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In der Nationalchronik, die im 13. Jahrhundert am Hof Al-
fons des Weisen entstand, ist von der Auserwihlung Spa-
niens die Rede, das seit der Bekehrung des Westgotenkonigs
Rekared zum katholischen Glauben im Jahre 589 mit die-
sem besonders eng verkniipft ist: ,Spanien ist wie das Para-
dies Gottes ..., das scharfsinnigste, kithnste und tapferste al-
ler Linder ..., dem Herrn treu ..., mit allerlei Giitern im
Uberfluss gesegnet ... Spanien iiberragt alle anderen Linder
und wird mehr als sie wegen seiner Treue geschitzt. O Spa-
nien, es gibt weder Zunge noch Scharfsinn, um deine Gite
zu preisen.”! Im Schatten des siegreichen Wiedererobe-
rungskriegs gegen die Muslime, der mit der Eroberung Cor-
dobas und Sevillas im 13. Jahrhundert die entscheidende
Wende erfihrt, verfestigt sich in Spanien das Selbstbewusst-
sein einer besonderen gottlichen Auserwihltheit.

Dieses Bewusstsein wird zur Zeit der Katholischen Ko-
nige um 1500 und im imperialen 16. Jahrhundert seinen H6-
hepunkt erreichen, ist aber im 17. noch ungebrochen. So-
lange Spanien im Goldenen Zeitalter die politische und
geistige Fithrung Europas innehatte, betrachtete man sich
als der Spiegel, in dem sich die anderen zu sehen hatten. Im
18. Jahrhundert aber, als Spaniens Stern im Sinken war, fin-
gen die Spanier selbst an, sich in fremden Spiegeln zu sehen
und die Nationalgeschichte in Frage zu stellen. Dieser Pro-
zess nationaler Selbstfindung angesichts der Moderne ver-
stirkt sich mit der napoleonischen Besatzung im Jahre 1808.

Im Folgenden soll zunichst ein typologischer Blick auf
die Kontroverse der zwei Spanien geworfen werden, d. h.
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das ,katholische” Spanien Francos und das laizistische
Spanien, eine Kontroverse, wie sie vor allem in den poli-
tisch-philosophischen Diskursen und den historiographi-
schen Rekonstruktionen beobachtet werden kann. Der
zweite Schritt gilt der Betrachtung des Staat-Kirche-Ver-
hiltnisses in den Verfassungen. Schlief8lich soll in einem
letzten Punkt die gegenwartige Lage des Katholizismus in
der spanischen Gesellschaft analysiert werden.

I. Die Kontroverse der ,,zwei Spanien “

Eine eigene Prigung gewinnt die spanische Moderne erst
durch die Intransigenz, mit dem die ,,zwei Spanien”? ihre
Kimpfe austragen. Ein Bild Goyas aus der Zeit des Biirger-
kriegs um 1820 mag dies veranschaulichen: Zwei Ganoven
sitzen bis zu den Knien im Schlamm und versuchen, sich ge-
genseitig mit einem dicken Priigel zu erschlagen. Da sie sich
nicht bewegen konnen, endet der Kampf zwangsliaufig mit
dem Tod des Gegners: Eine andere Moglichkeit gibt es nicht.

1. Die politisch-philosophischen Diskurse

Pedro Lain Entralgo geht wohl nicht fehl, wenn er den libe-
ralen Progressismus und den kontra-revolutioniren Tradi-
tionalismus fiir die zwei ideologischen Systeme im Spa-
nien des 19. Jahrhunderts hilt.> Auf der einen Seite stehen
die Karlisten,* die Traditionalisten und Integristen, die an
der besonderen Auserwihlung Spaniens als Bastion der Ka-
tholizitat festhalten. Auf der anderen Seite stehen diejeni-
gen, die — wie vor allem das liberale Biirgertum und das
linke Lager — in dem Bruch mit der Tradition und dem An-
schluss an die europiische Moderne die Ursache aller Ubel
Spaniens sehen und ein laizistisches, antiklerikales Ideal-
bild vertreten.
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a) Der spanische Traditionalismus hat mit dem Werk
des Juan Donoso Cortés (1809-1853) Ensayo sobre el cato-
licismo, el Iiberalismo y el socialismo® die , bedeutendste
Antwort des katholischen Europa seiner Zeit auf die Revo-
lution von 1848“ gegeben.® Das darin ausgedriickte kontra-
revolutionire Leitbild stellt keine restaurative nostalgische
Riickkehr zum Ancien Régime dar. Denn Traditionalisten
und Romantiker sind sich sehr wohl bewusst, dass die Ge-
schichte im Werden ist. Aber sie sind auch davon tber-
zeugt, dass Europas Seele wesentlich vom Katholizismus
geprigt ist und geprigt sein muss, wenn Europa seiner his-
torischen Bestimmung treu bleiben will.

Donoso sieht nach 1848 drei Zivilisationssysteme im
Kampf um die Zukunft Europas: den Katholizismus, den
Liberalismus und den Sozialismus.” Nach einem Vergleich
der weltanschaulichen Elemente dieser Systeme, zu denen
die Frage nach Gott, dem Bosen, dem Menschen, der Fami-
lie, der Gesellschaft, der Wirtschaft und dem Paradies u. a.
gehort (die , Theologie” ist demnach , der Hintergrund aller
politischen Probleme*®), zieht Donoso folgende Schliisse:
Der Liberalismus ist das schwichste, unvollkommenste
und unfruchtbarste aller Systeme, wihrend der Sozialis-
mus wie eine immanente Antithese zum Katholizismus
ist. Aus diesem Grund wird die Zukunft Europas durch
den Widerstreit zwischen Sozialismus und Katholizismus
geprigt sein: , Die Stiarke des Sozialismus liegt in seiner sa-
tanischen Theologie. Durch seine theologischen Ideen
wird der Sozialismus den Liberalismus niederringen, weil
dieser antitheologisch und skeptisch eingestellt ist. Umge-
kehrt wird der Sozialismus wegen seines satanischen Geis-
tes gegen den Katholizismus unterliegen.”’

Der Katholizismus ist fiir Donoso ,,ein vollstindiges Zi-
vilisationssystem‘!?, da es der gottlichen Ordnung entspre-
che. Europa tite daher gut daran, sich nach ihm zu richten,
denn die Kirche habe die Einheit der europdischen Zivilisa-
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tion gestiftet und der Katholizismus ,ist diese Zivilisation
selbst”!!. Diese Geschichtsphilosophie wird in einen uns
heute naiv anmutenden extrem ultramontanen Papalismus
eingerahmt, der auf dem Boden der groflen spanischen
Theologen des 16. und 17. Jahrhunderts wie Francesco de
Vitoria oder Francesco de Suarez nur schwer zu rechtfer-
tigen wire. Fir Donoso liegt Europas Zukunft in der Hin-
wendung zum katholischen Zivilisationssystem und in
der Abwehr von Liberalismus und Sozialismus; dies gilt
erst recht fiir die Zukunft Spaniens, das vom Katholizis-
mus besonders geprigt ist, und dessen theologisch begriin-
dete Auserwihlung nur mit der jidischen vergleichbar
ist.!2 Der gemeinsame Nenner von Katholizismus und Na-
tion im konservativen, traditionalistischen Lager kommt
im Hirtenbrief des Bischofs von Salamanca, Enrique Pla y
Deniel, Las dos ciudades (Die zwei Staaten) vom 30. Sep-
tember 1936 deutlich zum Ausdruck, der zur Kirchenver-
folgung wihrend der ersten Monate des Biirgerkriegs Stel-
lung nimmt: , Ein laizistisches Spanien ist kein Spanien
mehr.”!® Die kirchlichen Erklirungen der Pipste und des
spanischen Episkopats zur spanischen Frage in den 1930er
Jahren haben diese Position stets bekriftigt.

Wohl wird sich der Traditionalismus politisch nie in rei-
ner Form durchsetzen; aber der katholische Stindestaat,
wie er fiir den Franquismus typisch war und von den ver-
schiedenen Gruppen des konservativen Lagers mitgetragen
wurde, kommt dieser Idee sehr nahe. In der Tradition des
Westgotenkonigs Rekared und der Katholischen Koénige
verstand sich Franco als Restaurator und Garant der katho-
lischen Identitit Spaniens, und das katholische Spanien
wurde, recht anachronistisch, als geistige Reserve eines Eu-
ropa verstanden, das im Kalten Krieg den verderblichen
Ideologien des Liberalismus und des Sozialismus aus-
gesetzt war. Prigend fiir den Franquismus war auch die
Idee der Hispanitit im Sinne eines katholischen Welt-
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reichs, das die historische Bestimmung Spaniens bildete
und - zumindest in geistiger Hinsicht — wieder auferstehen
sollte. Das Werk Defensa de la Hispanidad'* von Ramiro
de Maeztu ist zum Evangelium dieses neuen Patriotismus
gemif} der Einheit von Katholizismus und Nation gewor-
den.

b) Auf der anderen Seite steht in Spanien das Lager, das
den Progressismus und Liberalismus mit Traditionsbruch
identifiziert und die Geschichte Spaniens seit den Katho-
lischen Konigen, wenn nicht schon seit Rekared, fiir einen
fatalen Irrweg hilt: ,Die traditionsgebundene Wirklichkeit
in Spanien hat gerade darin bestanden, die Moglichkeiten
Spaniens fortdauernd zu zerstoren ... Nein, wir konnen der
Tradition nicht folgen; gerade das Gegenteil ist geboten:
Wir miissen gegen die Tradition vorgehen, jenseits der Tra-
dition.”“!® Mit dem Philosophen José Ortega y Gasset, der
sich als ,nicht-katholisch” und ,akatholisch”!® bezeich-
net, pliadiert dieses Lager fiir den Anschluss an die europai-
sche (liberale) Moderne als Losung aller Ubel Spaniens:
,,Spanien war das Problem und Europa die Losung.”!” Para-
digmatisch kommt das radikal laizistische Idealbild dieses
Lagers in der Parlamentsrede Manuel Azanas vom 13. Ok-
tober 1931 tber die neue Verfassung der Zweiten Republik
zum Ausdruck. Zunichst wird darin postuliert, dass man
nicht so sehr nach dem fragen solle, was Spanien der katho-
lischen Kirche verdanke, sondern vielmehr danach, was
diese Spanien zu verdanken habe. Sodann formuliert Aza-
fias seine Priamisse: ,Spanien ist nicht mehr katholisch.
Das sich daraus ergebende Problem besteht darin, den Staat
so zu organisieren, dass er dieser neuen und historischen
Phase des spanischen Volkes angepasst wird.”!8

Bei Ortega und Azana bleibt der Laizismus auf der Ebene
des intellektuellen Diskurses und der Forderung nach einer
entsprechenden Kirchenpolitik: Religionsfreiheit, Tren-
nung von Staat und Kirche, wirtschaftliche Niederwerfung
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der Institution Kirche, Reduzierung des Priesterstandes,
Einmischung in die hierarchische Leitung der Kirche, Dis-
tanzierung von Rom und Zuriickdringung des kirchlichen
Einflusses im politischen Bereich sowie im Bereich der Er-
ziehung. Beide befiirworten die Verstaatlichung und Siku-
larisierung des Kirchenguts sowie das Verbot der Jesuiten
und aller nicht sozial titigen Ordensgemeinschaften. Aber
antiklerikale Ausschreitungen, wie etwa Pliinderung und
Brandschatzung von Kirchengebiduden oder Gewalt gegen
Kirchenleute, verabscheuten sie. Doch sind es unverkenn-
bar Ausschreitungen dieser Art, die die moderne Ge-
schichte Spaniens prigen, wobei der Laizismus radikaler
Politiker sich mit dem blinden, emotionalen Antiklerika-
lismus der Unterschichten verbindet. So sagte Alejandro
Lerroux bereits 1906 zu den fanatisierten Massen: ,Junge
Barbaren von heute: Fallt tiber die dekadente und armselige
Zivilisation dieses ungliickliches Landes her, zerstort seine
Tempel, erledigt seine Gotter, reifdt den Schleier der Novi-
zinnen weg und erhebt sie in den Stand von Mittern, um
die Gattung zu kriftigen ... Man muss die Kirche zersto-
ren. Kampft, totet, sterbt!”!

Dieser Geist wiitete nicht nur wihrend der tragischen
Woche in Barcelona im Jahre 1909, sondern auch wihrend
der ersten Jahre der Zweiten Republik und wihrend des
Biirgerkrieges, bei dem ca. 7.000 Kirchenleute aus antikle-
rikalem Hass ermordet wurden, oft aber auch, weil sie das
traditionalistische Spanien verteidigten.

2. Die historiographischen Rekonstruktionen

Besonders bedeutsam sind die historischen Rekonstruktio-
nen und Interpretationen der spanischen Geschichte von
Marcelino Menéndez Pelayo, Américo Castro, Claudio
Sanchez-Albornoz und Ramoén Menéndez Pidal. Sie stehen
fur drei historiographische Tendenzen: die Betonung der
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klassischen, imperialen Verbindung von Religion und Na-
tion des 16. Jahrhunderts als dem entscheidenden Faktor
der spanischen Geschichte, die Betonung des friedlichen
Zusammenlebens der drei kulturellen und religiosen , Na-
tionen” von Christen, Juden und Muslimen, besonders im
13. Jahrhundert, und schliefilich die Anerkennung der we-
sentlich katholischen Prigung des Landes, verbunden mit
dem Wunsch nach einem offenen, nicht exklusiven oder
intoleranten, sondern liberalen Katholizismus.

a) Menéndez Pelayos Vorstellungen sind schwer auf ei-
nen Nenner zu bringen. Mit beifSender Ironie kritisiert er
die Krausistas, die intellektuelle Variante des spanischen
Liberalismus. Aber er kritisiert auch den engstirnigen ul-
tramontanen Traditionalismus eines Donoso Cortés, der
die politischen Theorien der spanischen Scholastiker des
16. und 17. Jahrhunderts tber die Volkssouverinitit und
die Grenzen des koniglichen wie pipstlichen Absolutis-
mus, aus denen ein genuin katholischer Liberalismus hitte
gewonnen werden konnen, ignorierte und eine reduktio-
nistische Sicht der groflen katholischen Tradition entwor-
fen hat. Von Traditionsgegnern und Traditionsfreunden
gleichermafien angefeindet wurde Menéndez Pelayo. , Fur
die Katholiken war er zu liberal, und fiir die Liberalen zu
katholisch.”?® Doch sollte man nicht iibersehen: Er will
den Spaniern seiner Zeit klarmachen, dass das katholische
Christentum Spanien als Nation geformt hat und dass das
moderne Spanien sich dieser Urprigung bewusst sein soll-
te, wenn es noch als Spanien Bestand haben soll. Im Epilog
vom 7. Juni 1882 zu seiner monumentalen Historia de los
heterodoxos Esparioles hat er wortgewaltig — man hat zu
Recht bemerkt, dass er schreibender , Redner” sei (Antonio
Tovar) — seine Sicht der spanischen Geschichte festgehal-
ten: ,Diese Einheit gab Spanien das Christentum. Die Kir-
che zog uns mit ihren Mirtyrern und Bekennern, mit ihren
Vitern und mit dem bewundernswerten Regiment ihrer
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Konzilien an ihren Briisten auf. Dank ihr wurden wir zu ei-
ner Nation, und zu einer groflen Nation ... Spanien war
oder glaubte, das Volk Gottes zu sein ... Spanien, Verkiin-
der des Evangeliums auf dem halben Erdkreis; Spanien,
Ketzerhammer, Licht von Trient, Roms Schwert, Wiege
des Heiligen Ignatius ...; diese ist unsere Grofie und unsere
Einheit; wir haben keine andere. Wenn sie eines Tages ver-
loren geht, so wird Spanien zum Kantonalismus der Areva-
ken und der Vektoren oder zu den Taifas-Kénigen zuriick-
kehren. Zu diesem Ziel sind wir auch mit mehr oder
weniger Eile unterwegs; und nur ein Blinder wird dies
nicht sehen kénnen.”?!

b) Eine andere Sicht verkorpert Castro in seinem Werk
Esparia en su historia. Cristianos, moros y judios (1948)*.
Hier wird das Spanien in Erinnerung gerufen, das im 13.
Jahrhundert durch das friedliche Zusammenleben von
Christen, Juden und Muslimen gepragt war und im Schat-
ten der Kreuzziige unzeitgemif die Toleranz praktizierte,
bevor es in der Renaissance — wiederum unzeitgemifl im
Vergleich zum tibrigen Europa — den Weg konfessioneller
Intoleranz wihlte. Es geht Castro um ein Spanien, das ne-
ben der christlichen auch eine islamische und vor allem ji-
dische Prigung erhalten hat, sodass es heute die dringende
Identititsfrage nicht mehr durch Negation, sondern durch
Anerkennung derselben beantworten sollte: ,Das spa-
nische Christentum ... ist von jiidischen Anklingen stir-
ker geprigt als vom evangelischen Logos griechischer Pri-
gung; und aus diesem Grund ist es ganz anders als die
europiische Religion.”?® Spanien gewinnt bei Castro seit
711 die Konturen eines Briickenlandes zwischen Orient
und Okzident im Siidwesten Europas, das diese Rolle leider
nicht wahrhaben, sondern sich als Vorposten des Abend-
landes verstehen will. Das wesentliche Problem Spaniens
bestehe daher im Ausschluss des orientalischen Erbes.
Aber auch im 16. Jahrhundert, nach der Vertreibung von Ju-
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den und Morisken, ist fiir Castro die christlich-islamisch-
jidische Textur im spanischen Katholizismus vorhanden:
,in den Alumbrados, den Mystikern, den Asketen ...”**
Hinter jeder Geistesgrofie des Goldenen Zeitalters, von Vi-
ves bis Cervantes, vermutet er einen Converso, einen aus
dem Judentum oder dem Islam konvertierten Gliubigen.

Castros Sicht hat gro3en Einfluss auf das linke Lager aus-
gelibt, sodass es in diesem zum guten Ton gehort, das intole-
rante Spanien des 16. Jahrhunderts zu geifleln (unter der
neuen Regierung versank das Gedenkjahr 2004 fir Isabella
die Katholische sang- und klanglos) und das vermeintlich
tolerante des 13. Jahrhunderts als Vorbild hinzustellen. Mu-
seen und Kulturveranstaltungen zum friedlichen Zusam-
menleben von Juden, Christen und Muslimen im spa-
nischen Mittelalter sind in den letzten Jahren Mode
geworden. Die mit arabischen Geldern finanzierte Stiftung
des franzosischen Philosophen Roger Garaudy, fiir den alles
Licht bekanntlich aus dem Osten kommt und der Okzident
nur ein Akzident, d. h. ein Zufallsprodukt der Geschichte
ist,®> hat es sich nicht nehmen lassen, ein entsprechendes
Museum in Cérdoba aufzubauen, nachdem die kommunis-
tische Stadtregierung ihr einen prichtigen Turm der alten
Stadtmauer gegeniiber der Moschee hierfiir bereitwillig zur
Verfiigung gestellt hatte.

c) Gegen Castros These der orientalischen Prigung Spa-
niens seit 711 zog Sanchez-Albornoz mit seinem Werk
Espaiia. Un enigma histérico (1956)* zu Felde. Er will
,die dustere und straffillige Theorie”?” Castros hinter ei-
nem Schloss mit sieben Siegeln einsperren, denn sie sei
nicht nur historisch falsch, sondern fiir die gegenwirtige
Renaissance Spaniens todlich. Demgegentiber betont Sin-
chez-Albornoz, dass Spaniens Grofie dem Geist des Chris-
tentums entspringe, so dass Spanien mehr noch als die
anderen europdischen Nationen wesentlich zur abendlin-
dischen Kultur gehore; denn schlief8lich habe Spanien als
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Grenzland zum Islam rund 800 Jahre lang um diese Zuge-
horigkeit kampfen miissen und als einziges christliches
Land den Islam aus eigener Kraft zurtickgedringt: , Wir ha-
ben zur Entstehung der abendlindischen Zivilisation we-
sentlich beigetragen und uns in deren Dienst gestellt. Die-
ser Dienst hat unseren Lebensstil geprigt; aber wir waren
am Ende erschopft und lebten so aufierhalb des schopferi-
schen Genius Europas ... Das Abendland selbst wiirde
nicht existieren und wire unverstindlich ohne Spanien ...
Spanien war Schild und Wichter des Abendlandes gegen-
tiber dem Islam, der mit religisem Segen den Despotismus
der ostromischen Kaiser tibernommen hatte und zuriick-
geworfen wurde auf die Nationen, die ihm weiterhin die
Treue hielten.”?8

Wenn der ehemalige spanische Ministerprisident José
Maria Aznar neuerdings bei einem Vortrag an der George-
town University in Washington das Attentat vom 11.
Mirz 2004 nicht im Zusammenhang mit dem Irak-Krieg
brachte, sondern mit dem ,historischen” Hass fundamen-
talistischer Muslime auf Spanien, weil es sich jahrhunder-
telang und erfolgreich gegen die 711 begonnene Islamisie-
rung zur Wehr gesetzt hat, so vertrat er damit ein Bild der
spanischen Geschichte in der Tradition von Sanchez-Al-
bornoz.

d) Auch Menéndez Pidal, der Altmeister der modernen
spanischen Historiographie, hat sich mit dem Problem der
zwei Spanien intensiv befasst. Aufschlussreich ist seine
ausfihrliche Einleitung Los esparioles en la historia zu
dem von ihm herausgegebenen mehrbindigen Werk His-
toria de Esparia.” Er teilt die These der besonderen Sym-
biose von Katholizismus und Nation seit den Katholischen
Konigen: ,, Spanien war das einzige Land, das seine mittel-
alterliche Entscheidung verlingerte und seine eigenen na-
tionalen Ziele mit den universalistischen Zielen der Chris-
tenheit identifizierte, indem es seit Ferdinand dem
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Katholischen letztere als eigene aufnahm ... Was Ferdinand
initiierte, entfaltete Spanien spiter im grof3artigen Enthu-
siasmus der Gegenreformation, indem es sein ganzes Le-
ben der Forderung der katholischen Wiederaufbau-Bewe-
gung in Europa widmete.”*°

Zugleich kritisiert Menéndez Pidal die religiose Exklusi-
vitit des spanischen Wegs. Die unbarmherzigen Religions-
kriege in den Niederlanden waren ein grofler Irrtum und
wurden gegen den Rat einer Minderheit hellsichtiger Geis-
ter gefithrt. So musste Spanien seinen Grofienwahnsinn als
Schwert Roms mit der Isolation bezahlen, die es mit einem
trotzigen Stolz ertrug. Das 19. Jahrhundert sieht Menéndez
Pidal geprigt vom Kampf zwischen denjenigen, die an Iso-
lation festhalten und denjenigen, die sie tiberwinden wol-
len: Der grofle Fehler des liberalen und linken Lagers be-
stehe darin, sich sehr wenig um die Verankerung von
Liberalismus und Sozialismus in den historischen Traditio-
nen Spaniens gekiimmert zu haben. Im Allgemeinen haben
sie in der Geschichte Spaniens seit der Bekehrung Rekareds
nur das gesehen, was ihnen mit ihrem Projekt unvereinbar
schien. Aufgrund dieses historischen Pessimismus haben
sie den Rechten die Freude an den groflen Leistungen der
spanischen Geschichte allein tiberlassen. Die Rechten ha-
ben ihrerseits den Fehler begangen, die Linken nicht als
wesentlichen Bestandteil der Nation zu betrachten, son-
dern als unpatriotische Dissidenten, als das Anti-Spanien:
,,die Hilfte Spaniens lehnt die Taten der anderen Hilfte ab
und mochte sie als ungeschehen erkliaren”.®! Daher pli-
diert Menéndez Pidal schliefilich fiir ein versohntes Spa-
nien, das die Gegensitze der zwei Spanien tiberwindet:
,,Ein traditionelles Spanien, das an seinem Katholizismus
ungebrochen festhilt, das aber die Gewalt verabscheut ...
und sich, wenn es die Macht hat, nicht nur jedes intoleran-
ten Drucks gegen die Dissidenten enthilt, sondern mit ih-
nen eine briderliche und treue Konvivenz teilt ... Auf der

233



Mariano Delgado

anderen Seite ein neues Spanien, erfiillt vom Geist der Mo-
dernitdt, sehr antiisolationistisch eingestellt, sehr auf-
merksam fiir die Modelle aus dem Ausland, aber nicht,
um sich ihnen trige zu unterwerfen, sondern um sie mit
einer in der Identitit des alten Spaniens, dessen Glanz
wichtige Perioden der Universalgeschichte erhellt hat, ver-
ankerten Originalitit kreativ zu assimilieren.”3

II. Das Staat-Kirche-Verhdltnis in den Verfassungen des
19. und 20. Jahrhunderts

Die erste demokratische Verfassung von 1812 priagte zwar
Begriffe wie ,liberal” und , Liberalismus”, die unterdessen
zum universalen Sprachschatz der politischen Kultur ge-
horen, aber sie ist erstaunlicherweise im Zusammenhang
mit dem Staat-Kirche-Verhiltnis sehr wenig liberal; viel-
mehr wird in Art. 12 ,die Katholische, Apostolische und
Romische” Religion, ,die einzig wahre Religion”, zur Re-
ligion der spanischen Nation unter Verbot der Ausiibung
aller anderen Religionen erklirt.® Das ist nicht verwun-
derlich, wenn man bedenkt, dass ein Drittel der Volksver-
treter aus dem Klerus kam. Ahnlich ist der Tenor bei den
Verfassungen von 1837 und 1845 sowie beim Konkordat
von 1851. Zu einer zaghaften Anerkennung der Religions-
freiheit kommt es erst in der Verfassung nach der liberalen
Revolution von 1869, die auf eine formelle Erhebung des
Katholizismus zur Staatsreligion verzichtet. Wihrend der
ersten Republik in den Jahren 1873/74 blieb diese Verfas-
sung in Kraft. Artikel 21 lautet: , Die Nation verpflichtet
sich dazu, den Kult und die Amtstrager der katholischen
Religion zu unterhalten. Die 6ffentliche oder private Aus-
tibung eines anderen Kultes wird allen in Spanien leben-
den Auslindern innerhalb der Grenzen, die die univer-
salen Regeln der Moral und des Rechtes ziehen,
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garantiert. Wenn einige Spanier eine andere Religion als
die katholische haben sollten, so gilt fiir diese all das im
vorhergehenden Absatz Verfugte.”?* Die restaurative Ver-
fassung von 1876 verbindet erstmals die Anerkennung
des Katholizismus als Staatsreligion mit der Duldung an-
derer religioser Uberzeugungen, ,sofern dabei der der
christlichen Moral gebithrende Respekt gewahrt wird”;
sie betont aber das Verbot anderer ,offentlichen Zeremo-
nien oder Kundgebungen als die der Staatsreligion”.?®

Mit Ausnahme der Verfassung von 1869 entsprachen
alle Verfassungen des 19. Jahrhunderts dem Anliegen des
Traditionalismus. Die Verfassung der Zweiten Republik
von 1931 stellt hingegen den kompromisslosen Durch-
bruch des militanten Laizismus und Antiklerikalismus
dar. Sie ist in der spanischen Verfassungsgeschichte bei-
spiellos und kann — vor allem aufgrund der Mafinahmen ge-
gen die Orden und der Einschrinkung der Biirgerrechte des
Klerus — als die verspatete spanische Variante des , Kultur-
kampfes” verstanden werden. Art. 26 betrachtet alle Kon-
fessionen als Vereinigungen, ,die einem besonderen Ge-
setz unterworfen werden sollen”; er hebt die staatliche
Finanzierung des Klerus auf, die Gesellschaft Jesu wird ver-
boten. In Art. 27, der die Religions- und Gewissensfreiheit
proklamiert, wird das Auftreten von Religion in der Offent-
lichkeit sehr restriktiv geregelt; die ,,christliche Moral” der
Verfassung von 1876 wird nun durch die ,,6ffentliche Mo-
ral” als Mafistab ersetzt: ,Die Gewissensfreiheit und das
Recht, jedwede Religion zu haben und zu praktizieren,
werden auf spanischem Gebiet garantiert, sofern dabei der
der offentlichen Moral gebiithrende Respekt gewahrt
bleibt ... Alle Konfessionen werden ihre Kulte privat aus-
tiben durfen. Die o6ffentlichen Kundgebungen des Kultes
mussen in jedem einzelnen Falle von der Regierung erlaubt
werden. Niemand darf dazu gezwungen werden, seine reli-
giosen Uberzeugungen offentlich zu deklarieren. Die reli-
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giose Identitit wird kein Hindernis zur Verinderung der
zivilen oder politischen Person darstellen. Davon aus-
genommen ist das in dieser Verfassung fiir die Ernennung
des Prisidenten der Republik oder fiir das Amt des Minis-
terpriasidenten Verfligte.” Der letzte Passus wurde dann in
den Art. 70 und 87 niher geregelt, die fiir die Kleriker sowie
die Amtstriger der verschiedenen Konfessionen und die
Ordensleute mit Geliibden verfiigen, dass sie fiir diese Am-
ter ,nicht gewihlt noch als Kandidaten vorgeschlagen wer-
den konnen” 3¢

Ein unverdichtiger Zeuge wie der liberale Staatsmann
und Denker Salvador de Madariaga, der den spanischen Ka-
tholizismus als ,klerikal, abergliubisch, intolerant und
kurzsichtig”®” kritisiert und die Zweckmifligkeit des mo-
nokonfessionellen Weges Spaniens seit den Katholischen
Konigen in Frage gestellt hat, spricht im Zusammenhang
mit der Verfassung von 1931 vom ,antiklerikalen Eifer-
tum” der wichtigsten Politiker der Republik bzw. von ei-
nem ,engen und revanchistischen Antiklerikalismus”
und von einer ,selbstmorderischen Politik”,*® die der
Rechten die Argumente lieferte, um sich zu reorganisieren.
Azanas Behauptung, wonach Spanien nicht mehr katho-
lisch sei,® war zwar scharfsinnig, wenn sie die Trennung
von Staat und Kirche proklamierte, doch entsprach sie we-
der dem Lebensgefithl noch der gesellschaftlichen Wirk-
lichkeit des damaligen Spanien: ,In jener antiklerikalen
Versammlung, die den antiklerikalen Prisidenten ihres Re-
gierungsrates enthusiastisch zuhorte und applaudierte, gab
es sicherlich nicht einmal zwei Prozent der Abgeordneten,
die fahig gewesen waren, in Sachen der Heiligen Messe, der
Sakramente und der Erzichung ihren jeweiligen Ehefrauen
Widerstand zu leisten; und unter diesen gab es keinen ein-
zigen, der, nachdem er heroisch genug gewesen wire, sich
seiner Frau entgegenzustemmen, auch heroisch genug wi-
re, diese auch noch zu besiegen.”°
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Das Grundgesetz von 1945 und das Konkordat von 1953
aus der Franco-Zeit hingegen stehen in Einklang mit den
Postulaten des Traditionalismus. Verschiedene Versuche
der franquistischen Regierung, ein moderneres Gesetz
uber die Religionsfreiheit zu verabschieden, das den , pro-
testantischen” Grofimichten USA und Grof3britannien
entgegenkommen sollte, die sich tiber die Benachteiligung
der protestantischen Konfessionen und Bibelgesellschaften
beklagten und deshalb Spanien in den internationalen
Organisationen boykottierten, scheiterten stets am Wider-
stand der spanischen Bischofe. 1948 schrieben sie, erst-
mals seit dem Burgerkrieg, einen gemeinsamen Hirten-
brief gegen die Religionsfreiheit. Die spanischen Bischofe
waren der Syllabus-Mentalitit* verhaftet und dachten
folglich ,ontotheologisch”. Das bedeutete, dass nur die
,wahre Religion” Religionsfreiheit beanspruchen darf -
eine Position, die von Rom unterstiitzt wurde. Von dieser
Mentalitit geprigt nahmen die spanischen Bischofe am
Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-1965) teil und lehn-
ten noch 1964 — nunmehr aber gegen die ausdriickliche
Bitte Papst Pauls VI. (!) — einen zweiten Gesetzesentwurf
der spanischen Regierung ab. Nach dem Konzil, das sich
am 7. Dezember 1965, einen Tag vor dem Abschluss, zur
Religionsfreiheit bekannt hatte, konnten die spanischen
Bischofe — der eigenen ultramontanen Logik gemifd — Kon-
zil und Papst ihre Gefolgschaft nicht verweigern. So war
der Weg frei fiir das franquistische Gesetz tiber die Religi-
onsfreiheit von 1967, das vorsichtig formuliert war. Die
1966 erfolgte Revidierung des Grundgesetzes von 1945
tragt diesem Wandel bereits Rechnung; der neu formu-
lierte Art. 6 lautet: ,Das Bekenntnis und die Ausiibung
der Katholischen Religion, die die Religion des spanischen
Staates ist, werden sich des offiziellen Schutzes erfreuen.
Der Staat wird den Schutz der Religionsfreiheit tiberneh-
men. Diese wird durch eine effiziente juristische Fiirsorge
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garantiert werden, die ihrerseits die Moral und die 6ffent-
liche Ordnung gewaihrleisten soll.”*

Zu einer wirklich liberalen Verfassung und einer vor-
behaltlosen Anerkennung der Religionsfreiheit kommt es
erst in der jungen Demokratie, nachdem die Kirche selbst
das Konkordat von 1953 zur Disposition gestellt und die
Trennung von Staat und Kirche befiirwortet hatte. Die Ver-
fassung von 1978 betont nun den akonfessionellen, d. h. we-
der katholischen noch laizistisch-militanten Charakter des
Staates, hebt zugleich aber in Art. 16 die Katholische Kirche
als einzige Konfession namentlich hervor: , 1. Die Gesin-
nungsfreiheit, die Religionsfreiheit und die Kultfreiheit der
einzelnen Individuen und der Gemeinschaften werden ga-
rantiert; in deren Auflerungen werden sie nur durch das zur
Aufrechterhaltung der von dem Gesetz geschiitzten 6ffent-
lichen Ordnung Nétige eingeschrinkt. 2. Niemand darf ge-
zwungen werden, seine Gesinnung, seine Religion oder
seine Glaubensiiberzeugungen zu deklarieren. 3. Keine Kon-
fession wird staatlichen Charakter besitzen. Die Offent-
lichen Gewalten werden die religiosen Uberzeugungen der
spanischen Gesellschaft beriicksichtigen und entsprechende
Beziehungen der Zusammenarbeit mit der Katholischen Kir-
che und den anderen Konfessionen unterhalten.”*

Diese kluge Formel entspricht weitgehend dem Ge-
wicht der Katholischen Kirche in Spaniens Geschichte
und Gegenwart. Sie fithrte zu den vier Staatsvertrigen von
1979 zwischen dem spanischen Staat und dem Heiligen
Stuhl, die das Konkordat von 1953 ablosten.** Weil dies
aber den Arger der anderen Konfessionen und Religionen
hervorrief, wurde die Katholische Kirche im Gesetz tiber
die Religionsfreiheit vom 5. Juli 1980 nicht mehr erwihnt:
,Art. 1: Der Staat garantiert das fundamentale Recht der
Religions- und Kultfreiheit, das in der Verfassung im Ein-
klang mit dem in diesem Gesetz Verfiigte anerkannt wur-
de. Art. 2: Die religivsen Uberzeugungen werden keinen
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Grund fir Ungleichheit oder Diskriminierung vor dem Ge-
setz darstellen. Keine religiosen Griinde diirfen angegeben
werden, um jemanden an der Ausiibung irgendeiner Arbeit
oder Titigkeit oder der Bekleidung von offentlichen Am-
tern oder Aufgaben zu hindern. Art. 3: Keine Konfession
wird staatlichen Charakter besitzen.”*

Seitdem toben in Spanien — je nach der ideologischen Zu-
sammensetzung der Regierungen — Konflikte um die Inter-
pretation. Fiir das konservative, mit der Katholischen Kir-
che und dem traditionellen Spanien sympathisierende
Lager wiren die spanischen Regierungen gut beraten, wei-
terhin vor allem ,entsprechende Beziehungen der Zusam-
menarbeit mit der Katholischen Kirche” zu unterhalten.
Azanas berithmter Satz von 1931, ,Spanien ist nicht mehr
katholisch”, kann fir dieses Lager nur im Sinne der prinzi-
piellen Entkonfessionalisierung des Staates und der Unab-
hingigkeit und Autonomie von Staat und Kirche auf ihrem
jeweiligen Gebiet gelten, was nach der Pastoralkonstitution
des II. Vatikanums, Gaudium et spes (Nr. 76), bekanntlich
die Voraussetzung fiir ein ,rechtes Zusammenwirken mit-
einander” ist. Jeder Versuch, das Nicht-Katholisch-Sein als
einen Abschied von der kulturellen Prigung der spanischen
Geschichte durch den Katholizismus zu verstehen, kann
nur den Widerstand eines Volkes hervorrufen, fiir das der
Katholizismus nicht nur ein Glaube ist, sondern auch -
und vielleicht vor allem - eine Kultur und eine Lebensart
darstellt. Dass sich die Prozessionen der Karwoche oder
von Fronleichnam und die verschiedenen religiosen Volks-
feste trotz des Widerstands einer ganzen Generation von bil-
derstiirmerischen nachkonziliaren Priestern und Theologen
grofler Beliebtheit erfreuen, ist ein Zeichen dafiir, dass der
spanische Volkskatholizismus nicht von den theologischen
Trends der Moderne abhingig ist. Dass Papst Johannes Paul
II. bei seinem Besuch im Jahre 2003 im Zentrum von Madrid
tber drei Millionen und Papst Benedikt XVI. 2006 in Valen-
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cia uber eine Million Menschen versammeln konnten und
dass neue Katholische Universititen, die in den letzten Jah-
ren wie Pilze aus dem Boden schiefien, sich einer regen
Nachfrage erfreuen, bezeugt die ungebrochene Vitalitit des
Katholizismus in der spanischen Gesellschaft.

Fur das laizistische Lager scheint nun unter José Rod-
riguez Zapatero nach dem Machtwechsel im Mirz 2004
die Zeit gekommen zu sein, die besonderen Beziehungen
zur katholischen Kirche in Frage zu stellen, einen Laizis-
mus franzosischer Prigung zu praktizieren und die er-
sehnte Kulturrevolution nachzuholen. Der heutige Laizis-
mus will nicht mehr die Kirche offen verfolgen; er
begniigt sich damit, deren Wirkungsbereich in der Offent-
lichkeit mit gezielten Gesetzen und mit Hilfe der von ihm
kontrollierten Massenmedien zu beschrinken. Dem spa-
nischen Laizismus geht es letztendlich um die kulturelle
und moralische Hegemonie. Das Manifest der PSOE vom
6. Dezember 2006 iiber ,Constitucion, laicidad y Educa-
cién para la ciudadania”,* in dem der katholische Religi-
onsunterricht eher als eine Gefahr fiir das friedliche Zu-
sammenleben in der Gesellschaft dargestellt wird, ldsst
sich als Plidoyer fiir eine solche Hegemonie in der schu-
lischen Erziehung verstehen. Die berechtigten Anfragen
des Erzbischofs von Pamplona und ehemaligen Theologie-
professors in Salamanca, Fernando Sebastian Aguilar,” an
das im Vergleich zum westlichen Europa anachronistische
und ideologische Verstindnis von ,Laizitit” und , Neutra-
litat”, das Ausdruck eines kulturkimpferischen Antikleri-
kalismus ist, fanden bisher keine tiberzeugende Antwort.
Die Mafinahmen der neuen sozialistischen Regierung — so
tiber die Neugestaltung des Religionsunterrichtes (= Herab-
setzung des katholischen Religionsunterrichts zu einem
freiwilligen, notenfreien Wahlfach am Rande des Stunden-
plans, Einfithrung von Islamunterricht nach dhnlichen Kri-
terien bei gleichzeitiger Einfiihrung eines Pflichtfachs
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,,Staatsblirgerkunde”), tber die Gleichsetzung der Homo-
sexuellen-Ehe mit der traditionellen, oder die immer wie-
der angedrohte Revision der Ausnahmestellung der katho-
lischen Kirche in Art. 16 der Verfassung von 1978 bzw. der
Staatsvertrage von 1979 mit dem Heiligen Stuhl (weil diese
Sonderbehandlung zu einem , laizistischen” und ,neutra-
len” Staat nicht passe), und schlieflich der Entwurf eines
Gesetzes zur Regelung des , historischen Gedichtnisses”
(weil dieses seit dem Biirgerkrieg einseitig vom konservati-
ven Lager besetzt worden sei) sowie auf der anderen Seite
die scharfen Reaktionen von Vertretern der Kirche und des
konservativen Lagers — deuten darauf hin, dass der versoh-
nende Geist der ,Transicién” durch einen permanenten,
ideologischen Biirgerkriegszustand abgeldst wurde. Zu ei-
ner optimistischen Burteilung der Lage, wie sie der pro-
minente katholische Politiker Joaquin Ruiz-Giménez
1984 vornahm, als er meinte, die zwei Spanien seien nun
endgiiltig versohnt, gibt es heute wenig Anlass.*®

III. Unter den Bedingungen der Moderne®

,Katholisch, aber weniger ...” — so interpretierte eine ka-
tholische Zeitschrift® die letzten religionssoziologischen
Erhebungen im Vorfeld des Besuchs von Papst Benedikt
XVI. im Juli 2006. Demnach bekennen sich 80 Prozent der
Spanier als Katholiken, aber nur 20 Prozent besuchen regel-
mifig die sonntigliche Heilige Messe. Hervorgehoben
wird, dass die Katholische Kirche weiterhin mit beeindru-
ckenden sozialen Leistungen aufwartet, dass zugleich aber
die Mehrheit der Katholiken mit der kirchlichen (Sexu-
al-)Moral und ihrem Amtsverstindnis sowie der Amter-
regelung (Priesterzolibat, Ausschluss der Frau von kirchli-
chen Amtern u. a.) nicht einverstanden ist. Auch wenn
solche Umfragen von zweifelhaftem Wert sind, zeugen sie
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von einer Anpassung Spaniens an den religionssoziologisch
feststellbaren Allgemeintrend Westeuropas: Die Gesell-
schaft wird in religiéser Hinsicht pluraler, das Christen-
tum aber diffuser und weniger kirchlich, so dass von einem
Christentum a la carte gesprochen werden kann, das z. B.
christliche und asiatische Glaubensvorstellungen (wie
Auferstehungs- und Reinkarnationsgedanken) amalga-
miert. Die Beziehungen von Katholizismus und Gesell-
schaft sind nach dem II. Vatikanischen Konzil®! u. a. von
folgenden Spannungen gekennzeichnet:

1. Spannung zwischen den verschiedenen Sektoren des
Katholizismus

Folgende Sektoren lassen sich im nachkonziliaren Katholi-
zismus unterscheiden: Bis zu Beginn der 1980er Jahre war
der konservative, gebildete, Rom-orientierte und purita-
nische Katholizismus der pianischen Epoche vorherr-
schend.®” Daneben existierte ein Volkskatholizismus, der
die sakramentale Praxis und den feierlichen Charakter der
religiosen Akte mit einem gewissen ,katholischen Anti-
klerikalismus” verband — frei nach Miguel de Cervantes,
der bekanntlich meinte, dem Pferd solle man von hinten
misstrauen, dem Stier von vorne und dem Kleriker von al-
len Seiten. Angesichts dieses traditionellen Misstrauens ist
es wohl kein Zufall, dass bei einer europaweiten Studie, de-
ren Ergebnisse im Sommer 2004 publik gemacht wurden,
in Spanien der Kleriker ein geringeres Vertrauen geniefit
als in anderen Lindern Europas. Typisch fiir den nachkon-
ziliaren Katholizismus ist allerdings die massive Abnahme
der sakramentalen Praxis, die Verschirfung der alten Tren-
nung zwischen Glauben und Leben sowie das Auftauchen
einer dogmen- und kirchenkritischen Haltung.

Die grofite Spannung betrifft aber die tibrigen zwei Sek-
toren, die aus den so genannten engagierten Katholiken be-
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stehen. Auf der einen Seite stehen die eher befreiungstheo-
logisch und theologisch liberal orientierten Gruppen. Sie
treten fiir eine , kritische Kommunion” mit der Hierarchie
ein und wollen eine plurale, soziale und emanzipatorische
Kirche, die das Konzil offensiv interpretiert und in der mo-
dernen Gesellschaft einen stabilisierenden Faktor darstellt.
Konflikte der Kirche mit den demokratischen Regierungen
oder der modernen Gesellschaft fithren sie eher auf kleri-
kale Machtanspriiche zurtick. Sie fihlen sich von der Hie-
rarchie zunehmend ignoriert und werfen ihr mangelnden
Sinn far Pluralismus vor; nicht wenige entscheiden sich
dabei fiir den stillen Exodus aus der Kirche oder die Distanz
zur kirchlichen Institution.

Auf der anderen Seite stehen die geistlichen Erneue-
rungsbewegungen (Cursillos de cristiandad, Neokatechu-
menaler Weg, Charismatische Bewegung, Opus Dei,
Communione e Liberazione, Fokolarbewegung, Regnum
Christi u. a.) die von vielen Bischofen zugleich als bevor-
zugte Triger der Neuevangelisierung betrachtet werden,
da sie sich durch eine ausgesprochene Hierarchietreue und
Missionsdynamik auszeichnen. Von anderen Bischoéfen
werden sie wiederum misstrauisch bedugt, weil es sich im
Wesentlichen um Laienbewegungen handelt, die die kon-
ziliare universale Sendung der Christen ernst nehmen und
sich — zumindest teilweise — nicht mehr als verlingerter
Arm der Hierarchie verstehen. Sie treten eher fiir eine klare
katholische Identitit in der modernen Gesellschaft ein,
auch wenn dies die Konfrontation der Kirche mit der Regie-
rung oder dem Zeitgeist zur Folge haben sollte. Sie haben
einen hohen Organisationsgrad, bemiihen sich um die
Grindung von katholischen Bildungsinstitutionen und
Massenmedien und verkorpern so in gewissem Sinne eine
nachkonziliare Version des , Antimodernismus mit moder-
nen Mitteln”, wie er fiir den Vereinskatholizismus der pia-
nischen Epoche kennzeichnend war.>
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2. Spannung zwischen der Tendenz zur Neuevangelisie-
rung und der kircheninternen Tendenz zur Sikularisie-
rung

Spitestens seit Anfang der 1990er Jahre — und nicht zuletzt
aufgrund der mahnenden Worte von Johannes Paul II. bei
den Besuchen ad limina - ist bei der Bischofskonferenz
eine selbstkritische Einschitzung des rapiden Sikularisie-
rungsprozesses der spanischen Gesellschaft zu beobachten,
die unterdessen, wie der Papst sagte, starke neuheidnische
Zuge zeigt. Es hiufen sich dann seitens der Bischofskon-
ferenz nicht nur moralische Appelle, sondern auch Pasto-
ralpline und Dokumente, die eine Neuevangelisierung an-
visieren. So will der Pastoralplan 2002-2005 Ausdruck
eines neuen Evangelisierungselans in der spanischen Kir-
che sein. Dass unter den pastoralen Priorititen von der Fa-
milienpastoral, von der Forderung des Katechumenats und
der Katechese, von einer missionarischen Pastoral, von der
Volksreligiositit, von der Jugendpastoral, vom Religions-
unterricht, von der erzieherischen Pastoral, von der Sorge
um die Kirchlichkeit nicht weniger Theologen, von den
Katholischen Universititen und den hoheren Hochschul-
zentren sowie schlieBlich von den sozialen Kommunikati-
onsmitteln die Rede ist, klingt wie eine Auflistung der bis-
herigen Versiumnisse.

Viel wichtiger scheint, dass — anders als in den meisten
bischoflichen Texten der letzten Jahre — bei der Diagnose
nicht vom Laizismus und Antiklerikalismus die Rede ist,
sondern von ,,immanentistischem Humanismus” des heu-
tigen kulturellen Kontextes und von der ,internen Sikula-
risierung”, die viele Priester und engagierte Laien befallen
habe. Langsam wird eingesehen, dass der Sikularisierungs-
prozess nicht blof§ eine Folge des politischen, 6konomi-
schen und kulturellen Modernisierungsprozesses ist, son-
dern dass auch die Ratlosigkeit, das Schweigen, das
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lauwarme Lebenszeugnis, die katechetische Unfihigkeit
des nachkonziliaren Klerus sowie die liturgische und sa-
kramentale Armut vieler christlicher Gemeinden entschei-
dend dazu beigetragen haben. Es gibt in der Tat zwei Siku-
larisierungsprozesse in Spanien: den allgemeinen Prozess
religioser und kirchlicher Gleichgiiltigkeit, der fiir die mo-
dernen europiischen Gesellschaften charakteristisch ist
(und der in Spanien nicht zuletzt auch als emotionale Re-
aktion auf die klerikale Apotheose des Franquismus zu ver-
stehen ist), und die von den Kirchendienern selbst bei der
Konzilsrezeption betriebene Sikularisierung. Diese ist die
weitaus gefihrlichere Form, so dass die angestrebte Neu-
evangelisierung bei der Kirche selbst beginnen musste.

Nach den klirenden Worten des Konzils tiber das Ver-
hiltnis von Kirche und Staat darf die Kirche heute nicht
mehr die Rekonstruktion einer katholischen Gesellschaft
mit einer katholischen Gesetzgebung fiir alle anvisieren,
sondern ein Wirken als Sauerteig in den verschiedenen
Segmenten der Gesellschaft. Nicht zuletzt aus diesem
Grund - vor allem aber angesichts der Geschichte der
,zwei Spanien” — verzichteten die spanischen Bischofe
nach dem Tod Francos darauf, die Entstehung von C-Par-
teien zu fordern. Gleichwohl sind sie sich nun nach 30 Jah-
ren Demokratie dessen bewusst, dass eine stirkere Prisenz
von iiberzeugten Christen in der Politik nétig ist und diese
sich besser artikulieren sollten.
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