchopolie,
d. h. das Regieren einiger postkommunistischer oligarchischer Clans,
beseitigt und ein langsamer Drive in
Richtung einer stabilen Demokratie ver-
wirklicht. Es besteht aber auch eine ge-
wisse Gefahr. Das politische Intrigentum
hat dazu gefithrt, dass in der Ukraine
zwei abgesonderte Gesellschaften entstanden sind, die untereinander
fast keine Verbindung haben: Der Nordwesten befindet sich gleichsam
im Widerstand gegen den Stidosten der Ukraine. Samtliche Fernsehdis-
kussionen haben nur ein Ergebnis: Sie verindern nichts. Die Menschen
bleiben bei ein- und denselben Uberzeugungen.

Obwohl ich bereits betont habe, dass die Front eine real-6kono-
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mische und keine imitativ-ideologische ist, verlaufen die Antipositionen
real. In die K6pfe der gewdhnlichen Biirger jedoch wird vorsitzlich ein
vollig anderer Konflikt gepflanzt, wie es den Haupt-Marionettenspie-
lern gerade zum Vorteil gereicht. Und dann erstreckt sich die Spaltung
zwischen der ,orangenen® und der ,blauen® Ukraine irgendwo zwi-
schen Poltawa und Charkow, Tscherkessien und Dnepropetrowsk.

Fazit 1I: Die Paritit der oligarchischen Gruppen lisst der Mittel-
schicht noch eine Chance, ihren Platz nicht nur in der ukrainischen Wirt-
schaft, sondern auch in der ukrainischen Politik einzunehmen.

Samtliche realen politischen Spieler in der Ukraine appellieren heut-
zutage an die Oligarchen — von Juschtschenko bis Timoschenko. Nie-
mand jedoch arbeitet mit den wichtigsten politischen Ressourcen der
Gesellschaft: der Mittelschicht. Alle stiirzen sich sofort auf den Flirt mit
einer ihrer ,eigenen oligarchischen Gruppen. Oder einfach auf die
vulgire Bedienung ihrer Interessen.

Fazit I1I: Das Volk der Ukraine wird, wenn auch mit wechselndem
Erfolg, zum Subjekt des politischen Prozesses.

Wenn Ende der achtziger und Anfang der neunziger Jahre zunichst
nur im Westen der Ukraine und teilweise in Kiew das Gefiihl aufkam,
wir kénnten irgendetwas dndern, wir seien frei, dann hat die ,,orangene
Revolution® von 2004 schliefflich das ganze Zentrum der Ukraine er-
weckt. Ungeachtet meiner Nichtakzeptanz aller Formen der politischen
Aktivitit regionaler Parteien, aller dieser Revolutions-Imitationen bei-
spiclsweise des Frithjahres 2007, habe ich die leise Hoffnung, dass sie
vielleicht rein zufillig irgendjemanden im Osten der Ukraine aufweckt.
Obwohl ich vermutlich sein Opponent sein werde.

Fazit IV: In der Ukraine entwickeln sich aktiv demokratische Macht-
institutionen.

Thre stindige Anrufung ist die Bestatigung dafiir. Offensichtlich sorgt
diese Verfassungskrise fiir eine Verbesserung dieser Institutionen, mog-
licherweise nicht sofort. Jedoch ist eines bereits fiir alle offensichtlich
geworden: die Bedeutung, die Rolle und die Unvollkommenheit dieser
Machtinstitutionen.

Fazit V: In der Ukraine muss und wird sich ein verfassungsmadfSiger
und gesetzgeberischer Prozess entwickeln.
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Die schnelle Entwicklung der gesellschaftlichen Verhaltnisse und die
damit verbundenen gesellschaftlichen Kataklismen haben die Ressour-
cen der irgendwie modifizierten Verfassung der Ukraine von 1996
erschopft. Wir haben gesehen, wie Leonid Kutschma unter dem Druck
eines historischen Moments die Verfassung verinderte. Mit der
Anderung der Verfassung von 1996 beseitigte er die Rudimente einer
nomenklaturhaften Regierung in der postsowjetischen Ukraine und leg-
te die verfassungsmafligen Grundlagen einer monopolitischen, oligar-
chischen Epoche in der Entwicklung der Ukraine. Man bezeichnete es
zwar nicht als Griindung einer neuen Republik, aber dem Wesen nach
war es das, weil in der unabhingigen Ukraine bis 1995 auch weiterhin die
wenig korrigierte Verfassung der Ukrainischen Sowjetischen Sozialisti-
schen Republik Giiltigkeit hatte. Sie diente im Wesentlichen den Interes-
sen der alten kommunistischen Nomenklatura, die sich in der unabhian-
gigen Ukraine an der Macht gehalten hatte.

Offensichtlich stehen wir heute vor der Notwendigkeit, den neuen
Realitdten ein Grundgesetz anzupassen. Unser Oligarchat ist heute real
diversifiziert. Es braucht die verfassungsmifligen Garantien seiner
Ungefihrlichkeit, um nicht buchstiblich gegen alle zu kimpfen. Garan-
tien brauchen sie alle, sowohl die ,,blauen (Regionalparteien), als auch
die ,orangenen® (Unsere Ukraine), als auch die ,, Weiflen mit dem groflen
Herzen® (BJuT). So ist eben eine neue Verfassung notwendig, und folg-
lich wechseln wir real bereits hiniiber in die dritte Republik. Darin aber
kann es effektiv nur eine orange-blaue Regierung geben. Mit einer ent-
sprechenden Beteiligung von BJuT, obwohl das nicht allen gefallt. Ge-
schieht das nicht, dann fithrt das unvermeidlich zum realen Zerfall des
Staates. Daran hat jedoch nach meiner Uberzeugung keiner der Oligar-
chen ein Interesse.

Deutsch von Friedemann Kluge.
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Daniela Kalkandjieva

Die Bulgarische Orthodoxe Kirche: Last der
Vergangenheit und Herausforderungen der
Zukunft

Der Kollaps des Kommunismus bedeutete das Ende des Atheismus als
Staatsideologie in Bulgarien. Die anschliefende Wiederbelebung der
Religiositit wurde jedoch durch die Unfihigkeit der einheimischen or-
thodoxen Kirche beeintrichtigt, angemessene Antworten tiber ihre Zu-
sammenarbeit mit dem kommunistischen Regime zu geben. Im Ergebnis
entwickelte die Bevolkerung ein zwiespiltiges Verhiltnis zur Orthodo-
xie. Der Verehrung der Lehre und der Vollziige der Kirche steht eine
Ablehnung, ja Verdammung der kirchlichen Hierarchie entgegen. Im
Jahre 1992 fiihrte der Versuch eines Ubereinkommens iiber die Vergan-
genheit zu einer Spaltung der bulgarischen Kirche in zwei Synoden.
Heute ist das Schisma beseitigt, aber die Kirchenkrise halt an.

Das Schisma von 1992

Die meisten Beobachter halten das Schisma von 1992 fiir das Haupt-
symptom der postkommunistischen Krise in der Bulgarischen Orthodo-
xen Kirche (BOK). Sie verbinden seinen Beginn mit Dokumenten, die in
den Archiven der fritheren kommunistischen Partei gefunden wurden,
wonach die gewirtige bulgarische Patriarch Maxim mit personlicher Zu-
stimmung von Parteichef Todor Schiwkow gewihlt worden ist. Das Di-
rektorium fiir Religiose Angelegenheiten erklirte Maxims Wahl fiir null
und nichtig, dasie nicht gemif der kirchlichen Statuten und des Gesetzes
tiber religiose Vereinigungen erfolgt sei. Danach verweigerten zahlreiche
Mitglieder der heiligen Synode Maxim die Anerkennung und richteten
eine so genannte Alternativsynode ein.

Die Spaltung war hoch politisiert. Die Alternativsynode erfreute sich
der Unterstiitzung der UDF (Union Demokratischer Krifte), wihrend
Patriarch Maxim von der Sozialistischen Partei unterstiitzt wurde. Aller-

Dr. Daniela Kalkandjieva ist wisseﬁschaﬁlz‘cbe Mitarbeiterin des Zentrums fiir
Interreligiosen Dialog an der Universitat Sofia.

Ost-West. Européische Perspektiven 8 (2007) Heft 3 225



dings wurde aus anderem Archivmaterial rasch ersichtlich, dass auch
zahlreiche Mitglieder der Alternativsynode mit der kommunistischen
Partei kollaboriert hatten, was zu einer Anderung in der Haltung der
UDF fiihrte. 1998 untersagte die Regierung schliellich die Teilnahme
orthodoxer Wiirdentriger an staatlichen Feiertagen, sodass sich die ge-
teilte Kirche gezwungen sah, einen kanonischen Weg zur Wiedervereini-
gung zu suchen.

Im Herbst 1998 versuchte das so genannte ,,Panorthodoxe Konzil in
Sofia, das Schisma zu beenden. In seinem Verlauf bestitigten die ortho-

doxen Auslandskirchen die Anerken-
Der politischen Spaltung in Bulgari-  nung von Patriarch Maxim als kanoni-
en entsprach die kirchliche Spaltung.  schem Oberhaupt der bulgarischen Kir-
che. 14 Bischofe der Alternativsynode
wurden nach einem Reuebekenntnis von Patriarch Maxim anerkannt,
erhielten allerdings niedrigere Ringe innerhalb der BOK. Das hatte zur
Folge, dass die Mehrzahl binnen einer Woche zur Alternativsynode
zuriickkehrte. Nun bemtihte sich die Regierung um eine nichtkirchliche
Losung. Am 18. Oktober 2000 gab das Oberste Verfassungsgericht die
Entscheidung Nr. 6300 heraus, derzufolge die Alternativsynode als wei-
tere Bulgarische Orthodoxe Kirche anerkannt wurde. Auf dieser Basis
wurden einige orthodoxe Kirchen enteignet und der Alternativsynode
iibergeben. Die BOK unter Patriarch Maxim verlor ihren bisherigen ju-
ristischen Status, was auch ihre wirtschaftliche Lage erheblich ver-
schlechterte. Da die UDF die Alternativsynode unterstiitzte, die Sozia-
listische Partei hingegen Patriarch Maxim, entsprach die kirchliche Spal-

tung dem zweipoligen Modell des politischen Lebens in Bulgarien.

Die Riickkehr des fritheren Kénigs Simeon von Sachsen-Coburg-
Gotha nach Bulgarien zerbrach diese Polaritit. Obwohl die Politik sei-
ner Regierung an die sozialistische Zeit erinnerte, folgte sie doch einer
anderen Logik. Es ging einfach darum, die Kirche unter Patrirach Maxim
als wichtige gesellschaftliche Grofie in Bulgarien zu festigen. Die neue
Regierung ging deshalb davon aus, dass das Panorthodoxe Konzil von
1998 eine kanonische Losung fiir das Schisma gefunden hitte und es nur
noch notwendig wire, diese Losung durch gesetzliche Mittel in die Tat
umzusetzen. Folgerichtig wurde durch das Namensgesetz von 2002, Art.
10, festgelegt: Die orthodoxe Kirche ist im Lande reprisentiert durch
~die Autokephale Bulgarische Orthodoxe Kirche, die unter dem Namen
,Patriarchat’ der legitime Nachfolger des bulgarischen Exarchats und ein
Mitglied der Vereinigten, Heiligen, Okumenischen und Apostolischen
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Kirche ist. Sie wird geleitet von der Heiligen Synode und reprisentiert
durch den Bulgarischen Patriarchen, der auch Metropolit von Sofia ist.”
Damit war zugleich eine Anerkennung der Alternativsynode ausge-
schlossen, denn deren Oberhaupt, Metropolit Inokentii von Sofia, war
ohne Patriarchenwiirde.

Das Problem des Kircheneigentums

Die neue Rechtslage zog vor allem deshalb Kritik nach sich, weil das
Kircheneigentum nun allein der Synode von Maxim unterstand. An der
Riickgabe des riesigen Besitzes (Ackerland, Wilder, Immobilien), der
kiirzlich auf einen Wert von 5 Milliarden € geschitzt worden ist, ent-
ziindeten sich heftige Parlamentsdebatten. Es ist durchaus anzunechmen,
dass das Schisma eher wegen der Riickgabefrage ausgeldst wurde als aus
politischen Griinden.

Im Juli 2004 konfiszierten Polizeikrafte auf der Grundlage von Art.
10 250 Kirchen und andere Baulichkeiten der Alternativsynode und
tibergaben sie der Synode von Patriarch Maxim. Dies bedeutete das for-
male Ende der Alternativsynode, aber nicht das Ende der Krise in der
BOK. Im gleichen Jahr richtete die Alternativsynode eine Reihe von
Beschwerden an den Europiischen Gerichtshof fiir Menschenrechte in
Straflburg, dessen Entscheidung fiir 2008
erwartet wird. Die Parlamentarische  Fortsetzung der Auseinandersetzung
Versammlung des Europarates empfahl  auf europdischer Ebene.
auflerdem, entweder das betreffende Ge-
setz beziiglich der Anerkennung der BOK aufzuheben oder aber zu
verdeutlichen, dass ihre Leitung durch eine besondere Form von Geset-
zen, z. B. orthodoxe Rechtsvorschriften, geregelt werden konne. Die
Verantwortlichen in Bulgarien reagierten jedoch nicht. Das Ende des
Schismas beendete iibrigens auch nicht den Missbrauch von Kirchenei-
gentum durch einige Metropoliten (Verwicklung in dunkle Geschifte
usw.). Inzwischen hat die Alternativsynode sehr gute Chancen, in
Straflburg zu gewinnen.

Last der Vergangenheit und Herausforderung
fir die Gegenwart

In Erginzung zu den rechtlichen, politischen und finanziellen Proble-
men wird die gegenwirtige Situation der BOK auch von der Haltung der
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Bevolkerung zu ihrer Zusammenarbeit mit dem Kommunismus geprigt.
Dazu lassen sich folgende Positionen erkennen:

Auf der einen Seite macht man es sich sehr einfach, indem man die kom-
munistische Vergangenheit vollig verdammt und auf eine volle Wieder-
herstellung der vorkommunistischen Kirche-Staat Beziehung hinarbei-
tet. Diese Haltung wird tiberwiegend von der orthodoxen Hierarchie
und nationalistischen Parteien unterstiitzt. Sie leugnen die Tatsache, dass
eine Ablehnung des Atheismus nicht gleichbedeutend mit dem Ende des
sakularen Staates ist. Die andere Seite wird von den Menschen reprisen-
tiert, die die Last der Vergangenheit tiberbetonen und die Fithrungs-
krifte der bulgarischen Kirche als Verriter an der wahren Orthodoxie
verdammen. Thre Haltung stellt die Autoritit des Episkopats in Frage
und untergribt die Fundamente der orthodoxen Kirche. Schliefflich gibt
es noch eine mittlere Haltung. Diese wird von Laien vertreten, die den
sakularen Staat als Schiedsrichter in den interreligidsen und innerkirch-
lichen Beziehungen ansehen. Threr Ansicht nach lisst sich so ein modus
vivendi zwischen den Prinzipien der Menschenrechte und des Pluralis-
mus und den orthodoxen Vorschriften erreichen.

Die erstgenannte Position ist fiir die Entwicklung Bulgariens nicht
ungefahrlich, findet aber groflen Zuspruch. So betont die Priambel des
Religionsgesetzes von 2002 die Idee der religiosen Tradition, indem sie
»die besondere traditionelle Rolle der Bulgarischen Orthodoxen Kirche
zur Bewahrung und Entwicklung von Bulgariens geistiger Kultur im
Laufe der Geschichte® heraushebt. Dies verstirkt eine Entwicklung, die
darauf zielt, alle nicht-orthodoxen Biirger aus der bulgarischen Nation
auszuschlieflen. Verschirfend wirke sich die Unterentwicklung der reli-
giosen Kultur bulgarischer Birger durch die Indoktinierung in den Jah-
res des kommunistischen Atheismus aus. Selbst religios tolerante Men-
schen haben Schwierigkeiten, Orthodoxie und Christentum nicht
gleichzusetzen. Einige verteidigen den religiosen Pluralismus damit, dass
»die bulgarische Gesellschaft nicht ganz christlich ist, ...(weil) es doch
auch Katholiken und andere Gemeinschaften gibt.”

Es sicht so aus, als ob diejenigen Reformen in der Kirche, die von
Laien durchgefiihrt wurden, mehr Verinderungen bewirken als die, die
der Klerus initiiert, weil man einfach naher am wirklichen Leben ist. Ob
eine erfolgreiche Reform der BOK am Ende stehen wird, wird davon
abhingen, wie sich die Hierarchie insgesamt entwickelt. Ein Fehlschla-
gen wird neue Konflikte, zumindest aber eine Verinderung in der
religiosen Landkarte Bulgariens nach sich ziehen.
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Gesa Wicke

Bosnien-Herzegowina: Eine Reise durch ein Land
zwischen Lethargie und Aufbruch

Sarajevo. Hauptstadt Bosnien-Herzegowinas und eine der vom Krieg
am hiirtesten getroffenen Stidte. Uber Zehntausend Menschen kamen
hier wihrend der Jahre 1992 bis 1995 ums Leben, unzihlige wurden
verwundet. Es regnet in Stromen, als wir mit der Straflenbahn in Rich-
tung Flughafen fahren. Unser Ziel: Das Tunnelmuseum weit drauflen
vor den Toren der Stadt. Von bosniakischen Widerstandskimpfern ge-
graben, war der Tunnel fiir die Bewohner Sarajevos wihrend der Belage-
rung durch die Serben eine der wenigen Verbindungen zur Auflenwelt.
Heute scheint man ihn am liebsten vergessen zu wollen, hier mitten im
Nichts: Platte Felder, vereinzelt irmliche Einfamilienhiuser mit riesigen
Einschusslochern, die Mehrzahl von ihnen unbewohnt. Das Museum ist
leicht zu tibersehen. Ein Haus wie alle anderen hier auch, wire da nicht
mit griin lackierten Brettern das Wort ,TUNEL® an die Vorderfront
genagelt worden.

In einem Holzverschlag im Garten geht es einige Stufen hinab, dann
steht man drin, im Tunnel. Ein enger Betonschacht, an den Seiten mit
Baumstimmen ausgekleidet. Man kann kaum aufrecht stehen, nur alle
paar Meter spendet eine Gliithbirne spirliches Licht. Eng und beklem-
mend, ist es und als wir nach zwanzig Metern wieder ans Tageslicht
gelangen, sind wir heilfroh. Weiter geht es heute nicht mehr, die restli-
chen vier Kilometer des Schachtes sind wegen Einsturzgefahr geschlos-
sen.

Wie muss es wohl fiir die bosniakischen Soldaten gewesen sein, ihn
tagtiglich zu durchqueren, immer mit der Angst vorm Tod im Nacken?
So sehr man sich auch bemiiht, man vermag es sich nicht vorzustellen.
Das Ganze wirkt eher wie ein Abenteuerspielplatz. Daran indern auch
die Gespriche mit dem Besitzer des Hauses und Mitinitiators der Tun-
nelaktion nichts. Der dunkelhaarige Endvierziger erzihlt gern und viel

Die Autorin ist Stipendiatin des ewropdischen Studienkollegs zu Berlin und hat
2005/06 an einem interdisziplindren Forschungsprojekt zum Bildungssystem in
Bosnien-Herzegowina gearbeitet.
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iiber seine Zeit in der bosniakischen Armee. Er ist stolz auf das, was er fiir
seine Stadt geleistet hat, und erbost dariiber, dass er heute kaum noch
Fordergelder bekommt, um das Museum zu unterhalten.

Auf dem Riickweg kommt uns dann ein Jeep mit spanischen Soldaten
entgegen. Dann Briten. Schliefflich ein italienisches Carabinieri-Fahr-
zeug. Die Manner hupen und winken freundlich, als sie an uns vorbeifah-
ren. In Sarajevo ist ganz Europa versammelt. Als wiirden sie fiir das
versiumte Eingreifen damals wihrend des Krieges biiflen wollen, sind
die internationalen Organisationen heute, tiber zehn Jahre spiter, umso
prasenter. Immer wieder begegnen einem die bulligen weiflen Jeeps der
OSZE, das Stadtbild ist geprigt von patrouillierenden EUFOR-Polizi-
sten. Mit gesenkten Kopfen, am Bund eine Waffe, schlendern sie durch
die Fulgingerzone.

Den Nachmittag verbringen wir in einem der zahlreichen Altstadt-
cafés. In den Schaufenstern tiirmen sich Nougattortchen neben fruchti-
gen Biskuitrouladen und honigtriefender Baklava. Vollig tiberwaltigt
stehen wir vor diesem Uberangebot an siiien Kostlichkeiten.
Glucklicherweise eilt uns ein junger Kroate, der seine Grundschulzeitin
einem Vorort von Kéln verbracht hat, zu Hilfe. ,Nehmt 'ne Krempita,
die sind die besten!®, sagt er in akzentfreiem Deutsch leicht rhein-
lindischer Firbung. Beim Einkaufen, am Fahrkartenschalter oder in der
Bank — immer wieder treffen wir auf unserer Fahrt Menschen, die wih-
rend des Krieges in Deutschland, Osterreich oder der Schweiz gelebt
haben und sich freuen, ihre Sprachkenntnisse wenigstens in solchen Mo-
menten noch anwenden zu konnen.

So auch in einer Grundschule in Solina in der Nihe von Tuzla, ganz
im Norden des Landes. Hier erzihlen uns die Kinder wehmiitig von
ihren Erinnerungen an Deutschland, singen uns deutsche Kinderlieder
vor und sagen stolz Spriiche und Gedichte auf, die sie dort in Kindergar-
ten und Grundschule gelernt haben. ,Fiir diese Kinder war es oft un-
glaublich schwierig, nach Jahren an deutschen Schulen in ein vom Krieg
vollig zerstortes Land zurtickkehren zu miissen®, berichtet einen Lehre-
rin. Man merkt, wie wenig zuhause sich viele von ihnen hier immer noch
fihlen, sie sehnen sich nach dem Westen und wollen nach Abschluss der
Schule so schnell wie méglich zurtick nach Hamburg, Diisseldorf oder
Mannheim. In Bosnien sehen viele von ihnen keine Zukunft fiir sich —
verstindlichin Anbetracht der immens hohen Jugendarbeitslosigkeit des
Landes.

Das Schrillen der Pausenklingel unterbricht unser Gesprich, eilig
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stirmen die Kinder hinaus in den Hof. Sie stammen zu gleichen Teilen
aus muslimischen, serbischen und kroatischen Familien. Spannungen
oder Anfeindungen zwischen den einzelnen Bevolkerungsgruppen sind
hier nicht zu spiiren, der Umgang unter den Schiilern ist herzlich. ,Egal,
welche Religion jemand hat®, betont die vierzehnjahrige Dana.

Einsolch entspanntes Verhiltnis zwischen den drei ethnischen Grup-
pen ist an bosnischen Schulen durchaus keine Selbstverstindlichkeit.
Das neu erdffnete katholische Gymnasium in Banja Luka, der Haupt-
stadt der Serbischen Republik, beispielsweise hat nicht einmal ein Schild,
welches das Gebiude als Schule ausweist. Als ,reine Vorsichtsmafi-
nahme“ bezeichnet das Schuldirektor Monsignore Bozinovié, schliefi-
lich seien durch den Krieg fast alle Kroaten aus der Stadt vertrieben
worden, und unnotige Provokationen wolle man vermeiden.

Die Mitarbeiter des Education Department der OSZE in Sarajevo
sehen sich tagtiglich mit solchen Schwierigkeiten konfrontiert. Noch
immer existieren in Bosnien-Herzegowina etwa flinfzig der so genann-
ten ,,zwei Schulen unter einem Dach®. In der Phase des Wiederaufbaus,
als vieles zerstort und geeignete Raumlichkeiten knapp waren, wurden
diese von der internationalen Gemeinschaft als provisorische Uber-
gangslosung konzipiert. Doch oft weigern sich die jeweiligen Bevolke-
rungsgruppen bis heute, ihre Kinder gemeinsam unterrichten zu lassen —
sodass etwa serbische und kroatische Kinder zwar dasselbe Schulgebiu-
de besuchen, sich de facto aber nie begegnen.

»Es gibt da ganz extreme Fille, wo mit roter Farbe eine Grenze auf
dem Pausenhof gezogen wird und die Kinder zu unterschiedlichen Zei-
ten draufien spielen, damit sie sich nicht treffen, erzahlt uns ein Mitar-
beiter der OSZE. Hinderlich fiir den Aussohnungsprozess ist auch die
Tatsache, dass in der Serbischen Republik andere Schulbiicher als in der
Bosnischen Foderation verwendet werden, und zwar mit kyrillischer
Schrift. ,Das ist vollig absurd, da werden aus einer Sprache kiinstlich
zwei gemacht und den Kindern so eingeredet, sie wiirden einander nicht
verstehen konnen.“ Auch in gemischten Schulen werden Ficher wie Ge-
schichte oder Politik hiufig nach Bevolkerungsgruppen getrennt unter-
richtet, sodass jede der drei ihren Kindern eine eigene Version der Ver-
gangenheit vermittelt. Unliebsame Stellen in den Geschichtsbiichern
werden dabei hiufig einfach geschwirzt.

Hinzu kommt, dass vielfach noch nach sozialistischen Lehrmethoden
unterrichtet wird und das Geld fiir die notwendigen Modernisierungs-
mafinahmen genauso fehlt wie fiir die dringend erforderlichen psycholo-
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gischen Betreuungsmafinahmen fiir die vielen vom Krieg traumatisierten
Kinder und Jugendlichen. Die Reform des Bildungswesens ist von der
internationalen Gemeinschaft lange vernachlissigt worden, gehort aber
mittlerweile zu den politischen Priorititen. Erste Schritte waren zum
Beispiel die Einfiihrung des Faches Biirgerkunde fiir alle Kinder und die
Entwicklung neuer, von alten Ideologien und Vorurteilen befreiter
Lehrmaterialien.

»Beiuns gibt es solche Probleme nicht!“ Die Direktorin einer Grund-
schule in Tesli¢, im dufiersten Norden der Serbischen Republik, zuckt
nur mit den Schultern, als wir auf diese Thematik zu sprechen kommen.
Es gebe keine Konflikte, iiber die man reden miisse, da trinke man doch
lieber einen Schnaps, um auf die Zukunft anzustofien, sagt die robuste
Mittfiinfzigerin und holt aus ihrer Schreibtischschublade eine Plastikfla-
sche mit selbst gebranntem Slibowitz hervor. Na dann ,, Ziveli“ - Prost!

Tatsichlich scheinen das Haupthindernis fiir eine Vereinigung des
Schulsystems in erster Linie die Politiker der nationalistischen Parteien
zu sein, die dieses fiir ihre Zwecke instrumentalisieren und so die Spal-
tung des Landes entlang der jeweiligen Parteien noch verschirfen. Die
Bevolkerung hingegen steht dieser Separationspraxis durchaus kritisch
gegeniiber: So sprachen sich bei einer Umfrag der OSZE im Dezember
2005 97 Prozent der Muslime, 70 Prozent der Kroaten und immerhin 54
Prozent der Serben fiir gemeinsamen Unterricht aus.

Ein junger Englischlehrer der Schule setzt sich zu uns, Anfang dreiftig
vielleicht, mit einem verschmitzten Licheln. Sein Beruf macht ihm Spaf},
das merkt man. Dennoch: ,,Ich méchte lieber wieder als Ubersetzer ar-
beiten, denn von dem Gehalt, das ich hier bekomme, kann man nur sehr
eingeschrinkt leben.“ Durchschnittlich 500 Konvertible Mark, also 250
Euro pro Monat erhilt ein Lehrer in Bosnien-Herzegowina. Grofie
Plane fiir die Zukunft macht er deshalb lieber nicht. ,Es ist sehr undank-
bar, in diesem Land tiber seine Zukunft nachzudenken, also tut man es
besser nicht.“ Viele Jugendliche hitten mittlerweile den Glauben an
Verinderung verloren; statt sich zu engagieren, seien sie politisch desin-
teressiert und miide von der ewig nationalistischen Propaganda der drei
Volksparteien. Doch in einem ist sich der junge Mann ganz sicher: ,, Die-
ser Friede ist nicht von Dauer. Noch zehn, zwanzig Jahre, dann wird
wieder geschossen. Bisher hat hier jede Generation ihren eigenen Krieg
gebraucht.”

Ein paar Tage spiter in Mostar — der letzten Station unserer Reise.
»Dortist esam schlimmsten®, haben wir auf unserer Fahrt immer wieder
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zu héren bekommen. Die Stadt hat es im Krieg besonders hart getroffen,
das noch aus der osterreichischen Zeit stammende Zentrum wurde fast
komplett zerstort. Auf den ersten Blick jedoch wirkt das beschauliche
Stidtchen wie ein idyllisches Ferienparadies. Mediterranes Klima, Pal-
men in den Vorgirten und die Gisschen der malerischen Altstadt liebe-
voll restauriert. Nur ein kleiner Gedenkstein erinnert an die Sprengung
der symboltrichtigen Briicke durch kroatische Soldaten, die Mostar bis
zum Wiederaufbau im Jahre 2000 in zwei Hilften teilte, eine kroatisch
und eine muslimische. ,1993%, das Zerstrungsjahr steht darauf, und
darunter: ,Don‘t forget!“

Ein paar Straflen weiter sieht alles ganz anders aus. Eine Ruine reiht
sich an die nichste, dazwischen riesige Miillhalden mit streunenden Kat-
zen. Eine beklemmende Kulisse, besonders bei Nacht. Inmitten dieser
Steinwiiste prangt das Regionalbiiro der OSZE. Vor der gelb verputzten
Villa ein stolzer Fuhrpark: Nagelneue, in der Sonne funkelnde Jeeps.
»Unsere Aufgabe hier ist vor allem die Riickfithrung von Vertriebenen in
ihre rechtmifligen Hiuser®, erklirt uns der Pressesprecher. Auch wenn
dieser Prozess nahezu abgeschlossen ist, gehoren in der Stadt Anfein-
dungen zwischen Kroaten und Muslimen zur Tagesordnung. Vielmehr
seien es eigentlich zwei Stidte, deren Bewohner sich verachteten und
Kontakt weitgehend mieden. Lachend fiigt er nach einer kurzen Pause
hinzu: ,Das einzig positive an dieser Situation ist, dass du dir hier beru-
higt eine Geliebte auf der anderen Seite des Flusses suchen kannst, ohne
dass deine Frau es je merkt, denn sie wird nie ’riiber gehen.”

Ganz dhnlich duflert sich auch eine Gruppe bosniakischer Germani-
stikstudenten, die wir wenig spiter bei ihrem Deutschkurs an der Uni
treffen. ,Riiber, das heifit in diesem Falle auf die kroatische Seite, gehen
sie hochstens am Wochenende, , weil sie dort die besseren Clubs und
Geschifte haben.“ Und doch sei es nicht dasselbe, man fiihle sich fremd
in seiner eigenen Stadt und werde sofort als ,,eine von der anderen Seite®
erkannt, berichtet eine Studentin. ,Neulich war ich in einem Schuhge-
schift, da hat die Verkiuferin ihre Kette mit dem Kreuzanhinger aus
dem Kragen gezogen, als sie mich sah.*

Religion als ein Zeichen der Abgrenzung, als ein Mittel zur Stirkung
der eigenen Identitit hat in Bosnien seit Ende des Krieges enorm an
Bedeutung gewonnen. Die orthodoxen Serben haben in ihrer Haupt-
stadt Banja Luka ihre im Zweiten Weltkrieg zerstorte Kirche Mitte der
neunziger Jahre als prachtvolles Bauwerk wiedererstehen lassen. Uberall
im Land entstehen mit groffziigiger Unterstiitzung der arabischen Welt
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neue, moderne Moscheen, und auf einem der Mostar umgebenden Berge
steht grofl und fiir alle sichtbar ein stattliches Metallkreuz. Genau an der
Stelle, von der aus kroatische Truppen den muslimischen Part der Stadt
mit Granaten beschlossen.

»Ich kann das alles nicht mehr héren, die ganze Diskussion um Reli-
gion und Versohnung — das muss doch endlich mal ein Ende haben®,
bricht es plétzlich aus einer anderen Studentin heraus. Emina ist
funfundzwanzig und hat den Grofiteil ihrer Jugend in Heidelberg ver-
bracht. Thr Informatikstudium dort hatte sie fast abgeschlossen, da be-
sann sie sich, in ihre Heimat zurtick zu kehren. ,Trotz allem, ich habe
mein Land vermisst, das Klima, die Menschen, die lockere Lebensweise.
Jetzt studiertsie in Mostar Germanistik und Pidagogik und méchte nach
dem Abschluss einen Kindergarten griinden, in dem die Kinder nach
modernsten padagogischen Methoden erzogen werden. Kinder aller drei
Bevolkerungsgruppen gemeinsam, versteht sich. Thre Stimme wird lau-
ter und ihre blauen Augen fangen an zu glinzen, als sie uns von ihren
Planen berichtet. ,Ich bin mir sicher, wenn man wirklich was dndern
will, dann schafft man das auch!“ Nach der Begegnung mit ihr sind wir
irgendwie zuversichtlich gestimmt — trotz allem, was wir auf dieser Reise
gehort und gesehen haben. Wer weif}, vielleicht ist es ja doch gar nicht so
undankbar, in Bosnien iiber die Zukunft nachzudenken ...

234



Vergangenheits-
bewaltigung in Serbien
- Interview mit

Ivan Jankovi¢

Ivan Jankovié¢ ist Rechtsanwalt und
war im sozialistischen Jugoslawien
Griinder und Vorsitzender der Verei-
nigung zum Kampf gegen die Todes-
strafe (1981- 1985). Nach den Zerfalls-
kriegen griindete und leitete er das
Zentrum fiir Antikriegsaktionen in
Belgrad (1996-2004). Zudem war er
Vorsitzender der Kommission fiir Be-
gnadigungen beim Prasidenten der
Republik Serbien (2003-2004). Die
Fragen stellte Thomas Bremer.

Wie ist der rechtliche Stand in Ser-
bien hinsichtlich der Lustration?

In Serbien gibt es ein Gesetz tiber
Lustration, das ,,Gesetz tiber die Ver-
antwortung fir den Verstof§ gegen
Menschenrechte®, das seit dem 11. Ju-
ni 2003 gilt. Es schreibt Sanktionen
gegen jeden vor, der die Menschen-
rechte anderer nach dem 23. Mirz
1976 verletzt hat. Das ist der Tag, als
im damaligen Jugoslawien der Inter-
nationale Pakt tiber biirgerliche und
politische Rechte in Kraft getreten ist.
Ein Verstof gegen die Menschenrech-
te ist jeder Akt einer offiziellen Per-
son, der bei der Austibung ihres Dien-
stes vorgenommen worden ist und
durch die jemandem ein Recht ein-
geschrankt wurde oder jemandem ein
Recht gegeben wurde, das ihm nicht
zusteht. Ebenso fillt unter dieses Ge-

setz die Einschrankung der Privat-
sphire, d. h. die Sammlung von Infor-
mationen iiber jemanden, um sie ei-
nem Geheimdienst zur Verfiigung zu
stellen, ungeachtet der Motive, aus de-
nen das geschieht, also Denunziation.
Schlieflich wird besonders noch die
Einflussnahme auf ein Gericht oder
ein anderes Organ bestraft, wenn sie
das Ziel hat, eine nichtgesetzliche oder
diskriminierende Entscheidung her-
beizuftihren.

Personen, die auf die oben be-
schriebene Art gegen die Menschen-
rechte von anderen verstoffen haben,
konnen keine offentlichen Funktio-
nen ausiiben. Sie konnen nicht Abge-
ordnete sein, Richter oder Regie-
rungsmitglieder, und sie konnen keine
leitenden Funktionen in einer ganzen
Reihe von staatlichen und offiziellen
Amtern einnehmen (angefangen vom
Prisidenten der Republik iiber den
Chef des Generalstabs bis zum Gou-
verneur der Staatsbank), auch nicht in
kommunalen Organen.

Die Lustration geschieht in der
Verantwortung einer neunkopfigen
Kommission zur Erforschung der
Verantwortung fir den Verstofl gegen
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Menschenrechte, die vom Parlament
aus den Richtern des Obersten Ge-
richtshofs (3), anerkannten Juristen
(3), Staatsanwilten (1) und Abgeord-
neten (2) gewihlt wird. Die Kommis-
sion tiberpriift die Kandidaten fiir alle
im Gesetz aufgefihrten Funktionen
sowie auch die aktuellen Triger dieser
Funktionen. Soweit sie feststellt, dass
diese Menschenrechte verletzt haben,
ermahnt sie sie und ruft sie auf, die
Kandidatur zurtickzuziehen bzw. zu-
riickzutreten. Wenn sie das nicht tun,
wird die Kommission eine 6ffentliche
Erklirung publizieren, und der Ober-
ste Gerichtshof wird ein Urteil fillen,
mitdem der Person verboten wird, die
Funktion innerhalb der nichsten fiinf
Jahre auszufillen.

Das Datum, von dem an der Ver-
stoff gegen die Menschenrechte der
Lustration unterliegt, 1976, wurde
nicht nur aus juristischen Griinden
gewihlt, sondern auch, um den Fokus
auf die Repression zu richten, die vor
relativ kurzer Zeit geschehen ist, unter
dem Regime von Slobodan Milogevic.
Die Lustration fiir Verbrecher aus
dem urspringlichen kommunisti-
schen Regime (1944-1975) geniefit
keine besondere Aufmerksamkeit,
vor allem, weil soviel Zeit vergangen
ist und weil es wenig praktische Fol-
gen hat. Auflerdem gibt es inzwischen
ein Gesetz tiber die Rehabilitierung,
das den Opfern des kommunistischen
Terrors moralische und manchmal
auch materielle Genugtuung gibt. Ein
besonderes Problem stellt das Datum
dar, bis zu dem der Verstof} gegen
Menschenrechte diesem besonderen
Gesetz iiber die Lustration unterliegt.
Es wire logisch, und das hat der Ge-
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setzentwurf auch vorgesehen, dass
man als terminus post quem non das
Ende des Regimes von Milosevi¢ (5.
Oktober 2000) auswahlt, aber die Po-
litiker haben aus demagogischen
Griinden verlangt, dass diese Begren-
zung wegfillt, damit es so aussieht, als
wiirden auch sie nicht vor der Verant-
wortung fliehen. So ist es zu einer
»permanenten Lustration® gekom-
men, fir alle kiinftigen Verstofle ge-
gen die Menschenrechte, als wiirden
hier die regelmifligen Rechtsmittel
nicht gentigen.

Nachdem ich jetzt das alles gesagt
habe, muss ich auch das Wichtigste sa-
gen: In Serbien wird das Lustrations-
gesetz nicht angewendet und, was
noch schlimmer ist, es kann nicht an-
gewendet werden, denn dafir gibt es
juristische Hindernisse. Die Imple-
mentierung des Gesetzes ist der Kom-
mission anvertraut und es kann nur
angewendet werden, wenn und solan-
ge die Kommission besteht. Aber die-
se Kommission besteht nicht! Das
Gesetz ist im Parlament nur einige
Monate nach dem Attentat auf Pre-
mierminister Zoran Djindji¢ verab-
schiedet worden und war eines der
letzten wirklich reformorientierten
Gesetze. Als das Parlament die Kom-
mission wihlen sollte, hat die antire-
formistische Mehrheit das abgelehnt;
so ist das Gesetz ohne Zihne geblie-
ben und in Vergessenheit geraten.

Gibt es ein Recht des Einzelnen auf
Einblick in seine Akte?

Nein. Die Offnung der Polizeiak-
ten war eines der Wahlversprechen
der Koalition DOS (die sich im Jahr



2000 gegen Milosevié organisiert hat).
Auch Nichtregierungsorganisationen
haben in dieser Hinsicht Druck aus-
getibt. Unter diesem Druck hat die
Regierung im Juni 2001 eine Verord-
nung (kein Gesetz) erlassen, wodurch
den Biirgern Einblick in die Akten
ermoglicht werden sollte, welche die
Polizei tiber sie gefiihrt hat. Diese
Verordnung war duflerst restriktiv:
Den Burgern war es verboten, Noti-
zen iiber den Inhalt der Akten zu ma-
chen (von Kopien ganz abgesehen), ja,
sie durften nicht einmal anderen mit-
teilen, was sie im Dossier gelesen ha-
ben! Aber ein noch grofieres Problem
war, dass diese Verordnung den Be-
griff , Akte nicht definiert hat, sodass
die Biirger nicht wissen konnten, was
und nach welchen Kriterien die Poli-
zeiaus ihren Archiven ausgesucht und
ihnen zur Einsicht gegeben hat. Die
Verordnung hat ausdriicklich vorge-
sehen, dass diese Frage durch ein Ge-
setz reguliert wird, aber ein solches
Gesetz wurde nie erlassen. Auch die
Verordnung selber wurde schnell
wieder durch eine Entscheidung des
Verfassungsgerichts mit der Begriin-
dung kassiert, dass diese Materie nicht
durch eine Verordnung, sondern nur
durch ein Gesetz geregelt werden
kann.

Werden manchmal Akten zu poli-
tischen Zwecken missbraucht?

Ja. Die Sicherheits- und Informa-
tionsbehorden, bei denen sich die Ak-
ten befinden, verwenden sie fiir die
Konstruktion von Intrigen und zur
Diskreditierung reformerischer Kraf-
te und politischer Gegner der Regie-

rung. Das geschiecht meistens tiber
Boulevardzeitungen, die oft unter di-
rekter Kontrolle dieser Dienste sind.
Es gibtauch eine andere Art des Miss-
brauchs der Akten zu politischen
Zwecken: Die Vertuschung von In-
formationen, die in den Akten stehen
und ansonsten als Beweis in Kriegs-
verbrecherprozessen dienen konnten.

Inwieweit haben sich die Kriege
der neunziger Jahre auf die Beschifti-
gung mit der kommunistischen Ver-
gangenbeit ausgewirkt?

Man muss definieren, was ,kom-
munistische Vergangenheit ist. Das
kommunistische Regime in Serbien
(und im ehemaligen Jugoslawien) hat
von 1944-1989 gedauert, wobei es al-
lerdings in den letzten Jahrzehnten
ziemlich mild und wenig diskrimina-
torisch gewesen ist. Zwischen 1989
und 2000 ist in Serbien trotz der Ein-
fuhrung einer Mehrparteiendemokra-
tie das Regime der ,sozialistischen®
Partei von Slobodan Milo$evi¢ an der
Macht geblieben. Genau in dieser
zweiten Periode gab es in Serbien
massenhafte Verstofle gegen die Men-
schenrechte, und das ist die , Vergan-
genheit“, mit welcher sich die Oppo-
sition beschiftigen und die sie nach
dem Jahr 2000 tiberwinden wollte. Je-
ne erste Periode war bei weitem nicht
so aktuell, und das Bediirfnis nach ih-
rer Aufarbeitung ist nicht so akut. Die
Kriege der neunziger Jahre haben die-
sen Prozess generell schwierig ge-
macht, besonders hinsichtlich der
neueren Vergangenheit, mit der sie
zeitlich zusammengefallen sind. Vor
allem haben die Kriege nationale und
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nationalistische Gefithle und Werte in
den Vordergrund gestellt, auf Grund
derer ein Teil der Offentlichkeit bereit
war, dem Regime von Milogevi¢ den
Verstof} gegen Menschenrechte im In-
land zu ,verzeihen®, so wie dieser Teil
auch bereit war, ihm die Kriegsver-
brechen zu ,verzeihen®, die im Na-
men der Serben begangen worden
sind. Das Problem ist um so schwieri-
ger, als die politischen Nachfolger
und Biindnispartner von MiloSevié
(die Sozialistische Partei und die Radi-
kale Partei), also diejenigen, die die
Kriege gefuhrt haben, nach dem Jahre
2003 erheblich an Einfluss gewonnen
haben, was man an den Wahlergebnis-
sen sehen kann.

Welche Rolle spielen gesellschaft-
liche zivile Organisationen? Ist die
Lustration iberhaupt ein Thema oder
interessiert es die Menschen gar nicht?

Wenn ich diese Frage beantworte,
fithle ich mich wie ein Antiquititen-
handler. Ich kann mich nicht erinnern,
dass in den letzten paar Jahren die
Lustration tiberhaupt ernsthaft in der
Offentlichkeit erwihnt worden ist.
Nur einige wenige Organisationen
beschiftigen sich mit diesem Thema,
und das auch oft nur deswegen, weil
das Projekte sind, mit denen man rela-
tiv leicht auslindische Finanzmittel
gewinnen kann. Ich hoffe, dass das vor
allem meiner mangelnden Informiert-
heit zu verdanken ist, aber ich habe
noch nicht gehort, dass eine Nichtre-
gierungsorganisation hier mit ihren
eigenen Mitteln irgendetwas zum
Thema Lustration gemacht hitte, et-
wa ein Forschungsprojekt oder eine
Kampagne.
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Was ist nach Ihrer Meinung das
Wichtigste fiir die Bearbeitung der
Vergangenheit in Serbien? Gibt es
Perspektiven oder sogar Projekte fiir
50 etwas?

Zuerst das Sammeln von Material
und Beweisen fiir die Verbrechen, so-
wohl Kriegsverbrechen als auch dieje-
nigen, die als Verstof} gegen Men-
schenrechte unter MiloSevié¢ begangen
wurden. Jetzt gibt es einige Nichtre-
gierungsorganisationen, die daran ar-
beiten, von denen mochte ich nur den
,Fonds fiir Menschenrecht® von Na-
tasa Kandi¢ und das ,Dokumenta-
tionszentrum Kriege 1991-1999 von
Drinka Gojkovi¢ nennen, ohne die
Absicht, damit die Arbeit der Ubrigen
gering zu schitzen. Man kénnte sa-
gen, dass daran, wenngleich sehr se-
lektiv, auch Staatsorgane arbeiten,
vor allem die Staatsanwaltschaft fiir
Kriegsverbrechen und organisierte
Kriminalitit. Und, was noch wichti-
ger ist: eine Verinderung der 6ffent-
lichen Meinung. Ich glaube, dass es
dazu kommen wird, teilweise abhin-
gig von der Bereitschaft der Regie-
rung, sich mit diesen Fragen zu be-
schiftigen, und teilweise einfach
durch Zeitablauf. Der Zeitablauf
macht personliche Interessen daran
geringer, dass die Verbrechen ver-
deckt und nicht bestraft werden, denn
es gibt immer weniger lebende und
einflussreiche Verbrecher, und ande-
rerseits kommen Generationen, die
kein personliches Interesse haben, et-
was zu verdecken, sondern die den
Wunsch und das Bediirfnis haben,
dass die Gerechtigkeit siegt. Ich erin-
nere mich oft an die Studie von Hel-



mut Dubiel ,Niemand ist frei von der
Geschichte“. Im Bundestag sind die
Juden das erste Mal als Opfer erst En-
de der sechziger Jahre genannt wor-
den, Homosexuelle und Kommuni-
sten noch spiter. Dafiir war es not-

wendig, dass eine Generation heran-
wichst, die wissen wollte, was ihre El-
tern wahrend des Krieges gemacht ha-
ben. In Serbien ist diese Generation
noch nicht herangewachsen.
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Schwerpunkithema des nachsten Heftes:

Islam in Europa
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Editorial

Nur sehr langsam wird den Europdern bewusst, dass die Anhinger des
Islam Bestandteil ihres Kontinents sind. Aber noch immer werden diese
zumeist als Migranten wahrgenommen: Als zugewanderte Gastarbeiter,
als Biirgerkriegsopfer, als ,, Wirtschaftsfliichtlinge“ verandern sie das
Bild unserer Stidte. Die Wirklichkeit ist jedoch umfassender. Heute le-
ben in Europa etwa 53 Millionen Muslime (davon in der Russischen
Foderation etwa 25 Millionen und in der Europaischen Union 15 Millio-
nen). Wenngleich diese Schitzungen mit Vorsicht zu genieffen sind, so
geben sie doch einen Begriff von der Grofie dieses demographischenund
kulturellen Phinomens. Im stidspanischen Andalusien finden wir stei-
nerne Zeugen einer jahrhundertelangen ,Maurenherrschaft®, auf dem
Balkan, im Nordkaukasus, an der Wolga und auf der Krim leben musli-
mische Volker.

Dieses Heft verweist auch auf die Probleme, die ,,Muslime in Europa“
mit sich selber und mitihrer christlich geprigten Umgebung haben, ob es
sich nun um den Islam in Albanien, in Bosnien, Bulgarien, in Russland
oder in der Ukraine handelt. In Russland bemiihen sich die Verchrer
Allahs im Siedlungsraum siidliche Wolga/Stidural um eine friedliche Ko-
existenz mit der christlichen Welt, wahrend der Islam mancher Kauka-
susvolker aggressive Ziige zeigt.

Fir Deutschland und die Europaische Union hat die Situation in der
Tiirkei eine besondere Bedeutung: wegen der nach Millionen zu bezit-
fernden Zahl von Zuwanderern aus diesem Land und wegen der Ausein-
andersetzung um die Aufnahme dieses Landes in die Europiische Uni-
on. Ein in die Tiefe gehender Beitrag befasst sich mit der Frage , Wie
muslimisch ist die Tirkei?* und gibt Aufschluss iiber ,Staatsislam*,
»Volksislam® und nicht zuletzt tiber ,,politischen Islam®. Hier werden
Spannungen innerhalb der muslimischen Gemeinschaft sichtbar, die
sonst kaum vermittelt werden. In diesen Zusammenhang gehdrtauch die
Diskussioniber ,,die Tiirkei und Europa“. Die beiden Teilnehmer dieser
Diskussion kommen zu entgegengesetzten Standpunkten in der Frage
des Beitritts. Sie spiegeln dabei in engagierter Weise das Ja und Nein der
allgemeinen Debatte.

Die Redaktion
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Mark Bodenstein

Muslime in Europa - (k)eine
Migrationsgeschichte

In der allgemeinen Wahrnehmung ist die Anwesenheit von Muslimen in
Europa ein Ergebnis der Arbeitsmigration, besonders seit den sechziger
Jahren des 20. Jahrhunderts. Deshalb sind Fragen des Verhiltnisses von
Islam und Muslimen zur deutschen Gesellschaft zumeist mit der Integra-
tion von Migranten und den Zustinden in ihren Herkunftslindern ver-
bunden. Diese Verkniipfung der Themen ,Muslime in Europa“ und
»Migration® ist in gewisser Hinsicht berechtigt, lasst jedoch dreierlei
unberiicksichtigt: das Vorhandensein einheimischer Muslime und Kon-
vertiten in verschiedenen europiischen Staaten bereits seit mehreren
Jahrhunderten, die bis in die Friihzeit des Islam zuriickreichende gegen-
seitige kulturelle Beeinflussung und schliefilich die Tatsache, dass beson-
ders in Ost- und Stidosteuropa bis auf den heutigen Tag muslimische
Volksgruppenleben, die durch Eroberungsziige und Wanderungsbewe-
gungen nach Europa gekommen sind oder unter muslimischer Herr-
schaft den Islam angenommen haben. Das reicht von Finnland im Nor-
den tber Litauen und Polen bis hin nach Bosnien und Albanien im
Siiden.

Einer Verlautbarung des Zentralinsti- Die meisten Muslime in Europa sind
tuts Islam-Archiv-Deutschland (ZIAD)  schon seit Jabhrbunderten Teil der
in Soest vom Mai 2007 zufolge! leben in europdischen Geschichte.
Europa derzeit 53.713.953 Muslime, da-
von allein in Russland 25 Millionen und in der Europiischen Union
15.890.428. Nach Regionen aufgeteilt finden sich Osteuropa insgesamt
25.012.980, in Siidosteuropa 14 Millionen, in Westeuropa gut 12 Millio-
nen, in Stideuropa etwa 1,7 Millionen und in Nordeuropa knapp 500.000
Muslime. Angaben zu Zahlen von Muslimen sind gemeinhin mit Vor-

' http://www.islamarchiv.de/index2.html (letzter Zugriff: 29.10.2007)
Der Autor ist Wissenschaftlicher Mitarbeiter in der Forschungsgruppe des Bun-

desamtes fitr Migration und Fliichtlinge (BAMF), Niirnberg, Der Artikel gibt
ausschliefSlich die Meinung des Autors wieder.
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sicht zu betrachten, denn sie beruhen in der Regel auf Schitzungen; auch
ist zu bedenken, dass etwa im letzten russischen Zensus nicht nach
Religionszugehorigkeit gefragt wurde, sodass dort — dhnlich wie in
Deutschland — die Zahl der Muslime aus ethnischen und nationalen
Zugehorigkeiten rekonstruiert wird, zum Teil auch mit politischem
Kalkiil.2 Das fithrt zu Schwankungen in den verschiedenen Schitzungen
der Zahl der Muslime in Russland, die sich von acht bis zu 20 Millionen
Muslime belaufen.

Auch wenn man die Schitzungen mit Skepsis betrachtet und die ge-
nauen Zahlen aufler Acht lisst, wird doch deutlich, dass die meisten
Muslime in Europa nicht erst mit der Gastarbeiteranwerbung in der
zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts gekommen sind, sondern schon seit
Jahrhunderten Teil der europaischen Geschichte sind.

Muslimische Wege nach Europa

Das Vordringen des Islam bzw. von Muslimen nach Europa kann auf
zweierlei Weise beschrieben werden: einerseits in zeitlicher Abfolge,
wobei zuerst die frithislamischen Eroberungsfeldziige (futiih ) im 7. Jahr-
hundert zu nennen sind, in deren Verlauf arabisch-muslimische Truppen
bis Stidfrankreich, Konstantinopel und in den Nordkaukasus vorge-
drungen sind, ohne sich jedoch langfristig halten zu kénnen. Als zweite
Phase sind die Eroberungen der Osmanen auf dem Balkan und der Mon-
golen in Osteuropa ab dem 13. Jahrhundert zu nennen, die in die gene-
relle Ost-West-Bewegung turkstimmiger Nomaden eingeordnet wer-
den kénnen.

Andererseits lisst sich die Ausbreitung des Islam nach Europa geo-
graphisch einteilen. Dazu kann unterschieden werden zwischen einem
stidlichen Zugang nach Europa, primir nach Spanien, und zwei weiteren
Wegen: die Eroberungsfeldziige der Osmanen auf dem Balkan als mitt-
lerer Weg und verschiedener turksprachiger Volker nach Osteuropa als
nordlicher Weg.

2 Vgl. dazu ausfiihrlich den Beitrag von Gerd Stricker in vorliegendem Heft (er setzt die
Zahl der Muslime in Russland etwas niedriger an).
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Der siidliche Weg liber Spanien

Wenn man ganz weit ausholt, dann liefie sich der erste muslimische Kon-
takt mit Europa auf das Jahr 652 datieren, das Jahr des ersten Angriffs auf
Sizilien, das aber zusammen mit Teilen Siiditaliens erst 827 von den Ara-
bern erobert und bis ins 11. Jahrhundert gehalten wurde. Aber schon
frither, nimlich 711, betraten muslimische Eroberer die iberische Halb-
insel und stieflen bis nach Siidfrankreich vor, wo sie 732 in der Schlacht
von Tours und Poitiers zurtickgeschlagen wurden. Al-Andaliis, wie es
auf Arabisch genannt wurde, blieb bis zur so genannten Reconquista
(Zuriickeroberung) 1492 unter muslimischer Herrschaft, ab dem 10.
Jahrhundert wohl sogar mit muslimischer Bevolkerungsmehrheit. Auch
wenn die letzten Muslime schliefflich 1614 aus Spanien vertrieben wur-
den, wirkt doch ihr kulturelles Erbe Nachwirkungen bis heute nach; im
Zuge der Regionalisierung Spaniens seit den spiten siebziger Jahren des
20. Jahrhunderts dient das ,,maurische Erbe“ einer als Glanzzeit glorifi-
zierten Epoche des religios pluralen al-Andaliis als Quelle andalusischen
Nationalbewusstseins, das sogar zu einer ,, Islamophilie“ bis hin zu Kon-
versionen zum Islam gefiithrt hat. Trotz dieser Spitfolgen ist jedoch fest-
zuhalten, dass die muslimische Prisenz in Westeuropa damit ein Ende
gefunden hatte. Wiederaufgenommen wurde diese Prasenz von Musli-
men erst durch Arbeitsmigration aus mehrheitlich muslimischen Regio-
nen wie der Ttrkei oder Nordafrika ab etwa 1960.

Der mittlere Weg auf den Balkan

Ebenfallsim Zuge der Eroberungsfeldziige des 7. Jahrhunderts fand 674
der erste Angriff auf Konstantinopel statt; daran erinnert noch heute das
Mausoleum des Prophetengefihrten Ayyub (tiirk.: Eyiip) am Goldenen
Horn im gleichnamigen Stadtviertel Istanbuls. Trotzdem ist das erste
Erscheinen des Islam auf der europdischen Seite des Bosporus und dem
Balkan wohl mit dem anatolischen ,,Heiligen“ Sari Saltuq Baba im Jahre
1254 verbunden, der zusammen mit turkmenischen Stimmen in die
Steppen der Dobrudscha unweit der Donaumiindung zog. Sie waren
zuvor dem nach Byzanz geflohenen Sultan der Ruim-Seldschuken "Izz
ad-Din Kaykawis II. vom byzantinischen Kaiser als Siedlungsgebiet
zugeteilt worden. Die Mehrzahl dieser Tscherkessen ist vermutlich 1307
nach Anatolien zuriickgekehrt, wihrend der Rest zusammen mit christ-
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lichen, turkstimmigen Kumanen als die Vorfahren der christlich-ortho-
doxen Gagausen (abgeleitet von obigem Kaykawis) gelten. Dariiber
hinaus waren auf dem Balkan auch islamisierte, turkstimmige Petsche-
negen und Kumanen ansissig, schon bevor die Osmanen iiber die Darda-
nellen setzten.

Das geschah erst in der ersten Hilfte des 14. Jahrhunderts mit den
Ubergriffen des Orhan Ghazi, des Sohnes des Dynastiegriinders Osman,
nach Thrakien. Er stand dem byzantinischen Kaiser Johannes VI. Kanta-
kuzenos in dessen Thronwirren um 1340 bei und heiratete seine Tochter
Theodora (was keine Besonderheit in den tiirkisch-byzantinischen
Herrscherbeziehungen war). Schon ab 1354 hatten die Osmanen einen
so festen Stand auf der europiischen Seite der Dardanellen, dass Orhans
Sohn Murad 1. 1366 die Hauptstadt erst Rumeliens (tiirkisch rumeli,
abgeleitet von riim ili, romische Provinz) und dann des damaligen Osma-
nischen Fiirstentums von Bursa nach Adrianopel (Edirne) verlegen
konnte. 1371 wurden die Bulgaren an der Maritza geschlagen, 1388 Teile
Bulgariens erobert. Im Jahr darauf ist zwar Murad I. in der Schlacht auf
dem Amselfeld (Kosovo Polje) bei Pristina gefallen, seinem Nachfolger
Beyazid L. gelang es aber, das serbisch-bosnische Heer zu besiegen und
damit dem damaligen Serbischen Reich ein Ende zu bereiten. Danach
eroberte Beyazid I. zwischen 1393 und 1396 ganz Bulgarien, Mazedoni-
en, die Walachei und Thessalien. Durch die Niederlagen Beyazids I. ge-
gen Timur Lenk (Tamerlan) in den folgenden Jahren gingen grofle Teile
der anatolischen Gebiete an die Mongolen verloren, was zu einer Fokus-
sierung der Eroberungspolitik auf Rumelien und zur Migration anatoli-
scher Tirken nach Westen fithrte. Nach Beyazid I. fiihrte erst wieder
sein Enkel Murad II. erneut auf dem Balkan Krieg, besonders gegen
Ungarn. Weiterhin hat Mehmed II. (der Eroberer) seine Ambitionen
durch die Einnahme Konstantinopels 1453 deutlich gemacht und den
Herrschaftsbereich des Osmanischen Reiches tiber Serbien (1459), Pele-
ponnes (1460) und Bosnien (1463) bis zur Donau ausgeweitet.

Trotz dieser Ausdehnung des osmanischen Herrschaftsgebiets be-
schrinkte sich die tlirkisch-osmanische Bevolkerung bis auf die drei ma-
zedonischen Regierungsbezirke, in denen sich eine tiirkische Land-
bevolkerung entwickelte, auf Militir und Verwaltung; die Bevolkerung
selbst blieb in der Regel slawisch, albanisch, ungarisch, ruminisch oder
griechisch. In Albanien, Bosnien und Herzegowina fungierten sogar ein-
heimische Albaner bzw. Slawen als Vertreter der Osmanen und gelang-
ten in hochste Staatsamter. Auch scheint die Verbreitung des Islam kein
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besonderes Anliegen der Osmanen gewesen zu sein; die Islamisierung
der Bevélkerung erfolgte im Grofien und Ganzen nicht durch Zwangs-
konversionen oder Druck. Es lassen sich drei Phasen unterscheiden: Bis
in die Zeit Sultan Beyazids II. (reg. 1481-1512) vernachlissigte der os-
manische Staat die Religionsfrage, sodass im wesentlichen nur freiwillige
Konversionen vorkamen. Erst danach wurde man sich der Situation als
muslimischer Staat bewusst und beach-

tete stirker die Anwendung des islami-

schen Rechts. Christliche Mission durch 1% Siidagemgpa";;folgte fiie gbmi'
Franziskaner ab dem 17. Jahrhundert, z::;,ugi zer ngz)gt de;:‘;agzzf;:an Izjj Z’f
aus politischen Griinden durch die A g

1 der Druck.
Habsburger und Venedig gefordert, i e

fihrte als Reaktion zu ZwangsmafSnah-

men gegen Christen in Serbien, Albanien und Teilen Bulgariens, was
Massenkonversionen in diesen Gegenden zur Folge hatte. Weitere um-
fangreichere Konversionen haben in spiterer Zeitin Albanienund in den
Rhodopen (im heutigen Bulgarien) stattgefunden. In der Folge ergab
sich auf dem Balkan eine wenig homogene muslimische Bevolkerung,
deren Volkszugehorigkeiten aufgrund der Jahrhunderte langen histori-
schen Verwicklungen nachgerade undurchschaubar sind.

Die muslimische Bevolkerung Rumaniens besteht heute vor allem aus
Tirken und Tataren und ist auf die nordliche Dobrudscha, Bukarest und
die Donauinsel Ada Kaleh (nach deren Uberflutung am ,,Eisernen Tor"
auf das Donauufer) konzentriert. Die Tataren und Tscherkessen der Do-
brudscha sind erst nach dem Tiirkisch-Russischen Krieg 1828-29 und
dem Krimkrieg 1854 angesiedelt worden, wihrend die tiirkische Bevol-
kerung eine Hinterlassenschaft der osmanischen Herrschaft ist, unter
der die Donauftrstentiimer Walachei und Moldau ab dem 15. Jahrhun-
dert standen, bevor sie sich 1859 zum Kénigreich Ruminien zusammen-
schlossen.

Doch schon die mehr als eine Million Muslime Bulgariens lassen sich
in vier Bevolkerungsgruppen einteilen und sind damit keinesfalls so
seinheitlich als Tataren definierbar, wie das fiir Ost- und (das nérd-
liche) Mitteleuropa zutrifft. Dennoch lassen sich auch dort einige Tau-
send muslimische Tataren finden, auflerdem Ttirken, Roma und Poma-
ken. Diese sind eine grenziibergreifende Bevolkerungsgruppe, deren
Herkunft nicht geklart ist und die aufler in Bulgarien auch in Mazedoni-
en, im Kosovo, in Nordgriechenland und eingeschrinkt in Albanien und
der Tiirkei lebt. Jenseits aller sprachlichen und geographischen Unter-
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schiede scheint sich die Religion als Hauptkomponente pomakischer
Identitat herausgestellt zu haben, sodass die Begriffe ,Pomake“ und
»Muslim® oftmals synonym sind.

Kurz nach der Schlacht auf dem Amselfeld 1389 standen die osmani-
schen Truppen an der bosnischen Grenze, und schon 1434 hielten sie die
Festung Hodidjed, aus der sich das heutige Sarajevo entwickelte.
Waihrend sie 1470 nur aus 70 Hiusern bestand, hatte sie schon 1516 etwa
20.000 mehrheitlich muslimische Einwohner. Sarajevo war eines der
stadtischen Zentren, aus denen heraus sich der Islam ausbreitete, nach-
dem Bosnien 1463 und die Herzegowina 1480 unter osmanische Herr-
schaft gerieten. Dieim 19. Jahrhundertim Osten als Bollwerk gegen die
Serben angesiedelten Tscherkessen wurden vollig von den slawischen
bosnischen Muslimen assimiliert, die heute als Bosniaken die relative
Mehrheit in Bosnien bilden. Daneben leben im Sandschak um Novi Pa-
zar, im Grenzgebiet zwischen Serbien und Montenegro, mehrheitlich
Muslime, die dhnlich wie die Bosniaken slawischer Abstammung sind.

Auch die Republik Mazedonien hat bis heute einen muslimischen
Bevolkerungsanteil von etwa 25 Prozent, der sich vor allem aus Alba-
nern, Tiirken und mazedonischen Muslimen zusammensetzt. Mazedo-
nien wurde nach der Eroberung im 14. Jahrhundert mit einigen hun-
derttausend Osmanen besiedelt. Die mazedonischen Muslime bzw.
muslimischen Mazedonier werden auch (oftmals pejorativ) als Torbe-
schi bezeichnet. Sie sind gewissermafien Teil der Pomaken und teilen mit
ihnen das Schicksal nationalistischer Vereinnahmungen, wobei sie bald
als islamisierte Slawen, bald als slawisierte Tiirken gelten. Die muslimi-
sche Bevolkerung des Kosovo setzt sich hauptsachlich aus Albanern, den
slawischen Goranen und Bosniaken sowie aus einer tiirkischen Minder-
heit neben Teilen der Aschkali, den so genannten Kosovo-Agyptern,
zusammen.

Als einziges europdisches Land hat Albanien eine muslimische Be-
volkerungsmehrheit von etwa 70 Prozent; die Islamisierung setzte bald
nach der Eroberung durch die Osmanen im Jahr 1479 ein. Immerhin
stand Albanien bis zur Unabhingigkeit 1912 unter osmanischer Herr-
schaft,in deren Verlauf der Bektasi-Orden, dessen Wurzeln in Anatolien
liegen und auf den Lehren des Haci Bektas basiert, an Einfluss gewann
und etwa 20-25 Prozent der Muslime umfasst.? Dessen Lehren hatten

3 Vgl. dazu auch Christine von Kohl: Die Albaner und ihre Religionen. In: Ost-West.
Europiische Perspektiven 2 (2001), H. 3, S. 188-196, bes. S. 192 f.
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auch auf die anatolischen Aleviten sehr groffen Einfluss. Daher wurde,
als nach der Griindung der Tiirkischen Republik alle Sufi-Orden in der
Republik Tiirkei abgeschafft wurden, Albanien der Hauptsitz der Bek-
tasiya.

Als sich die Expansion des Osmanischen Reiches mit der zweiten
gescheiterten Belagerung von Wien 1683 umkehrte, zog sich die in den
Stddten ansissige tiirkisch-osmanische Bevolkerung in die Kerngebiete
zuriick und tibersiedelte auch in andere osmanische Gebiete (etwa Tune-
sien oder Kuwait), wobei sich auch slawische und albanische Muslime
anschlossen, die heute noch in der Tiirkei zu Zehntausenden auszuma-
chen sind. Mit der Annexion Bosnien-Herzegowinas durch Osterreich-
Ungarn 1878 folgten die Tiirken aus Bosnien, ab 1912 auch aus dem
Kosovo und dem Sandschak von Novi Pazar sowie Mazedonien. Den-
noch hat sich unter der Einfihrung 6sterreichischer Verwaltungsstruk-
turen fiir die muslimische Gemeinde in Bosnien ein europiisch ausge-
richteter, durch das friedliche Zusammenleben mit Christen geprigter
Islam herausbilden kénnen, der zugleich auch mit dem Osmanischen
Reich und der arabischen Welt in Verbindung stand.

Der nérdliche Weg

Schon seit dem Jahr 641 haben arabische Truppen versucht, tiber Der-
bentam Kaspischen Meer (arab.: bab al-abwab) im heutigen Dagestanin
die eurasische Steppe vorzudringen, konnten aber {iber Jahrzehnte hin-
weg von den damals die Region dominierenden Chasaren (wohl ein
Stammesamalgam aus hunnischen, tiirkischen und anderen nomadischen
Elementen) aufgehalten werden. Aber auch wenn die arabisch-muslimi-
sche Herrschaft nicht im Nordkaukasus
und ander Wolgaetabliert werdenkonn-  Der Kaukasus bildet dhnlich
te und somit der Kaukasus dhnlich wie  Pyrenden eine Grenze der
die Pyrenden die Grenze der Erobe-  rungsfeldziige.
rungsteldziige bildet, waren auch die
Chasarenschonim8. Jahrhundert zum Teil Muslime (daneben Christen
und Juden, wobei jedoch letztere die Herrschergruppe ausmachten). Im
10. Jahrhundert hatten die turkstimmigen Wolgabulgaren, die nach der
allmahlichen Aufl6sung des Chasarenreiches zumindest die Wolgaregi-
on beherrschten, den Islam als ,Staatsreligion® ibernommen.

Die mongolische Goldene Horde, urspriinglich keine Muslime, stief3
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1237 bis 1242 tiber die Gebiete der Bulgaren, Russen, Polen und Ungarn
bis nach Schlesien und Litauen vor; ihre Fiirsten sind zum Teil Muslime
geworden, wahrend der Grofiteil der Untertanen christlich-orthodox
blieb. Wohl durch die Vermischung von Mongolen mit den Kyptscha-
ken sind die turksprachigen und grofitenteils islamisierten Tataren ent-
standen. Das Chanat der Kyptschaken beziehungsweise der Goldenen
Horde umfasste auf seinem Hohepunkt im 13. Jahrhundert die Krim,
die Polowetzer Steppe von der Donau bis zum Fluss Ural, Moldova und
Teile Sibiriens und Zentralasiens. Nach dem Zerfall der Goldenen Horde
bildeten sich als Nachfolgestaaten die Chanate von Kasan, Astrachan
und der Krim. Die Chanate von Kasan und Astrachan sind 1552 und
1556 von Russland erobert worden, das Krim-Chanat, das dem Osmani-
schen Reich tributpflichtig war, erst 1739.

Im heutigen Russland stellen Muslime — oder zumindest ethnische
Muslime — mit etwa 9 Prozent der Gesamtbevolkerung die zweitgrofite
Religionsgemeinschaft nach der Orthodoxie dar. Die Wolga-Ural-Re-
gion und der Nordkaukasus sind ihre Hauptsiedlungsgebiete im
europidischen Teil. Die Republiken und Gebiete des Nordkaukasus
Adygej, Alanien (Nord-Ossetien), Dagestan, Inguschetien, Kabardino-
Balkarien, Karatschajewo-Tscherkessien und Tschetschenien sind
mehrheitlich von sunnitischen Muslimen bewohnt, die teils von Persien,
teils von den turkstimmigen Nomadenvolkern aus den nordlichen Step-
pen islamisiert worden sind. Dabei handelt es sich um Turkvolker, die
schon vor dem Islam in die Region gekommen waren; allein in Dagestan
leben iiber 20 verschiedene Nationen. Als Besonderheit fiir die nordkau-
kasischen Muslime ist erwdhnen, dass unter ihnen zahlreiche mystische
Bruderschaften starke Verbreitung gefunden haben, die auch mafigeb-
lich am Widerstand gegen die russische Eroberung iiber Jahrhunderte
hinweg beteiligt waren.

Anders als die muslimischen Bergvolker des Kaukasus kénnen die
Tataren am Wolga-Knie auf die Tradition eines Staatsgebildes zuriick-
blicken. Kasan, die heutige Hauptstadt Tatarstans, konnte sich zumin-
dest bis 1918 als das politische, kulturelle und religiose Zentrum aller
Tataren und Turkvolker weit iiber die Wolgaregion hinaus, auch der
nichtmuslimischen Tataren, behaupten. Befordert durch die Industriali-
sierung der Region begann sich ab der Mitte des 18. Jahrhunderts eine
tatarische Bourgeoisie und Intelligenzschicht zu entwickeln, aus der so-
wohl die tatarische als auch die panturkistische Idee des ,,Panturanis-
mus“ entsprang. Auch die muslimische Reformbewegung des Jadidis-
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mus stammt von hier, die fiir eine gebildete, unternehmerfreundliche
muslimische Gesellschaft eintrat, eine Islamprigung, die sich als liberal
und sikular beschreiben lisst. Als zweite groffie muslimische Bevolke-
rungsgruppe in der Region sind an dieser Stelle noch die ebenfalls
turkstimmigen Baschkiren zu nennen, die in der heutigen Republik
Baschkortostan aber gegeniiber Tataren und Russen in der Minderheit
sind.

Als Folge der Eroberungen der Goldenen Horde, aber auch als Folge
politischer und wirtschaftlicher Entwicklungen lasst sich die Verbrei-
tung muslimischer Tataren in weitere osteuropdische Lander beschrei-
ben, sodass sie nicht nur in Russland die grofite von etwa 40 muslimi-
schen ,Nationalititen® darstellen, sondern auch in anderen Staaten
Mittel- und Osteuropas vertreten sind: in der Ukraine (Krimtataren),
Bulgarien, Litauen, Belarus, Polen, Ruminien und der Tiirkei sowie
als nordlichstem Siedlungsgebiet in Finnland, wo heute noch knapp
1.000 Tataren leben, die sich an die finnische Gesellschaft angepasst
haben, doch als Minderheit ihre Sprache und Traditionen erhalten konn-
ten.

In das Polnisch-Litauische Doppelreich sind bereits im 14. Jahrhun-
dert einige Tausend Tataren gekommen, die teils aus dem Chanat der
Goldenen Horde, teils aus den Chanaten an der Wolga stammten. Diese
als Lipka- oder litauische Tataren bezeichneten etwa 3.000 Muslime ha-
ben sich ebenfalls stark assimiliert und ihre tatarische Sprache aufgege-
ben, ohne jedoch den Islam abzulegen, der eine eigene Auspragung er-
fahren hat. Auch im heutigen Polen leben seit 600 Jahren muslimische
Gemeinschaften tatarischer Abstammung. Polen hat damit die dlteste
muslimische Prisenz unter den ,christlichen® Lindern, die nicht unter
muslimischer Herrschaft gestanden haben. Ein Grofiteil dieser muslimi-
schen Bevélkerung hatte in Polen vor der Verfolgung im russischen Za-
renreich Zuflucht gesucht, sodass im 17. Jahrhundert etwa 100.000
hauptsichlich tatarische Muslime in Polen lebten. Diese haben ziigig die
polnische Lebensweise und spiter auch einen polnisch-weifirussischen
Dialekt angenommen und so schon in der Mitte des 16. Jahrhunderts
ihre Charakterziige verloren. Zugleich aber war ihr eigenes Personen-
standsrecht weiterhin an Koran und Tradition ausgerichtet, ebenso wie
ihr tagliches Leben. Der tatarische Adel genoss jedoch die gleichen Rech-
te wie der litauische und polnische Adel. Nach der dritten Teilung Polens
1795 haben die muslimischen Tataren gemeinsam mit den Polen fiir die
Unabhingigkeit gekimpft. Nach dem Ersten Weltkrieg, als nur noch
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Nur fiir eine Minderbeit der Muslime

wenige tatarische Enklaven im Nordosten des nun unabhingigen Polens
verblieben waren, kam es zu einem erneuten Zustrom von Muslimen
besonders aus dem Kaukasus, der Krim und der mittleren Wolga. Nach
dem Ersten Weltkrieg lebten etwa 6.000-7.000 tatarische Muslime in Po-
len. Heute bestehen traditionelle tatarische Zentren in Bohoniki, Kru-
szyniany und Bialystok, Gemeinden finden sich aber auch in Warschau,
Danzig und Stettin.

Vor dem gleichen historischen Hin-
tergrund sind auch die etwa 100.000 Mus-

in Europa Lisst sich die Gleichsetzung ~ 1ime in Belarus zu betrachten, die eben-
von Muslim und Migrant aufrechter-  falls als assimiliert gelten, ihre Religion

halten.

und Arabisch als Liturgiesprache aber

beibehalten haben. Die muslimische Pra-
senz in der Ukraine ist grofitenteils Erbe des Krim-Chanats, das im 15.
Jahrhundert aus der Erbmasse des Chanats von Kasan entstanden war
und dessen Gebiet im spiten 18. Jahrhundert vom Russischen Reich
annektiert wurde.

Fazit

Die Betrachtung der (Migrations-)Geschichte der Muslime Ost- und
Stidosteuropas bzw. der Islamisierung dieser Regionen zeigt, dass sich
die Gleichsetzung von Muslim und Migrant nur fiir eine Minderheit der
Muslime in Europa aufrechterhalten ldsst, nimlich fiir die etwa 12 Mil-
lionen Muslime in Westeuropa. Die anderen Dreiviertel der Muslime in
Europa sind als mehr oder minder alteingesessen zu erachten, auch wenn
sie zumeist im Zuge von ,,Volkerwanderungen® wie die Slawen auf den
Balkan und die Tataren nach Osteuropa vordrangen. Durch die Verbrei-
tung des Islam in Europa seit dem 8. Jahrhundert kann der Islam nicht
mehr als fremde Religion betrachtet werden, am wenigsten in den regio-
nalen Ausprigungen, von denen das Gebiet um Kasan und Bosnien bis
heute eine grofie Ausstrahlung besitzen. Die an diesen Orten mit religios,
ethnisch und kulturell pluralen Gesellschaften entwickelten Vorstellun-
gen islamischer Theologie und Lebensweise konnten vielmehr einen
Kontrapunkt zu Islamkonzepten aus Regionen mit grofitenteils musli-
mischen Bevolkerungen bilden, die allerdings fir eine Anwendung in
pluralen europiischen Gesellschaften stark modifiziert werden missen.
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Ines Weinrich
Der Islam in Europa: ein neues Phdnomen?

Ein kulturgeschichtlicher Uberblick

Die Frage ist rein rhetorisch: Islam in Europa ist kein neues Phinomen,
sondern beinahe so alt wie der Islam selbst. Gleichwohl muss man ver-
schiedene Phasen und Auswirkungen unterscheiden. Diese sind wieder-
um abhingig von den jeweiligen historischen Konstellationen.

Als sich ab der zweiten Hilfte des 7. Jahrhunderts die islamische
Herrschaft rasend schnell auszubreiten begann, war bald der euro-
paische Kontinent erreicht. In Andalusien regierten verschiedene musli-
mische Herrscher bis ins spite 15. Jahrhundert. Uber das siidliche Mittel-
meer gab es wiederholt Kontakte, und ab dem 14./15. Jahrhundert wur-
den grofle Teile des Balkan osmanisch. Schliefllich haben wir es seit dem
19. Jahrhundert mit einer neuen Art muslimischer Prasenz in Europa zu
tun. In Folge der europidischen Kolonialpolitik in Nah- und Fernost
waren Gruppen von Angehoérigen der Kolonialreiche mit ihren jeweili-
gen Religionszugehorigkeitenin den so genannten ,,Mutterlindern® ver-
treten. Zu einer zweiten bis in die heutige Zeit hineinwirkenden Prasenz
in Europa kam es durch die Arbeitsmigration Mitte des 20. Jahrhunderts.

Zwaristdie These von den ausgehungerten beduinischen Horden, die
im siebten Jahrhundert aufgrund einer

Trockenperiode die Arabische Halbinsel
verlieflen, inzwischen ins
Kuriosititenkabinett der Geschichte
verbannt, aber es halt sich noch immer
hartnickig die Vorstellung, der Islam
habe sich in erster Linie oder gar aus-

Die Schlacht von Tours und Poitiers
(732) — konstituierend fiir das euro-
pdische Selbstbild — bat in der arabi-
schen Geschichtsschreibung keinerlei
Spuren binterlassen.

schliefllich ,,mit Feuer und Schwert“ verbreitet. Dass es auch andere
Methoden der Hinzugewinnung neuer Gebiete gab (z. B. durch freiwil-

Ines Weinrich studierte Arabistik, Musikethnologie und Islamwissenschaften,
promovierte in Arabistik und arbeitet derzeit als Assistentin an der Professur fiir
Islamkunde und Arabistik der Otto-Friedrich-Universitit Bamberg.

Ost-West. Europaische Perspektiven 8 (2007) Heft 4 2538



ligen Anschluss oder Vertrige) und grofle Teile der Bevolkerung in den
hinzugewonnenen Gebieten ihre bisherige Religion zunichst beibehiel-
ten, ist weniger bekannt. Eine interessante Fufinote stellt die Tatsache
dar, dass die Schlacht von Tours und Poitiers (732) als entscheidendes
Zurtickdringen der Muslime konstituierend fiir das europiische Selbst-
bild geworden ist. In der arabischen Geschichtsschreibung hingegen hat
diese Episode keinerlei Spuren hinterlassen.

Andalusien oder der Traum vom Paradies

711 setzte die Eroberung der iberischen Halbinsel ein; mit dem Emirat
von Cérdoba ab 756 wurde die islamische Herrschaft institutionalisiert,
929 das westliche Kalifat! ausgerufen. Die Institution des Kalifats dauer-
te zwar nur bis 1031, aber diese Zeit markiert eine der bedeutendsten
kulturellen Bliiten sowohlin Europa als auch der islamischen Welt. Zwei
weitere Bliitezeiten gab es im 11. Jahrhundert unter den so genannten
»Kleink6nigen® sowie im 14. Jahrhundert.

Die Zeit in Andalusien war zwar fortwihrend durch politische und
militdrische Auseinandersetzungen sowohl mit den europiischen Nach-
barn als auch mit konkurrierenden Herrscherdynastien aus Nordafrika
geprigt. Dennoch gab es immer wieder bedeutende Leistungen auf dem
Gebiet der Kiinste und Wissenschaften. Ebenso wichtig ist die Tatsache,
dass es sich dabei keinesfalls um eine isolierte ,,muslimische Inselkultur®
auf europaischem Kontinent gehandelt hat; vielmehr waren die kulturel-
len Grenzen durchlissig. Die Bevolkerung in Andalusien war sprachlich,
ethnisch und religiés gemischt; die muslimische Herrscherpolitik sah
vor, dass einzelne Gruppen unter ihrer Oberhoheit interne Angelegen-
heiten (z. B. kultische und rechtliche Angelegenheiten) eigenstindig re-
geln konnten. Dies sorgte fiir ein weitgehend reibungsloses Zusammen-
leben, zumindest auflerhalb von Krisenzeiten.

Kultur und Politik in Andalusien kénnen nicht ganz isoliert vom
abbasidischen Kalifat (ab 750) in Bagdad betrachtet werden. Auch dort
trafen verschiedene religiose, literarische, musikalische und wissen-
schaftliche Traditionen zusammen. In den Gesellschaften der Kalifen-
hofe wurden neue kiinstlerische Ausdrucksformen sehr geschitzt, und

1 Zur Bedeutung des Kalifats vgl. unten S. 262.
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die unter dem Kalifen al-Ma’mun (reg. 813-833) gegriindete ,Akademie
der Weisheit“ wurde zum Zentrum der arabischen Ubersetzungen aus
dem Griechischen. Besonders nachhaltige Auswirkungen hatten die
Ubersetzungen medizinischer Werke — z. B. Galen von Pergamon und
die Lehre von den Korpersaften —und philosophischer Traditionen, hier
besonders von Aristoteles, Platon und den alexandrinischen Neuplato-
nikern. Viele dieser Ubersetzungen bildeten mittelbar oder unmittelbar
in ihrer lateinischen Ubersetzung die Basis fiir die europiische mittelal-
terliche Rezeption dieser Schriften. Beispielsweise wurde Galen bereits
im 9. Jahrhundert ins Arabische tibersetzt, aber erst der durch Ibn Sina
(lateinisch ,,Avicenna“) im 11. Jahrhundert abgefasste ,Medizinische
Kanon“ sorgte in seiner lateinischen Fassung fiir die Verbreitung von
dessen Lehren in Mitteleuropa.

In Andalusien wurde um 800 aus politischen Griinden von den mus-
limischen Herrschern eine Orientalisierungspolitik betrieben. Sie f6r-
derten eine gezielte Einwanderung und warben dabei besonders um Ge-
lehrte und Kiinstler. Mit der Ankunft des legendiren persischen Musi-
kers Ziryab in Cérdoba 822 hielt die Bagdader Hoftradition Einzug in
Andalusien. Reisende Gelehrte, Kiinstler und Pilger sorgten dariiber
hinaus fiir Verbindungen zwischen dem Westen in Spanien und dem
Osten in Bagdad. Es war tiblich, dass Gelehrte zum Studium von Ort zu
Ort zogen, um bei verschiedenen Lehrern zu héren, und auch Pilgerfahr-
ten nach Mekka wurden zu ausgiebigen Studien genutzt. Daneben gibt es
Berichte iiber den Austausch von Singerinnen und Singern, nicht nur
zwischen Andalusien und Nordafrika, sondern auch zwischen muslimi-
schen Herrschern und ihren nérdlichen christlichen Nachbarn auf der
Halbinsel. Politische Eheschliefungen oder die Vorbereitung diplomati-
scher Beziehungen waren Anlasse fiir den Austausch hofischer Traditio-
nen. Am offensichtlichsten sind freilich die bedeutenden Baudenkmiailer,
die die Muslime auf der iberischen Halbinsel hinterlieflen — man denke
beispielsweise an die Alhambra in Granada oder die Grofle Moschee von
Coérdoba.

Weniger offensichtlich als materielle Hinterlassenschaften sind die
Spuren auf geistigen Gebieten. Kontrovers diskutiert wird in der roma-
nistischen wie arabistischen Forschung das Ausmafl arabischen Einflus-
ses auf die Troubadour-Dichtung des europiischen Mittelalters. Hier
geht es in erster Linie um Urspriinge, die sich aber wohl, auch aufgrund
der lange Zeit iiblichen ausschlieflich miindlichen Uberlieferungs-
traditionen, nicht restlos rekonstruieren lassen. Unbestritten sind wech-
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selseitige Einfliisse, die sich in Ahnlichkeiten von Struktur, formalem
Aufbau und festen Wendungen zeigen. Eindeutig andalusischer Her-
kunft — wenn auch der Anteil der verschiedenen Sprachen daran
ungeklirt bleibt — ist das Strophengedicht muwaschschach. Interessant
ist dieses Genre auch deswegen, weil es zweisprachig auftritt: In der
Schlussstrophe wird arabische Umgangssprache oder eine romanische
Sprache verwendet. Der Rest des Gedichts ist in arabischer Schriftspra-
che abgefasst. Dieses Genre, das wohl ausschliefflich fiir den Gesang

verfasst und von einer Musikgruppe be-

In vielen Bereichen lassen sich arabi-  gleitet wurde, war auflerordentlich be-
sche Einfliisse auf die europdische liebt und verbreitet. Zu einigen Melodien
Kultur nachweisen. gibt es bemerkenswerterweise sowohl

arabische als auch hebriische Texte. Un-
bestritten sind dartiber hinaus arabische Einfliisse im Bereich der Saiten-
instrumente, was sich u. a. in den Namen zeigt (arabisch ,,al-ud“: Laute).
Erste Darstellungen der wohl von den Arabern in Europa eingefiihrten
Laute stammen aus dem 8. Jahrhundert. Charakteristisch fiir die Kurz-
halslaute ist der abgeknickte Wirbelkasten, der auch die Lauten in Euro-
pa pragte.

Bis auf den heutigen Tag prisent, wenn auch eher unbewusst, sind
Einfliisse in einem weiteren Bereich, dem der Sprache. Die deutsche
Sprache enthilt eine ganze Reihe von Wértern, die aus dem Arabischen
stammen. Oft finden sich Entsprechungen in der englischen oder den
romanischen Sprachen. Solche Worter stammen beispielsweise aus dem
kulinarischen Bereich (,sukkar® Zucker) oder aus Gebieten, in denen
arabische Wissenschaftstraditionen wirkten, wie Mathematik (,al-
dschabr“: Algebra; ,sifr: Ziffer), Astronomie, Medizin und Pflanzen-
kunde (,,scharab“: Sirup, ,kafur“: Kampfer). Nicht zuletzt enthalten sol-
che Etymologien auch Hinweise auf Handelsgiiter (,dimaschq“: Da-
mast) und Alltagskultur (,gharrafa“: Karaffe; ,suffa“: Sofa).

Nicht vernachlissigt werden sollten schliefflich die Pflanzenziichter
und Botaniker, die in Andalusien wirkten und einige Berithmtheit er-
langten. Andalusien galt und gilt in vielerlei Hinsicht also als ein Para-
dies: eine ,,Goldene Zeit“ mit Vorbildcharakter, in der nicht nur bedeu-
tende Leistungen vollbracht und tradiert wurden, sondern auch ein ge-
lungenes Zusammenleben unterschiedlicher Vélker und Religionen
vorgefiihrt wurde.

256



Das Mittelmeer als Kultur- und Handelsraum

Vorstofie tiber das Mittelmeer wurden auch weiter 6stlich gemacht, oft
mit Hilfe byzantinischer ,, Abtriinniger®, die die auf dem Gebiet der See-
fahrt eher unerfahrenen Araber unterstiitzten. Mitte des 7. Jahrhunderts
wurde Zypern erobert, etwa zeitgleich fanden mehrere Angriffe auf Sizi-
lien statt, das aber erst im neunten Jahrhundert durch die Herrscherdy-
nastie der Aghlabiden unter muslimische Kontrolle geriet. In relativ kur-
zer Zeit entstand dort bis zum frithen 10. Jahrhundert eine arabisch-
islamisch-griechische Kultur, die unter dem normannischen Herrscher
Roger II. ihre Bliite erlebte und bis in die Zeit von Friedrich II. von
Hohenstaufen (1184-1250) hineinwirkte.

Auch in der Zeit der Kreuzziige rissen die Handelsbeziehungen zwi-
schen Orient und Europa nicht ab. Besonders die italienischen Seerepu-
bliken Genua und Venedig profitierten von der Kontrolle des Levante-
handels und des Pilgerverkehrs. Bereits seit dem 10. Jahrhundert gab es
Kontore europiischer Hindler in Agypten. Akkon in Palistina wurde
zu einem der wichtigsten Hifen, der Verbindungen sowohl zu den
sudfranzosischen und spanischen Stidten als auch denen des syrischen
Binnenlandes hielt.

Die Osmanen auf dem Balken

Mitte des 14. Jahrhunderts drangen die Osmanen zum ersten Mal nach
Europa vor. Eroberungen auf dem Balkan und in Griechenland folgten,
und knapp fiinfzig Jahre spiter durften die Osmanen offiziell den Titel
»oultan® (arabisch ,Herscher”) verwenden. Mit der Eroberung Kon-
stantinopels (1453) erreichte die Expansion einen vorlaufigen Hohe-
punkt. Im 16. Jahrhundert wurden die Osmanen auch im Orient zur
beherrschenden Macht, nach der Regierungszeit Stileymans des Prach-
tigen (1520-1566) setzte aber eine langsame Schwichung des Reichs ein.
Die daran anschlieflende Zeit war durch innere Spannungen und duflere
militarische Zersetzungskriege geprigt. Das Osmanische Reich fand
schliefllich mit der Niederlage im Ersten Weltkrieg sein Ende.

Die osmanische Fithrung verfolgte eine Politik, die den verschiedenen
Religionsgemeinschaften in Glaubens- und Ritualfragen Autonomie zu-
gestand und begrenzt auch eine eigene Gerichtsbarkeit zulieff. Von den
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Vélkern auf dem Balkan traten vor allem die Bewohner des heutigen
Bosnien und Albanien zum Islam iiber. Dabei spielten die vorausgegan-
gene Feudalpolitik und die Hoffnungen auf sozialen Aufstieg eine Rolle.
Spuren der langen osmanischen Zeit auf dem Balkan duflern sich nicht
allein in den Zeugnissen von Moscheen und religiosen Grabbauten, son-
dern auch in der Wohnhausarchitektur und Stadtplanung. So wurden z.
B. Handelswege gesichert und Karawansereien gebaut. Die Anlage von
Aquiadukten zur Wasserversorgung hatte auch rituelle Griinde: Die
Muslime benétigten aufgrund ihrer rituellen Reinheitsvorschriften eine
gesicherte Wasserzufuhr. Grofle und kleine Waschungen vor Ritualen
und nach bestimmten Handlungen gehorten zum religiosen Alltag.
Auch die Badekultur war eine andere als die mitteleuropiische; kein
Wannenbad, sondern flieflendes Wasser war erforderlich, was eher der
romischen Badekultur entspricht. Heute sind auf dem Balkan kaum
mehr Ensembles aus Moschee, Karawanserei, gedecktem Markt und Bad
erhalten geblieben, die typisch fiir die osmanischen Stadte waren. Kaffee-
hauskultur, Musik und Musikinstrumente, kulinarische und sprachliche
Einfliisse waren weiterhin als Bereiche zu nennen, in denen sich osmani-
sche Spuren finden lassen.

Der ,Andere“ im Spiegel der Geschichte

Auch oder gerade besonders dort, wo keine unmittelbaren Kontakte
bestanden, machte man sich in Europa natiirlich ein Bild vom ,,Ande-
ren®. Im geschlossenen Weltbild des Mittelalters gab es auflerhalb Euro-
pas schlichtweg nur ,Monster“, und ,der Wilde“ erfiillte eine ganze
Reihe unterschiedlicher Funktionen. Zunichst diente er natiirlich als
Mittel zur Vergewisserung der eigenen Zivilisiertheit, und der homo
monstruosis war eine beliebte Wendung in der Literatur bis ins 18. Jahr-
hundert hinein. Gleichzeitig entstanden ambivalente Einstellungen: der
,Gute Wilde“ wurde besonders in Frankreich zum Mittel frither Zivili-
sationskritik (Rousseau, Voltaire), wihrend in Grofibritannien eher der
»Edle Wilde® als Verkorperung mannhafter Tugenden Konjunktur hat-
te.

Die geographische Nihe zum Orient sowie Entdeckungsfahrten und
Bildungsreisen regten die Phantasie von europiischen Kiinstlern —
Schriftstellern, Malern, Komponisten, Librettisten, Architekten — an.
Die Zeit vom 17. bis zum 19. Jahrhundert ist reich an Orientmalerei,
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Tiirkenmoden, Haremsphantasien oder Turkismen in der Musik. Dies
alles hatte freilich wenig mit dem realen Orient zu tun, dafiir sehr viel mit
den geistes- und gesellschaftsgeschichtlichen Stromungen in Europa.
Im 19. Jahrhundert, dem Zeitalter des Imperialismus und der Indus-
trialisierung, wurde aus dem riumlichen INebeneinander ein zeitliches
Nacheinander — ,wild bezeichnete nun eine Vorstufe der eigenen Zivi-

lisation. Dieses war der Rechtfertigungs-
gedanke fiir die europiische Kolonialpo-
litik, die auch die ,Zivilisierung® der
»Anderen“ zum Ziel hatte. Unabhingig
von der gewihlten politischen Strategie
waren Kenntnisse der Lebensweise der

Orientbegeisterung und , Tiirken-
mode“ im Europa des 18. Jabrbun-
derts spiegeln die geistes- und gesell-
schaftsgeschichtlichen Stromungen,
haben aber keinen Bezug zum realen

kolonisierten Vélker unabdingbar: die  Oyient
Geburt der wissenschaftlichen
Beschiftigung mit der muslimischen Welt. Grofie Teile der muslimi-
schen Welt wurden britisch oder franzosisch, teilweise auch
niederlindisch kolonisiert. Dies spiegelt sich im Anteil der Herkunft der
muslimischen Bevolkerung in den jeweiligen Staaten wieder: In
Groflbritannien ist dies vorwiegend der indische Subkontinent, in
Frankreich vor allem Nordafrika. In Deutschland ist aufgrund seiner
Einwanderungsgeschichte das hauptsichliche Herkunftsland die
Tiirkei. Jenseits der theoretischen Diskussionen waren viele Einwande-
rer zunichst tatsichlich ,,anders®, nimlich iiberwiegend Bauern aus dem
Osten der Tiirkei, die dann in Deutschland in der Industrie arbeiteten.
Obgleich in der zweiten und dritten Generation der Akademiker-
und Arbeitgeberanteil unter den muslimischen Immigranten kontinuier-
lich gestiegen ist, hilt sich das Bild des ,absolut Anderen® hartnickig.
Oftmals tibernimmt dann die Religion die Platzhalterfunktion des ,An-
deren®, d. h. die Menschen werden {iber ihre Religion als ,,anders® defi-
niert, unabhingig davon, wie sie leben und was sie denken.

Islam in Europa: Probleme und Perspektiven

In Deutschland wurde das erste Anwerbeabkommen fiir auslandische
Arbeitskrifte 1955 mit Italien geschlossen; Muslime kamen vor allem aus
der Tiirkei (1961), Marokko (1963), Tunesien (1964) und Jugoslawien
(1968). Das anfinglich von beiden Seiten angestrebte Gastarbeiterdasein
geriet in eine Spirale, die in dauerhaften Aufenthalt miindete; die Arbei-
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Unklar ist in den europdischen Lin-

ter vermissten Heimat und Familie, was sich gesundheitlich auswirkte.
Ihre Frauen kamen nach, nun reichten die Minnerwohnheime nicht
mehr, es wurden Wohnungen angemietet und damit konnte weniger
gespart werden. Kinder kamen nach oder wurden geboren, es konnte
noch weniger Geld angespart werden usw. Diese Entwicklung verlief
tiber lange Zeit ohne begleitende Strukturen, weder von staatlicher Seite
aus noch von der der Immigranten. Dieses Defizit wird in der heutigen
Integrationsdiskussion deutlich.

In den Landern Europas gibt es verschiedene Strategien im Umgang
mit ihrer heterogenen Bevélkerung. In
Grofibritannien herrscht ein eher offen-

dern die Fragg der Re}f)rdsgntanz’ da. b. siver Umgang mit 6ffentli(:hen gesell—
wer ,den Islam“ vertreten darf und  schaftspolitischen Diskussionen tiber

kann.

Chancengleichheit, Quotenregelungen

und dem Verhiltnis von Kultur und
Macht. In Deutschland begann man sich erst sehr spit diesen Fragestel-
lungen zuzuwenden, da der Tatbestand der Einwanderung lange Zeit
verdringt wurde. Ein Problem ist aber fast iberall gleich — die Frage der
Reprisentanz, d. h. wer ,,den Islam® vertreten darf und kann.

Im Islam gibt es wie auch in anderen Religionen verschiedene Grup-
pen, die sich in ritueller Praxis, theologischen Fragen und Selbstver-
stindnis voneinander unterscheiden. Bei den meisten existiert keine
geistliche Hierarchie und damit keine Institution oder Person, die ver-
bindlich festlegen konnte, wie die Religion zu bestimmten Fragen Stel-
lung bezieht. Die Frage einer angemessenen Reprisentanz ist aber wich-
tig, wenn es um die Wahl der Ansprechpartner geht: in Fragen des
religisen Dialogs, des Religionsunterrichts oder in Integrationsfragen.
Hier muss eine tragfihige Losung gesucht werden, bei der zugleich der
innerreligiose Pluralismus erhalten bleibrt.

Deutschland liegt mit seinen Anteil muslimischer Bevolkerung im
Vergleich zu Westeuropa (3,2 Prozent) etwa im Mittelfeld (3,7 Prozent).
Den hochsten Anteil verzeichnet Frankreich (6,8 Prozent), gefolgt von
den Niederlanden (5,2 Prozent) und der Schweiz (4,2 Prozent). Dass das
Thema Religion oftmals so kontrovers diskutiert wird, hingt mit den
verschiedenen Ebenen zusammen, die dabei eine Rolle spiclen und hiu-
fig schwer sauber voneinander zu trennen sind: Klassenzugehorigkeiten,
Bedingungen fiir sozialen Aufstieg, Konkurrenzverhiltnisse angesichts
knapper werdender Ressourcen (Arbeit, Sozialleistungen), bildungspo-
litische Fragen, Bewertung von Gewaltbereitschaft und Sicherheits-
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fragen. Erschwert wird die Situation auch durch die Tatsache, dass viele
muslimische Organisationen in Europa unter dem Einfluss von aus-
lindischen politischen Organisationen oder Staaten stehen. Damit wird
die Schaffung von genuin deutschen respektive europiischen Strukturen
umso wichtiger.

Kulturkontakt bedeutet immer auch Kulturaustausch. Die Vorstel-
lung von exklusiven, in sich geschlossenen Kulturen prigt allerdings
{iber weite Strecken noch die Debatten auf beiden Seiten. Wechselseitige
Angst findet sich ebenfalls auf beiden Seiten: Angst, ,iiberfremdet® zu
werden, auf der einen und Angst, ,untergebuttert®, assimiliert zu wer-
den, auf der anderen Seite. Dabei birgt eine Konfrontation mit dem ,,An-
deren® durchaus Chancen in sich: Sie fithrt zwangsldufig auch zu einer
Auseinandersetzung mit sich selbst, der eigenen Kultur oder Religion,
und nétigt die Beteiligten, eine eigene Position zu finden. Sie schafft
gleichzeitig Vertrautheit mit Differenz in einer globalisierten Welt—eine
soziale und intellektuelle Kompetenz, die in vielerlei Berufs- und All-
tagssituationen hilfreich ist.
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Timo Guzelmansur

Wie muslimisch ist die Tiirkei?

Annahme des Islam durch die Tiirken

Die Geschichte der Tiirken ist untrennbar und wechselseitig mit der
Geschichte des Islam verbunden. Den Islam nahmen die Tiirken erst im
zehnten Jahrhundert freiwillig an. Seit der Eroberung Bagdads im Jahre
1055 hatten sie jedoch eine Fithrungsrolle in der islamischen Welt inne,
die im Osmanischen Reich nahezu ein Jahrtausend dauerte.

Das Osmanische Reich erreichte seinen Machthohepunkt unter Meh-
med IL (reg. 1451-1481), der am 29. Mai 1453 Konstantinopel eroberte
und es zur Hauptstadt machte; Istanbul ist tibrigens erst seit 1930 der
offizielle tiirkische Name. In der Folgezeit gelang die Eingliederung
ganz Anatoliens, Syriens und Agyptens (1517). Die Osmanen iiber-
nahmen auch den Kalifentitel. Zwar hatte diese Wiirde schon damals ihre
politische Wirkungskraft eingebtifft, doch war der Kalif ideell noch im-
mer der Nachfolger des Propheten Mohammed in der Fiithrung der Una-
ma (islamische Gemeinschaft), also Statthalter Allahs auf Erden. Er
verkorperte die islamische Staatsidee und die Einheit der Muslime.
Durch die Ubernahme der Kalifatswiirde gewannen die Osmanenherr-
scher die religiose Legitimation als Oberhaupt und Fiihrer aller Musli-
me; dies verstarkte sich, als den Osmanen im Rahmen ihrer Expansion
nach Agypten und Arabien auch der Schutz und die Verwaltung der
heiligen Stidte Mekka und Medina anvertraut wurden.

Ende und Neubeginn

Sultanat und Kalifat blieben in Personalunion bei den osmanischen
Herrschern so lange bestehen, bis am 1. November 1922 das Sultanat

Der Autor ist wissenschaftlicher Mitarbeiter von CIBEDO (Christlich-isla-
mische Begegnungs- und Dokumentationsstelle/Arbeitsstelle der Deutschen Bi-
schofskonferenz) und Doktorand an der Phil.-Theol. Hochschule Sankt Georgen
in Frankfurt (Main).
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durch die ,Kemalisten“! abgeschafft wurde. Dem letzten Herrscher aus
der Dynastie Osman verblieb nur noch die geistliche, ,kalifische* Ge-
walt. Nach der Verlegung der Hauptstadt nach Ankara wurde am 29.
Oktober 1923 die Republik ausgerufen, damit der de facto bereits beste-
hende staatliche Zustand bestitigt und dem Osmanischen Reich ein En-
de gesetzt. Staatsprisident wurde Mustafa Kemal (1881-1938), der den
Beinamen , Atatirk® (,Vater der Tiir-

ken®) erhielt.

Die Republik sollte einen Neubeginn
durch die Reformen Atatirks erleben.
Atatlirk war entschlossen, sein Land zur

Atatiirk war entschlossen, sein Land
zur , Zivilisation“ zu fiihren, worun-
ter er die westliche, europdische Kul-
tur verstand. Alles Islamische war in
seiner Vorstellung ein Hindernis auf

»Zivilisation® zu fithren, worunter er die
westliche, europiische Kultur verstand.
Alles Islamische war in seiner Vorstellung ein Hindernis auf diesem Weg,
weshalb er sich fiir eine aktive Bekdmpfung der religiosen Lehrer und
ihrer Macht entschied. Das Kalifat wurde im Mirz 1924 abgeschafft.
Zugleich wurden die religiosen Gerichtshofe und die Ausbildungsstit-
ten sowie das Amt des obersten Geistlichen, Seybiilislim (Scheikh-ul-
Islam) aufgeldst. Damit demonstrierte Mustafa Kemal Atatiirk, dass die
Tiirkei sich nicht linger mit einem auf dem Islam beruhenden Staatsge-
danken verbunden fiihlte. Dieser Eingriff und die Beseitigung der
altehrwiirdigen Institution, die seit den Tagen Mohammeds die Einheit
der Umma symbolisiert hatte, zwang die islamische Welt, sich neu zu
organisieren.

Mustafa Kemal Atatiirk wird von den meisten Ttirken als charismati-
scher Fihrer verehrt. Seine Reformmafinahmen zur Modernisierung der
Tirkei konnten wie folgt zusammengefasst werden:
¢ Einfihrung der europiischen Gesetzgebung 1926,

e Einfithrung des gregorianischen Kalenders 1926,
e Einfiihrung des aktiven Wahlrechts fiir Frauen und Festlegung der

Einehe (Abschaffung der Polygamie) 1926,

* Abschaffung des Islam als Staatsreligion 1928,
e FEinfithrung des lateinischen Alphabets und Verbot des Fes als

Koptbedeckung 1926-1928,
¢ Einfithrung von Familiennamen und des Sonntags als wochent-

licher Feiertag sowie des passiven Wahlrechts fiir Frauen 1934.

diesem Weg.

1 Unter ,Kemalisten® sind die nationalen Krifte zu verstehen, die sich um Mustafa Kemal
mit dem Ziel sammelten, das Land nach dem Ersten Weltkrieg vom korrupten Sultan
und den Besatzungsmichten zu befreien.
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Diese nicht unumstrittenen Modernisierungsmafinahmen — beson-
ders die Abschaffung des Islam als Staatsreligion — bergen bis heute viel
Konfliktstoff in sich. Atatiirk blieb jedoch unbeeindruckt und formu-
lierte in sechs Prinzipien sein Staatskonzept (,,Kemalismus®), das in das
Programm der von ihm gegriindeten Staatspartei, der ,Republikani-
schen Volkspartei“ (Cumburiyet Halk Partisi, CHP) aufgenommen
wurde:

* Republikanismus (Cumburiyetcilik): Wahl der republikanischen
Regierungsform unter endgtltiger Absage an die Wiedereinfithrung
einer Sultanats- und Kalifatsherrschaft;

e Nationalismus (Milliyetcilik): Errichtung eines tiirkischen Natio-
nalstaates;

e Populismus (Halkalik): Gleichheit der Birger ohne Beriicksich-
tigung von Volkszugehérigkeit, Sprache und Glauben. Der ,,Wille
des Volkes® ist konstitutives Element der Tturkischen Republik.

» Ertatismus (Devletcilik): Bestimmende Rolle des Staates in der Wirt-
schaft;

* Laizismus (Laiklik): Trennung von Religion und Staat und damit
Abkehr von der islamischen Reichsidee, verbunden mit dem Aus-
tritt der Ttrkei aus der islamischen Staatenwelt.

e Reformismus (Inkildpcilik): Postulierung einer permanenten dyna-
mischen Umformung von Staat und Gesellschaft.?

Nach Ansicht der Kemalisten wurde durch die neuen Prinzipien und
Reformmafinahmen die Gesellschaft verindert. Der Islam sollte aus dem
offentlichen Leben verdringt und ausschlieflich in die Sphire der
personlichen Religiositit verbannt werden. Letztlich fiihrte dies zur
Entwicklung von drei Hauptrichtungen des Islam, die jedoch nicht
scharf voneinander zu trennen sind: Staatsislam (Diyanet), Volksislam
und politischer Islam.

Diyanet oder Staatsislam

Bereits im ausgehenden Osmanischen Reich wurde die Institution des
Seybhiilislam als hochste religiose Instanz in die staatliche Verwaltung

2 Vgl. zu den Prinzipen Genelkurmay Bagkanhg: (Hrsg.): Atatiirkciiliik. Atatiirk’in goriis
ve direktifleri (Der Atatlirkismus. Atatiirks Anschauungen und Richtlinien). 3 Binde.
Istanbul 1984.
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integriert und damit eine Behorde fiir Religionsangelegenheiten geschat-
fen. An ihre Stelle trat 1924 das Prisidium fiir Religionsangelegenheiten
(Diyanet Isleri Baskanligi, kurz Diyanet), dem die Verwaltung
samtlicher Bereiche des islamischen Glaubens tibertragen wurde. Die
Behorde erhielt ihre Sonderstellung erst im Jahre 1961, als Artikel 154
der tiirkischen Verfassung von 1961, der als Artikel 136 in die Verfassung
von 1982 Eingang fand, den verfassungsgemifien Auftrag des Prasidiums
mit folgenden Worten festlegte: ,Das Prasidium fiir Religionsangelegen-
heiten erfiillt als Bestandteil der allgemeinen Verwaltung im Sinne des
laizistischen Prinzips auflerhalb aller politischen Ansichten und Auffas-
sungen sowie mit Ziel auf die nationale Solidaritit und Integration die in
einem besonderen Gesetz vorgesehenen Aufgaben.“ Artikel 1 des ,,Ge-
setzes zu Griindung und Aufgaben des Amtes fiir Religionsangelegen-
heiten“ von 1961 bestimmt die Aufgaben der Einrichtung folgender-
maflen: ,,Umsetzung der den Glauben (itikad), den Ritus (ibadet) und
die Moral (ahlak) betretfenden Angelegenheiten der islamischen Reli-
gion und Aufklirung der Gesellschaft in Sachen Religion sowie die Ver-
waltung der Gebetsanstalten.*?

Die Diyanet ist heute zu einer komplexen Behorde angewachsen: Sie
beschiftigt ca. 90.000 Angestellte, darunter Vorbeter (Imam), Prediger
(Hatip), Gebetsrufer (Miiezzin) und islamische Religionsgelehrte
(Miiftii). Auflerdem obliegt ihr die Einrichtung und Verwaltung von
Moscheen (ca. 85.000), die Ernennung und Besoldung des dafiir erfor-
derlichen Personals, die Herausgabe und Zensur religiosen Schrifttums,
die Organisation von Korankursen, die Klirung theologischer Fragen
durch verbindliche Gutachten, die Durchfithrung der jihrlichen Wall-
fahrt nach Mekka und vieles mehr. Das Prisidium fiir Religionsangele-
genheiten ist auch fiir die religiose Betreuung der muslimischen Ttirken
im Ausland zustindig. In der Bundesrepublik Deutschland ist seine
Auflenstelle die ,, Ttrkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion e.
V.“ (Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi, kurz DITIB) mit Sitz in Kéln.
Dieser Organisation gehoren in Deutschland mehr als 870 Ortsvereine
und ca. 500 Imame an.

Innerhalb der staatlichen Verwaltung untersteht die Diyanet dem
Ministerprasidenten und wird von einem Staatsminister betreut. Durch

3 Vgl. dazu die Broschiire Diyanet Isleri Bagkanligi. Ankara 1997; auflerdem Christian
Rumpf: Das Prisidium fiir Religionsangelegenheiten, in: Zeitschrift fiir Tiirkeistudien 1
(1989), S. 21-33.
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eine Anderung des tiirkischen Beamtengesetzes von 1970 sind die Be-
diensteten des Prasidiums fiir Religionsangelegenheiten Staatsbeamte.
Aus diesen strukturellen Gegebenheiten und Arbeitsweisen ergibt sich,
dass die Verwaltung religioser Angelegenheiten innerhalb der laizisti-
schen Staatsordnung der Tiirkei eine Aufgabe des Staates ist. Da sich die
Religionsbehorde nur um islamische, ge-
nauer: sunnitische Religionsangelegen-

Da sich die Religionsbeborde nur um
islamische, genauer: sunnitische Reli-
gionsangelegenbeiten kiimmert, ist
der Islam indirekt wieder zur Staats-

heiten kimmert, ist der Islam indirekt
wieder zur Staatsreligion der Tiirkei ge-
worden ist. Auflerdem wird der Diyanet

religion der Tiirkei geworden ist. laut Verfassung eine integrierende und

identititsstiftende Funktion zugewiesen.
Dieses Konzept einer tlirkisch-islamischen Synthese sucht eine Verbin-
dung von Tiirkentum und Islam, Staat und Religion herzustellen.*

Volksislam

Diese Ausformung des Islam spricht iiberwiegend die einfachen
Glaubigen an. Er organisiert sich in Bruderschaften und hat zahlreiche
Elemente des Heiligenkults ibernommen, zugleich aber auch Elemente
der Mystik und des Aberglaubens. Nach den Vorstellungen der Bruder-
schaften kann der Mensch Gott erkennen und zeitweise zu einer Einheit
mitihm gelangen. Der Scheich (mystischer Lehrer an der Spitze der Bru-
derschaft) fiihrt seine Anhinger auf dem Weg zur Gotteserkenntnis. Im
Osmanischen Reich wurden die Orden, vor allem die der Naksibendi
und Bektasi, zum wichtigsten Instrument der gesellschaftlichen Organi-
sation. Die Orden sind im Islam Minnerbiinde und gelten als eine Art
muslimisches Pendant zu den Freimaurern. Das Kalifat und die Bruder-
schaften wurden 1924 abgeschafft; dennoch gelang es nicht, die Titig-
keiten der Bruderschaften zu verhindern, da diese sich staatlich unab-
hingig um einen Scheich organisierten, der oft auch als Wanderprediger
im Untergrund titig war.

Heute wird Fethullah Giilen (geb. 1927) als einer der prominentesten
Vertreter des Volksislam angesehen. Der von ihm vertretene ,tiirkische
Islam® zeichnet sich durch eine tolerante Haltung gegeniiber den nichtis-
lamischen Religionen aus. Angestrebt wird eine Einheit zwischen den

* Vgl. Udo Steinbach: Die Tiirkei im 20. Jahrhundert. Schwieriger Partner Europas. Ber-
gisch Gladbach 1996, besonders S. 328 ff.
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religiosen Traditionen und den Forderungen der Moderne, was sich be-
sonders im Engagement im Privatschul- und Medienbereich zeigt.

Politischer Islam

Eine dritte Facette des Islam in der Tiirkei ist der politische Islam. Ob-
wohl es von Anfang an religiés motivierte Stimmen gegen das laizistische
System in der Tiirkei gab, waren diese bis in die sechziger Jahren auf der
politischen Bithne nicht vertreten. Dies dnderte sich mit Mehmed Zahid
Kotku (1897-1980). Er war die dominierende Personlichkeit unter den
Scheichs der Naksibendi im 20. Jahrhundert und gilt als geistiger Vater
des politischen Islam.>

,Derradikale Laizismus ... wurde von einer neuen Ideologie abgelost,
die sich auf eine Neuinterpretation der tiirkisch-islamischen Geschichte
stiitzte. Im Gegensatz zum heidnischen Nationalismus der Kemalisti-
schen Epoche hoffte die neue Staatsideologie, das islamische Zusam-
mengehorigkeitsgefiihl durch Aufnahme des Islam in das nationalisti-
sche Credo wiederzubeleben, um die Wiederkehr ideologischer Spaltun-
gen zu verhindern, die in den siebziger Jahren zur Anarchie der Strafle
gefiihrt hatten.“6 In den sechziger Jahren entwickelten Intellektuelle das
entsprechende Konzept einer Jtiirkisch-islamischen Synthese®; in die-
sem Zusammenhag wird auch gerne von einer Re-Islamisierung der Tiir-
kei gesprochen.

Als Schwerpunkte der Re-Islamisierung kénnen folgende Bereiche
gesehen werden:
e Durchsetzung besserer Ausbildungsmoglichkeiten fiir religiose

Funktionstriger,
e Ausweitung kultischer Méglichkeiten,

personelle Verstirkung der staatlich nur schwer kontrollierbaren,

am Rande der Legalitit operierenden Orden und neuen islamischen

Bewegungen,
e parteipolitische Organisation islamischer Gruppierungen und

Verstirkung ihres Einflusses auf bestehende Parteien.

5 Vgl. Rainer Hermann: Die drei Visionen des politischen Islam in der Tiirkei. In: Orient
37 (1996), 1, S. 35-57.

6 Dazu Binnaz Toprak: Religion als Staatsideologie in einem laizistischen Staat: Die
Tiirkisch-Islamische Synthese. In: Zeitschrift fiir Tiirkeistudien 1 (1989), S. 55-62, hier S.
55,
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Die erste islamische Partei in der Tiirkei wurde 1969 auf Bitten Kot-
kus von Necmettin Erbakan gegriindet. Sie trug den Namen ,,Partei der
Nationalen Ordnung® (Milli Nizam Partisi, MNP, 1971 verboten); aus
dieser ging die ,,Wohlfahrtspartei“ hervor (Refah Partisi, RP, 1998 ver-
boten). Aus ihr wiederum griindete sich die , Tugendpartei® (Fazilet
Partisi, FP, 2001 verboten). Nach diesem Verbot entstanden zwei neue
Parteien, die ,,Glickseligkeitspartei“ (Saadet Partisi, SP) und die ,,Ge-
rechtigkeits- und Entwicklungspartei (Adalet ve Kalkinma Partisi,

AKP), die derzeit zum zweiten Mal mit

Die religiosen Parteien haben einen ihrem Vorsitzenden Recep Tayyip Erdo-

Transformationsprozess durchge-
macht, in dessen Folge im Programm
und in der praktischen Arbeit Demo-
kratie, Rechtsstaat und Menschen-
rechte zunebmend betont wurden.

gan die turkische Regierung stellt.

Alle erwihnten Parteien haben einen
Transformationsprozess durchgemacht,
in dessen Folge im Programm und in der
praktischen Arbeit Demokratie, Rechts-

staat und Menschenrechte zunehmend
betont wurden. So riickt die AKP die Demokratisierung der Gesellschaft
klarin den Vordergrund,” wobei allerdings bis heute nicht deutlich wird,
in welche Richtung die AKP die Tiirkei filhren will. Einerseits strebt sie
eine mutige Politik in Richtung Europa an und hat bereits zahlreiche
Reformen durchgefiihrt, andererseits hat sie kein klares Signal gesetzt,
dass sie die Ttrkei nicht zu einem islamischen Land machen méchte.
Zuletzt waren die Prasidentschaftswahlen Anlass dafiir, dass die
Bevolkerung in mehreren Stidten der Tiirkei gegen die Politik der AKP
protestierte. Auch die Tatsache, dass Vertreter des Volksislam sich mit
den Zielen der AKP solidarisieren, zeigt, dass die Trennlinie zwischen
Askese und Politik von den islamischen Fiihrern nicht immer deutlich
markiert und aus pragmatischen Griinden sogar aufgehoben wird. Hie-
rin ist auch das gesellschaftliche Misstrauen gegeniiber den islamischen
oder islamisch geprigten Parteien begriindet. Wenn die AKP sich als eine
demokratische Partei, die die Prinzipien der Demokratie verinnerlicht
hat und trotzdem religiése Werte vertritt, gerne mit der CDU/CSU in
Deutschland vergleicht, sollte sie auch eine glaubwiirdigere Politik ma-

7 Dazu Wulf Schénbohm: Die neue tiirkische Regierungspartei AKP — islamistisch oder
islamisch-demokratisch? In: KAS (Konrad-Adenauer-Stiftung) — Auslandsinformatio-
nen 3 (2003), S. 13; Adam Szymanski: Der islamische Fundamentalismus — stellt er eine
Bedrohung fiir die tiirkische Demokratie dar? In: Zeitschrift fiir Tiirkeistudien Heft 16
(2004), S. 133-146.
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chen, aus der eindeutig hervorgeht, dass sie das bestehende politische
System nicht verindern mochte.

Die Aleviten

Die Tiirkei vereint in sich nicht nur drei Arten von Islam, sondern noch
eine vierte Gruppe, die Aleviten.8 Deren Existenz wird von der offiziel-
len tiirkischen Seite und der Religionsbehorde jedoch nicht anerkannt.
Nach den sunnitischen Muslimen sind die Aleviten zahlenmifig die
grofite Religionsgemeinschaft in der Tiirkei; etwa zwanzig Prozent der
tiurkischen Bevolkerung gehoren ihr an. Obwohl die Aleviten sich
grundsatzlich zum Islam bekennen, beherzigen sie anders als die Sunni-
ten die ,finf Siulen“, die grundlegenden islamischen Glaubensvor-
schriften, nicht. Den Koran legen die Aleviten nicht buchstabengemif}
aus, sondern heben dessen mystische Bedeutung hervor. Im Zentrum
ihrer Frommigkeit steht der Mensch, der nicht Sklave Gottes sein soll,
sondern seine vollkommene Schopfung. Schon unter den Osmanen gal-
ten die Aleviten wegen ihrer unorthodoxen Koranauslegung und
religiésen Praktiken als ,, Haretiker, die unterdriickt und verfolgt wur-
den. Anschlige gegen sie hat es auch in jiingster Vergangenheit gegeben,
zuletzt 1995.

Die Aleviten finden nur langsam den Mut, sich offentlich zu ihrer
Identitit und zu ihrem lange geheim gehaltenen Glauben zu bekennen.
Durch das bewusstere Auftreten in der Offentlichkeit und die Abgren-
zung vom sunnitischen Islam fordern die Aleviten ihre rechtliche Aner-
kennung vom tiirkischen Staat. Damit gehen konkrete Erwartungen und
Anforderungen, die sie an die tiirkische Regierung stellen, einher, beson-
ders ein Verbot jeglicher Diskriminierung, die endgiltige rechtliche An-
erkennung und eine angemessene finanzielle und personelle Unterstiit-
zung.

Exkurs: Zur Lage der christlichen Minderheiten in der Tiirkei

Die Zahl der Christen in der Ttrkei ist in Folge der Ereignisse im letzten
Jahrhundert von tber 20 Prozent auf weniger als ein Prozent ge-

8 ,Alevi“ bedeutet ,Anhinger Alis“. Vgl. Ismail Kaplan: Das Alevitentum. Eine Glau-
bens- und Lebensgemeinschaft in Deutschland. Kéln 2004.
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schrumpft.? Schitzungsweise leben heute in der Tiirkei etwa 100.000
Christen. Unabhingig davon, welcher christlichen Konfession sie ange-
horen, ist zunichst festzustellen, dass die rechtlichen Rahmenbedingun-
gen fiir die Lage der nichtmuslimischen Minderheiten in der Tiirkei sehr
komplex sind.

Vom tiirkischen Staat werden die nichtmuslimischen Religionsge-
meinschaften in drei Kategorien unterteilt:

Zuerst sind jene Gruppen zu nennen, die im Sinne des Vertrags von
Lausanne (1923) zu den anerkannten nichtmuslimischen Minderheiten
zihlen.19 Das sind nach staatlicher Ansicht ausschliefilich Armenier,
Bulgaren, Griechen und Juden.

Zur zweiten Kategorie gehoren jene nichtmuslimischen Minderhei-
ten, die zum Zeitpunkt des Vertrags von Lausanne zwar in der Tirkei
prasent waren, aber vom tiirkischen Staat nicht als Minderheiten im Sin-
ne des Vertrages von Lausanne anerkannt werden. Das sind z. B. die
syrisch-orthodoxe Kirche, die katholisch-unierten Kirchen — wie etwa
die chaldiische Kirche und die syrisch-katholische Kirche — und die
romisch-katholische Kirche.

Die letzte Gruppe bilden jene nichtmuslimischen Religionsgemein-
schaften (Kirchen, Sekten, Gruppierungen), die erst nach dem Abschluss
des Vertrags von Lausanne in der Tiirkei titig geworden sind. Das sind
z. B. evangelische Freikirchen oder Zeugen Jehovas.

Der tiirkische Staat unterscheidet also drei Gruppen unter den nicht-
muslimischen Religionsgemeinschaften, aber an keiner Stelle des ent-
sprechenden Abschnitts im Vertrag von Lausanne ist nur von einer be-
stimmten nichtmuslimischen Minderheit die Rede. Insofern stellt die
einschrinkende Anwendung der entsprechenden Regelungen des Ver-
trags von Lausanne durch die Tiirkei einen eindeutigen Verstof} gegen
den Vertragstext dar.

Eines der Hauptprobleme der Christen in der Tiirkei ist die Ausbil-
dung wvon christlichen Geistlichen. Nur tiirkische Staatsangehérige
diirfen in der Tiirkei als Geistliche titig sein und Bischof oder Patriarch

9 Vgl. zum Folgenden auch Ottmar Oehring: Zur Lage der Menschenrechte — Die Tiirkei
auf dem Weg nach Europa — Religionsfreiheit? Missio, Aachen 2004.

Zum Vertrag von Lausanne, der die staatsrechtliche und territoriale Struktur der neuen
Ttirkei absicherte, und den darin enthaltenen religiosen Bestimmungen vgl. ausfithrlich
Helmut Wiesmann: Kriterium Religionsfreiheit — zur Lage der religiosen Minderheiten
in der Tirkei im Kontext eines moglichen EU-Beitritts. In: Ost-West. Europdische
Perspektiven 5 (2004), H. 1, S. 42-50.
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werden. Eine Ausnahme bilden diesbeziiglich nur die romisch-katho-
lische Kirche und die an diplomatische Vertretungen angekoppelten Ge-
meinden. Die Priesterausbildungsstitten des Armenischen und des
Okumenischen Patriarchats sind seit mehreren Jahrzehnten geschlossen.

Gesetze, die den Kirchen in einzelnen Fillen Handlungsriume bieten
wiirden, werden wiederholt vom jeweiligen Ausfithrungsorgan entwe-
der nicht angewandt oder einfach ignoriert. Als Beispiel sei in Erinne-
rung gerufen, dass die griechisch-orthodoxe Kirche im Jahre 1936 in der
Tirkei 11.000 Immobilien-Einheiten besafl, wovon 1.734 bereits durch
Urkunden nachgewiesen waren. Anerkannt wurden lediglich 392 Im-
mobilien-Einheiten; auf Protest hin wurde die Anerkennungszahl auf
480 erhoht. Seit 1950 hat die griechisch-orthodoxe Kirche 12.000 Prozes-
se vor Gerichtin Immobilienfragen geftihrt, konnte aber nur in 20 Fillen
einen Erfolg verzeichnen.

Vor diesem Hintergrund kann man kaum von einer echten Religions-
treiheit in der Ttrkei sprechen. Angemessener ist der Begriff ,,Kultfrei-
heit”, insofern der Staat religiose Feiern innerhalb der Kirchengebaude
erlaubt, jedoch nicht in der Offentlichkeit.

Schlussbemerkung

Ziel der Reformen von Mustafa Kemal Atatiirk war die Schaffung einer
modernen Tirkei. Viele Mafinahmen waren jedoch fiir einen Teil der
Bevolkerung nur schwer zu verkraften. Die bis heute andauernden Pro-
bleme zwischen dem bestehenden politischen System und den Islamisten
bzw. islamisch orientierten Parteien sind ohne den geschichtlichen Kon-
text nur schwer zu verstehen. Da der Staat gegentiber dem politischen
Islam stellenweise machtlos erscheint, tibt das Militir das Wichteramt
aus und versucht, das Gleichgewicht zwischen Religion und Staat zu
halten.

Was die Tiirkei braucht, ist die Entwicklung einer pluralistischen Ge-
sellschaft, die unterschiedliche religiose und ethnische Kulturen nicht
nur duldet, sondern es ermdéglicht, dass sie sich zur Verteidigung der
laizistischen Verfassung zusammenfinden. Grundsitzlich geht es um die
Anerkennung der Tatsache, dass der Rechtsstaat #ber religiosem und
ethnischem Recht steht und deshalb religiose und kulturelle Freiheit fiir
alle Staatsbiirger garantieren muss.
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Thomas Bremer

Die Turkei und ,,Europa“

Griinde fiir den Beitritt der Tlrkei zur EU

Als Papst Benedikt XVI. im letzten
Jahr die Tiirkei besuchte, wurde seine
Reise als der erste Besuch des Papstes
nach der berthmten ,Regensburger
Rede“ in einem islamisch geprigten
Land sehr aufmerksam verfolgt. So
sind sein Besuch einer Moschee und
die Kontakte mit den Vertretern des
Islam besonders beachtet worden.
Dadurch ist der eigentliche Anlass der
Reise in den Hintergrund geraten,
nimlich der Besuch beim Okume-
nischen Patriarchen, dem ,Patriar-
chen von Konstantinopel, dem neuen
(oder: zweiten) Rom®. Als die Osma-
nen 1453 Konstantinopel eroberten,
ging damit das Byzantinische Reich
nach fast 1000 Jahren seines Bestehens
unter, doch blieb das Amt des Patriar-
chen erhalten; er bekam sogar einige
Zustindigkeiten, die er nie zuvor inne
gehabt hatte.

Das Osmanische Reich hat sich
mit dieser Eroberung in die euro-
piische Geschichte eingetragen. Wie
viele solcher Eintragungen geschah
auch diese gewaltsam, und im 16. wie
im 17. Jahrhundert verbreiteten die
Tiirken Angst und Schrecken, als sie
vor Wien standen. Doch waren sie
nun ein Faktor in Europa, mit dem
man rechnete, den man in Biindnisse

einbezog oder gegen den man
Biindnisse schmiedete, mit dem man
Gesandte austauschte und den man
niher kennen zu lernen versuchte. In
der Schlusszeit dieses Reichs war es
besonders Deutschland, das strategi-
sche Allianzen mit den Osmanen
schloss.

Die vier groflen Reiche in Mittel-
und Osteuropa zerfielen im Gefolge
des Ersten Weltkrieges. Die Tirkei
folgte dem Osmanenreich nach. Sie
war als sikularer Nationalstaat ge-
dacht, und tatsichlich ist beides ge-
lungen: sowohl die Konstruktion ei-
nes Nationalismus, den es heute mit
allen unschonen Erscheinungsformen
von Nationalismen gibt, als auch das
sikulare Prinzip; nirgends in Europa
ist Religion so sehr aus dem staatli-
chen Bereich verbannt. Bis heute ist
die Tirkei eine Republik, in der das
Militdr eine wichtige ordnungspoliti-
sche Rolle spielt und auch mit unde-
mokratischen Mitteln fiir den Erhalt
des Staatsaufbaus sorgt.

Seit einer Reihe von Jahren steht
die Frage nach einer méglichen EU-
Mitgliedschaft des Landes im Raum.
Der Aufnahmeantrag der Tiirkei von
1959 wurde zunichst positiv gesehen;
1963 wurde ihr die Mitgliedschaft in

Der Verfasser ist Mitglied der Redaktion dieser Zeitschrift.
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Aussicht gestellt, 1999 der Kandida-
tenstatus zuerkannt. Die Anwerbung
der ,,Gastarbeiter geschah auch im
Hinblick darauf, dass das Land einmal
zur EWG gehoren wiirde. In der ak-
tuellen Diskussion hingegen spielt
vor allem die Frage nach der islami-
schen Pragung der Tiirkei eine Rolle.
Das bose Wort von der EU als einem
»Christenclub“ wurde geprigt, um ei-
ne Mitgliedschaft des Landes undenk-
bar zu machen.

Denkt man iiber die Moglichkeit
eines Beitritts der Tiirkei nach, so ist
zundchst festzustellen, dass die EU
gewisse Kriterien stellt, die erfillt sein
missen. Voraussetzung fiir einen je-
den Beitritt sind stabile Demokratie,
funktionsfahige Marktwirtschaft,
Wettbewerbsfahigkeit und die Ak-
zeptanz des Besitzstandes und der
Ziele der Union (nach den Kopenha-
gener Kriterien von 1993). Ob alle die-
se Bedingungen bei den letzten Erwei-
terungsrunden streng beachtet wur-
den, darf bezweifelt werden. Festzu-
halten ist jedoch, dass sie grundsitz-
lich eingehalten werden miissen,
wenn ein Land Mitglied werden will.
Das gilt auch fur die Tiirkei, von der
sie offensichtlich nicht erfiillt werden.
Das kann sich aber indern; die Erfah-
rung der letzten Jahre zeigt ja, dass die
Regierungen in Ankara Anstrengun-
gen unternchmen, die Situation zu
verbessern, auch wenn diese noch
nicht gentigen — iibrigens ein Zeichen
dafiir, dass sich eine EU-Kandidatur
zumeist positiv auf die innere Verfas-
sung eines Landes auswirkt.

Nehmen wir einmal an, die Tiirkei
wire in dieser Hinsicht so weit wie et-
wa Ruminien oder Bulgarien vor der

letzten Erweiterungsrunde. Dann
stellte sich die grundsitzliche Frage
nach der Beitrittsfahigkeit des Landes.
Sie sollte positiv beantwortet werden.

Argumentiert man ,historisch®
(soweit sich solche Fragen tiberhaupt
historisch 16sen lassen), gehort die
Ttrkei eindeutig zu den europiischen
Staaten, wie eingangs kurz gezeigt.
Geographie hilft hier nicht weiter, zu-
mal die Ttirkei unbestritten zu einem
Teil in Europa liegt. Wollte man geo-
graphisch argumentieren, dann wire
wohl die Mitgliedschaft Zyperns oder
Maltas mindestens ebenso ein Pro-
blem.

Wollte man mit den Wurzeln Eu-
ropas argumentieren, ist sicher die
Trias von griechischer Philosophie,
romischem Recht und Christentum
zentral; der christliche Glaube, in
Asien entstanden und gestaltet, hat
den Kontinent entscheidend geprigt.
Doch ist die europidische Geschichte
ohne den Beitrag des Islam nicht
denkbar, der uns von der Philosophie
tiber die arabischen Zahlen bis zum
Kaffee vieles von dem vermittelt hat,
was unser Leben heute bestimmt. Ei-
ne weitgehende islamische Pragung
gilt auch fir zwei und demnichst
wohl drei Staaten, die ohne Zweifel in
Europa liegen (Albanien, Bosnien-
Herzegowina, Kosovo). Vergessen
darf man auch nicht, dass der jiidische
Beitrag und aufklarerische, emanzipa-
torische Bestrebungen und Werte bei
yEuropa® immer mitzudenken sind.

Die EU versteht sich heute als
Wertegemeinschaft. Danach muss ein
gewisses Wertesystem von jedem
Staat und jeder Gesellschaft aner-
kannt werden, der die Vorziige der
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Mitgliedschaft genieflen will. Wenn
ein Staat sich aber zu diesem System
von Werten bekennt und das auch
nach innen wirksam umsetzt, spricht
nichts gegen eine Mitgliedschaft. Es
ist ja ein vitales Interesse der EU, die-
ses Wertesystem moglichst weit zu
verbreiten. Die in und von der EU
vertretenen Werte sind sicher jiidisch-
christlicher Herkunft (auch wenn sie
historisch gegen den Widerstand der
Kirchen erkimpft werden mussten),
aber sie sind ja nicht exklusiv, also fiir
nichtchristliche Gesellschaften ,ver-
boten®.

Wenn gegen einen EU-Beitritt der
Tiirkei argumentiert wird, ist oft et-
was anderes gemeint: Man ist nicht so
sehr gegen die Tirkei, man ist gegen
denIslam. Im Vergleich zu anderen is-
lamischen Lindern ist in der Tiirkei
das Modell eines gemafigten Islam
anzutreffen; es gibt andere Religions-
gemeinschaften, Frauen miissen nicht
verschleiert sein, man kann Alkohol
kaufen usw. Die EU wird mit ihrem
Verhalten der Tiirkei gegenuber zei-
gen, wie sie mit einem solchen Phino-
men umgeht. Andere Staaten der isla-
mischen Welt werden genau beobach-
ten, wie sich ,der Westen“ zum gema-
figten Islam verhilt. Eine Zuriickwei-
sung wiirde so gedeutet werden, dass
die vermeintliche ,,Anbiederung® an
den Westen nichts geholfen habe. Die
Folgen fiir die Tiirkei konnten fatal
sein; die EU muss sich iiberlegen,
welche Art von Nachbarn sie haben
mochte.
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Ein letzter Punkt: Oft wird argu-
mentiert, dass in Sachen Religionsfrei-
heit (die in der Tiirkei keineswegs zu-
friedenstellend ist) das Prinzip der
Gegenseitigkeit gelten miisse. ,Die
diirfen bei uns Moscheen bauen, wenn
wir in Saudi-Arabien Kirchen bauen
konnen®, heifit das Argument in sei-
ner Stammtischversion, das es jedoch
auch in der Akademiker- und Politi-
kerausfithrung gibt. Wer das akzep-
tiert, sagt damit, dass Religionsfrei-
heit fiir ihn kein absoluter Wert ist,
sondern immer vom Verhalten des
Gegeniibers abhangt. Wir wiirden so-
mit Religionsfreiheit nur dann aus-
tiben und gewihren, wenn andere es
auch tun. Hier liegt die Gefahr, dass
das auch auf andere Freiheiten und
fundamentale Menschenrechte ausge-
weitet wird. Das Argument darf also
keineswegs gelten, es untergribt die
Grundlagen unserer Rechts- und
Wertegemeinschaft.

Der Islam in Europa ist eine Reali-
tat, die keinesfalls neu ist und mit der
die EU umzugehen lernen muss. Das
ist eine Anpassungsleistung, die von
beiden Seiten Anstrengungen und
Entgegenkommen verlangt. Die
christlichen Kirchen kénnen dabei
eine wichtige Rolle spielen; schliefs-
lich haben sie sich vor wenigen Jahren
in der Charta Oecumenica verpflich-
tet, ,die Religions- und Gewissens-
freiheit von Menschen und Gemein-
schaften anzuerkennen und dafiir ein-
zutreten, dass sie (...) privat und
offentlich ihre Religion (...) praktizie-
ren diirfen.*



Michael Albus

»9ag’, wie haltst Du’s mit der Religion?*

Griinde gegen den Beitritt der Tiirkei zur EU

Unser Turkeibild ist grofiflichig be-
stimmt durch das, was uns die Medien
von den groflen Stidten des Landes
vermitteln: Ankara, Istanbul, Izmir —
und von den Eindriicken der beliebten
Urlaubsorte an der tiirkischen Mittel-
meerkiiste. Aber die grofle Tiirkei
sieht anders aus!

Wer nur ein paar Kilometer jen-
seits der groflen Stadte durch die
Dérfer geht und die Augen aufmacht,
sieht ein anderes Land: Die Minner
sitzen in den Teehiusern, die Frauen
arbeiten auf den Baumwollfeldern.
Der Ruf des Muezzin ist die herr-
schende Tonlage. Der Islam bestimmt
das Leben. Irgendwie hat man den
Eindruck, aus der europiischen Zeit
gefallen zu sein.

Auf’s Ganze gesehen gewinnt man
den Eindruck, dass wirtschaftliche
Kriterien fiir die Tiirkei entscheidend
sind im Blick auf den Beitritt zur
Europiischen Union. Das Interesse
fiir die kulturellen und historischen
Aspekte des ,anderen” Europa hilt
sich spiirbar und zuweilen auch sicht-
bar in Grenzen.

Dabei ist auch nicht selten Arro-
ganz im Spiel. Mir hat ein alterer
Tirke, der viele Jahre in Deutschland

gearbeitet hat, in Konya, der Haupt-
stadt der Provinz Anatolien, gesagt,
dass eigentlich Europa der Tiirkei bei-
treten miisste und nicht umgekehrt. In
Konya haben librigens vor einiger
Zeit die weiblichen Studierenden an
der dortigen Universitit durchge-
setzt, dass sie wihrend der Lehrveran-
staltungen das Kopftuch tragen diir-
fen - entgegen dem giiltigen Gesetz.
Damit ist ein zentrales Thema der
Diskussion fiir oder gegen den Beitritt
der Tiirkei zu EU angesprochen: die
fortschreitende Islamisierung des for-
mal sikularen Staates Kemal Ata-
tirks.

Ich behaupte, dass diese Frage die
entscheidende ist. Und flige hinzu:
Religionsfreiheit ist in der Tiirkei
nicht gewahrleistet. Wihrend bei uns
die Moscheen — auch nach einigem
Streit — schliefflich doch gebaut wer-
den diirfen, gibt es in der Tiirkei fak-
tisch keine Moglichkeit, christliche
Kirchen zu errichten, geschweige
denn, ein normales Gemeindeleben
unter den wenigen Christinnen und
Christen zu fithren. Angst durch Ein-
schiichterung beherrscht das Feld.
Und nicht selten kommt es zu ver-
deckten und offenen Ubergriffen ra-

Prof. Dr. Michael Albus ist Theologe, Jowrnalist und der verantwortliche
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dikaler Muslime gegen christliche
Einrichtungen. Ich kenne Christen in
der Tiirkei, die sich davor fiirchten,
ihren Glauben auch nur halbwegs of-
fen zu bekennen.

Nehmen wir nur einmal die ,,welt-
offene® Stadt Istanbul. Welches Ge-
zerre hat es auf hochster politischer
Ebene um den Besuch des Papstes im
Herbst 2006 gegeben! Welche anhal-
tenden Schwierigkeiten machen die
Behorden den orthodoxen Christen
und dem Patriarchen in der Stadt!
Welche verdeckte, aber wirksame is-
lamistische Personalpolitik betreibt
Ministerprasident Erdogan bei der
Besetzung der Lehrstiihle an der gro-
fen Istanbuler Universitit! In Erinne-
rung bleibt mir auch, dass mich ein fa-
natischer Imam aus einer Moschee der
Stadt verwiesen hat mit dem Satz —auf
deutsch gesprochen — ,Sie sind ein
Unglaubiger und haben hier nichts zu
suchen!”

Ich halte nichts oder nicht viel von
den Argumenten westlicher Politiker
fiir den Beitritt der Tiirkei zur Euro-
paischen Union, auch von den mili-
tarstrategischen und wirtschaftlichen
Argumenten nichts. Sie zeigen mir al-
lenfalls, wie religionsvergessen und
religionsunwissend westliche Politi-
ker geworden sind.

Wenn die Ttirkei der EU beigetre-
ten sein wird, dann wird mit einem
Schlag ein Land, das sich in einer im-
mer offener werdenden Phase der Re-
Islamisierung befindet, zum bevélke-
rungsreichsten Staat der Europii-
schen Union. Die Tiirkei ist dann in
der Lage, das andere Europa zu do-
minieren, notfalls zu blockieren,
wenn die tlirkischen Interessen vom
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,Christenclub® nicht gebiihrend be-
riicksichtigt werden. Ich habe, offen
gesagt, Angst vor einer solchen Ent-
wicklung.

Noch einmal: Die entscheidende
Frage in der Diskussion um den Bei-
tritt der Tiirkei zu EU ist die religiose
Frage und sie wird es bleiben, wird
mehr und mehr noch virulenter wer-
den, als sie es jetzt schon ist.

Ich lasse mich von dieser Einschit-
zung auch nicht durch tiirkische Ge-
sprichspartner abbringen, die eine li-
beralere Haltung in dieser Frage ha-
ben. Sie sind in der politischen, wirt-
schaftlichen, kulturellen und reli-
giosen Minderheit — manche von ih-
nen miissen Angst haben, wenn sie li-
beralere, differenzierende Argumente
in der offentlichen Diskussion vor-
bringen, das weif8 ich aus konkreten
eigenen Erfahrungen; dazu braucht
man nicht die Auseinandersetzungen
der Tiirkei mit ihrem Schriftsteller
und Nobelpreistrager Orhan Pamuk
ins Feld fihren. Ich empfehle den
vollmundigen und sich an Vorder-
griindigem orientierenden Befiirwor-
tern des Beitritts der Tiirkei zur EU
die genaue Lektiire seines Buchs
LSchnee®.

Wer sich die lange Geschichte der
Tiirkei genauer anschaut, kommt
schwerlich zu dem Ergebnis, dass die
Tiirkei ein europidisches Land ist.
Christentum ist dort schon lange her —
und wird auf ,ewige Zeiten“ nicht
mehr sein.

Ein letzter Gesichtspunkt: Wenn
die Tiirkei zur EU gehoren wird, dann
trifft sie auf ein nachchristliches Euro-
pa, das auf Grund seiner fehlenden
christlichen Identitit - siche den Streit



um die Verankerung des Gottesbe-
griffes in der europiischen Verfassung
—nicht in der Lage sein wird, die Aus-
einandersetzung mit dem Islam auf-
zunehmen, geschweige denn, sie zu
bestehen. Dies halte ich fiir eine ent-
scheidende Schwiche, die uns in man-
cherlei Hinsicht angreitbar macht.
Manche setzen mittelfristig bis
langfristig auf eine Sikularisierung
des Islam. Ich firchte, sie irren sich!
Vorderhand sind und bleiben Sikula-

risierungserscheinungen, die es vor al-
lem bei Muslimen auflerhalb der Tiir-
kei gibt, Randerscheinungen. Sollten
sie jemals politisch und religios wirk-
sam werden, dann am Sankt-Nim-
merleinstag.

Aber bis dahin will ich die Ttirkei
aus den genannten und vielen anderen
Griinden nicht in der EU haben. Lie-
ber arbeite ich mit daran, dass wir
wieder authentische und identische
Christen in Europa werden.
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Ervin Hatibi

Die Sonne, die im Westen aufgeht '

Islam und Muslime in der Perzeption der
albanischen Eliten

Vor nicht allzu langer Zeit fragte in Tirana ein Kleinhindler einige Bart
tragende Jugendliche, welcher Religion diese denn angehérten. Sie ant-
worteten, sie seien Muslime. ,Muslime sind wir alle®, erwiderte der
Kleinhindler, ,,aber sagt mir, welche Religion habt ihr?“

Fiir einen grofien Teil der albanischen Bevolkerung ist die Religions-
zugehorigkeit eine Art Familienerbschaft, die auch genetisch weiterge-
geben wird. Sie wird teils durch die Anwendung einiger Koch- und
Wunschformeln, die dank des passiven Widerstands der Hausfrauen
wihrend des Kommunismus iiberlebten, vor allem aber durch Alltagsri-
tuale und die Bestattungskunst sichtbar. Demgegentiber erscheint dem
durchschnittlichen, vom Sozialismus geprigten Albaner die von frem-
den Begriffen und Auflerungen durchtrinkte tigliche Glaubenspraxis,
die er mit der Einfithrung von Kulturmoden durch die Orthodoxien und
Heterodoxien der neunziger Jahre verbindet, als eine zweite Religion.
Der orthodoxe Erzbischof des Landes, Anastasios, verweist auch auf an-
dere Dimensionen der postkommunistischen religiosen Verwirrung,
wenn er sagt, dass es nicht unnatiirlich sei, Menschen zu finden, die
erkliren, dass sie zwar orthodoxe Christen (oder auch Muslime), gleich-
zeitig aber auch Atheisten seien.

1 Der Titel bezieht sich auf einen Vers des albanischen Nationaldenkers Naim Frashéri

(1846-1900): ,, Komm, du gesegneter Tag,/ der du aus dem Westen brichst./ Jene Seite hast
du erleuchtet./ Vergiss unser nicht!“ Zit. nach: Enis Sulstarova: Arratisje nga Lindja. Ori-
entalizmi Shqiptar nga Naimi te Kadareja (Flucht aus dem Osten. Der albanische Orienta-
lismus von Naim bis Kadare). Tirana 2006, S. 35.

Der Autor hat Philologie an der Universitat Tirana studiert und ist als Schrift-
steller w. a. mit mebreren Gedichtbinden hervorgetreten. 2000-2003 war er
Chefredaktenr der Zeitschrift der islamischen Glaubensgemeinschaft Albaniens
»Drita Islame*,
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Christentum als Ausdruck eines europdischen Bewusstseins

Die quasi mystische Dimension, die die politisch-kulturelle
Europiisierung in Albanien angenommen hat, fihrt jedoch dazu, dass
die grofite Verwirrung bei den Gliubigen der als ,,nicht europiisch® be-
zeichneten Religionen herrscht. Wenn ein ,,gesellschaftlich christlicher®
Albaner kein Interesse fiir religiose Fragen hat, hindert ihn nichts daran,
seine christliche Familientradition hervorzuheben, die — weil christlich —
automatisch als europiisch und somit in Ubereinstimmung mit den po-
litisch-kulturellen Neigungen der albanischen Gesellschaft, Politik und
Eliten wahrgenommen wird. Ein aus der muslimischen Familientraditi-
on stammender ist dagegen gewohnlich bemiiht, sein religioses Erbe zu
verbergen, indem er entweder eine gewisse religiose Gleichgultigkeit
oder die Nachahmung einiger kultureller Praktiken demonstriert, die
mit dem Christentum in Verbindung gebracht werden —es sei denn, erist
wirklich tief religios. Es ist nichts Ungewohnliches, in Albanien Men-
schen, insbesondere jungen Frauen, zu begegnen, die Halsketten mit
Kreuzen tragen, obwohl sie weder zum Christentum konvertiert sind
noch die christlichen Rituale befolgen. Dartiber hinaus werden Weih-
nachten und selbst Ostern unter Albanern muslimischer Tradition zu-
nehmend als moderne gesamtgesellschaftliche und europiische Feier-
tage wahrgenommen.

Zugleich hat die Namensgebung der Albaner muslimischer Herkunft
seit der Zeit der kommunistischen Diktatur bis in die Gegenwart hinein
eine immer stirkere Verinderung erfahren. Auf Grund eines beinahe
ausdriicklichen Verbots, Neugeborenen auslindische bzw. religiose Na-
men zu geben, begann sich die albanische Namenlandschaft seit den
frithen siebziger Jahren umzugestalten. Bezeichnungen abstrakter oder
Natureigenschaften, als frithalbanisch (illyrisch) angenommene Vorna-
men oder schlicht bedeutungslose Konstruktionen, die als ,modern®
vermutet wurden, verdringten die bereits albanisierten Namen isla-
misch-christlicher Tradition. Nach dem Zusammenbruch des Kommu-
nismus haben sich besonders zwei umfassende Kategorien der Namens-
gebung herausgebildet, zum einen die nahostliche ,,Edward Said“-Vari-
ante mit Vornamen aus der westlichen Tradition und arabischstimmigen
Nachnamen, zum anderen die melodisch-euphonische ,Condoleeza
Rice“-Version.
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Der Skanderbeg-Mythos oder: Umdeutung der Geschichte

Das dargestellte Phinomen ist einerseits das Ergebnis der alltiglichen
Gegenwartigkeit des westlichen Einflusses durch Massenmedien, Kino
und Mobilitit sowie Ausdruck der sikularisierten christlichen Traditi-
on, die sich in der Kommerzialisierung bzw. Sensationsgestalt der Weih-
nachtsfeier oder in der Umdeutung des Kreuzes als Modeaccessoire wi-
derspiegelt. Der entscheidende Faktor jedoch, der die Akzeptanz christ-
licher Symbolik bei den albanischen Muslimen bedingt, ist die
ausdriicklich christenfreundliche Haltung der politisch-kulturellen Elite
des Landes. Kennzeichnend fiir diese Tendenz ist die wiederholte Dar-
stellung Georg Kastriota Skanderbegs, des Nationalhelden des antios-
manischen Widerstandes, als christlichen Helden. Skanderbeg wurde als
Christ geboren, diente dann dem Osmanischen Reich als konvertierter
Muslim und verlief§ spiter seinen Dienst, um einen vom Papst, Venedig
und dem Konigreich Neapel unterstiitzten antiosmanischen Aufstand
zu fiihren. Gestiitzt auf antiosmanische Erzahlungen stilisierte der alba-
nische Nationalismus im Ubergang vom 19. zum 20. Jahrhundert Skan-
derbeg zum Griindervater der Nation hoch. Der Skanderbeg-Mythos
sitzt seit iiber 100 Jahren tief in jenem Bewusstsein, auf dem die Griin-
dung und Einheit der Nation beruht. Durch die Annahme seines Fami-
lienwappens als Nationalflagge wurde der Mythos gesellschaftsver-
traglich und offiziell. Seine Allgegenwart wurde auf 6ffentlichen Denk-
milern, Literatur- und Kunstwerken, Schulbiichern oder gar Etiketten
von Lebensmitteln verewigt.

Die einseitige religiose Betrachtung des offiziellen Skanderbeg-
Mythos fiihrt auch zu einer anderen Leseart der albanischen National-
flagge. Sali Berisha, ehemaliger Prasident und heutiger Premierminister
Albaniens, soll gesagt haben, die Flagge seines Landes sei zugleich die
Flagge des Christentums. Der vor kurzem aus dem Amt geschiedene
Prisident Albaniens, Alfred Moisiu, zog sich die Verirgerung muslimi-
scher Organisationen zu, als er in einer Rede auf dem Oxford-Forum
behauptete, der Islam sei eine fiir die Albaner fremde Religion, denn des-
sen Bevolkerung sei im Kern christlich und lediglich oberflichlich isla-
misiert. Der Schriftsteller Ismail Kadare, eine der bedeutendsten albani-
schen Personlichkeiten und in Bezug auf die nationale Fintracht ein
Aquivalent Skanderbegs, bekriftigt nicht nur in seinen literarischen
Werken, sondern auch in seiner Publizistik den angeblich entfremden-
den Effekt, den der Islam unter den Albanern erzeugt habe. Kadares
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Aussagen bestimmen in hohem Mafle das, was fiir die heutige nationale
Identitat der Albaner ,in“ oder ,,out” ist:

Zu ,in“ wird alles, was als europiisch, westlich und anti-kommunis-
tisch in einem Atem wahrgenommen wird, sei es ein Produkt des christ-
lichen Mittelalters, der faschistischen Besetzung des Landes oder der li-
beralen Globalisierung.

,Out“ dagegen ist alles Ostliche, Asiatische und Kommunistische zu-
gleich, das in Verbindung mit der osmanischen und kommunistischen
Zeit gebracht wird. Indem er das wihrend der osmanischen Zeit mit ara-
bischen Buchstaben geschriebene Erbe albanischer Dichtkunst als ho-
mosexuelle und pidophile Literatur brandmarkt, indem er die Griinder
albanischer Stidte aus dieser Zeit—die Hauptstadt Tirana mitinbegriffen
— zu Verritern erklirt, indem er zur Durchforschung alter Landkarten
aufruft, um somit angebliche tiirkische Kolonien und ihre mutmafilichen
»antieuropdischen“ Nachfahren im heutigen Albanien ausfindig zu ma-
chen, férdert Kadare die Tendenz der Gegnerschaft und Spannung
gegeniiber der islamischen Kultur im Land.

Streiflichter zur historischen Entwicklung

Albanien ist das einzige Land auf der Balkan-Halbinsel, in dem der Islam
von der Mehrheit der einheimischen Bevolkerung angenommen wurde.
Es ist zugleich das Land mit dem hochsten Bevolkerungsanteil muslimi-
scher Herkunft in Europa. Die ersten Kontakte der Albaner mit dem
Islam und die ersten Schritte zu ihrer Islamisierung fanden bereits vor
dem 15. Jahrhundert statt. So wird der erste Bau einer Moschee in Alba-
nien auf die letzten Jahre des 14. Jahrhunderts angesetzt. Letztlich waren
es die einheimischen Eliten, die den Weg fiir die Islamisierung des Landes
vorbereiteten. Erst ganz allmahlich erfasste der Islam nahezu die gesamte
Aristokratie sowie auch die Masse der einfachen Bewohner. Thomas W.
Arnold beschrieb 1913 die Islamisierung bei den Albanern als einen sehr
komplexen Prozess, der bis in die letzten Jahre der osmanischen Herr-
schaft fortdauerte: ,Unter der tiirkischen Herrschaft hat Albanien im-
mer eine Art halbautonomer Verwaltung gehabt und konnte somit seine
Unabhingigkeit bewahren, wie diese einige Stimme vor der Besetzung
gehabt hatten. Obwohl sie unter der Vormacht des Sultans standen, gin-
gen ihre Verpflichtungen nicht so weit, dass sie in die Einmischung
tiirkischer Behorden in ihre inneren Angelegenheiten eingewilligt
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hitten. Es gibt geniigend verniinftige Griinde anzunehmen, dass die
Tiirkei nie Beamten eingesetzt hat, die nicht autochthon waren.*?

Der Prozess der Entstehung neuer Balkan-Staaten wurde seit seinen
ersten Schritten von Massakern und Vertreibungen der balkanischen
Muslime begleitet. Ein wesentlicher Teil von ihnen waren Albaner des
heutigen Griechenlands oder Ex-Jugoslawiens. Wie Barbara Jelavich
bestitigt ,,wurde das Konzept des ,tiirkischen Jochs‘ zum untrennbaren
Teil der nationalen Mythologie und der offiziellen Ideologie“? der post-
osmanischen Balkan-Staaten. Die verbliebenen Muslime wurden als Er-
ben der osmanischen Herrschaft sowie allen mit ihr verbundenen Ubels
betrachtet. Die Vertreibung und Massakrierung der albanischen Musli-
me aus dem Gebiet von Cameéria im Norden Griechenlands am Ende des
Zweiten Weltkriegs sowie weitere Genozide und ethnische Siuberungen
gegen die bosnischen und albanischen Muslime der neunziger Jahre in
Ex-Jugoslawien sind die Fortsetzung einer Tragodie, die mit dem
Riickzug der osmanischen Herrschaft aus diesen Lindern begann. Die
antitlirkische, eigentlich antimuslimische Mythologie bestimmt die se-
lektierenden Geschichts- und Religionstexte und hilt somit den Hass
und die Rachsucht in Bezug auf die osmanische Zeit wach.

Diese antiosmanische Mythologie muss verstanden werden als eine
Art Verflechtung des klassischen Orientalismus und des balkanischen
Messianismus mit den Mythen vom Kosovo als dem serbischen Jerusa-
lem und vom heiligen Byzanz der Griechen. Unwichtig ist, welcher wis-
senschaftlichen, intellektuellen oder kiinstlerischen Disziplin diese Ori-
entalisten und ,Chronisten des vorgeahnten Todes® angehoren. Als
Akademiker, Publizisten, Schriftsteller, Missionare, Historiker oder Po-
litiker arbeiten sie auf unterschiedlichem Niveau an der antimuslimi-
schen Mythologie, die in bestimmten historischen Momenten ein an-
spornendes Werkzeug fiir die Massen bietet, gegen die vermeintlichen
ewigen Feinde vorzugehen, die immer noch die nationale Identitit be-
flecken oder weiterhin ,christliche“ Grundstiicke besitzen wiirden, die
ihnen der frithere osmanische Besatzer geschenkt habe. Wie der amerika-
nische Wissenschaftler Norman Cigar in seinem markant betitelten
Werk ,,Die Rolle der serbischen Orientalisten bei der Rechtfertigung des

2 Sir Thomas W. Arnold: The Preaching of Islam. A History of the Propagation of the Mus-
lim Faith. London 1913. Zit. nach: Klubi Kulturor Drita: Rreth pérhapjes sé Islamit ndér
shqiptarét (Uber die Verbreitung des Islam bei den Albanern). Shkodra 1997, S. 14.

3 Barbara Jelavich: Historia e Ballkanit (Geschichte des Balkans). Tirana 2000, S. 33.
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Genozids gegen Muslime auf dem Balkan® feststellt, war ,der Schliissel
der boswilligen Botschaft der serbischen Orientalisten ... der, die Musli-
me als dauerhafte und tddliche Bedrohung darzustellen®4.

Die antimuslimische Mythologie bei Nationen, in denen Muslime ei-
ne Minderheit darstellen, mag wenig erstaunen. Dass die antittirkische
bzw. antimuslimische Mythologie — zwar mit geringerer Intensitit, je-
doch in gleicher Form — auch im mehrheitlich muslimischen Albanien
prasent und quasi offiziell sein kann, erscheint unbegreiflich, wenn man
bedenkt, was der bedeutende kosovarische Orientalist Hasan Kaleshi
festhielt: Albanien habe dem Osmanischen Reich ,,nicht nur 42 Premier-
minister und eine grofle Zahl von Generilen ... (und anderen) Person-
lichkeiten des Staats und der Politik (gegeben), sondern auch hervorra-
gende Menschen, die ihren Einfluss auf die gesamte islamisch-tirkische
Kultur geltend gemacht haben: Schriftsteller, Dichter, Architekten, den
ersten Rektor der ersten Universitit, den Verfasser des ersten Worter-
buchs der modernen tirkischen Sprache ..., den Autor der tiirkischen
Nationalhymne usw.“>

Wihrend des Kommunismus setzte sich in Albanien die extremste
Forme des Sozialismus durch. Sowohl der Islam als auch das Christen-
tum wurden gleichsam verbannt, jedoch gingen die Muslime ge-
schidigter aus diesem Verbot hervor. ,,Obwohl in Albanien die Religion
als Idee und Institution (generell) ... bekampft und das freie Ein- und
Ausstromen von Menschen und Gedanken abgehalten wurde, hortendie
intellektuellen Ertrige der (west- oder ost-)europiischen Zivilisation nie
auf, wenn auch in ideologisierter, verzerrter oder ,altmodischer® Form,
ins Land zu gelangen. Selbst die erzatheistischen Romane, Gedichte,
Gemilde, Bihnenspiele und Spielfilme oder gar die philosophischenund
politischen Werke der kommunistischen Klassiker nehmen ihren kultu-
rellen Bezug aus dem Kulturbau des christlichen Europa. Die Bejahung
oder Verneinung des Christentums darin ist belanglos; entscheidend ist
die Erwihnung und das Nichtvergessen, das dauerhafte Dekor von Na-
men, Mythen, Ereignissen und Orten, die es dem Subjekt erméglichen,

# Norman L. Cigar: Uloga srpskih orijentalista u opravdanju genocida nad Muslimanima
Balkana (Die Rolle der serbischen Orientalisten bei der Rechtfertigung des Genozids gegen
Muslime auf dem Balkan). Sarajevo 2000; das Zitat nach der albanischen Ausgabe Roli i
orientalistéve serbé pér justifikimin e genocidit ndaj muslimanéve né Ballkan. Skopje 2003,
S0

5 Zit. nach Hysamedin Ferraj: Skicé e mendimit politik shqiptar (Grundztge des albanischen
politischen Denkens). Tirana 1998, S. 62.
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sichauf einer imaginiren, praktisch christlichen Landschaft zu bewegen,
als ob es das eigene Heim wiire.“®

Ismail Kadares Vision

Gleich nach dem Zusammenbruch des kommunistischen Regimes und
der Offnung Albaniens befreite sich die nationale Mythologie von den
kommunistischen Fesseln, um sich jedoch die eines banalen Eurozentris-
mus aufzuerlegen. Die Christlichkeit der Albaner vor der tiirkischen Be-
setzung wurde nun zur westlichen Identitit umgedeutet. Ismail Kadare
iberarbeitete seinen Roman ,,Die Festung®, indem er ihn mit Kirchen
und Kreuzen fillte, die in der wahrend des Kommunismus ver-
offentlichten Variante fehlten, und zeichnete ein Bild von Skanderbeg
nicht nur als Befreier und Verteidiger der Unabhingigkeit, sondern auch
als Beschiitzer des Christentums. Er hat das Religionsverbot 6ffentlich
als eine Moglichkeit der Wiederbekehrung der muslimischen Albaner
gutgeheiflen: ,Ich war davon tiberzeugt, dass Albanien sich dem christ-
lichen Glauben zuwenden wiirde, weil es mit ihr die Kultur, Erinnerung
und Nostalgie fiir die vortiirkische Zeit verbindet. Jahr fiir Jahr wird sich
die im Gepick der Osmanen importierte islamische Religion erschopfen
— zuerst in Albanien und dann im Kosovo. So wird sich die christliche
Religion, oder genauer die christliche Kultur, im Land einprigen. Da-
durch wird bald aus einem Ubel (das Verbot der Religion 1967) ein Gutes
entstehen.*”

Ismail Kadare ist der Vertreter der antimuslimischen Mythologie in
Albanien. Ebenso denkt ein wesentlicher Teil der politisch-kulturellen
Elite des Landes, der die Islamophobie und das Antitiirkentum quasi auf
die Stufe einer Zivilreligion erhoben hat. Sie setzt das islamische Erbe mit
der kommunistischen Hinterlassenschaft gleich und weist den muslimi-
schen Albanern eine Kollektivschuld zu, die nur durch eine Wiederbe-
kehrung zum Christentum getilgt werden kann.

Deutsch von Egin Ceka.

6 Ervin Hatibi: Eseistika ¢ Rekonkuistés (Die Essayistik der Reconquista). In: Drita Islame
5 (2002), S. 3.

7 Ismail Kadare: Printemps Albanais (Albanischer Friihling). Paris 1991. Zit. nach: Nathalie
Clayer: Religion et nation chez les Albanais. XIXe-XXle siécles. Istanbul 2002, hier
S-372,
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Rusmir Mahmutcehaji¢

»islam“ als Gegensatz zu Bosnien

Die Frage nach den ,,bosnischen Muslimen® oder den ,Muslimen in Bos-
nien“ ist von der Frage nach ihrem Land nicht zu trennen. Diese Un-
trennbarkeit wird jedoch in vielen modernen Darstellungen in Frage ge-
stellt.

Beinahe alle Diskussionen iiber den heutigen Zustand des Menschen
und der Welt sind von dem Gegensatzpaar ,,der Islam und der Westen®
durchdrungen; man denke etwaan ,,Islam und Europa®, ,,Islam und Mo-
derne®, ,Islam und Demokratie®, ,islamischer Terrorismus®, ,islami-
scher Radikalismus“ oder ,islamische Revolution“. Diese Sprachkon-
struktionen stammen aus modernen ideologischen Weltansichten und
bezeichnen Inhalte, die Teil einer ideologischen Sprache sind, sodass sie
vonder gesellschaftlichen Wirklichkeit, auf die sie hinweisen, haufig weit
entfernt sind. Fiir das Begreifen von Phinomenen der modernen Welt
sind sie — wenn tiberhaupt — nur wenig hilfreich.

Im erwihnten Sprachgebrauch haben ,Islam“ und die davon abgeleite-
ten Adjektive eine grundlegend andere Bedeutung als in den tber-
lieferten Texten. Das Begreifen des Unterschieds zwischen der moder-
nen Bedeutung und seinem Platz in den semantischen Feldern der tradi-
tionellen Texte ist jedoch die Voraussetzung fiir das Verstindnis zahlrei-
cher Erscheinungen in modernen Gesellschaften und ihrer Politik und
Kultur. Das Wort Islam ist ein Verbalsubstantiv, das die Beziechung zwi-
schen dem Menschen und Gott bezeichnet. Gott ist der Friede (as-selam)
und spiegelt sich in der Gesamtheit der Schopfung und allen ihren Ein-
zelheiten wider. Durch die Versohnung ist die Welt als Ganzes in Bezie-

Prof. Dy. Rusmir Mahmutcehajic ist Universitatsprofessor und Vorsitzender des
»Internationalen Forums Bosnien®. Seine Verdffentlichungen wmfassen Biicher
zu Themen der Philosophie, Vergleichenden Religionswissenschaft und Politolo-

gie.
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hung mit Gott als dem Frieden: ,Mit ihm verséhnt sich alles im Himmel
und auf der Erde“ (Koran, Sure 3, V. 83).

Der Mensch als Wesen mit freiem Willen und damit auch als Partner
im Bund mit Gott hat die Moglichkeit, sich dieser Verséhnung frei
anzuschlieflen und als Empfinger und Geber des Friedens (Muslim) zu
leben. Gott ist dann fiir ihn Ursprung und Zuflucht. Nichts ist wiirdig,
um Gott zugesellt zu werden. Dies ist auch im Schliissel- und Ur-
sprungsbekenntnis des Friedensstifters (Muslim) enthalten: ,,Ich bezeu-
ge, dass es keinen Gottaufler Gott gibt, und ich bezeuge, dass Sein Diener
und Sein Gesandter gepriesen sei.“ Dieses Bekenntnis ist das Wesen aller
Uberlieferungen iiber den Menschen und die Welt als vom Schépfer er-
schaffene und zu ihm gefiihrte.

Im modernen Weltbild ist die traditionelle Auslegung des Islam im
Sinne der Mensch-Gott-Beziehung in eine vergegenstindlichte Gesamt-
heit, der die Eigenschaften Gottes zugesprochen werden, verindert wor-
den. So bekommt der Islam in der ideologischen Verkiirzung die
gottlichen Eigenschaften des Befehlens, Verbietens, Einrichtens, Fiih-
rens, Sprechens usw. Er wird zum politischen, sozialen und kulturellen
Organ, von dem man glaubt, dass es klare Grenzen in Bezug auf ,Moder-
nitat®, ,, Westen®, ,Demokratie®, ,Christentum® hat. Damitist das Wort
»Islam® zu einem Wort der modernen ideologischen Sprache geworden,
in das die Bedeutungen je nach Bedarf hineingelesen wurden — Freund
und Feind, fortschrittlich und zuriickgeblieben, wir und die anderen
usw.

Da Bosnien eine Gesamtheit ist, die von Muslimen/Bosniaken, Katholi-
ken/Kroaten, Orthodoxen/Serben und anderen wie Juden und Roma ge-
bildet wird, entspricht kein Reden iiber die Situation der Muslime in die-
sem Lande den gesellschaftlichen, politischen und kulturellen Umstin-
den, wenn man diese in der Welt vorherrschenden Bilder nicht beriick-
sichtigt. Fast alle journalistischen, geostrategischen und 6konomischen
Bilder der gegenwirtigen Welt beinhalten eine ideologische Vorstellung
tiber den Islam in seiner mehr oder weniger homogenen Gestalt.

In den iiberwiegenden Deutungen der bosnischen ,Einheit in Ver-
schiedenheiten wird der ,,Islam als eine besondere Erscheinung gese-
hen, die in einer sehr klaren Beziehung zu den anderen steht. Je mehr dies
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in die Vorstellungen ihrer Triger eingebrannt ist, desto stirker unter-
stiitzt es die Idee der Teilung der bosnischen Ganzheit in ihre ideologisch
postulierten Teile — Katholizismus/Kroatentum, Orthodoxie/Serben-
tum, Islam/Bosniakentum. Zu einer solchen politischen und kulturellen
Ansicht trigt die Existenz dreier gemischter ideologischer Inhalte in ein-
zelnen und kollektiven Identititen der jetzigen bosnischen ,Einheit in
Verschiedenheiten® bei, nimlich Postkommunismus, Nationalismus
und Fundamentalismus. Die Konkretisierung des Begriffs Islam wird in
der politischen Rhetorik sogar zum Mittel, um Bosnien generell zu leug-
nen: je klarer die Anwesenheit des konkretisierten Islam, desto klarer in
solchen Feststellungen die Leugnung Bosniens. Dies ist allen nationalis-
tischen Rhetoriken des heutigen Bosniens bei der Darstellung der bosni-
schen Muslime gemeinsam.

In der kommunistischen Vision wurde Bosnien nicht aus seinem tra-
ditionellen Kontext herausgefithrt. Man hat es einfach als Erbe und als
innerlich unlsbare Frage — wenn man das iiberkommene Schema der
nationalen Einheit anwendet — gesehen. Da jedoch die Kommunisten in
der Uberwindung aller Traditionen die Ldsung fiir die nationale Frage
sahen, schrieben sie alle Widerspriiche und Traumata den traditionellen
Erfahrungen zu und richteten ihre Bestrebungen auf die Realisierung der
revolutioniren Ziele durch die Arbeiterklasse. In dieser Sicht ist der
Mensch auf eine geschlossene und messbare Grofie reduzierbar, die sich
in den ideologisch gezeichneten Verlauf der Geschichte einbinden lasst.
Die heutigen Neokommunisten (die sich allerdings nicht als solche be-
zeichnen) erkliren die Schwierigkeiten der bosnischen Gesellschaft
durch deren Untreue zu den fritheren Grundprinzipien, die die Gesell-
schaft angeblich sicherer und gerechter gemacht hétten.

Bosnien ist in den Visionen, die den serbischen und kroatischen Na-
tionalismus formen, auch weiterhin ein ,irregulires Territorium®, eine
Jhistorische Anomalie®, ,,das Problem der ungelosten Identitaten® usw.
Bosnien ist in dieser Vision in zwei Zentrismen geteilt — den serbischen
Zentrismus, fiir den Belgrad das hauptpolitische Symbol darstellt, und
den kroatischen Zentrismus mit Zagreb als Symbol. Ein solches Ver-
hiltnis zu Bosnien ist zweimal konsequent artikuliert worden, und zwar
in den Jahren 1939 und 1991 (Milosevi¢-Tudman). In beiden Fallen wur-
de Bosnien in einen ,kroatischen® und einen ,,serbischen Teil aufgeteilt;
die Muslime wurden bei dieser Teilung einfach als ein unpolitischer Fak-
tor gesehen, dem man im besten Falle eine Form kultureller, religioser
oder folkloristischer Autonomie zugestand. In diese Aufteilung sind alte
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nationalistische Inhalte einbezogen worden, es wurden aber auch
okumenische Griinde fiir das Abkommen und die Abgrenzung zwi-
schen zwei christlichen Volkern vorgegeben. Das Problem dieser Volker
wurde in einem solchen Bild auf die Anwesenheit der Muslime als in-
kompatibler Faktor in der Realisierung eines Friedensabkommens unter
Christen unterschiedlicher Kirchen reduziert. Ein Teil der antibosni-
schen Strategie im Krieg 1991-1995 und danach bestand darin, diesen
muslimischen Faktor in einem moglichst schlechten Licht darzustellen.

Fundamentalismus ist eine moderne Ideologie. Es ist nicht moglich, sie
auf ein traditionelles Erbe zuriickzufiihren, weil sie ein gemeinsames
Merkmal der modernen Welt ist. Sie entstand urspringlich in Europa
und Amerika; Hintergrund ist die Verabsolutierung der instrumentalen
Vernunft, die Sikularisierung und die Ideologisierung der Welt. Die An-
nahme der Wissenschaft als einzig verlasslicher Quelle des Wissens und
gleichzeitig ihre Einschrinkung auf die messbare Welt fiihrte zu einer
ebenso ,verniinftigen“ Erwiderung, wonach Gott und die Schépfung
ganzlich im Rahmen der Vernunft liegen.

In der heutigen Darstellung von Islam, Katholizismus und Orthodo-
xie in ihren fundamentalistischen Auslegungen ist es moglich, diverse
Formen der Symbiose mit Nationalismus und Kommunismus zu erken-
nen. Wegen der scheinbaren Vereinbarkeit des europiisch-christlichen
Erbes mit dem modernen Bild der politischen Ordnung im sikularen
Staat sind Antiislamismus und Antijudaismus beinahe regelmifig Inhal-
te europdischer Nationalismen und Fundamentalismen. Hinzufiigen
muss man noch, dass der Antiislamismus auch im Kommunismus einge-
schlossen ist, da Nationalismus, Fundamentalismus und Kommunismus
trotz ihrer unterschiedlichen Formen ein und dasselbe Wesen haben. In
diesen Ideologien sind die vielen Ebenen des Seins auf eine reduziert, das
Jenseits ist ausgeschlossen.

Iv.

Der Untergang der kommunistischen Ordnung spiegelte sich in Bosnien
im Krieg wider, der von Belgrad und Zagreb aus koordiniert und gefiihrt
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worden ist. Dieser ideologisch begriindete Krieg fiihrte zur Formierung
von mindestens vier gesellschaftlichen und politischen Bewegungen in
der bosnischen Gesellschaft. Zwei von vier dieser Bewegungen sind zen-
trifugal; innerhalb ihrer wurden die ethnoreligiésen Ideologien mit ei-
nem vorausgesetzten ethnischen Territorium verbunden. So erhoben die
serbischen ethnoreligiésen Eliten Anspruch auf eine Definierung des
,serbischen® Teils Bosniens. Entsprechendes erfolgte auch durch die
kroatische ethnoreligitse Elite. Die Griindung solcher gedachter
ethnoreligioser Territorien hat man als einen Schritt zur Vereinigung mit
dem Mutterland verstanden. In beiden Bewegungen hat man die Musli-
me als Storung empfunden.

Die dritte der vier ideologischen Bewegungen ist in ihrer Natur zen-
tripetal. Bosnische Muslime, die ihre ethnoreligiose Ideologie neuer-
dings ,Bosniakentum® nennen, richten die meisten ihrer politischen
Bemiihungen auf einen Kampf fiir die bosnische Ganzheit aus. Derartige
Bemiihungen sind oft ideologisch als Reaktion auf die aufgefiihrten zen-
trifugalen Wirkungen geformt, sodass sie emotional, politisch und kultu-
rell den Zentrifugalismus der serbischen und kroatischen Nationalisten
rechtfertigen. Damit tragen auch sie letztlich zu einer Schwichung der
gemeinsamen Krifte der bosnischen , Einheitin Verschiedenheiten bei.

Die vierte politische Bewegung ist eine Tendenz, sich die bosnische
Gesellschaft als eine Ganzheit, in der eine harmonische Beziehung von
religiosen und kulturellen Verschiedenheiten méglich ist, vorzustellen
und zu bewahren. Diese Verschiedenheiten kdnnte man in einer harmo-
nischen, politischen Ganzheit gemafl dem demokratischen Grundsatz
wein Mensch, eine Stimme* organisieren, ohne dabei die individuellen
und kollektiven Rechte auf Besonderheit in dieser Ganzheit zu gefahr-
den. Dieses Programm haben die ersten beiden Bewegungen, aber oft
auch die dritte, als irreal und idealistisch abgetan. Die Triger der ersten
und der zweiten stellen die vierte Bewegung als eine Maskierung des bos-
nischen Nationalinteresses dar, wihrend die dritte Bewegung diese Be-
ziehung zur bosnischen Realitit als ein Nachgeben gegentiber dem kroa-
tischen und serbischen Nationalismus und als einen Restaurierungsver-
such des kommunistischen Grundsatzes der ,Briiderlichkeit und Ein-
heit® sieht.
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V.

Der Zersplitterung der bosnischen Gesellschaft entsprach dann nach En-
de des Biirgerkriegs die aufgezwungene Verfassungsordnung. Kriegser-
rungenschaften, an denen auch die Trager der drei politischen Ideologien
ihren Anteil haben, sind in der Verfassung legitimiert. Die Republik
Srpska ist das Resultat des Krieges gegen Bosnien, auf eine dhnliche Art
auch die Foderation Bosnien und Herzegowina. Im politischen Rahmen
dieser zwei administrativ-staatlichen Ordnungen werden Aktivititen,
die untrennbar mit dem Wesen des Krieges gegen Bosnien zusammen-
hingen, fortgetiihrt.

Kroaten, Serben und Bosniaken bezeichnen das jeweils eigene Leiden
als das grofite und mit den Leiden der anderen nicht vergleichbar. Sie alle
suchen in den eigenen ethnoreligiosen Ideologien nach Stiitzen fiir die
politische Artikulation dieses Gefiihls und sein Einbringen in den
offentlichen politischen Diskurs. Auf dieser Basis sind die partikuliren
politischen Programme fiir jedes Gebiet, in dem eine Regierung der
ethnoreligiosen Politik existiert, aufgebaut. Dabei werden die Beziehun-
gen zu den Muslimen regelmaflig in Beziehung zum europiischen und
amerikanischen Diskurs iiber den ,islamischen Fundamentalismus®,
»islamischen Terrorismus®, ,islamischen Radikalismus® usw. gesetzt.
Mehr noch: Die Redner im Rahmen des serbischen und kroatischen Na-
tionalismus bemiihen sich, die bosnischen Muslime mit jenem Islam in
Verbindung zu bringen, der das Problem der ganzen Welt ist. Ein serbi-
scher nationalistischer Politiker aus Bosnien deutete vor einer Gruppe
europdischer Diplomaten die gegenwirtigen europiischen Gegebenhei-
ten so: ,, Wir haben in Bosnien kein Problem aufier demjenigen, das ihr in
jedem europdischen Staat habt. Ihr habt das Problem mit dem Islam, und
wir haben das Problem mit dem Islam.“

VI.

Bis heute fehlt in Bosnien ein ernsthaftes intellektuelles Gesprich zwi-
schenden Trigern der verschiedenen Menschenbilder und Weltanschau-
ungen. Immer noch tiberwiegt die einseitige Mitteilung eigener ideologi-
scher Bilder und die fehlende Bereitschaft, sich ihre Uberpriifung durch
die andere Seite anzuhoren. Nicht selten kann man héren, die Lage im
heutigen Bosnien sei dem Zustand von Gesellschaft und Politik, wie er
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1990-1991 vor dem Krieg war, sehr dhnlich. Fiir diesen Zustand sucht
man Belege in journalistischen Bildern iiber die Muslime in der Welt, in
den Griinden und Ziclen der Anti-Terror-Koalition und in vielen
verdichtigen Erscheinungen in Gesellschaften, die man mit Muslimen in
Verbindung bringen kann. Auf solche De itungen gibt es keine klaren
Erwiderungen, die die realen Erscheinungsbilder in der Gesellschaft von
ihren ideologischen Darstellungen trennen wiirden.

Konsens besteht iiber den schlechten Zustand von Gesellschaft und
Politik im heutigen Bosnien. Aber es ist gerechtfertigt, auch eine andere
These aufzustellen: Es gibt in der zeitgendssischen Geschichte keinen
Zustand in Bosnien, der weniger schlecht als der heutige wire.

Der heutige Zustand der Gleichsetzung der ethnonationalen und
religiosen Zugehorigkeit ist weder im Interesse der Bosniaken noch Bos-
niens. Eine Organisierung der Gliubigen istihr Bediirfnis und ihr Recht,
aber sie darf weder mit einer ethnonationalen Ganzheit noch mit irgend-
einer Form der politischen Organisation in einem demokratischen Staat
gleichgesetzt werden.

Wenn die bosnischen Muslime die kulturellen Giiter, die in der Ver-
gangenheit von den Einrichtungen des osmanischen Sultanats verwaltet
wurden, geerbt haben, so kann das nicht bedeuten, dass sie auch politisch
dieses verschwundene Sultanat beerben. Fiir ihre gesellschaftliche Kon-
solidierung und die Harmonisierung ihrer Beziehungen zu den anderen
in der bosnischen Gesellschaft sind die Gleichsetzungen dieses osmani-
schen Erbes mit ihrer Glaubensorganisation und ihrem Glaubensleben
besonders gefihrlich. Wenn sich die Muslime von einem solchen emotio-
nalen Erbe distanzieren, wiirden sie damit akzeptieren, sich hinsichtlich
religidser Privilegien nicht von anderen religiésen Gemeinschaften zu
unterscheiden. Anders gesagt: Wie alle anderen wiirden sie ihre Rechte
auf dieselbe Art und Weise auf dem gesamten Staatsgebiet zur Geltung
bringen, sodass diese gesetzlich geregelten Rechte grundsitzlich fiir alle
gleich wirksam und giiltig wiren.

Das Verstehen und die Anwendung dieser Tatsache ist eine der we-
sentlichen Voraussetzungen fiir die politische Ordnung des bosnischen
Staates. Zugleich werden damit zerstorerische Tendenzen in die Schran-
ken gewiesen, deren bedrohliche Schatten immer noch tiber dem Land
liegen. Allerdings ist dies nur eine wichtige Bedingung fiir eine gedeihli-
che Zukunft Bosniens — viele andere miissen ebenfalls noch erfillt wer-
den.

Deutsch von Berislav Zuparic.
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Ina Merdjanova

Muslime in Bulgarien

Statistischer Uberblick

Bulgarien ist die Heimat von etwa 970.000 Muslimen, was einem Anteil
von 12,2 Prozent der Gesamtbevélkerung entspricht.! Die muslimische
Gemeinschaft ist in sich vielgestaltig, sowohl in ethnischer (sie umfasst
Tiirken, Pomaken, Roma und Tataren) als auch in religioser Hinsicht
(die tiirkischen Muslime bestehen aus einer grofferen Gruppe von Sunni-
ten und einer kleineren Gruppe heterodoxer Aleviten, die aufgrund der
Verehrung des Imam Ali von einigen Autoren auch den Schiiten zuge-
rechnet werden)2. Die Aleviten werden in Bulgarien nach ihrer traditio-
nellen Kopfbedeckung mit zwolf Streifen, die die zwolf Imame reprisen-
tieren, Aliani oder Kazilbash (,,Rotschopfe®) genannt. Die Mehrheit der
Kazilbash wanderte aus Anatolien ein und siedelte sich im 15.-17.Jahr-
hundertim Nordosten des heutigen Bulgarien an. Sie hatten Kontakt zu
verschiedenen Sufigemeinschaften’, die zur Zeit des Osmanischen Rei-
ches auf dem Balkan aktiv waren. Die Kazilbash wurden von der Mehr-
heit der Sunniten als Hiretiker angesehen und wiederholt verfolgt, wes-
halb sie sich oft als Sunniten ausgaben. Thre Gemeinschaft zihlt heute
86.000 Mitglieder (ca. 7,8 Prozent aller bulgarischen Muslime.

! Einen umfassenden Uberblick iiber die muslimische Gemeinschaft in Bulgarien und ihr
Verhiltnis zur iibrigen Bevolkerung, die zu etwa 83 Prozent der Bulgarischen Orthodoxen
Kirche angehort, bietet Ina Merdjanova: Uneasy tolerance. Interreligious Relations in Bul-
garia after the Fall of Communism. In: Religion, State and Society 35 (2007), Nr. 2, S. 95-
103.

2 So z. B. Ali Eminov (Turkish and Other Muslim Minorities in Bulgaria. London 1997).

Andere Autoren halten die Aleviten fiir eine heterodoxe Gruppe innerhalb des sunniti-

schen Islam. Die bulgarischen Aleviten zerfallen zusitzlich in verschiedene Sekten, deren

religiose Praxis geringfiigig variiert. Vgl. dazu auch die Hinweise im Beitrag von Timo

Giizelmansur in vorliegendem Heft, bes. S. 269.

Der Sufismus ist die Sammelbezeichnung fiir die muslimische Mystik, die im Laufe der

Jahrhunderte unterschiedliche Ausformungen erfahren hat (Anm. d. Redaktion).

Dr. Ina Merdjanova leitet das Zentrum fiir Interreligiosen Dialog und
Konfliktverhiitung an der Universitat Sofia. Thre Forschungen gelten den Musli-
men auf dem Balkan und den interreligiosen Beziehungen in Sidosteuropa.
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Zusitzlich zu den oben genannten religiosen Unterschieden zwi-
schen den tiirkisch sprechenden Muslimen gibt es noch drei ethnische
Gruppen innerhalb der muslimischen Gemeinschatt, nimlich Pomaken,
Roma und Tataren.

Die Pomaken sind bulgarisch sprechende Muslime und werden auch
»Muslime bulgarischer Abstammung® genannt. [hre Anzahl bewegt sich
nach unterschiedlichen Schitzungen zwischen 200.000 und 270.000, was
2,5-3,4 Prozent der Gesamtbevolkerung entspricht. Die Pomaken leben
tberwiegend auf dem Land, vor allem im Rhodopengebirge im Siidosten
Bulgariens. Nach dem Ende des Kommunismus wurde ihre Existenz vor
vollig neue Herausforderungen gestellt, auf die sie mit drei verschiede-
nen Arten der Identifikation reagierten: Ein Teil betonte die Zugehérig-
keit zum bulgarischen Volkstum und konvertierte zum Christentum, ein
anderer Teil beanspruchte die ethnische Zugehorigkeit zum Turken-
tum?, eine dritte Gruppe schlieflich versuchte, eine neue ethnische
Identitit auf der Basis des Islam zu errichten.>

Hinsichtlich der religiosen Zugehérigkeit der Roma sind die Zahlen
ebensounsicher wie die Gesamtzahl iiberhaupt.6 Einige Schitzungen ge-
hen von 700.000-800.000 Personen aus, was 8,8-10 Prozent der Ge-
samtbevolkerung ausmachen wiirde. Da die Roma vielfaltigen Diskrimi-
nierungen ausgesetzt sind, verschleiern oder leugnen sie oft ihre
Volkszugehorigkeit, wechseln aber wohl auch hiufig die eigene religiose
Zuordnung. Nach neueren Statistiken kann man davon ausgehen, dass

* Waihrend der Volkszahlung von 1992 bezeichneten sich ungefihr 35.000 Pomaken im Di-
strikt Blagoevgrad als ethnische Tiirken; Ursache dafiir war die Tatsache, dass die Katego-
rie ,Pomake® in der Volkszihlung nicht vorgesehen war. Dies fithrte jedoch zu landeswei-
ten Protesten und der Annullierung der Volkszahlungsergebnisse in diesem Bezirk hin-
sichtlich Volkszugehorigkeit, Muttersprache und religiosem Bekenntnis.

5 Einen interessanten Bericht zum Identitatswechsel unter den Pomaken bietet Maria Todo-
rova: Identity (Trans)Formation Among Pomaks in Bulgaria. In: Laslé Kiirt / Juliet Lang-
man (Hrsg.): Beyond Borders. Remaking Cultural Identities in the New East and Central
Europe. Boulder 1997, S. 63-82.

6 Die statistischen Daten beruhen auf den Volkszihlungen von 1991 und 2001 (vgl. htep://
www.nsi.bg/Census_e/Census_e.htm; letzter Zugriff: 06.11.2007), mit kleinen Ergin-
zungen aus anderen Quellen. Dennoch bleibt cine Differenz zwischen der ethnischen
Selbstzuordnung und der Zuordnung durch andere bestehen. So wird die tiirkische Min-
derheit zahlenmaflig niedriger eingeschitzt, als es die Ergebnisse der Volkszihlungen an-
deuten, weil viele muslimische Roma und Pomaken sich den Tiirken zurechnen. In der
Volkszahlung von 2001 haben sich beispielsweise 370.908 Personen als Roma bezeichnet;
die tatsichliche Zahl der Roma wird jedoch auf 700.000-800 000 veranschlagt.
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ca. 44 Prozent der Roma Christen verschiedener Konfessionen sind, ca.
39 Prozent Muslime und ca. 16 Prozent ohne Bekenntnis.

1992 umfasste die Gemeinschaft der Tataren 4.515 Mitglieder — um
1870 zihlte sie noch ca. 100.000 Personen. Die Tataren lebten iiber-
wiegend im Nordosten Bulgariens in den von ethnischen Tiirken be-
wohnten Regionen und gingen im 20. Jahrhundert sprachlich und kultu-

rell weitgehend in der tiirkischen Minderheit auf. Ein Teil wanderte auch
in die Turkei ab.”

Entwicklung wahrend des Kommunismus

Die Politik der kommunistischen Regierung gegentiber den muslimi-
schen Minderheiten war sehr unbestindig und meistens geleitet vom
Zuckerbrot-und-Peitsche-Prinzip8 Da der Islam als ein ernstzuneh-
mendes Hindernis fiir die Integration der Ttirken und anderer Muslime
in die bulgarische Gesellschaft angesehen wurde, versuchte die bulgari-
sche kommunistische Partei, kiinstlich eine ,sozialistische tiirkische
Minderheit zu schaffen. Zwischen 1944 und 1956 wurde die Existenz
von Minderheiten in Bulgarien verfassungsrechtlich anerkannt. Wih-
rend allerdings die religiose Identifikation unterdriickt wurde, sorgte
man staatlicherseits fiir die Entwicklung einer sikular geprigten tiir-
kischen Elite durch planmiflige Verbesserung der Ausbildung und
Forderung des kulturellen Erbes. In der Praxis fithrte das nach der kom-
munistischen Machtiibernahme zur Schlieffung aller Koranschulen und
vieler Moscheen; im Gegenzug wurde die Zahl tiirkischsprachiger Schu-
len in den Gebieten mit tiirkischsprachiger Bevolkerung erhoht, tiir-
kischsprachige Zeitschriften herausgegeben und mehrere tiirkisch-
sprachige Oberschulen eréffnet.

Diese Mafinahmen sorgten fiir eine rasche Verbreitung atheistischer
und antiislamischer Propaganda unter den bulgarischen Tiirken. In den
Massenmedien verstirkten sich gleichzeitig die Angriffe auf muslimische
Glaubenspraxis und Riten wie Beschneidung, Fasten, Beerdigungs-
brauche und das Tragen traditioneller Kleidung. In Folge dieser Ein-

Vgl. dazu Ali Eminov: Turks and Tatars in Bulgaria and the Balkans. In Nationalities Pa-
pers 28 (2000), Nr. 1, S. 129-164, hier 137.

8 Grundlegend fiir den folgenden Uberblick sind die beiden bereits zitierten Arbeiten von
Ali Eminov (wie Anm. 2 und 7).
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schrinkungen unter dem kommunistischen Regime, aber auch unter
dem Einfluss der laizistischen Entwicklungen in der Tiirkei? verwandel-
te sich das Selbstverstindnis der tiirkischen Minderheit in Bulgarien
allmihlich von ,Religion” in Richtung ,,Volkszugehorigkeit®.

Mitte der finfziger Jahre des 20. Jahrhunderts begannen grofie Teile
der Pomaken, muslimischen Roma und Tataren, sich als Tiirken zu be-
zeichnen. Infolgedessen schafften die Regierungen die Minderheiten-
rechte ab und fithrten im Gegenzug verschiedene Mafinahmen zur
Forderung der Assimilierung in die Mehrheitsbevolkerung durch. Die
Verfassung von 1971 unterliefl jeglichen Bezug auf nationale Minderhei-
ten und mied sogar das Wort Minderheit mit dem Ziel einer weiteren
kulturellen Homogenisierung des bulgarischen Staates. Die offizielle po-
litische Lesart, die auch in den Medien propagiert wurde, lautete nun
~bulgarische Biirger nichtbulgarischer Abstammung®. In den siebziger
und achtziger Jahren wurden die traditionellen tiirkisch-arabischen
Namen der Pomaken, muslimischen Roma und Tiirken unter Zwang in
bulgarische Namen verandert. Tiirkischsprachige Publikationen wur-
den verboten, strenge Schritte gegen religiose Praktiken und den
offentlichen Gebrauch der tiirkischen Sprache durchgefithrt. Zynischer-
weise sprach man bei dieser Kampagne von einem ,, Wiederbelebungs-
prozess®, einer Riickkehr der von den osmanischen Herrschern islami-
sierten Bevolkerungsgruppen zu ihren ,bulgarischen Wurzeln®. Viele
Tirken verlieffen das Land in Richtung Tirkei; letztlich stirkte die Po-
litik aber das Zusammengehorigkeitsgefithl der Minderheit. Besonders
brutal war die erzwungene Assimilierungskampagne 1984-1985: Selbst
die Namen der verstorbenen Muslime wurden durch bulgarische Namen
ersetzt, Grabsteine mit tiirkischen und arabischen Inschriften zerstort.

Trotz aller Bemithungen der kommunistischen Regierung, die reli-
gidse Verwurzelung der tiirkischen und muslimischen Bevélkerung
durch anti-islamische Propaganda, Enteignung frommer Stiftungen
(wakfs) und die Schliefung von Moscheen zu lockern, folgten die
Tiirkenund anderen Muslime weiterhin den traditionellen auf dem Islam
basierenden Riten. Selbst unter dem Kommunismus durchgefiihrte Um-
fragen in den siebziger und frithen achtziger Jahren belegen, dass die
Religiositat unter der tiirkischen Bevolkerung doppelt so hoch wie unter
der bulgarischen war. 1985 gaben nur 25 Prozent der ethnischen Bulga-

9 Zur Entwicklung in der Tiirkei vgl. den Beitrag von Timo Giizelmansur in vorliegendem
Heft, bes. S. 262-264.
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ren an, religids zu sein, im Gegensatz zu 55 Prozent der Ttrken. In einer
soziologischen Umfrage zu religiosen Anschauungen der erwachsenen
Bevolkerung im Jahre 1992 bezeichneten sich 30,5 Prozent der Muslime
als ,tief religios, 41,7 Prozent beteten regelmiflig und 20 Prozent ant-
worteten, sie gingen regelmifig in die Moschee. Landliche Muslime wa-
ren der Umfrage zufolge religioser als Stadtbewohner, muslimische
Frauen frommer als muslimische Manner, iltere Muslime religioser als
jungere. Die Ergebnisse bestitigten auflerdem eine grofiere Religiositit
unter den Muslimen als unter den Christen und eine groflere Toleranz
der Muslime gegeniiber Anhangern anderer Religionen als bei Christen.

Zur Situation seit dem politischen Umbruch

Im Zusammenhang mit den Verinderungen seit dem Ende des Kommu-
nismus wurde die Prisenz der Muslime wieder deutlicher. So kam es
schon im Winter 1989/90 zur Aufhebung aller Mafinahmen der Zwang-
sassimilierung; die Rechte der Muslime auf Namenswahl, Austibung ih-
rer Religion und traditionellen Brauche sowie Verwendung der Mutter-
sprache wurden bestitigt und eroffneten neue Moglichkeiten zur
religiosen und kulturellen Wiedergeburt ebenso wie zu politischem En-
gagement.

Drei muslimische Schulen und eine islamische Hochschule sind seit-
her entstanden, auflerdem wird das religiose Leben durch tiber 1.000
Moscheen und Gebetshiuser geprigt. Im Jahre 2000 wurde Religionsun-
terricht als Wahlfach an 6ffentlichen Schulen eingefiihre; laut Angaben
des Ministeriums fiir Bildung und Wissenschaft besuchten 2002/2003 ca.
3.500 Schiiler in 350 Schulen den Islamunterricht. All das fithrte jedoch
keineswegs zu einer breiten Reislamisierung, vielmehr vermerkte man
schon in den spiten neunziger Jahren einen betrichtlichen Riickgang
beim freitiglichen Moscheebesuch. Aufierdem wurde die islamische Ge-
meinschaft in Bulgarien von schweren internen Auseinandersetzungen
und Machtkidmpfen heimgesucht, besonders im Hinblick auf das Amt
des obersten Geistlichen, des Groffmufti; daneben brachen generations-
bedingte Konflikte aus, z. B. zwischen dlteren Imamen als Protagonisten
eines traditionellen Islam und jiingeren, die an auslindischen islamischen
Universititen studiert haben und oft beschuldigt werden, ,auslindi-
sche Praktiken (etwa rigorose Glaubensformen nach dem Vorbild Sau-
di-Arabiens) einzufiihren.
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Seit der Wende werden wieder tiirkischsprachige Publikationen ein-
gefiihrt bzw. im Lande gedruckt; auch gibt es in ethnisch gemischten
Gebieten tirkischsprachige Schulklassen. Ebenso etablierte sich eine po-
litische Partei als Vertretung der Muslime (die ,,Bewegung fiir Rechte
und Freiheiten®), die inzwischen zu einer einflussreichen politischen
Kraft herangewachsen ist. Sie war seit 1990 in jedem Parlament vertreten.
Die politischen Fithrer der ,Bewegung fiir Rechte und Freiheiten® haben
sich bemiiht, jegliche Identifikation mit islamistischen oder pan-
tirkischen Ideen zu vermeiden. In ihren Programmen und Stellungsnah-
men benutzen sie eine rein sikulare und gemifligte Sprache. Die Bewe-
gung stehtallen bulgarischen Biirgern offen, auch wenn sie vor allem von
Tirkenund anderen Muslimen unterstiitzt wird. Vor kurzem hat sie sich
fiir eine noch weitere Offnung ausgesprochen — sie méchte sich zur Ver-
tretung aller bulgarischen Biirger entwickeln, indem sie versucht, eine
groflere Zahl ethnischer Bulgaren fiir ihre Fithrungsgremien zu gewin-
nen. Ein gutes Beispiel fiir diese Bemithungen war im Mirz 2003 die so-
fortige Amtsenthebung des Vizegouverneurs des Bezirks Pazardjik,
Redjep Mollaahmed, einem Mitglied der Bewegung, nachdem dieser
offentlich erklirt hatte, im Rodopengebirge (einer vorwiegend von Mus-
limen bewohnten Region) gibe es keinen Platz fiir Christen, das Tiir-
kische solle dort die offizielle Sprache werden.

Seit 1989 hat Bulgarien betrichtliche Fortschritte in den eng mitein-
ander verwandten Gebieten der interethnischen und interreligiosen Be-
zichungen gemacht. So wurden die kommunistischen Assimilierungs-
kampagnen gestoppt, muttersprachlicher Unterricht fiir Kinder der
Minderheiten und auch Religionsunterricht eingefithrt. Weiterhin hat
Bulgarien eine Anzahl von wichtigen Gesetzen tibernommen und umge-
setzt, z. B. die ,Rahmenkonvention zum Schutz von nationalen Minder-
heiten“ des Europarats, ein umfassendes Regierungsprogramm zur Inte-
gration der Romaminderheit und ein Antidiskriminierungsgesetz. Im
Dezember 2002 verabschiedete die Regierung ein neues Religionsgesetz,
das das alte von 1949 ersetzt hat. In Bulgarien sind sicher noch viele
Schritte zur Umsetzung aller notwendigen Reformen in Politik und Ge-
setzgebung zu tun; die Lage der Muslime hat sich seit der Wende auf
jeden Fall erheblich verbessert.

Aus dem Englischen iibersetzt von Marie-Gabrielle von Elverfeldt.
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Gerd Stricker

Islam in Russland

Von ,einem® Islam in der Russischen Féderation kann keine Rede sein.
Im Gesamt der Bevolkerung Russlands (2007: 142,2 Millionen Einwoh-
ner) bildet der ,,muslimische“ Anteil eine Minderheit von etwa 18-22
Millionen (14 Prozent). Der Islam in Russland wird von vielen grofieren
und kleineren Vélkerschaften getragen, die ihm ein je anderes Geprige
geben. Zu unterscheiden ist zwischen einem ,,Glaubens-Islam“ und ei-
nem ,,Kultur- bzw. ,politisch-nationalen® Islam. Die Uberginge zwi-
schen beiden Kategorien sind — auch in den folgenden Ausfiihrungen —
flieBend. Davon abgesehen sind viele Menschen muslimischer Abkunft
Atheisten (dabei oft ausgesprochen muslimische Nationalisten) oder
aber zur Orthodoxie konvertiert (1-2 Millionen): Sie alle weisen
Prigungen ihrer angestammten islamischen Kultur auf. Und wie soll
man die angeblich 7 Millionen ethnischen Russen einordnen, die zum
Islam konvertiert sind (wie z. B. 1999 der profilierte russisch-orthodoxe
Erzpriester Wjatscheslaw Polosin)?

Zu Sowjetzeiten gab es einen ,offiziellen” Islam, der sich aufgeklirt
gab und dessen Reprisentanten—vier Grofimuftis — vom Moskauer ,,Rat
tir Angelegenheiten der Religionen beim Ministerrat der UdSSR* be-
stimmt waren: Sie hatten Seite an Seite mit Vertretern der russischen Or-
thodoxie, des Judaismus und des Buddhismus als Aushingeschild fiir die
»tolerante® Religionspolitik der Sowjetunion zu dienen. Die hohere
religiose Ausbildung wurde seitens der Sowjetbehorden auf eine einzige
Institution (in Taschkent/Usbekistan) beschrinkt, der Sowjetideologie
angepasst und streng kontrolliert (wie orthodoxe Ausbildungsstitten).
Daneben gab es den ,inoffiziellen Islam, wo es hinsichtlich religidser
Bildung noch viel schlechter aussah: Islamischer Fanatismus und Funda-
mentalismus (von Wanderpredigern vieler Couleur geschiirt) bildeten
(und bilden bis heute) die treibende Kraft. Heute sind dort Hasspredig-
ten gegen Russen iiblich: Sie hitten die Muslime unterjocht und ihnen
seit Jahrhunderten ein Mirtyrerschicksal aufgezwungen.

Dr. Gerd Stricker ist Chefredakteur der Monatszeitschrift , G2W — Glaube in
der 2. Welt*“ in Ziirich.
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Allgemeingiiltige Aussagen und genaue statistische Angaben zum Is-
lam in Russland sind also fast nicht méglich. Deshalb sind Statistiken oft
sehr widerspriichlich. Der vagen Angabe ,,18-22 Millionen Muslime in
Russland“ steht, da Moscheegemeinden keine ,eingeschriebenen Mit-
glieder kennen, eine dhnlich vage Zahl von maximal 14 Millionen prak-
tizierenden Muslimen gegeniiber. ,Mischehen® zwischen Muslimen und
Christen (Orthodoxen) sind hiufig; sie machen zum Beispiel in Tatars-
tan amtlichen Angaben zufolge ein Drittel aller Eheschlieffungen aus.
Die Muslime in Russland sind zum tiberwiegenden Teil Sunniten; der
Anteil von Schiiten diirften bei 10-20 Prozent liegen, und zwar Gruppen
traditionell schiitischer Aserbaidschaner und Tadschiken, die sich na-
mentlich in Russlands Stidten niedergelassen haben. Daneben finden
sich in praktisch allen muslimischen Kulturen Russlands schiitische
Gruppen.

Zwei traditionell islamische Gebiete

Im heutigen Russland gibt es zwei bedeutende traditionell islamische
Gebiete — und daneben eine breitgestreute Diaspora im ganzen Lande,
vor allem in den Grofistidten. Das iltere traditionelle islamische Gebiet
ist der Raum siidliche Wolga/Stidural, wo in den Autonomen Republi-
ken Tatarstan (Hauptstadt: Kasan) und Baschkirien (,,Baschkortostan®,
Hauptstadt: Ufa), aber auch in Udmurtien und Mordwinien (viele) und
in Tschuwaschien sowie Mari El (weniger) Muslime leben — insgesamt
ca. 10 Millionen (davon allein 6 Millionen Tataren). Man kann in diesem
Raum von einer russisch-tatarischen oder auch einer orthodox-islami-
schen Symbiose, von einem in vielen Lebensbereichen gegliickten Mit-
einander sprechen: Nachdem die Kiewer bzw. Moskauer ,Rus® 1240 bis
1480 unter der Botmifligkeit der Tataren (Teil der ,,Goldenen Horde)
gestanden hatte, eroberte der Moskauer Zar Iwan IV. (,der Schreckli-
che®) die Hauptfestungen der Tataren Kasan (1552) und Astrachan
(1556) sowie die tatarischen Riickzugsgebiete bis nach Westsibirien. Die
Baschkiren unterwarfen sich Iwan IV. freiwillig, erhoben sich spater aber
hiufig gegen die Russen (zuletzt 1773/74). Ihre Zentren bilden die Stadte
Ufa und Orenburgim Siidural. Kasan, die Hauptstadt Tatarstans, ist un-
bestrittener Mittelpunkt des Islam im heutigen Russland und gilt unter
den Muslimen als dritte Hauptstadt nach Moskau und St. Petersburg.
Von einer christlich-muslimischen Symbiose wie an der Wolga kann
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unter den islamisch geprigten Vélkern des Nordkaukasus keine Rede
sein. Sie wurden erst um 1800 gegen erbitterten Widerstand dem Russi-
schen Reich angegliedert, aber nicht vor der Mitte des 19. Jahrhunderts
wirklich erobert—und schon gar nicht befriedet.! Glithender Nationalis-
mus und vehemente Ablehnung alles Russischen, Traditionalismus und
Religiositat sind fiir viele Kaukasusvolker charakteristisch — viel stirker
als fiir die Muslime im Wolgaraum. Die Volkervielfalt — Tschetschenen,
Inguschen, Tscherkessen, Kabardiner, Awaren, Darginer (in Da-
ghestan), Lesgier, Laken usw. — und die Vielfalt der nationalen Konflikte
unter ihnen ist verwirrend.

Hinzu kommen einige Millionen Menschen muslimischer Prigung
aus Zentralasien, namentlich Kasachen und Aserbaidschaner, die z. T.
schon zu Sowjetzeiten, wohl mehr noch nach dem Zerfall der Sowjet-
union als ,, Wirtschaftsfliichtlinge” — in der Regel ohne Aufenthaltsbe-
willigung, also illegal — nach Russland eingedrungen sind und als Ar-
beitssklaven oder Arbeitslose wachsende soziale Probleme verursachen,
was antiislamische Aversionen unter den Russen verschirft. Unter den
russischen Grofstadten, die als Auffangbecken dieser zentralasiatischen
Migranten mit muslimischem Hintergrund dienen, stechen Moskau und
St. Petersburg hervor, wo man allein 1,5-2 Millionen Menschen mit mus-
limischem Hintergrund vermutet. Als Armste der Armen, Arbeitsskla-
ven und Rechtlose bilden sie ein hochexplosives Konfliktpotenzial.

Auffillig ist die seit 1991 stark wachsende Geburtenrate unter den
historisch muslimischen Volkern. Mehr und mehr sehen die Russen da-
rin eine Bedrohung: Die Geburten unter muslimischen Vélkern sind im
Schnitt um weit iiber 50 Prozent angestiegen (z. B. bei den Inguschen:
um 90 Prozent), wohingegen der Anteil der Russen infolge Gebur-
tenrtickgangs und Alkoholmissbrauchs drastisch zuriickgeht, sodass
(trotz der muslimischen Geburteniiberschiisse!) die Gesamtbevolke-
rung der Russischen Foderation im Durchschnitt jahrlich um 780.000
Personen sinkt. Mit Recht befiirchten die Russen, dass der muslimische
Bevolkerungsanteil mit der Zeit stark wachsen werde.

Russland ist also im Gegensatz zu den eigentlichen muslimischen
Lindern ein Vielvélker- und multireligioser Staat, in dem die Muslime
erstens unter der Gesamtbevolkerung (bisher) eine Minderheit von 10-
15 Prozent bilden. Zweitens zerfallen sie, namentlich im Nordkaukasus,

1 Vgl.dazu Christian Dettmering: Der Kaukasus in der russischen Geschichte. In: Ost-West.
Europiische Perspektiven 4 (2003), H. 4, S. 279-286.
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in zahlreiche, z. T. verfeindete Volkerschaften, die nur der Islam und die
Gegnerschaft zu Russland verbinden. Drittens bilden die muslimischen
Titularnationen in ihren Republiken meist eine Minderheit gegentiber
Russen und anderen Volkern — Ausnahmen: Tatarstan (Tataren: 52
Prozent, Russen: 40 Prozent) und die Kaukasusrepubliken Tschetsche-
nien (Tschetschenen: 94 Prozent, Russen: 4 Prozent), Inguschetien (In-
guschen: 77 Prozent), Kabardino-Balkarien (Kabardiner, Balkaren,
Tscherkessen, Adygier: 67 Prozent). Das alles hat zur Folge, dass sich die
Muslime Russlands je nach statistischer Relation und Vermischungsgrad
mit Russen und anderen Volkerschaften, mit denen sie auf ihrem Terri-
torium zusammenleben, arrangieren, wie es etwa im Wolgaraum ge-
schieht. Wo das aber nicht funktioniert, kommt es zum Konflikt — wie in
Tschetschenien.

Muslime nach dem Zusammenbruch des Kommunismus

Vor 1917 zihlte man im Russischen Reich ca. 50.000 Moscheen, davon
22.000 auf dem Boden des heutigen Russlands, und zahlreiche muslimi-
sche Institutionen. Nach siebzigjihriger sowjetischer Religionsverfol-
gung dienten in der ganzen Sowjetunion 1986 nur noch 392 Moscheen
religiosen Zwecken. Aber Atheismusexperten hatten sich geirrt, als sie
meinten, mit Gesetzen, mit der Schliefung von Moscheen und Medres-
sen (muslimischen Hochschulen), mit der angeblichen Gleichstellung
der muslimischen Frau usw. den Islam im Kern treffen zu konnen. Und
Ende der siebziger Jahre mussten Sowjetfunktiondre zugeben, dass der
Islam noch tiefer verwurzelt war als erwartet. Nicht ohne Grund unter-
strich der Vater der ,Perestroika“, Michail Gorbatschow, noch am 22.
November 1986 in Taschkent, dem Zentrum des Islam zu Sowjetzeiten,
die Notwendigkeit eines ,entschiedenen und kompromisslosen Kamp-
fes gegen alle religiosen Erscheinungsformen®.

Zu Sowjetzeiten waren die muslimischen Volker theoretisch zwar
den Russen und anderen Sowjetvolkern gleichgestellt; in der Praxis je-
doch rangierten Russen — die Staatsnation und ideologisch als Fiihrer-
volk definiert — an erster Stelle; die Muslime dagegen bildeten hinter den
europiischen Sowjetvélkern faktisch Nationen dritter Klasse. Sie galten
mit Blick auf Bildung und Kultur, auf sozialen bzw. wirtschaftlichen Sta-
tus als riickstindig; die Kaukasier waren zudem beriichtigt und ge-
fiirchtet: Tschetschenische Mafias deckten bereits zu Sowjetzeiten weite
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Bereiche der Wirtschaftskriminalititund des Verbrechens ab. Das Image
der Kaukasier, z. T. auch der zentralasiatischen V6lker, war negativ. Sie
wurden im inoffiziellen russischen Sprachgebrauch als ,,Schwarze® dif-
famiert. Schliefflich wurden unter dem sowjetischen Atheisierungsdruck
viele Muslime ihrer Religion entfremdet (allerdings nicht in dem Maf3e
wie Christen und Juden!). Spricht man von ,,Muslimen* in Russland, ist
zu bedenken, dass viele von ihnen heute Atheisten sind. Die Volker isla-
mischer Prigung haben unter dem Russifizierungsdruck der Sowjetzeit
weitgehend ihre eigenen Sprachen verloren und bedienen sich heute
tiberwiegend des Russischen (wohl etwas weniger im Kaukasus als an der
Wolga) — die alten Volkssprachen miissen heute daher vielfach neu er-
lernt werden.

Inden achtziger Jahren des 20. Jahrhunderts war wie auch sonst in der
Welt in der Sowjetunion ein Wiedererwachen des Islam zu beobachten —
dieser Prozess erhielt durch den Zusammenbruch des Kommunismus
ungeheure Schubkraft. Nach dem Ende von Staatsatheismus und syste-
matischer Religionsverfolgung wurden die - theologisch meist ungebil-
deten— ,Roten Muftis“, die die Anweisungen aus dem Kreml umgesetzt
hatten, davongejagt. Die Erneuerung zeigte sich nach 1991 schon rein
auflerlich im rasanten Wiederaufbau islamischer Institutionen. So geht
man im Jahre 2007 auf russischem Boden wieder von 7.000 Moscheen
aus, die meisten davon im Nordkaukasus: 5.000 - hier, in Machatschkala/
Daghestan, befindet sich die (bis 2005) grofte Moschee Russlands; seit
2005 gibt es im tatarischen Kasan cine noch groflere. Zur Zeit ldsst
Ramsan Kadyrow, Prisident Tschetscheniens, eine Moschee errichten,
die eine der grofiten in der Welt werden soll. In der Sowjetunion gab es
vier geistliche Leitungen, heute gibt es deren vierzig allein in Russland.
Daneben existieren verschiedene Leitungs- und Verwaltungszentren ne-
beneinander, deren Funktionen und Kompetenzen offenbar unklar sind.
Thre bekanntesten Fiihrer, die Groffmuftis Talgat Tadschutdin (Ufa) und
Rawid Gainutdin (Moskau/Kasan), befehden sich bei jeder Gelegenheit.

Die Renaissance des Islam hatte, neben der Wiederbelebung der Re-
ligion selbst, das Hauptziel, den Muslimen Russlands ihre Identitit, ihr
Selbstbewusstsein wiederzugeben. 70 Jahre Sowjetherrschaft hatten, wie
erwihnt, ihre Substanz schwer geschadigt. In den neunziger Jahren gab
es Versuche, die ethnischen Muslime durch politische Parteien zu einer
wichtigen Kraft in Russland, etwa im Parlament, der Duma, zu machen
und die muslimischen Belange in staatlichen Institutionen zu vertreten.
Weit ist man damit nicht gekommen. Die bedeutendste Partei, die ,,Par-
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tei der Islamischen Wiedergeburt®, hat sich 1994 faktisch aufgelost. Aus

ihr sind allerdings zwei Parteien hervorgegangen, die bis heute innerhalb

der muslimischen Vélker eine gewisse Bedeutung haben:

— Die ,Union der Muslime Russlands, laizistisch ausgerichtet, ver-
folgt politisch-nationale Ziele und strebt beispielsweise eine muslimi-
sche Regierungsbeteiligung in Moskau an; verbreitet ist sie vor allem
im Nordkaukasus und auch in Baschkirien.

- Diezweite , Tochter”ist ,NUR® (= Licht). ,NUR* verfolgt eher kul-
turelle und Bildungsziele, engagiert sich fiir Menschenrechte und Re-
ligionsfreiheit der Muslime, fiir den Islam als Religion und fiir islami-
sche Traditionen; die Basis von , NUR“ liegt in Tatarstan.

Den Parteien blieben bisher groflere Erfolge versagt, weil Eitelkeiten
und Sonderinteressen der islamischen Reprisentanten sowie nationale
Interessen der einzelnen Volker eine engere Zusammenarbeit erschwe-
ren. Derzeit hat kein einziger Vertreter einer muslimischen Partei einen
Sitz in der Moskauer Duma.

Zeichen eines vielleicht iibersteigerten muslimischen Selbstbewusst-
seins waren die Versuche, sich von Russland abzuspalten. In Tatarstan
wurden solche illusorischen Bestrebungen (Insellage der Republik!) bald
wieder zugunsten einer grofferen Autonomie im Rahmen der Russischen
Foderation aufgegeben. Dagegen waren Sezessionsabsichten von Kau-
kasusrepubliken wegen ihrer Lage an der Peripherie Russlands realisti-
scher, aber wegen der russischen Interessenlage dennoch nicht aussichts-
reich. Auch bestehen zwischen den Kaukasusvolkern erhebliche Menta-
litdtsunterschiede, etwa zwischen den Tschetschenen, die auf der Eigen-
staatlichkeit Tschetscheniens beharren, und den benachbarten Bewoh-
nern Inguschetschiens, das bei Russland bleiben mochte.

GemaBigter und fundamentalistischer Islam

Die beiden Zentren des Islam in Russland stehen auch fiir die zwei
gegensatzlichen Ausprigungen des Islam. An der Wolga, namentlich in
Tatarstan, sowie in der sibirischen Diaspora orientiert man sich an der
laizistischen Tiirkei und wiinscht eine Anniherung an Europa und die
USA, wohingegen die radikaleren, oft auch fundamentalistischen Musli-
me im Kaukasus — bei allen Unterschieden auch zwischen ihnen — auf
Saudi-Arabien, Pakistan und den Iran blicken. Neben diesem Schema
gibt es auch innerhalb dieser Richtungen manche Unterschiede oder so-
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gar Konflikte: an der Wolga zwischen Tataren und Baschkiren, im Kau-
kasus zwischen Tschetschenen einerseits, Inguschen und Darginern
(Daghestan) andererseits.

Die Angst vor islamistischen Terroristen in Russland ist gewiss nicht
nur herbeigeredet. Die Tschetschenienkriege, die Geiseldramen im Mos-
kauer Musical-Theater ,Nord-Ost“ am 23. Oktober 2002, in einer Schu-
le zu Beslan (Nordossetien) am 3. September 2004 und Bombenanschli-
ge auf Wohnhiuser in russischen Stidten, die muslimischen Fundamen-
talisten zugeschrieben werden, haben unter den Russen Angst vor den
»1slamisten® ausgel6st. Diese Angst wurde aber auch geschiirt und in-
strumentalisiert durch Prisident Putins so genannte Antiterrorkampa-
gne, mit deren Hilfe er sich im Tschetschenienkrieg 1999/2000 die Stim-
men fiir seine Wahl zum Prisidenten sicherte (,, Wider die tschetscheni-
schen Terroristen und Banditen®) — diese ,,Losung® hat iibrigens Patri-
arch Alexij II. auch in die orthodoxe Kirche getragen. Gegen ,,muslimi-
sche Fundamentalisten“ und , Islamisten® wurde systematisch Panik ge-
macht, worunter friedfertige Gliaubige und Atheisten an der Wolga
ebenso wie im Kaukasus bis heute leiden.

In Tatarstan mit der ,,heimlichen Hauptstadt des Islam“, Kasan, ist,
wie man sagt, die Staatsideologie von Prisident Mintimer Schamijew der
»Jadidismus“ - ein erneuerter Islam, der von kaukasischen Fundamenta-
listen als ,westlich infiziert“ und ,liberal“ abqualifiziert wird. Auch
Baschkirien sieht sich, etwas anders zwar, als Zentrum eines aufgeklirten
Islam. An der Wolga will man neue gesellschaftliche Entwicklungen in
den religitsen Bereich einbeziehen; im Sikularen wird jene Koexistenz
zwischen Christen und Muslimen befiirwortet, die seit Jahrhunderten
im Wolgaraum besteht. Aber Unterschiede und Auseinandersetzungen
sind auf diesem Feld auch in Zentralrussland zu beobachten: So hatte
nach Beginn des Irakkrieges der sich immer radikaler gebirdende
Grofimufti Talgat Tadschuddin (Ufa) im April 2003 zum ,Heiligen
Krieg“ (Dschihad) gegen die USA und ihre Verbiindeten aufgerufen,
worauthin Groffmufti Rawit Gajnutdin (Moskau/Kasan) ihn als ,fal-
schen Propheten und Abtriinnigen beschimpfte.

Den integrativen Weg der Wolga-Muslime lehnen muslimische Fiih-
rer im Kaukasus ab: Nationalismus und religios fundamentale Positio-
nen sowie Sympathien mit Saudi-Arabien, Pakistan und Iran verbinden
sich (wenn auch unterschiedlich stark) mit antirussischen Tendenzen. In
Daghestan und Tschetschenien haben die ,, Wahhabiten ihre stirksten
Positionen: Diese fundamentalistisch-radikale Bewegung, die in Saudi-
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Arabien beheimatetist, den Islam von allem Neuen reinigen mochte und
u. a. die Wiederherstellung der echten Sunna, die Einfithrung von Scha-
ria-Gerichten und die Islamisierung Russlands fordert, wurde Anfang
der neunziger Jahre zwar offiziell verboten, agiert aber, von Saudi-Ara-
bien und der Islam-Bank finanziert, im Untergrund weiter. Im Tschet-
schenienkrieg, in dem muslimische Fiihrer die Islamisierung der Repu-
blik und die Abspaltung von Russland anstrebten und auslindische
Soldner den Islamisten zu Hilfe kamen, hat die Zivilbevélkerung die al-
lermeisten Opfer gebracht und will heute nur noch Frieden, selbst unter
einer so schillernden Gestalt wie dem jetzigen Prisidenten Ramsan Ka-
dyrow.

Der Islam in Russland ist vielgestaltig und noch immer in (meist po-
litischer) Bewegung. Aber auch die gemifligten Muslime im Wolgaraum,
die an der bewihrten Koexistenz von Russen und Muslimen festhalten,
haben Probleme mit Putins Russland. Sie wehren sich gegen eine ,,Or-
thodoxisierung®, eine Verkirchlichung der Russischen Foderation, und
kritisieren, dass die orthodoxe Kirche faktisch zur Staatskirche gewor-
den ist; so stoflen sie sich an einem Satz in der Praambel des Religionsge-
setzes von 1997, wo der ,besondere Beitrag der Orthodoxie zum Wer-
den der Staatlichkeit Russlands, zur geistigen Entwicklung und Kultur®
gewiirdigt wird. Reprisentanten der zweitstarksten Religion im Lande
wehren sich gegen eine solche Bevorzugung der russischen Kirche. Diese
sehen sie auch in in den vielfdltigen Bemiithungen gegeben, in ganz Russ-
land (auch in nichtrussischen Gebieten) orthodoxen Religionsunterricht
als Pflichtfach einzufiihren. Und eine wachsende Gefahr fiir ihre Entfal-
tung erblicken die Muslime darin, dass Prisident Putin ein System der
Zentralisierung der Russischen Foderation aufbaut, das dem Bestreben
der Muslime nach innerer Autonomie ihrer Republiken und Gebiete dia-
metral zuwiderlauft.

Eine Stabilisierung des auf russischem Boden in sich zerrissenen Islam
— in religioser und politischer Hinsicht — wird vermutlich noch auf sich
warten lassen.
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Viktor Yelenski

Islam in der Ukraine

Die ersten schriftlichen Erwihnungen einer dauerhaften Existenz des Is-
lam auf dem Gebiet der heutigen Ukraine tauchen etwa im 11. Jahrhun-
dert auf. Darin ist die Rede von muslimischen Petschenegen im Dienst
der Kiewer Fiirsten. Im 14. Jahrhundert vollzieht sich die endgiiltige
Einrichtung des Islam als Staatsreligion der Krim. Die Beziehungen der
Ukrainer zu den stdlichen muslimischen Enklaven entwickelten sich
iiberaus dramatisch: Uberfille der Krimtataren und blutige Zusammen-
stofle gab es weitaus hiufiger als kurzfristige Militirbiindnisse der Leiter
des Kosakenstaates mit den Khanen der Krim gegen einen gemeinsamen
Feind.

Nach der Liquidierung des Krim-Khanats im Jahre 1783 und dem
Anschluss der Krim an das Russische Imperium setzte eine Abschwi-
chung der islamischen Positionen auf der Halbinsel und eine Emigration
der muslimischen Bevolkerungin die Tiirkei ein. Die muslimische Geist-
lichkeit wurde einer strengen Kontrolle unterworfen. Ungeachtet der
Repressionen gegen die weltlichen und geistlichen Fiihrer der Krimtata-
ren erklirte man den Islam zu einer zu tolerierenden Religion des Zaren-
reiches. Fiir seine Anhdnger gab es ausreichende Moglichkeiten, ihren
geistlichen Bediirfnissen nachzukommen. Im 19. Jahrhundert brachte
die islamische Kultur der Krim den aufgeklirt denkenden religiosen Re-
formator Ismail-bej Hasprali (Ismail Hasprinskyj, 1851-1914) hervor,
der als einer der Protagonisten des ,Euro-Islam* gilt.

In der Sowjetzeit teilte der Islam in der Ukraine das Schicksal aller
anderen Religionen: Repressionen gegen die Geistlichen, Zerstérung der
Moscheen, das Verbot, Kinder in den Grundlagen der religiosen Kultur
zu unterweisen usw. Im Mai 1944 wurde die gesamte tatarische Bevol-
kerung der Krim unter der Beschuldigung, die nationalsozialistischen
Besatzer unterstiitzt zu haben, von der Halbinsel deportiert. In den Ver-
bannungsorten starben in den ersten zwei Jahren nach unterschiedlichen
Angaben zwischen 20 Prozent und 40 Prozent der Deportierten an Hun-

Dr. Viktor Yelenski ist als Sozialwissenschaftler an der Ukrainischen Akademie
der Wissenschaften in Kiew taitig.
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ger und Krankheiten. Die Spuren der islamischen Zivilisation auf der
Krim, darunter die Ortsnamen, wurden konsequent beseitigt. Nach dem
Ende des Zweiten Weltkriegs war nicht nur auf der Krim, sondern in der
ganzen Ukraine keine einzige Moschee tibrig geblieben; es gab auch kei-
ne offiziell zugelassene muslimische Gemeinde mehr.

Statistischer Uberblick

Seit der zweiten Hilfte der achtziger Jahre, als die Riickkehr der depor-
tierten Krimtataren aus Mittelasien in die Ukraine moglich war, ent-
wickelte sich der Islam zu einem dynamischen Faktor des religios-
gesellschaftlichen Lebens. Nach den Ergebnissen der letzten ukraini-
schen Volkszahlung (2001) leben in der Ukraine mehr als 430.000 Men-
schen, die traditionell muslimischen Vélkerschaften angehéren, darun-
ter etwa 300.000 Krimtataren, Angehorige der autochthonen Bevol-
kerung der Halbinsel Krim. Weiterhin sind zu nennen (neben kleineren

Gruppen):

— Tataren (73.300) — Lesginen (4.300)

— Aserbaidschaner (45.200) — Tadschiken (4.300)

— Usbeken (12.400) — Baschkiren (4.300

— Tirken (8.900) — Turkmenen (3.700)

— Araber (6.600) — Tschetschenen (2.900)
— Kasachen (5.500) — Kurden (2.000)

Seit Ende der achtziger Jahre griindeten die Muslime in der Ukraine
1.110 religiose Gemeinden, deren absolute Mehrheit vier geistlichen
Zentren angehort: der Geistlichen Verwaltung der Muslime in der
Ukraine (Kiew), dem Geistlichen Zentrum der Muslime in der Ukraine
(Donezk), der Religiosen Verwaltung unabhingiger muslimischer Ge-
meinden der Ukraine (,,Kiewer Muftiat“) und der geistlichen Verwal-
tung der Krim-Muslime. Letztere umfasst 85 Prozent aller muslimischen
Gemeinden des Landes und spielt im gesellschaftlichen Leben der
krimtatarischen Bevolkerung eine gewichtige Rolle. Nach einer soziolo-
gischen Erhebung aus dem Jahre 2004 zihlen sich 86,7 Prozent der
Krimtataren zu den Glaubigen, jeder fiinfte Befragte besucht regelmiflig
freitags die Moschee, jeder siebente 6fter als einmal pro Woche, 28 Pro-
zent in Verbindung mit bestimmten Lebensereignissen oder an beson-
ders hohen Feiertagen, und fast drei Viertel halten sich streng an die Ver-
bote fiir den Genuss von Alkohol und Schweinefleisch.
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Zum Selbstverstéandnis der Krim-Muslime

Grundsitzlich riumen die Krimtataren ein, dass im Verlauf von mehr als
vier Jahrzehnten nach der Deportation, die sie in Mittelasien verbracht
haben, der Islam fiir sie kein fester Identifikationsfaktor ist, weil er sie
nicht von den dortigen muslimisch-sunnitischen Glaubensgenossen
trennte. Nur die massenhafte Repatriierung auf die Krim und die Provo-
kation seitens der auf der Halbinsel stiirmisch wiedererstehenden Or-
thodoxie — in den letzten 20 Jahren wuchs die Anzahl der orthodoxen
Gemeinden auf der Krim um mehr als das Dreifligfache — verlichen der
religiosen Selbstidentifikation der Krimtataren eine auflerordentlich
wichtige ethnokulturelle und gesellschaftspolitische Bedeutung. Von
hier kommt nicht nur die Tendenz, die vom Islam tabuisierten Lebens-
bilder und Verhaltensmodelle, zu denen man frither eine recht gelassene
Bezichung unterhielt, abzulehnen, sondern auch die unverséhnliche
Einstellung gegeniiber andersgliubigen Symbolen in der Nahe muslimi-
scher heiliger Stitten und tiberhaupt gegeniiber einer Dominanz der
christlichen Symbolik auf der Krim. Mit besonderer Schirfe wurde der
Symbolkonflikt im Jahre 2000 ausgetragen. Damals stiirzten die
Krimtataren einige Verehrungskreuze um, die von der Krim-Metropolie
der Ukrainischen Orthodoxen Kirche im Verein mit dem Moskauer Pa-
triarchat anlisslich der 2000-Jahr-Feier von Christi Geburt in verschie-
denen Gegenden der Halbinsel errichtet worden waren, darunter auch in
solchen Gebieten, die im kollektiven historischen Gedachtnis der krim-
tatarischen Bevolkerung einen besonderen Platz einnehmen.

In diesem Zusammenhang stoflen die Krim-Muslime, die zu den
wihrend der Sowjetzeit nationalisierten Anbetungsorten und Kult-
gebiuden zuriickkehren wollen, auf ernsthafte Schwierigkeiten. Kaum
die Hilfte der muslimischen Gemeinden der Halbinsel verfiigt iiber
Gebetshiuser; nach Mitteilung des Mufti der Krim-Muslime, Emirali
Adscha Ablajew, iibergaben die ortlichen Machthaber den christlichen
Gemeinden im Jahre 2006 etwa ein halbes Hundert sakraler Objekte, die
den Glaubigen von den Sowjets weggenommen worden waren, die Mus-
lime hingegen bekamen nicht ein einziges. Bis heute konnen die Krim-
Muslime nicht in die ihnen gehorenden, erhalten gebliebenen 43 Mo-
scheen zuriickkehren (zu Beginn des 20. Jahrhunderts gab es auf der
Krim annihernd 750 Moscheen). Der Mangel an Gebetshiusern wird
alles in allem durch den Bau neuer Moscheen relativiert; so errichteten
die Krim-Muslime nach ihrer Riickkehr aus den Deportationsorten
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mehr als 70 Moscheen. Die absolute Mehrheit der neuen Moscheen wur-
de mit Geldern aus Saudi-Arabien, der Tiirkei, den Vereinigten Arabi-
schen Emiraten und sogar der krimtatarischen Diaspora gebaut. Die fi-
nanzielle Unterstiitzung aus dem Ausland bewirkte auch einen verstirk-
ten Einfluss auf die muslimischen Gemeinden, zunichst seitens tiir-
kischer, spiter auch arabischer Missionare. Gleichzeitig sind die krimta-
tarischen Anfiihrer iiberaus empfinglich fiir die Bekundungen eines
religiésen Extremismus und nehmen mit den Ideen eines politischen Is-
lam aus den Staaten des Nahen Ostens spiirbaren Einfluss auf die musli-
mischen Gemeinden der Halbinsel. Oft genug haben sie unterstrichen,
dass ,,ihr Islam nicht ,fremd* sein kann, sondern ganz den Traditionen
und Gewohnheiten der Vorfahren entsprechen muss. Insbesondere der
Vorsitzende des Medschlis (des reprasentativen Organs der Krimtata-
ren), Mustafa Dschemilew, erklirte allerdings auch, dass, sollten ir-
gendjemandem von den Mitgliedern des Muftiates fremde Gebriuche
und Uneinigkeit auf religioser Grundlage aufgezwungen werden, sich
die Muslime das Recht vorbehielten, diese Personen jederzeit aus dem
Muftiat zu entfernen. In einem der offiziellen Dokumente des Kurultaj
(Nationalversammlung, hochstes bevollmichtigtes Organ der krimtata-
rischen Bevolkerung) von 2001 werden die ,,Versuche der auslindischen
Missionare, den Islam, wie man ihn auf der Krim von alters her bekennt,
zu revidieren®, geradewegs verurteilt.

Konfliktbereiche

Ein solcher Islam ist in bedeutendem Mafie ein Nationalislam, der in sich
mystische Vorstellungen und Gebriuche noch vorislamischer Herkunft
aufnimmt. Er absorbiert aber auch rituelle Formen, wie sie sich in den
Deportationsorten herausgebildet haben, wo den Krimtataren die ele-
mentaren Méglichkeiten eines Koranstudiums ebenso fehlten wie fast
ganzlich auch Geistliche mit einem Minimum an regulirer islamischer
Bildung. Ungeachtet dessen, dass es in der Ukraine sieben geistliche isla-
mische Lehranstalten mit ca. 260 Horern gibt, bleibt das Problem gebil-
deter Geistlicher recht akut. Die islamische Universitit in Kiew und die
Medresse (muslimische Hochschule) auf der Krim sehen sich mit ernst-
haften Problemen des Lehrniveaus ebenso konfrontiert wie mit dem Ni-
veau der Abiturientenvorbereitung. Die Studenten, die zur Erlangung
einer geistlichen Ausbildung ins Ausland fahren (im allgemeinen in die
Tiirkei, in letzter Zeit aber auch in andere islamische Linder), wechseln
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nicht selten in weltliche Spezialficher und bleiben im Ausland. Hinzu
kommt noch, dass die Altersstruktur der Geistlichen ernsthaft gestort
ist; zur mittleren Altersstufe gehéren nur einige wenige der Imame. Bei
den iibrigen handelt es sich entweder um erst kiirzlich entlassene Absol-
venten der Islamschulen im Alter von etwa 25 oder um sehr betagte Ima-
me. Diese zwei Kategorien reprisentieren unterschiedliche Weltan-
schauungen und Ansichten tiber die Entwicklung der muslimischen Ge-
meinden in der ukrainischen Gesellschaft, was naturgemifl zu Spannun-
gen zwischen ihnen fiihrt.

Eine weitere ernsthafte Quelle fir Konflikte innerhalb des ukraini-
schenIslam bestehtin der Konkurrenz zwischen den geistlichen Verwal-
tungen in Kiew, auf der Krim und im Donezk-Gebiet. Diese Konkur-
renz nimmt zeitweise recht scharfe Formen an; sie entziindet sich am
Einfluss auf die muslimischen Gemeinden und am Reprisentationsrecht
des Islam in der Ukraine gegentiber den weltlichen Gemeinden, ihren
einzelnen Zentren und gegeniiber den ukrainischen Machthabern. Die
Konkurrenz scheut auch nicht vor gegenseitiger Kritik zuriick und fiihrt
sogar so weit, den Gegnern Untitigkeit gegeniiber den religiosen Extre-
misten vorzuwerfen. Die Beschuldigung, den religiésen Extremismus zu
unterstiitzen, zihlt auch zu den Fixpunkten der Propagandakampagne
prorussischer politischer Krifte auf der Krim; besondere Aktivititen in
dieser Richtung entfalten die kommunistischen Anfiihrer der Krim. Ob-
wohl fiir die Anschuldigungen des religiésen Extremismus an die Adres-
se der Krim-Muslime vor allem anderen die Beweise fehlen, bewirkt die
Unlosbarkeit der sozial-6konomischen Probleme der krimtatarischen
Riickkehrer — zu nennen sind besonders die hohe Arbeitslosigkeit und
das Fehlen von Grundbesitz — Spannungen in den Bezichungen zur sla-
wischen Bevolkerung und férdert tatsichlich die Zunahme radikaler
Stimmungen unter den Muslimen, vor allem unter der Jugend.

Die Zukunft des Islam hingt daher nicht nur von den inneren Prozes-
sen der muslimischen Gemeinde ab, also von den Wechselbeziehungen
zwischen fundamentalistischen und liberalen Strémungen und vom
Ausgang der Konkurrenz der verschiedenen Einflusszentren, sondern
wesentlich auch vom Gelingen der Integration in die ukrainische Gesell-
schaft vor allem jener vielk6pfigen ethnischen Gemeinschaft, die sich auf
der Krim zum Islam bekennt.

Deutsch von Friedemann Kluge.
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Rupert Neudeck

Der Kosovo vor seiner Rehabilitierung in Europa

Die Zukunft eines kleinen europaischen Landes

Der Kosovo (die Albaner sagen ,Kosova®) wird eines der kleinsten
Linder werden, die wir in Europa bekommen: Es ist halb so grof§ wie
Hessen — 10.887 km2 mit 1,95 Millionen Einwohnern. Es ist halb so grof§
wie das nichst kleinere Land des Balkans Slowenien: 20.251 km? und
1,97 Millionen Einwohner, wihrend das baltische Estland, ein Muster-
knabe der Europiischen Union, doch schon ein Staatsgebiet von 45.214
lm?2 hat bei einer Bevolkerung von 1,6 Millionen Einwohnern. Israel als
kleines, aber michtiges Land verfiigt in den Grenzen, die ithm das
Volkerrecht und die UNO als Exckutor des Vélkerrechts zugewiesen
hat, iiber 20.770 km2 und beweist, was ein geopolitisch und geophysika-
lisch kleines Land alles an militirischer, 6konomischer und politischer
Macht auf dieser Welt entfalten kann.

Der Charakter der Region liegt darin: Der Balkan wurde frither als
das Landstiick Europas verachtet, das — nach den legendir gewordenen
Worten von Otto von Bismarck beim Berliner Kongress 1878 — Lnicht
den Knochen eines pommerschen Grenadiers wert“ war. Heute ist der
Balkan zu einem potenziellen und akuten Teilhaber der Europdischen
Union aufgestiegen. Aber die Albaner sind und bleiben die ,Neger“ der
Region, denen alle Verachtung zukommen darf, sie haben sie verdient.

Im Grad der Verachtung gibt es graduelle Unterschiede, aber im
Grundkontext sind sich die balkanischen Vélker einig. Eigentlich
gehoren die Albaner in die Tiirkei oder nach Afrika. Ich zitiere aus dem
Beitrag des serbischen Journalisten und Schriftstellers Vladimir Arseni-
jevié ,Unsere Neger, unsere Gegner*: ,Fiir alle Ex-Jugoslawen, aber
besonders fiir uns Serben waren die Kosovo-Albaner vor allem eines:
,Unsere Neger.“ ,,Was wir®, so der Autor, ,damalsim ehemaligen Jugo-

Dr. Rupert Neudeck, Theologe und Jowrnalist, war Griinder und langjahriger
Sprecher des dentschen Not-Arzte-Komitees Cap Anamur. Seit 2003 ist er Vor-
sitzender von ,, Griinbelme e. V.« (Peace-Corps von jungen Dentschen — Musli-
men und Christen; www.gruenbelme.de).
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slawien tiber die Albaner zu wissen glaubten, war zusammengeklittert
aus beleidigenden Klischees. Abfillig nannten wir sie im Alltag nur
,Schiptaren’, also Skiptaren. Wenn wir die Schiptaren nicht offen gehasst
haben, dann nur darum, weil wir sie nicht einmal unseres Hasses fiir
wiirdig befanden.“ Und: ,,Zwischen denen und uns gab es selbst zu bes-
ten Zeiten keinen Dialog.”!

Ich hatte nach dem Ende des NATO-Krieges gegen Milo3evié und
Serbien und der Riickkehr der Albaner in ihre meist total zerstorten und
abgebrannten Dérfer und Stidte ein symptomatisches Erlebnis: Es ka-
men Journalisten, Humanitire und Politiker aus Europa, die oft den
Kosovaren das Mikrofon unter die Nase hielten und sie gleichsam weni-
ge Tage nach der Riickkehr fragten: Wann sie denn ihre serbischen Nach-
barn wieder zu sich in das Dorf zuriickbitten wiirden. Diese Kosovo-
Albaner waren oft noch in einem regelrechten Trauma, sie hatten die
Vernichtungs- und Vertreibungsabsicht der serbischen Fiihrung und
Armee noch lange nicht verarbeitet. Wir wollten viel zu schnell unser
politisches Ziel des Zusammenlebens von Albanern, Serben, Roma, Ash-
kali? wenige Tage nach Ende des Krieges hergestellt sehen.

Wir gewohnten uns daran, den Konflikt nach dem NATO-Krieg und
der Ubergabe des Kosovo an die Interimsregierung der UNO (= UN-
MIK) immer zunichst mit dem Blick auf die Serben und die serbischen
Enklaven zu sehen: Immer geht es um die wenigen Enklaven innerhalb
des Kosovo, in denen die Serben anfangs wirklich geschiitzt werden
mussten. Dann aber fanden sich immer weniger Serben bereit, irgendet-
was mit der neuen von der UNO rehabilitierten und legitimierten Ge-
sellschaft des Kosovo zu tun zu haben. Sie wihlten in den Jahren von
2000 bis 2007 ganz ausdriicklich die Anbindung an Serbien, sowohl was
die Bezahlung verschiedener Verwaltungsfunktionen anging, was die
Kosovo-,,plate numbers®, also die Autoschilder und Nummern anging,
als auch was die Wahlen zum gemeinsamen Parlament der Kosovaren
anging. Uberall weigerten sich die Serben in ihrer Mehrheit, an der neuen
Gesellschaft teilzunehmen, wenn sie nicht eine von Serben regierte und
beherrschte ist. Denn der Hass scheint dhnlich dem zu sein, wie ihn

1 _DIE ZEIT*, 20.09.2007, S. 10.

Die Ashkali sind eine eigenstindige Volksgruppe unbekannter Herkunft, die oft den Roma
zugeordnet wird. Einer unsicheren Uberlieferung zufolge handelt es sich um nordafrikani-
sche Nachkommen des Heeres Alexanders des Grofien, woraus sich auch die Selbstbe-
zeichnung , Egjptian® (,,Agypter®) ableitet (Anm. d. Redaktion).
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Arsenijevié beschreibt aus der Titozeit: Die Albaner waren der Anstren-
gung des Hasses nicht wiirdig.

So wenig aber die Anwesenheit der verachteten Albaner ins Bewusst-
sein des durchschnittlichen Jugoslawen der Titozeit gedrungen war, so
sehrerscheint der lassige Kultur-Rassismus von damals aus heutiger Per-
spektive geradezu harmlos, verglichen mit dem mérderischen Hass auf
die ,,Schiptaren®, wie er die Serben nach dem Tod Titos und den ersten
»Unruhen“ im Kosovo am Ende des vergangenen Jahrhunderts ergriff.

Mir als einem, der seit 1998 immer wieder vor Ort war, ist es unbe-
greiflich, wie sich das Unrechtsbewusstsein wieder so einseitig zugun-
stender stirkeren Serben, verbiindet mit den Russen und mit der griechi-
schen Orthodoxie, hat wandeln konnen. Es gibt bei den Serben bisher
nicht das geringste Unrechtsbewusstsein, das sich je kollektiv in einer
Entschuldigung fiir die genozidale Aktion der Vertreibung, der Unter-
drickung, der Demiitigung aller Albaner im Kosovo geauflert hatte.

Pater Walter Happel SJ, der das in den letzten beiden Jahren errichtete
und im April 2007 eroffnete groffe Loyola-Gymnasium in Prizren leitet,
berichtete mir, dass er bei Vortrigen in Deutschland immer wieder nur
gefragt wird, ob die Schule auch Serben unter ihren Schiilern habe. Wenn
er das verneint, dann wird ihm gleich gesagt, die Schule sei also nicht
multiethnisch!? Was aber doppelt falsch ist, wie Pater Happel dann ver-
sucht zu erklaren: Einmal gibt es an dieser Schule bosnische Kinder,
Roma und Ashkali, tiirkische und agyptische Schiilerinnen und Schiiler.
Selbst wenn in Deutschland ein betuchter Sponsor fiinf oder zehn serbi-
schen Kindern ein Stipendium geben wiirde fiir die Schule, wiirden diese
Kinder das nicht annehmen. Die Serben lehnen diese von Albanern gelei-
tete Gesellschaft schlicht ab und beteiligen sich nicht an ihr.

Es kam erschwerend dazu, dass der NATO-Luftangriff mit einer
Vereinbarung endete, derzufolge niemand den Krieg verloren hatte. Die-
ser Vertrag von Kumanovo erlaubte der serbischen Armee die Version,
sich auf die Brust zu schlagen und — wie die Deutschen nach dem Ersten
Weltkrieg zu ihrer Armee — zu sagen: ,,Im Felde unbesiegt” kehren wir
siegreich aus der Schlacht zurtick, die wir eigentlich gewonnen haben.
Wie in Deutschland zu Ende des Ersten Weltkriegs war damit eine serbi-
sche ,Dolchstofilegende” geboren. Und an deren Ziichtung und Auf-
blithen trigt die Europaische Union ein geriittelt Maf} an Schuld.

Nie wurden der Staat Serbien und die wechselnden Regierungen in
Belgrad mit der gleichen Hirte angepackt wie (z. B.) Kroatien. Mit Ser-
bien redet die EU und redet Briissel andauernd, obwohl die beiden
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Volkermord-Verbrecher Radovan KaradZié und General Radko Mladié
sichimmer nochin Serbien oder der Republika Srpska aufhalten, was den
serbischen Behorden, der Regierung und Polizei alles wohlbekannt ist.

Die Albaner nur ,,Gaste” im serbisch beherrschten Kosovo

Ich erinnere mich an die dramatischen Tage noch vor dem Eingriff der
NATO in den Kosovo und der Region, als der spitere Auflenminister
Vuk Draskovié zu einer Reise in den Kosovo (KOSMET lautet die fiir
albanische Ohren hisslich klingende serbische Abkiirzung fiir die Pro-
vinz ,, Kosovo i Metohija“) aufbrach und dabei, wie ich den Bildern im
serbischen Fernsehen entnehmen konnte, fast ausschliellich serbische
Kloster und Gemeinden aufsuchte. Die Albaner kamen in dem Land,
durch das er ging, wie seinerzeit Pieter Willem Botha durch sein weifles
Stuidafrika, einfach nicht vor.

Er erklirte allerdings vor den serbischen Popen und Biirgern: Es gibe
hier schon die Albaner, man konnte sie nur auf den serbischen Fernseh-
bildern nicht sehen, weil sie dafiir nicht wiirdig waren. Sie seien, so Vuk
Draskovic - hier im serbischen Kosovo — ,,Gaste“. ,,Giste” miissen sich
entsprechend benehmen, sie sind nun mal nicht die Gastgeber und Besit-
zer des Landes. Und wenn sie sich schlecht benehmen, fliegen sie raus aus
dem Kosovo.

So ticken die Kopfe der serbischen Politiker noch heute. Es wurden
Massaker veriibt, Apartheid-Verhiltnisse geschaffen, die allein schon
ausreichen, das moralische Recht fiir eine Minderheit zu begrenzen, die
Herrschaftsverhiltnisse zu indern. Aber bis heute halten sich die Serben
fiir andere Menschen, die nicht gleich zu gleich mit Albanern gezihlt
werden konnen. Die Albaner im Kosovo haben noch nie eine staatliche
oder gesellschaftlich-politische Selbstbestimmung erlebt. Sie wurden
von den Versailles-Nachfolgekonferenzen als das behandelt, als was Al-
baner bisher immer in Europaund auf dem Balkan behandelt wurden: als
Parias, nicht als gleichberechtigte Europier. Deshalb bekamen sie ein
kleines Land, in dem die Mehrheit der Albaner zu Hause war, aber grofie
Gruppen dieses sehr geburtenstarken Volkes hielten sich in der Land-
schaft auf, die man Kosovo nannte, auflerdem in Teilen dessen, was wir
uns spiter, nach dem Zerfall Jugoslawiens, angewohnten, als Mazedo-
nien und Republik Serbien zu bezeichnen.

Das Ende Jugoslawiens begann mit dem Kassieren der substanziellen
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Autonomie des Kosovo 1989, das Ende vom Ende Jugoslawiens wurde
eingeliutet durch den Angriff der NATO am 24. Mirz 1999 auf das
Gebiet von Serbien und Kosovo und mit der Vertreibung der Albaner
aus dem Gebiet des Kosovo.

Apartheid im Kosovo bis 1999

Als ich 1994 das erste Mal nach Pritina, der Hauptstadt des Kosovo,
kam, zog ich mit dem Kollegen Peter Sartorius von der ,,Stiddeutschen
Zeitung® in das einzige grofle Hotel am Platze: Das war das ,Grand
Hotel“. Unsere albanischen Gesprichspartner mussten wir an einer
Bannmeile verabschieden. Sie durften sich weder in der Nihe des Hotels
noch in demselben blicken lassen. Das war ein Hotel ,,for Serbs only“.

Die Vertreibung der Albaner aus dem Kosovo unter den nichtlichen
Angriffen der NATO-Flugzeuge in den Monaten Mirz, April, Mai 1999
war eine der grausamsten Aktionen, die sich ein europdisches Volk seit
dem Holocaust ausgedacht hatte. An die 850.000 Menschen wurden aus
ihrem Land, die iibrigen aus ihren Dérfern in die umliegenden Walder
verbracht.

Bis heute haben die serbische Nation und die serbische 6ffentliche
Meinung nicht annihernd das aufgearbeitet, was da in ihrem Namen
geschehen ist. Die serbische 6ffentliche Meinung ist bis heute unver-
indert davon bestimmt, dass das alles den Albanern zu Recht geschah,
denn sie hatten sich ja gegen das serbische Regime gewehrt. Deshalb
kann die Nation, die dort die Apartheid durchfiihrte, weiter darauf
beharren, den ,status quo ante“ (also den Zustand entweder vor dem
NATO-Krieg oder zumindest den unter Tito) dort wieder einzufiihren.
Das wire niemals mehr moglich, denn die Albaner im Kosovo wiirden
sich so etwas ja nicht mehr gefallen lassen.

Fiir die politische Einordnung der Unabhingigkeitsfrage sind diese
Daten der zeitgeschichtlichen Vergangenheit von entscheidender Be-
deutung. Die Deutschen konnen das sehr gut einschitzen: Es war seit der
Potsdamer Konferenz klar, dass es fiir Deutschland keine Riickkehr zu
den Grenzenvon 1937 geben wird. Auch wenn es noch eine geraume Zeit
dauerte, bis das volkerrechtlich unter Dach und Fach war, so war es fiir
die Deutschen klar: Nach unserem misslungenen Versuch, gleich zwei
Vélker auszurotten, die Juden und dann noch die Polen, gab es keine
Begriindung mehr fiir die Riickkehr zu den Grenzen Deutschlands von
1937.
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Allerdings hat man es den Serben nicht klargemacht, dass es nach dem
genozidalen Versuch, alle Albaner aus der Provinz zu vertreiben, in der
sie die 90 Prozent-Mehrheit hatten und haben, nicht mehr méglich ist,
den Anspruch auf den Kosovo aufrechtzuerhalten. Nicht mal mehr in
einer titoistischen Form, das heifit in dem Monstrum, in dem der Kosovo
eine jugoslawische Teilrepublik wie Kroatien oder Serbien war und zu-
gleich ein bisschen weniger.

»UNMIKistan“

Die UNO hat schlechte Arbeit geleistet im Kosovo. Man kann das umso

leichter sagen, als man das System UNO damit meint, nicht die UNO-

Mitarbeiter. Das System erlebte seine schlimmstmogliche Wendung und

darf eigentlich so nie wieder auftreten:

1. Die UNO ist nie dazu verpflichtet, einen Erfolg zu haben; sie macht
ihre hochstdotierte Arbeit immer dann am liebsten, wenn sie keine
Lieferbedingungen und keine Produktions- und Herstellungsdaten
kennt. Am liebsten ist der UNO ein Einsatz in die Ewigkeit.

2. Die Mentalitat der UNO-Mitarbeiter geht darauf hinaus, die Albaner
in ihrem Lande alle fiir unzuverlissig und unfahig zur eigenen Regie-
rung zu halten. Man tut Einiges dazu, diesen Eindruck zu untermau-
ern. Man setzt eine Parallelregierung ein, die nichts zu sagen hat,
aufler dass sie ihrer Neigung zur Korruption nachgeben kann.

3. Die UNO hat in diesem winzigen Kosovo Vertreter aus 51 Nationen
stationiert gehabt. Darunter waren Biirgermeister und Polizisten aus
afrikanischen Lindern, die selbst nicht in der Lage sind, einen Rechts-
staat aufzubauen.

4. Es gab das Versprechen der UNMIK 1999, die Energie und Wasser-
versorgung der Bewohner des Kosovo nach europdischem Standard
zu sichern. Dafiir wurden mehr als eine Milliarde Dollar bereitge-
stellt. Als ich jetzt 2007 im August wieder im Kosovo war, erlebte ich
eine Gesellschaft, deren Energiebudget rationiert ist: Vier Stunden
gibt es Strom, dann wieder zwei Stunden Dunkelheit.

5. Die Gesellschaft wurde trotz riesiger und hochstdotierter Bataillone
der OSZE und anderer UNO-T6chter nicht fiir die demokratischen
Regelmechanismen vorbereitet. Das, was die internationale Gemein-
schaftimmer schafft, sind formale Wahlen. Dass aber formale Wahlen
ohne Parteien, die der Grundstock zur Demokratie sind, keinen Sinn
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ergeben, diirfte einleuchten. Die Parteien im Kosovo sind von einer

Person gefithrte Honoratiorenvereine, die nichts von innerpartei-

licher Demokratie, nichts von der Wahl von Kandidaten, nichts von

jahrlichen Parteikongressen wissen.

Die internationale Volkergemeinschaft hat sich mit grofler Wucht
und Verve fiir die zuriickkehrenden Menschen im Kosovo eingesetzt.
Der Kosovo wurde von Anfang an nicht so besetzt und eingerichtet, wie
es die UNO-Resolution 1244 vorschrieb. Weder haben die starken
KFOR-Streitkrifte der UNO den Kosovo in seiner integralen Form
ganz besetzt, noch wurden die Regeln der international eingesetzten
Interimsregierung fiir den Kosovo (UNMIK) in allen Teilen des Landes
befolgt. So blieben die franzésischen Blauhelm-KFOR-Truppen, ganz
sicher nach internationaler Ubereinkunft, kurz vor der Eroberung und
der Einnahme von ganz Mitrovica stehen. Sie haben den Teil des Nord-
westens jenseits des Flusses, der Mitrovica in den albanischen und den
serbischen Sektor teilt, nicht besetzt. So lautete aber der internationale
Auftrag.

Sodann: In den ausgegrenzten Enklaven, in denen immer weniger
Serben wohnten, hielten sich die Bewohner an keine Verkehrs- und Ver-
haltensregel, die von Pristinas UNMIK-Regierung eingefiihrt wurde.
Die Autokennzeichen und Plate-numbers wurden von den Serben in den
Enklaven nicht anerkannt, auch nicht die Curricula in den Schulen. In
manchen Serben-Enklaven wurden die Lehrer weiter von Belgrad be-

zahlt.

Wirtschaft

Sieistso lange eine Katastrophe, als der Status nicht gesichert und klar ist.
Der weltberiihmte Amselfelder Wein, der im Original aus dem Kosovo
(aus der Gegend von Orahovac) kommt wie auch andere Weine, durfte
nie mit dem Label ,Made in Kosovo*, sie mussten immer mit dem Label
»Made in Republic of Jugoslavia“ verkauft werden.

Der Kosovo konnte sich allenfalls fiir den Balkan-Raum eine Spezia-
lisierung in einer der Hochtechnologien zulegen. Die Wirtschaft wiirde
bei diesen sehr fleifligen Menschen einen gehérigen Schwung bekom-
men, aber sie brauchen dazu den sicheren Status.

Das Land lebt im Moment total von internationalen Subventionen.
Einzig der Status konnte die Eigenaktivitit der Albaner im Kosovo wie
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der groflen Diaspora in Deutschland, Osterreich und der Schweiz he-
rausfordern.

Es gibt bei den beiden Regierungen, der UNMIK-Regierung und der
kosovarischen Parallelregierung, keine erkennbare Wirtschafts- oder Fi-
nanzpolitik. Deshalb sind viele Investitionen im Lande von Diaspora-
Kosovaren vollig daneben gegangen und werden sich in den nichsten
Jahren richen. Es gibt viel zu viele Tankstellen im Lande. Es gibtauch zu
viele Supermirkte und Restaurants im Lande. Es wird im Kosovo
buchstiblich nichts produziert. Aller Handel, aller Export und Import
gilt dem Konsum.

Wir haben immer gespottet: Der Kosovo ist das Land mit der welt-
weit héchsten Dichte von bereitstehenden und funktionierenden Tank-
stellen!

Die Albaner haben ihre Hausaufgaben nicht gemacht

Bis zum 10. Dezember 2007 laufen die berithmten 120 Tage: Dann sollen
die drei neuen Mediatoren der Kontaktgruppe eine Losung fiir den Ko-
sovo gefunden haben. Nach der schnéden Absage an den guten Martti-
Athisaari-Plan hat die internationale Gemeinschaft eine neue Troika von
Vermittlern gebildet: ein US-Amerikaner, ein Russe und ein Deutscher,
der Diplomat Wolfgang Ischinger. Bis zum 10. Dezember 2007 sollten
die drei fertig werden. Die UNMIK beginnt, thren viel zu grofien Appa-
rat abzubauen. Nichts ist fiir den Fall vorbereitet, dass die drei Vermittler
bei anhaltender Drohung mit einem Nein Russlands und einem Nein der
Chinesen zu keinem Ergebnis kommen.

Was war so gut am Athisaari-Plan? Es war ein echter Kompromiss.
Fiir die bedingte Unabhingigkeit, die zum Beispiel keine eigene Kosovo-
Armee vorsah, wurden die serbische Minderheit und die serbisch-ortho-
doxe Kirche innerhalb der souverinen Republik Kosovo mit Rechten
und Privilegien ausgestattet, die es in dieser detaillierten Stirke und
Dichtein der modernen europiischen Geschichte noch nie gegeben hat.

Die Kosovaren miissen der internationalen Gemeinschaft ihre Hym-
ne, ihre Flagge und ihre Geschichtsauffassung im Curriculum der Schu-
len liefern. Ohne diese Voraussetzungen wird die internationale Ge-
meinschaft die Sorge haben, das kleine Land wiirde sich an Albanien
anschliefen und die Gebiete mit grofler albanischer Bevolkerungsmehr-
heit in Mazedonien um Tetova mitreifien.
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Was ist positiv festzuhalten:

Der Kosovo ist ein Land des friedlichen Miteinanders von Religio-
nen. Die Christen und die Muslime leben unter einem nationalen Dach
sehr gut miteinander.

Der Nachholbedarf besteht in Bildungseinrichtungen. Die Universi-
titen sind schlecht. Aber zumindest hat der Kosovo jetzt zum erstenmal
ein grofles Elite-Gymnasium. Dieses Elite-Gymnasium ist bereits fertig-
gestellt und wird mittel- und langfristig die hervorragendste Arbeit leis-
ten. Das Loyola-Gymnasium — das in der Hauptsache von Renovabis
finanziert worden ist — gilt jetzt schon als ein padagogischer Triumph
und eine Erstmaligkeitin der Ausbildung einer Kosovo-Elite. Den Jesui-
ten unter der Leitung von Pater Walter Happel gebtihrt hier wirklich ein
grofles Lob. Das Gymnasium sieht wie das Versprechen auf eine
zukiinftige Entwicklungspolitik aus, die sich ebenfalls auf wenige grofle
wichtige Objekte konzentriert und die Gieflkanne ganz wegldsst. An
dem Gymnasium werden 500 Schiilerinnen und Schiiler ausgebildet,
darunter 140 Kandidaten aus dem ganzen Lande, die also dort wohnen
konnen.

Die europiische Perspektive ist eindeutig und klar: Es geht um die
Assoziierung und die Aufnahme nach Europa. Alles, was mit der tragi-
schen Aufspaltung des alten Jugoslawien zusammenhing, wird ja unter
anderer Voraussetzung dann in die Scheunen und Scheuern der Europa-
ischen Union gefahren.
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