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Die Bedeutung der Religion in der
politischen Kultur der Schweiz

Fin historischer Uberblick

THOMAS MAISSEN

Die Bedeutung der Religion in der politischen Kultur der Schweiz in einem
historischen Uberblick zu erfassen ist bereits ein weitreichendes Thema. Umso
wichriger ist es, diese Problematik von einer noch umfassenderen Fragestellung
abzugrenzen, derjenigen nach der gesellschafdichen Relevanz von Religion,
Glauben und Kirchen in der Schweiz. In dieser Hinsicht wird hier vereinfachend
davon ausgegangen, dass die Encwicklung sich nicht grundsirzlich von derjenigen
in anderen europiischen Lindern unterschied. Das betrifft sowohl die starke Pri-
gung des individuellen und kollektiven Alltags durch religidse Praktiken (bis weit
ins 20. Jahrhundert hinein) als auch die sogenannte Sikularisierung als Prozess,
in dem sich das Verhilinis von Institutionen und Personen zu den offiziellen
Kirchen und ihren Heilsbotschaften seit dem 17. Jahrhundert allméhlich lockerte
und der in den letzten Jahrzehnten zu vielen Austritten aus den Landeskirchen
und einer Pluralisierung der Glaubenslandschaft gefiihre hat.! Beim folgenden
Blick weit zuriick in die Vergangenheit wird also nicht behauptet, dass die Eid-
genossen grundsitzlich mehr oder weniger fromm oder kirchentrew — das sind
unterschiedliche Kategorien — waren als andere Vélker. Hingegen soll die These
vertreten werden, dass seit den Anfingen der Eidgenossenschaft die Beziehung zu
Gott, Glauben und Kirche in historiographischer wie politischer Hinsicht eine
besondere Rolle spielte, die mit ihrer politischen Struktur und deren Wandel zu
tun hatte.

Die Eidgenossenschaft bildete sich im 14, Jahrhundert aus als Landfriedens-
biindnis.* Deren gab es viele im Mittelalter: Machthaber schlossen sich zusam-
men und sicherten sich in dem Raum, den sie beherrschren, gegenseitige Hilfe
zu, wenn es darum ging, gegen Rechtsbrecher oder dussere Feinde vorzugehen. Es
handelte sich um eine Zeit, in der eine starke Zentralgewalt fehlte. Natiirlich gab

1 Vgl Martin Baumann/Jérg Storz (Hg.), Eine Schweiz — viele Religionen. Risiken und Chancen
des Zusammenlebens, Bielefeld 2007,

2 Vgl hierzu jetzt Roger SABLONIER, Griindungszeit ohne Eidgenossen. Politik und Gesellschaft in
der Innerschweiz um 1300, Baden 2008.
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es Kénige und andere Fiirsten, doch diese verfligten iiber keine Polizei, sie waren
in den fernen Regionen ihres Reichs nur selten und nie dauerhaft gegenwirtig
und konnten dies auch durch ihre Amrstriger, etwa die Vogte, kaum sein, weil
sie zu arm waren, um auch nur annihernd so etwas wie eine feste Beamrtenschaft
zu unterhalten. Besonders grossen Riickhalt fanden solche Landfriedensbiindnisse
bei der Kirche, die seit dem 11.Jahrhundert. die eigentliche Vorkimpferin die-
ser Bewegung war und sie mit dem Namen «treuga Dei», Gottesfrieden, adelre.
Dieses politische Anliegen vieler Kleriker entsprach einerseits dem Gebot, die
christliche Nichstenliebe zu fordern. Andererseits waren vor allem Klgster und
Bischofskirchen vergleichsweise reich und zugleich schutzlos, da sie in der Regel
keine Lehen vergaben und damit keine eigenen Vasallen mobilisieren konnten,
wenn Gefahr drohte. Auch waren die jeweils auf ihre Pfriinden gewihlten Pra-
laten eher peripher in die dynastischen Familienverbinde des Adels eingebunden,
die ihren Angehérigen Schurtz verhiessen,

Es ist insofern sehr bezeichnend, dass einer der allerersten Texte, den man
als gesamteidgendssische Verfassungsquelle bezeichnen kann, unter anderem den
Schutz der Geistlichen befahl. Im Sempacherbrief von 1393 gelobten die Eid-
genossen, «das keiner der unsern kein kloster, kilchen oder Cappelle beslossen
ufbreche oder offenn dar in gange ze brennende, wiistende oder ze nimende, dz
dar Inne ist dz zuo der kilchen gehorets®. Dass der Sempacherbrief die kirchlichen
Institutionen eigens hervorhob, zeigt, dass die geforderte Missigung weder bei
den Schweizern noch bei anderen zeitgendssischen Kriegern eine Selbstverstind-
lichkeit war.

Die Eidgenossen hatten allerdings auch gréssere Legitimationsprobleme als
andere Landfriedensbiindnisse, die dhnliche Ziele verfolgten. Der 1488 gegriin-
dete Schwiibische Bund etwa vereinte nicht nur Stidte untereinander, sondern
mit diesen auch Adlige und Fiirsten, ja sogar den Kaiser. Die spitmittelalcerliche
Eidgenossenschaft bestand dagegen aus Stidten und Landgemeinden, also aus
Biirgern und Bauern — und niche aus Adligen, die als Ritter («bellatores», in der
mittelalterlichen Ordnung der drei Stinde) eigentlich die einzigen Triger legi-
timer politischer Gewalt waren. Ein adliger Gegenspieler wie Kaiser Maximilian 1.
sah deshalb die christliche Lehre und Ordnung vetletzt, wenn sich diese «bésen,
groben und schnéden gepursliit» — wie er sie 1499, im Schwabenkrieg, bezeich-
nete — der gotrgegebenen Herrschaft widersetzeen, die dem Adel vorbehalten war.*

Eidgendssische Abschiede, Bd. 1, Luzern 1847, 329.

4 Vgl. Maximilians Manifest gegen die Eidgenossen nach Claudius SieBer-Lennvann/Thomas
WiLHELMI, in: DERS., Helverios — Wider die Kubschweizer. Fremd- und Feindbilder von den
Schweizern in antieidgendssischen Texten aus der Zeit von 1386 bis 1532 (Schweizer Texte,

Bd. 13), Bern/Stutrgart/Wien 1998, 90.
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Die «Antwort der Bauern» erfolgte in derselben, mittelalterlichen Logik: Sie spra-
chen von Notwehr gegen den Hochadel und vor allem gegen die Habsburger,
die angeblich ihre ritterliche und christliche Pflicht vernachldssigt hatten, wel-
che gerade in der Garantie des Landfriedens bestanden hitte. Statrdessen — so
die Eidgenossen — habe Osterreich selbstsiichtig seine Hausmachtpolitik verfolge
und sich dabei in tyrannischer Herrschsucht gegen die Ordnung von Kaiser und
Reich vergangen. Diese Ordnung war gottgewollt, heilsgeschichtlich ewig und
weltweit giiltig, mit zwei Universalmichten an der Spitze: Papst und Kaiser. In ihr
und aus ihr ergaben sich die Schweizer Autonomie und ihre Herrschaftsrechte —
als Privilegien der spitmittelalterlichen Kaiser und Kénige von Friedrich II. tiber
Ludwig den Bayern zu Sigismund. Diese begliickten die Stidte und Talschaften
im Mittelland und Alpenraum mit der Reichsfreiheit und hierdurch mit einer
legitimen Ordnungsfunktion. Die Schweizer verstanden sich demnach als Wah-
rer der Reichs- und damit der Heilsordnung. Dass der Allmichtige diese Ein-
schitzung teilte, bewiesen die erfolgreichen Schlachten von Morgarten, Sempach
und in den Burgunderkriegen. Die Eidgenossen deuteten sie als Gottesurteil: Sie
befanden sich «in des allmechtigen gottes schirmy, da sie sich als gottesfiirchtiges
Volk erwiesen hatten — und solange sie dies auch in Zukunft tun wiirden.?
Ausdruck fand dieser Glaube an einen besonderen gétilichen Schutz in einer
eigentiimlichen und vom Adel heftig angefeindeten Form des Betens, nimlich
mit «zertanen» (ausgebreiteten) Armen.® Religiés bestimmt war auch das regel-
missige gemeinsame Schlachtgedenken, die kirchliche Erinnerung an die in
Schlachten gefallenen Angehérigen und Vorfahren. Im Mittelpunke stand eine
Totenmesse am Ort der Schlachr, beispielsweise in einem Gebeinhaus oder in der
Schlachtkapelle, die etwa in Sempach schon ein Jahr nach dem Sieg, 1387, errich-
tet wurde, ebenso 1477 in Murten, Manchmal gab es auch eine Prozession, so die
bis heute durchgefiithrte Nifelser Fahrt; dazu kam die Vergabe von Almosen und
ein gemeinsames Mahl. Der Schlachtbericht, der dabei verlesen werden konnte,
entsprach in Inhalt, Form und der jeweiligen Rekapitulation der weihnichtlichen

Heilsgeschichte.” Dank der gemeinsamen Feier solch religioser Riten — Beten mit

5 Vgl Guy P. Marcuas, Die Antwort der Bauern. Elemente und Schichtungen des eidgendssischen
Geschichtsbewusstseins am Ausgang des Mittelalters, in: Hans Parze (Hg.), Geschichtsschreibung
und Geschichtsbewusstsein im spiten Mittelalter, Bd. 31, Sigmaringen 1987, 757-790; jetzt auch
in Guy P MaRCHAL, Schweizer Gebrauchsgeschichte. Geschichesbilder, Mythenbildung und natio-
nale Identitir, Basel 2006, 351-390.

6 Vgl. Peter OcHSENBEIN, Beten wnit zertanen armen». Ein alcidgendssischer Brauch, in: Schwei-
zerisches Archiv fiir Volkskunde 75 (1979) 129~172; Peter OcrsenseiN, Das grosse Gebet der
Eidgenossen. Uberliefenmg, Text, Form und Gehalt, Bern 1989.

7 Vgl. Georg Krets, Arc. Schlachtjahrzeiten, erscheint in: Historisches Lexikon der Schweiz.
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«zertanen» Armen wie Schlachtgedenken — erlebten sich die Eidgenossen iiber die
Kantonsgrenzen hinweg als Einheit von «frumen edlen puren»: als Gottes «volks
usserkorn».®

Auch Ulrich Zwinglis Reformappel! argumentierte auf diesen bewihrten
zwei Linien:

1. einerseits historisch, als Trewe und ernstliche Vermahmung an die Eidgenossen
(1524), zu den reinen Sitten der Vorviter zuriickzukehren, die den iibermii-
tigen Adel besiegr harten;?

2. andererseits blieben die Eidgenossen fiir die Ziircher Reformatoren das aus-
erwihlte Volk des einen Gottes, der nichr zwei Bekenntnisse unter ihnen dul-
den wiirde." In der vormodernen Logik setzte jede politische Gemeinschaft
einen gemeinsamen Glauben voraus, da nur dieser cinheitliche Wertvorstel-
lungen und damic politische Solidaritit und Loyalitit garantierten konnte.
In diesem Sinn sprach ein frithneuzeitlicher Jurist spiter von «weligio vincu-
lum societatis» — der Religion als der Fessel oder vielmehr dem Verbindenden
der Gesellschaft.!" Das bedeutete weltlich, dass eine Gesellschaft in einem
dauernden Biirgerkrieg zerfallen miisse, falls ihre Glieder nicht an ein und
denselben Gott glauben und damit ein allgemein verbindliches Normensystem
anerkennen wiirden. Religiés betrachtet meinte weligio vinculum societatis»,

dass der einzig wahre Gotr sowohl die Gesellschaft als Ganzes als auch die
einzelnen Individuen dafiir bestrafen miisse, wenn sie thm keine Ehrfurcht
bewiesen. Und war es nicht ein Zeichen von Respektosigkeit, von Gleich-
giilrigkeit gegentiber Gott, wenn man Andersgliubige, besser: Falschgliubige
in der eigenen Nihe duldete? Der frithneuzeitliche Christ glaubte sich insofern
gezwungen, aus Sorge um das eigene Heil, aber auch um dasjenige seiner Mit-
menschen, den Andersgliubigen zu bekehren — oder aber ihn zu vertreiben
oder umzubringen.

Vel. die Belege bei MarcHAL, Schweizer Gebrauchsgeschichte, a. a. O. (Anm. 6), 364.

9 Vgl. Ulrich ZwincLi, Eine treue und ernstliche Vermahnung an die Eidgenossen, hg. v. Egli, Emil/
Finsler, Georg, in: Emil Ecri/Georg FINsLER, Samtliche Werke, Bd. 3 (Corpus Reformatorum,
Bd. 90), Leipzig 1914, 97-113,

10 Vgl. Eduard Konerr, Die Bedentung der Eidgenossenschaft fiir Huldyych Zivingli (Mirteilungen der
Antiquarischen Gesellschaft in Ziirich, Bd. 45/2), Ziirich 1970,

11 Vgl Heinz ScuiLuiNg, Dus konfessionelle Europa. Die Konfessionalisicrung der europiischen
Linder seit Mitte des 16. Jahrhunderts und ihre Folgen fiir Kirche, Staat, Gesellschaft und
Kultur, in: Joachim BAHLCKE/Arno STROHMEYER (Hg.), Konfessionalisierung in Ostmittelenropa.
Wirkungen des religidsen Wandels im 16, und 17. Jahrhundert in Staat, Gesellschaft und Kulcur
(Forschungen zur Geschichte und Kultur des dstlichen Mitceleuropa, Bd. 7), Stuttgart 1999,
13-62, hier 16.
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Bikonfessionalitit war also nicht denkbar in einem Biindnis, das unter Gottes
Schutz stehen wollte, «Wir wiissind in zweyen Glauben nitt husszehallten», so
verkiindete der Glarner Historiker und katholische Politiker Aegidius Tschudi
1564 seine Uberzeugung®. Die Bibel war voll mit Beispielen, was passiert, wenn
ein Volk gespalten ist in diejenigen, die den wahren Gott anbeten, und diejenigen,
die das goldene Kalb vergdtzen. Die Frage war nur, wo in den 1520er Jahren
das goldene Kalb war: bei denen, die sich angeblich von der heiligen Schrift als
einziger Quelle zum Heil entfernt hatten, oder bei denen, die vom Glauben der
Viter abfielen und damirt nicht nur ihr eigenes Seelenheil gefihrdeten, sondern
auch dasjenige ihrer Vorfahren. Denn darum kiimmerten sich ja die Katholiken
erwa mit den Seelenmessen, welche die Reformatoren abschaffren.

Ausserst symptomatisch fiir den politisch-religiosen Zwiespalt war die Tat-
sache, dass die Ziircher die alten Bundeseide nicht mehr so beschwdren wollten,
wie das im 15. Jahrhundert regelmissig geschehen war — unter Anrufung der
Heiligen. Die Reformatoren hoben ihren Kule auf, da er in der Bibel nicht
belegt war (sola scriptura). Mit der Ziircher Weigerung, den eidgendssischen
Brauch weiter so zu pflegen, wie die Katholiken es forderten, fiel die sowohl
metaphysische als auch rechtliche Basis fiir das weg, was ja eben eine Eid-
Genossenschaft war, jetzt aber nicht mehr genossenschaftlich einen Eid leisten
mochte. In diesem Patt {iber das richtige Verstindnis von religidsen und poli-
tischen Gemeinsamkeiten war Zwinglis Offensive gegen die altglaubigen Kan-
tone geradezu zwingend: Auch hierbei handelte es sich um die Suche nach einem
Gottesurteil.

Die Reformicrten unterlagen zwar 1531 bei Kappel in ihrem Versuch, die
religiése Einheit der Eidgenossenschaft auf militirischem Weg wiederherzustellen.
Doch trotz ihrem Sieg waren die Innerschweizer nicht stark genug, um ihrerseits
die michtigen reformierten Stadtkantone zu unterwerfen. Der anschliessende
Kappeler Landfriede respektierte deshalb notgedrungen deren religidse Auto-
nomie. Im folgenden Jahrhundert standen die Konfessionsparteien immer wie-
der am Rande des Biirgetkriegs, der fiir die Eidgenossenschaft eine existentielle
Bedrohung dargestellt hitte, wenn die konfessionellen Biindnisse mit dusseren
Michten angerufen worden wiren — diejenigen von katholischen Kantonen mit
Spanien oder Savoyen oder der reformierten Ziirich und Bern mit der Mark-
grafschaft Baden, den Niederlanden oder England. Nur im wichtigsten Biindnis,
demjenigen mit Frankreich, sahen sich reformierte und katholische Pensionen-
herren und Reisldufer vereint. Entsprechend wirkte Frankreich — selbst zwar auch
katholisch, aber in Dauerfeindschaft zur katholischen Vormacht Habsburg — bei

12 Vgl. www.nzz.ch/2005/02/05/te/article CKBDA. himl (23.07.2009).
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schweizerischen Binnenkonflikten missigend, weil es sein Séldnerreservoir nichr
verlieren wollte.

Weniger utilitaristisch versuchte die Nachfolgergeneration Zwinglis seine
Tradition fortzusetzen, indem sie die Landesgeschichte und -natur als Geschenk
Gottes an die cidgenéssische Gemeinschaft deutete.'’ Heinrich Bullingers Deu-
tung der Alpen als gesegneter Schutzwall der Freiheiten und Quelle der Tugend
erfolgte noch vor der Katastrophe von Kappel." Aber auch der Ziircher Histo-
riker Johannes Stumpf ermahnte in seiner epochalen Chronik von 1547 «alle
landletit unnd Alpische voelcker [...], den wilden und gebirgigen erdboden ires
varterlands nit zeverachten, sonder darin Gorttes milte hand [zu ...] erkennen»®,
Der reformierte Stumpf schloss nicht nur die Katholiken stillschweigend in
Gottes Schutz ein, sondern auch die antiken, also heidnischen Alpenbewoh%ner
als Begriinder von historischer Kontinuitit in moralischer Qualitit. Weil woeliche
Alpvoelcker von so gar langen zeyten haer biss auff heiittigen tag nit allein iren
alten erdboden noch bewonend, sonder auch ir alte mannheit, auch irer vorderen
dapfferkeit noch nie hingelegt habend, darzuo inen der gnaedig Gotr biss auff dise
zeyt gross gnad, hilff, schutz, schirm und wolthaat beweyse!6.

Doch dieser humanistische Rekurs auf Gottes Sorge fiir sein Volk erwies
sich als wenig strapazierfihig. Jedenfalls entpuppte es sich als Illusion, wenn der
erwihnte Aegidius Tschudi hoffte, man kénne die (unvermeidlichen) «Zenck
der religion» den Theologen iiberlassen, wogegen man auf Bundesebene pragma-
tisch fiir das Wohl der Eidgenossenschaft zusammenwirke und sich dafiir sogar
cine gemeinsame Geschichtsschreibung instrumentalisieren lasse, «dann jeder
Historicus sol unpartijsch sin»'”. Diejenigen Protestanten, mit denen er in die-
sem Sinn zusammenwirken wollte — neben Stumpf so prominente Reformatoren
wie Bullinger und Vadian — konnten sich Spitzen etwa gegen das Moénchtum
nicht verkneifen. Und selbst wenn es um klare gesamteidgendssische Interessen
ging, konnten sich die Antagonisten nicht zu eciner gemeinsamen Aussenpolirik
zusammenraufen — so, als Tschudi im Schmalkaldischen Krieg 1547 forderte,

13 Hierzu ausfithrlicher Thomas Maissen, Die Bedeusung der Alpen fiir die Schweizergeschichte von
Albrecht von Bonstetten bis Johann Jacob Scheuchzer, in: Simona Boscant Leont (Hg.), Wissen-
schaft ~ Berge ~ Ideologien. Johann Jakob Scheuchzer (1672-1733) und die frithneuzeitliche
Naturfoschung, Basel 2009.

14 Vgl. Heinrich BuLLiNGEr, Anklage und Mahnrede (1528), in: pegs., Schrifien, Bd. 6, Ziirich
20006, 33-79, hier 71f.

15 Johannes Stumrer, Gemeiner loblicher Eydgnoschafft Stetten, Landen und Voelcheren Chronick wirdiger
thaaten beschrebung, Ziirich 1547, Buch 11, 293.

16 Ebd., Buch I, ii% vgl. 261

17 Aegidius Tschudi an Johannes Fries in Ziirich, 11. Dezember 1547, in: Jakob Vocer, Egidius
Tichudi als Staatsmann und Geschichisschreiber. Ziirich 1856, 202-204.
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das linksrheinische, zwinglianische Konstanz gegen die kaiserlich-habsburgische
Eroberung zu schiitzen, damit aber bei seinen eigenen Glaubensbriidern nicht
durchdrang.'®

In der Praxis wie in der Theorie konnten die Eidgenossen also nach der kon-
fessionellen Spaltung nicht mehr beanspruchen, wie noch im Spitmitcelalter ein
«Volk Gottes» zu sein. Entsprechend konnte die Staatsbildung in der Schweiz
bis 1798 nur in den einzelnen Kantonen erfolgen, nicht auf gesamrteidgends-
sischer Ebene. Denn fiir diesen Prozess war das obrigkeitliche Kirchenregiment
unabdingbar, also die Kontrolle iiber eine einheitliche Kirche, die nicht nur eine
verbindende und verbindliche «Ideologies lieferte, sondern dank der Geistlichkeit
als einzige Institution im ganzen kantonalen Herrschaftsgebiet prisent war. Wie
erwihnt existierte weder eine Verwaltung im modernen Sinn noch eine Polizei
als dauernde, feste Einrichtung. Konkret waren die Dorfpfarrer damit niche nur
fiir das Seelenheil zustindig, sondern auch Wichter iiber die sittliche Ordnung.
Sie verkiindeten die obrigkeidichen Anweisungen den Analphabeten von der
Kanzel und tiberwachten im Sittengericht, ob diese eingehalten wurden. Fiir die
kantonalen Regicrungen war es deshalb auch von grésster Bedeutung, dass sie
die Geistlichen ausbildeten und in ihre Pfriinden einsetzten, oder, in den katho-
lischen Orten, bei diesen Fragen bei den kirchlichen Institutionen ein entschei-
dendes Wort mitsprachen.

Konfessionelle Einheitlichkeit ohne Liicken charakterisierte also die cinzel-
nen Kantone, wenn man von wenigen Tiufern und «Nikodemiten» — Krypro-
zwinglianern — absieht, die ebenso verfolgt wurden wie hiretische Einzelginger —
so der Antitrinitarier Miguel Servet, der 1553 hingerichtet wurde, nachdem ihm
sowohl der Bischof von Lyon als auch Calvin nachgestellt hatten. In Appenzell
fithreen die konfessionellen Spannungen 1597 zur Kantonsteilung, nachdem
Innerrhoden dem Biindnis der katholischen Kantone mit Spanien beigetreten
war. Nur einer der 13 Orte fand zu bikonfessionellen Lésungen: Glarus. Voraus-
setzung dafiir war allerdings, dass beide Konfessionsgruppen eigene Lands-
gemeinden und Amter erhielten bis hin zu der zahlenmiissig genau festgelegren
Vertretung in Gerichten. Die katholische Minderheit erlangte also eine sehr weit-
gehende Autonomie und stellte gleichsam einen Staat im Staat dar.? Ahnlich
erfolgte die konfessionelle Durchmischung Graubiindens, wo die souverinen
Gerichtsgemeinden sich ihren Glauben jeweils selbst aussuchten. Das lag daran,
dass auch in anderen hoheitlichen Belangen die Entscheidungen auf der Ebene

18 Vgl. Bernhard STETTLER, Aegidius Tichudi — Chronicon Helveticun, Bd. 2, hg. v. pEms. (Quellen
zur Schweizer Geschichte N. F 1, Bd. 7/2) Basel 1974, 69*.
19 Vgl die Grafik im Art. Glarus. Historisches Lexikon der Schweiz, Bd. 5, Basel 2006, 456.
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von Dorf- und Talgemeinden gefillt wurden — und nicht von einem der drei
Biinde oder garvom rhitischen Gesamtbund insgesamt. Das Verhilenis von Laax
zum Oberen Bund und zum Freistaat Gemeiner Drei Biinde war damals etwa so
wie heute dasjenige Dinemarks zur EU und zur UNO.

Konfessionelle Einheitlichkeit war also unumginglich auf der Ebene, wo
letztlich die politischen Entscheidungen gefillt wurden. Umgekehrt war religiose
Vereinheitlichung entsprechend dort schwierig, wo sich reformierte und katho-
lische Kantone die Regierung teilen mussten: in den Gemeinen Herrschaften,
die im 15. Jahrhundert unterworfen worden waren. Gemischtkonfessionelle
Gemeinden erzwangen dort pragmatische Lésungen sowohl der eidgendssischen
Landvégee als auch der lokalen Bevilkerung: Das betraf etwa Mischehen, Kon-
versionen oder das Kirchengut, das die konkurrierenden Konfessionsgrupi)en
manchmal gemeinsam nutzten (Simultankirchen).® Auch im eidgendssischen
Binnenkontakt ersann man Mittel, um die Eskalation zu verhindern, wenn wie-
der einmal konfessionelle Interessen und Anspriiche in einem der zahlreichen
Spannungsfelder — vor allem in den Gemeinen Herrschaften — aufeinander-
stiessen. Seit dem 2. Kappeler Landfrieden (1531) domestizicrten die kantonalen
Obrigkeiten mit Schmihverboten ihre Geistlichen, die im Ringen um den wah-
ren Glauben nicht gewohnt waren, Riicksichten zu nehmen; wer die Uberzeu-
gungen der Andersgliubigen in den Dreck zog, konnte hart bestraft werden.

Auch an der Tagsatzung bemiihten sich die kantonalen Gesandten, Bereiche
zu definieren, in denen Lésungen jenseits von konfessioneller Polemik gesucht
werden konnten.”’ Daneben bestand die Tagsatzungsaktivitit zu cinem grossen
Teil in der schiedsrichterlichen Vermittlung in den gemischtkonfessionellen
Gebieten. Im Konflikefall suchte man zumeist den Status quo zu erhalten, und
entsprechend konservativ war die eidgendssische Konfessionspolitik: Verin-
derungen der Kantons- oder Glaubensgrenzen blieben letztlich tabu. Selbst
die freiwilligen Anniherungen von Zugewandten Orten scheiterte rasch an der
Furcht, eine Erweiterung des Bundes konnte das labile Gleichgewicht verindern.
Diese Unlust zu Experimenten betraf nicht nur die weiter weg liegenden Stidbre,
das protestantische Miilhausen und das katholische Roteweil, das im 17. Jahrhun-
dert de facto aus dem Biindnis gedringt wurde; sondern auch die calvinistische
Hochburg Genf und idhnlich Neuchétel hatten unter diesen Umstiinden keine
Aussicht auf ein «cantonnement», eine Angliederung als vollwertiger Schweizer

20  Frauke VOLKLAND, Konfession und Selbstverstindnis. Reformierte Rituale in der gemischckonfes-
sionellen Kleinstadr Bischofszell im 17. Jahrhundert, Gétringen 2005,

21 Andreas WOURGLER, Art. Tigsatzung, erscheinc in: Historisches Lexikon der Schweiz; vgl. pERs., Die
Tagsatzung der Eidgenossen. Politik, Kommunikation und Symbolik einer reprisentativen Institu-
tion im europiischen Kontext 1470-1798, Habil.schrift masch. Bern 2004.
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Kanton. In einem Zeitalter, da ruhmsiichtige Monarchen die Grenzen ihrer Rei-
che riicksichtslos ausdehnten, war die ingstliche Missigung der Schweizer cine
grosse Ausnahme; und blieb dies bis ins frithe 20. Jahrhundert, als der Versuch
der Vorarlberger, Schweizer zu werden, unter anderem an der Sorge um die kon-
fessionelle Ausgewogenheit scheiterte.

In der Frithen Neuzeit wurde der religionspolitische Status quo zwischen den
Orten zementiert, nachdem die Glaubenskonflikte noch zweimal zu allerdings
kurzen und vergleichsweise unblutigen Biirgerkricgen eskalierten: Die beiden
Villmergerkriege 1656 und 1712 brachen bezeichnenderweise im Anschluss an
langjihrige europdische Kriege aus, als die Grossmichte kein Interesse hatten, den
eben — 1648 in Westfalen bezichungsweise 1712/13 in Utrecht — ausgehandelten
Frieden wegen einer peripheren Region aufs Spiel zu setzen, so dass sie die eid-
gendssischen Streithihne sich selbst iiberliessen. Der Sieg von Bern und Zirich
im Zweiten Villmergerkrieg miindete schliesslich 1712 im Frieden von Aarau in
dic Institution der Paritit: In gesamreidgendssischen Religionsangelegenheiten,
konkret also bei der Verwaltung der Gemeinen Herrschaften, entschied fortan
niche die (katholische) Mehrheit der Kantone, sondern die Stimmen der bei-
den Konfessionsparteien wogen gleich viel — eine weitere Losung, die den Sta-
tus quo begiinstigte, weil (Mehrheits-) Lisungen und damir Verinderungen in
Konfessionsstreitigkeiten nicht mehr méglich waren. Die beiden Blcke wurden
auch dadurch verfestigt, dass sich die — anders als in Deutschland niche (reichs-)
rechtlich, aber aus Gewohnheit konstituierten — Zusammenschliisse als corpus
evangelicum und corpus catholicum regelmissig konfessionell getrennt zu Sonder-
tagsatzungen trafen. Die religios unertrigliche Bikonfessionalitit war damit poli-
tisch fest institutionalisiert — in den Uberzeugungen unerschiicterlich, aber in
ihrer Sprengkraft entschirfr.

Das frithe 18. Jahrhundert war zugleich der Zeitpunke, zu dem ein neues
historisches Interesse an der gesamtschweizerischen Vergangenheit gewecke wurde.
Reformierte wie der Ziircher Johann Jacob Scheuchzer und der Berner Albrecht
von Haller entwickelten den Alpenmythos, der die Demokratie von tugendhaften
Alpbauern und Hirten verklirte, Da sich diese aber vor allem in der katholischen
Innerschweiz fanden, war der Alpenmythos ein idealer, integrierender Grund-
stein fiir ein iiberkonfessionelles und im «Helvetismus» auch die Sprachgrenzen
iiberschreitendes Reformprogramm.” Auf dieser Grundlage wurde 1762 die Hel-

29 Fritz Ernst, Der Helvetismus. Einheit in der Vielheir, Ziirich 1954; Thomas Malssen, Als die
armen Bergbanern vorbildlich wurden. Auskindische und schweizerische Vorausserzungen des
internarionalen Tugenddiskurses um 1700, erscheint in: André HovensTEIN/Béla Karossy/
Simone ZursucHEN (Hg.), Armut und Reichtum in den Schweizer Republiken, Lausanne 2009

(mit weiterer Lireratur).
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vetische Gesellschaft gegriinder.® Aufklirer aus den evangelischen Orten kamen
mit Gleichgesinnten vor allem aus Luzern zusammen, wo die staatskirchliche
Partei wiederholr heftige Konflikte gegen die Klerikalen austrug. Das Ziel der
Helvetischen Gesellschaft war ein gewiss christliches, aber entkonfessionalisiertes
Schweizertum, das am Wesen der alten, tugendhaften Eidgenossen genesen sollte.
Ein Fiinftel der Mitglieder der Helvetischen Gesellschaft waren Geistliche beider
Konfession; und wihrend die ersten Treffen im reformierten Schinznach state-
fanden, war in den 1770er und 1780er Jahren der Begegnungsort das katholische
Olten. Es handelte sich also um die erste iiberkonfessionelle gesellschaftliche
Institution der Schweiz.

Wie stidtisch-elitir dieser {iberkonfessionelle Ansarz letzelich bl ieb, zeigte sich
nach 1798, als unter anderem etliche Mitglieder der Helvetischen Gesellschaft
ihre aufldirerischen Ideale in der Helvetischen Republik umzusetzen versuchren,
Sie wurde mit Hilfe der franzésischen Revolutionstruppen installierc und ver-
kiindere auch erstmals in der Schweiz die Freiheit von Gewissen und Kuleus,
«insofern sie die 6ffentliche Ruhe nichr stéren und sich keine herrschende Gewale
oder Vorziige anmafBen». Fiir breite Volksschichren gerade in lindlichen Gebie-
ten war dies aber kein Anliegen, sondern eine Provokation. Auch wenn es ver-
schiedene Motive gab, den helvetischen Zentralstaat abzulehnen, wurde niche
zulewzr die Glaubensfreiheit von vielen Frommen als Bedrohung der guten alten
Ordnung erlebt. Die foderalistischen Gegner der Helvetik, namentlich in der
Innerschweiz, riefen zum «gerechten Kriegy gegen die gottlosen Glaubensfeinde.
Indem sie die Anhinger der Helvetik, auch die katholischen, als «Ziircher» verun-
glimpften, postulierten die Innerschweizer eine Kontinuitit der zwinglianischen
Ketzerbewegung.? Tatsichlich blieb aus der Siche von konservativen und reak-
tiondren Katholiken im kommenden halben Jahrhundert der Verfassungswirren
der Liberalismus als protestantische Erfindung diskreditiert. Doch in Wahrheit
handelte es sich dabei um eine Bewegung, die das Land nach neuen, politischen
Kriterien spaltete, nicht mehr (allein) nach konfessionellen. Tnsbesondere das
frith industrialisierte Solothurn und die Stadt Luzern sowie das Tessin waren Vor-
kimpfer des Liberalismus.

Das Beispiel Tessin machr auch deutlich, dass die territoriale Neuordnung des
Landes-1803 durch Napoleon und 1815 durch den Wiener Kongress zu neuen

23 Ulrich It Hor/Frangois De Capitani, Die Helvetische Gesellschaft. Spiraufiddrung und Vor-
revolution in der Scheiz, 2 Bde., Frauenfeld/Stuttgart 1983.

24 Alfred K61z, Quetlenbuch zur neueren schweizerischen Verfassungsgeschichte. Vom Ende der Alten
Eidgenossenschaft bis 1848, Bern 1992, 127.

25 Vgl dazu demniichst Eric GopgLs Tiibinger Dissertation {iber Die Zentralschweiz in der Helvetil
(1798-1803). Kriegserfahrungen und Religion im Spannungsfeld von Nation und Region.
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Kriterien fiir politische Loyalitit gefiihre hatte. Einerseits gehdrten nun neben
dem Tessin neu etliche weitere welsche Kantone zum eidgendssischen Bund: Sie
waren unterschiedlicher Konfession, doch erzeugte die geteinsame Sprache im
Zeitalter des Nationalstaats eine starke Integrationskraft. Andererseits war durch
die Auflésung der Untertanengebiete und die Integration fritherer Zugewandter
Orte nun die Hilfte der Kantone bikonfessionell. Die unruhigen Jahre im Vor-
feld des Sonderbundskrieges von 1847 bewiesen dann vollends, dass die poli-
tischen Frontlinien von Konservativen/Ultramontanen gegen Liberale/Freisinnige
nicht mehr den konfessionellen Frontlinien des 16. Jahrhunderts entsprachen. Im
«Straussenhandel» und Ziiri-Putsch von 1839 wehrten sich konservative Refor-
mierte ebenso gegen die «Religionsgefahr» wie die katholischen Konservativen in
Luzern 1840 mit dem Ruswiler Verein und der Jesuitenberufung von 1844. Beide
Male erhob sich die fromme Landbevélkerung gegen die stidtischen Liberalen,
und erst recht zeigren sich die Landsgemeindekantone kampfbereit gegen die
Neuerer. Auch wenn sich im Sonderbund nur rein katholische Kantone zusam-
menfanden, konnten sie auf Sympathien oder zumindest Verstindnis bei man-
chen konservativen Protestanten zihlen; Basel-Stadt und Neuenburg blieben im
Sonderbundskrieg gar neutral und wurden von der Tagsatzung dafiir gebiisst, dass
sie die Bundesexekution nicht mitcrugen.

Entsprechend klar wurde der Nationalstaat, wie ihn nach dem Sonderbunds-
krieg die Bundesverfassung von 1848 verwirklichte, in den besiegten Sonder-
bundskantonen als Dikrat der Sieger abgelehnt. Gerade deshalb war es fiir die
tiberkonfessionelle Legitimitit des Bundesstaats so wichtig, dass er von liberalen
Katholiken mitgetragen wurde. Zwei von ihnen sassen im ersten Bundesrat: der
Solothurner Josef Munzinger und der Tessiner Stefano Franscini. Geistliche hin-
gegen, gleich welchen Bekenntnisses, durften (bis 1999) niche National- oder
Bundesrat werden. Der neue Bund war gegen den konfessionellen Geist errichtet
worden, der die alte Eidgenossenschaft gepriige und in ihrer staatlichen Entwick-
lung uniiberwindbar gelihmt hatte. Auch sie war aber, obgleich arm an Kom-
petenzen, im Prinzip ein tiberkonfessionelles und insofern sikulares (Vertei-
digungs-) Biindnis gewesen. Die Bundesverfassung von 1848 entwickelte daraus
nun einen Staat, der diesen Namen auch auf nationaler Ebene verdiente. Voraus-
setzung dafiir war allerdings, dass er das Kirchenwesen in der Zustindigkeit der
Kantone beliess, wo sich allmihlich die heutigen &ffentlichrechtlichen Landes-
oder vielmehr Kantonalkirchen mit sehr unterschiedlichen Strukruren, aber man-
chen Analogien zur politischen Verfassung ausbildeten. Dazu gehére die Strukeur
der Kirchgemeinden oder die Rolle der Synoden als Parlamente.

Der Bundesstaat von 1848 garantierte die Kultusfreiheit als ein Grundreche
fiir die beiden fortan formal gleichbehandelten Hauptkonfessionen (und ab 1874
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auch fiir die Juden). Abgesehen davon legiferierte der junge Staat in religisen
Dingen nur dort, wo er katholische Institutionen als Werkzeug des Ultramonta-
nismus und damir als politisches Instrument einer auslindischen Macht ansah:
In den Ausnahmeartikeln wurden der Jesuitenorden und die Neugriindung von
Klstern verboten, spiter die Errichtung von Bistiimern an die staatliche Bewilli-
gung gebunden. Solche Bestimmungen sollten den Separatismus bannen, der im
Sonderbund gedroht hatte. In den 1870er Jahren heizte der Kulturkampf diese
Konfronration wieder an, wobei die liberalen katholischen Gegner des Unfehl-
barkeitsdogmas mit Begiinstigung durch reformierte Behsrden vor allem in Bern
1875 die Christkatholische Kirche griindeten.?® Es war der Versuch, gleichsam
eine nationalkatholische Kirche herzustellen, der aber letzelich scheiterte. Statt-
dessen fithrten Sonderbund und Kulturkampf dazu, dass die konservative Mehr-
heit unter den Schweizer Katholiken ein solides Selbstverstindnis im «Ghetton
entwickelte, und dies im doppelten Sinn: solide einerseits aufgrund ihrer unan-
fechtbaren Macht in wichrigen kantonalen Refugien, andererseits durch ihre klare
Unterlegenheit auf der nationalen Ebene, was die Loyalitic und die Kohision
als — wie man es empfand — unterdriickee Minderheit nur beférdern konnte.?”
Die Integration des politischen Katholizismus in den Bundesstaat erfolgre
nicht {iber eine eigene — christkatholische ~ Nationalkirche, sondern gegen
Ende des 19. Jahrhunderrs auf verschiedenen Ebenen. Entscheidend war sicher
die biirgerliche Blbckbildung gegen die sozialistische Linke, die in ihrem revo-
lutiondren Materialismus die liberalen Ordnungsvorstellungen ebenso bedrohte
wie die konfessionell-konservativen. In der Geschichtsschreibung manifestierte
sich der Schulrerschluss schon frith und auffillig darin, dass die liberal-refor-
mierten Begriinder der schweizerischen Nationalgeschichte wie Wilhelm Oechsli,
Johannes Dierauer und Karl Dindliker ihre Schilderung mit den Biindnissen der
Innerschweizer Linderorte beginnen liessen.?* Katholische Historiker wie Joseph
Eutych Kopp oder Philipp Anton von Segesser versuchten sich nicht in national-
geschichdlichen Synthesen, trugen aber durch Quelleneditionen Entscheidendes
dazu bei.” Die Verbindung der Traditionen zeigte sich auch darin, dass nun

26 Peter StapLER, Der Kulturkampf in der Schweiz. Eidgenossenschaft und Katholische Kirche im
europaischen Umbkreis 18481888, Ziirich 1996.

27 Urs ALTERMATT, Der Weg der Schweizer Katholiken ins Ghetto. Die Entstehungsgeschichte der
nationalen Volksorganisacionen im Schweizer Katholizismus 1848—1919, Fribourg #1995
(urspr. 1972).

28  Sascha BuCHBINDER, Der Wille zur Geschichte. Schweizerische Nationalgeschichte um 1900 - die
Werke von Wilhelm Oechsli, Johannes Dierauer und Karl Dindliker, Ziirich 2002.

29 Michael Jucker, Gesandte, Schreiber; Akten. Politische Kommunikation auf eidgendssischen Tag-
sarzungen im Spitmittelalter, Ziirich 2004.
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weithin die spitmitcelalterlichen Schlachtfeiern wiederbelebt wurden, aber nicht
mehr als lokale, sondern als nationale und national integrierende Ereignisse. Ein
kirchlicher Charakter haftete dieser Festkultur weiterhin an, allerdings nicht mehr
ein konfessionell ausgrenzender, sondern ein zusehends zivilreligidser: Es ging
nicht mehr um das katholische Gedenken der Toten, sondern um den gesamt-
schweizerischen Triumph in siegreichen Taten. Die Reformierten gingen hier
denn auch voran, 1822 mit dem St. Jakobsfest in Basel. 1835 wurde die Nifelser
Fahrt neu organisiert und belebt, wihrend das — katholische — Morgarten-
Schiessen erst 1912 eingefiihrt wurde.*

Den Hohepunkt erlebre dieser Rekurs auf die mictelalterliche Schweiz als
vorreformarorische Bliitezeit — und damit als Zeit der Einheit vor der Glaubens-
spaltung — im Jahr 1891. Erstmals tiberhaupt wurden Jubildumsfeiern begangen,
die sich auf den «Bundesbrief» von 1291 bezogen. Er war jahrhundertlang kaum
beachtet worden und ist als Griindungsakt der Eidgenossenschaft historio-
graphisch tatsichlich ziemlich problematisch.* Doch symbolisierte das Jubilium
die im gleichen Jahr 1891 erfolgte Integration der Katholisch-Konservativen in
den Bundesrat: Der Luzerner Josef Zemp wurde der erste Vertreter derjenigen
Schweiz, die sich als Verlierer von Sonderbundskrieg und Bundesstaat erfahren
hatte. Diesen neuen Staat empfanden viele Katholiken zum Teil noch lange als
Bedrohung fiir ihren Glauben, dem er ja tatsichlich in Form der religiésen Aus-
nahmeartikel eine Sonderbehandlung vorbehielt. Eine offene Diskriminierung
unterlieb allerdings, auch wenn — konfessionelle wie parteipolitische — Bezie-
hungen bei allen einflussreichen Gruppen fiir Stellenbesetzungen und Geschifts-
beziehungen weiterhin wichtig blieben; in einem noch lange freisinnig domi-
nierten Bundesstaat mit wirtschaftlichen Zentren in den reformierten Stidten
insgesamt gewiss zum Nachteil der Katholisch-Konservativen. Gleichwohl festigte
sich das antisozialistische Biindnis der biirgerlichen Parteien immer mehr und
sehr dauerhaft, ja bis in die Gegenwart, insbesondere durch den Landesstreik von
1918 und die 1919 erfolgte Wahl eines zweiten Katholisch-Konservativen in den
Bundesrat — es handelte sich um den tatsichlich Erzkonservativen Jean-Marie
Musy.

In den dreissiger Jahren zeigte Musy ebenso wie sein Kollege Giuseppe Motta
und sein Nachfolger Philipp Etter mehr als nur Verstdndnis fir die aurtoritiren,
antiparlamentarischen Vorstellungen, die einerseits von reaktionirer, anti-
moderner Nostalgie der Action frangaise und eines Gonzague de Reynold beein-

30 Catherine SANTSCHI, Schweizer Nationalfeste im Spiegel der Geschichte, Ziirich 1991.
31 Georg Krers, Dsr/\/[_yt/)o.r von 1291. Zur Entstehung des schweizerischen Nationalfeiertags, Basel

1991.
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flusst waren, andererseits vom stindestaatlichen Faschismus italienischer und vor
allen 8sterreichischer Prigung.®? Insofern gab es neben der protestantischen,
rechesbiirgerlich-germanophilen Sympathie fiir rechtsextreme Ideen durchaus
auch eine typisch katholische Sensibilitit. Diese Traditionen prigten niche zuletzt
die geistige Landesverteidigung, fiir die Eccer fithrend verantwortlich zeichnete.
Der Rekurs auf den Allmichtigen war darin omniprisent, doch war dies kein
konfessioneller Gott, sondern ein schweizerischer — ebenso wie Bruder Klaus,
Niklaus von Flite, der 1947 kanonisiert wurde. Er wurde als Nationalheiliger
empfunden, nicht als katholischer Vertreter einer wahren Doktrin, sondern als
Prophet der Neutralitit («Macher den zun nit zu wit»).%
Gerade die langen frithneuzeitlichen Erfahrungen religidsen Zwistes liessen
den schweizerischen Staat sich religiés neutral und iiberkonfessionell pr'ésgen—
tieren auch dort, wo er sich in der Priambel der Bundesverfassung auf Gott den
Allmichtigen bezog und bezicht. Konfessionelle Unterschiede und Differenzen
wurden in gemeineidgendssischen Institutionen cher beschwiegen als ausgetra-
gen, um in einem Land mit vielen anderen méglichen Verwerfungen (Parteien,
Sprachen, Stadt — Land) keine unnétige Frontlinie zu errichten. Das Verhiltnis
zu Kirchen und Religionen wurde nach unten delegiert, an die Kantone, die aus
einer staatskirchlichen Tradition allmihlich in die Bikonfessionalitit und dann
in die Glaubensvielfalt glitten, womit gelegentlich — etwa in Calvins Genf —
eine klare Trennung von Kirche und Staat einherging. Diese kann aber nicht
auf Bundescbene verfiige werden, wie das Schicksal der von allen Stinden und
vom Volk 1980 massiv abgelehnten Initiative zur Trennung von Staat und Kirche
bewies. Die Glaubensfrage ist eine der unmittelbaren politischen Identititsriume
in Gemeinde und Kanton geblieben.

Da es nie eine Staatskirche oder Staatsreligion der Schweiz gegeben hat, son-
dern nur in den Kantonen, ist das nur konsequent. Schweizerische National-
geschichte ist daher in einer auffilligen Form als sikulare Erfolgsgeschichte jen-
scits der Glaubensbekenntnisse geschrieben worden. Das unterscheider sie von
den meisten anderen Lindern, deren Geschichte und Geschichtsbild aufgrund
ihrer frithneuzeitlichen Entwicklung auf eine einzige Konfession bezogen wer-
den. Das gilt selbstverstindlich fiir religiés homogene Linder wie Spanien oder
Schweden. Es gilt aber auch fiir plurikonfessionelle Staaten, die nur mit einer von

32 Vgl Victor Conzemus (Hg.), Schiveizer Katholizismus 1933~1945. Eine Konfessionskultur zwi-
schen Abkapselung und Solidaritir, Ziirich 2001.

33 Vgl. den ersten Beleg fiir das Zitar (1537) in Hans Savar, Rechte, wahre Geschichte, Legende und
Leben des frommen, andichtigen Nikolaus von Flue, bei Robert Durrer (Hg.), Bruder Klaus. Die
dlresten Quellen tiber den seligen Niklaus von Flite, scin Leben und seinen Einfluss, Sarnen

1917, Bd. 2, 668-691.
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diesen identifiziert werden: Deutschland wegen der preussischen Reichseinigung
mit dem Luthertum; die Niederlande wegen der fritheren «Offentlichkeitskirche»
it dem Calvinismus; Grossbritannien mit der anglikanischen Kirche und die
laizistischen USA ebenso mit dem Protestantismus wie das laizistische Frankreich
mit dem Kartholizismus.

Im Unterschied dazu ist die schweizerische Nationalgeschichte aus der Bin-
nenperspektive als sikulare Erfolgsgeschichte verstanden und geschrieben wor-
den, in der die konfessionellen Bindungen aus ihrer Zeit heraus erklirbare, aber
bedauerliche Spannungen hervorgebracht hatten. Der sikulare Ersatzgott in der
nationalen Heilsgeschichre ist die Freiheic in ihrer ganzen Bedeutungsvielfalt:
als demokratische Mitsprache, die unhistorisch bereits in den mittelalterlichen
Landgemeinden entdeckt wurde, ebenso wie als Unabhingigkeir, die gegen aus-
lindische Bedrohung — von den habsburgischen Végten bis zu den Tyrannen in
Berlin, Moskau und Briissel — wehrbereit gewahrt wurde. Daraus ergab sich die
Lehre vom helvetischen Sonderfall, einem freien Volk in einer unfreien Welt. Es
ist eine rein historische, iiberkonfessionelle Begriindung der eigenen staatlichen
Existenz als sikulare Verwirklichung eines auserwihlten Volks: auserwihlt von
der Geschichte, nicht von einem konfessionellen Gortt. Diese Auserwihltheir ist
auch insofern unreligids, als sie jeden missionarischen Anspruch ablehnt. Das,
was die schweizerische Einzigartigkeit ausmachen soll, kann bestenfalls gewahrr,
nicht aber exportiert werden: Es sind nichr universelle, allgemein menschliche
Eigenschaften, sondern solche, die als vollig partikular, cigentiimlich schweize-
risch beansprucht werden und sich letztlich nicht erkliren, sondern nur historisch
beschreiben lassen — von der geographischen Lage in den abhirtenden Alpen
hin zu der bewaffneten, wehrbereiten Neutralitir unter blutdiirstenden Michten,
vom unbindigen Freiheitsgeist bis zum Fleiss einer massvollen Bevdlkerung.

Diese Selbsteinschitzung sah sich im 20. Jahrhundert wiederholr bestirigs,
als Europa in zwei Weltkriegen zugrunde ging und allein die Schweiz rein und
schuldlos aus diesem Vélkermord hervorzugehen schien. Voraussetzung dafiir war
die von Schillers Einzelginger Tell formulierte Devise: «Ein jeder zdhlt nur sicher
auf sich selbst.» Konsequent ergab sich cine Interpretation von Neutralicic als
verweigerte Teilnahme an der Welt, so wie sie ist, nimlich schlecht — so etwa die
UNO, der der Souverin noch 1986 in ausnahmslos allen Stinden eine massive
Abfuhr erteilte und 2002 nur ganz'knapp beizutreten geruhte. Ebenso konse-
quent war die Reduktion von Aussenpolitik auf humanitires Engagement durch

das Rote Kreuz und in dessen Stil. Die Uberzeugung, dass die Welt im Diesseits
ohnehin nicht zu retten ist und bestenfalls Balsam auf die vielen Wunden gelege
werden kbnne, mag letztlich eine religitse Position sein. Im Spiegel der schwei-
zerischen Exfolgsgeschichte wurde sie allerdings wenig demiitig, sondern zumeist
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selbstzufrieden vertreten. Seit 1989 ist diese Haltung innenpolitisch nicht mehr
konsensfihig und aussenpolitisch ein Hindernis geworden. Aber ein Volk, das
damit erzogen worden ist, legt das Selbstverstindnis sikularer Auserwihlcheit
nicht leicht ab. Diejenige Partei, die erklirtermassen die guten alten Werte der
alten Schweiz verteidigt, hat ‘Wahlerfolge eingefahren, die vor 25 Jahren noch
unvorstellbar waren. Der Erfolg der SVP unter dem reformierten Pfarrersohn
Christoph Blocher gerade in den katholischen Stammlanden zeigt, dass der histo-
rische, zivilreligidse Appell an das geschilderte Freiheits- und Neutralititskonzept
keine konfessionellen Grenzen mehr kennt — und in seinem unduldsamen Sen-
dungsbewusstsein auch keine politischen.
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Politik und Religion in Modernisierungsprozessen

Hermann LUBBE

«Dass es mit der Religion wieder ernst wird», schrieb vor mehr als drei Jahr-
zehnten Arnold Gehlen, «wiirde man [...] am Aufbrechen religiés bestimmter
kampfbereiter Fronten bemerken»'. Der zitierte Satz hat keine religionsfreund-
liche Anmutungsqualitit. Umso eindrucksvoller wirkt sein prognostischer
Realismus. Der Kalte Krieg ist zu Ende. Dafiir haben weltpolitisch religions-
kulcurell mitbestimmte Gegensitze an Schirfe gewonnen. Als Protokollant dieses
Vorgangs ist wie kein anderer Samuel P. Huntington hervorgetreten. Sein Best-
seller «The Clash of Civilizations» erschien zuerst 1996 und in deutscher Sprache
bereits ein Jahr spiter in dritter Auflage?. Die Sensation, die das Buch machte,
entsprach der Intensitit des Widerspruchs, der sich dagegen erhob — zumal in
Europa. Das Buch werde «zu ernst genommenn, fand resiimierend Pierre Hassner
vom Pariser Centre d'Etude des Relations Internationales, und im Titel des in
Wien erschienenen Hassnerschen Besprechungsaufsatzes hiess es sogar, Hunting-
tons These sei «moralisch fragwiirdig, politisch gefahrlich»?. Wahr ist, dass man
mit «Huntingtons Kulturkampfbrille»* auf der Nase Konflikte gern iibersieht,
bei denen religiése Faktoren gar keine oder nur eine marginale Rolle spielen —
die residualen und nichtsdestoweniger schr bedrohlichen Spannungen an den
Grenzen alt-rotalitirer Regime wie Nord-Korea, politisierte Selbstbestimmungs-
anspriiche von Ethnien ohne religionskulturelle Separationsabsichten wie bei den
Kurden oder auch der Terror spit-maoistischer Revolutiondre in Nepal, ferner
die zu partieller Territorialherrschaft gelangte Macht von Verbrechersyndikaten
in Kolumbien, der Vélkermord im Konflikt zwischen den Hutu und den Tutsi
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