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Welt, Entweltlichung und Verweltlichung

von Jan Rohls

Dem Beitrag geht es um die Bedeutungen, die in Theologie und Religionsphilosophie
mit den Begriffen ,,Welt”, , Entweltlichung® und ,,Verweltlichung® im Verlauf des
19. und 20. Jahrhunderts verbunden wurden. Dabei bleibt die rechtliche Bedeutung
von ,,Sikularisierung” ausgeklammert. Es zeigt sich, dass die Rede von der durch das
Christentum initiierten Verweltlichung der Welt, wie sie von Gogarten formuliert
und katholischerseits von Metz aufgegriffen wurde, auf engste verbunden ist mit dem
Topos der durch den Glauben bewirkten Entweltlichung des Christen. Dieser Topos
geht auf Bultmann und Jonas, letztlich aber auf Overbeck zuriick, der damit seiner-
seits auf die kulturprotestantische These von der zunehmenden Verweltlichung des
Christentums reagiert, wie sie in unterschiedlicher Weise von Hegel, Rothe und
Ritschl formuliert wurde.

Als Johann Baptist Metz 1968 seine Beitriige ,,Zur Theologie der Welt* veréffentlichte,
da war deutlich, dass sich auch der romische Katholizismus nicht langer der Sikulari-
sierungsthese verschlieBen wollte. Metz selbst versteht seine Ausfiihrungen als den ersten
Versuch, die ,bleibende und wachsende Weltlichkeit der Welt im Lichte katholischer
Theologie positiv zu deuten!. Und es ist die Sékularisierungsthese, die ihm diese positi-
ve Deutung ermoglicht. In seine eigenen Worte gefasst lautet sie:

,Die Weltlichkeit der Welt, wie sie im neuzeitlichen VerweltlichungsprozeB entstand und in
global verschirfter Form uns heute anblickt, ist in ihrem Grunde, freilich nicht in ihren
einzelnen geschichtlichen Ausprigungen, nicht gegen, sondern durch das Christentum ent-
standen; sie ist urspriinglich ein christliches Ereignis und bezeugt damit die innergeschicht-
lich waltende Macht der ,Stunde Christi* in unserer Weltsituation.*

Denn das Christentum habe zu einem Weltverstindnis gefiihrt, das sich von dem griechi-
schen dadurch unterschied, dass es die Welt nicht ldnger als einen gottlich durchwalteten
Kosmos verstand, sondern sie durch den Glauben an den transzendenten Schépfergott
und die Menschwerdung Gottes entgottlichte und profanisierte. Allerdings mache erst die
Neuzeit mit dieser Entzauberung und Entmythisierung der Welt vollends ernst, sodass
sich mit diesem Prozess einer gesteigerten Verweltlichung der Welt in Wirklichkeit ein
genuin christlicher Antrieb durchsetzt. Denn ,,in ihrer Annahme durch Gott in Jesus
Christus geschieht die radikale und urspriingliche Freisetzung der Welt ins Eigene und
Eigentliche, ins Unverstellte ihrer nichtgéttlichen Wirklichkeit.“? Wie gesagt: Erst im

U J. B. Metz, Zur Theologie der Welt, 4. Aufl., Mainz 1979, 11, Anm. 1. — Vgl. zum Ganzen W. Jaeschke.
Sikularisierung, in: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Bd. 5, Stuttgart 2001, 9-20:
H.-H. Schrev (Hg.). Sikularisierung, Darmstadt 1981; H. Liibbe, Sikularisierung. Geschichte eines ideen-
politischen Begriffs, Freiburg 1965; H. Blumenberg, Sikularisierung und Selbstbehauptung, Frankfurt/M. 1974.
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Spatmittelalter und in der Frithen Neuzeit setzt sich dieses vom Christentum ermoglichte
neue Weltverstiandnis durch, sei es mit der Verselbststdndigung des Staates gegeniiber der
Kirche und der weltlichen Wissenschaften gegeniiber der Theologie, sei es mit der Ver-
sachlichung der Natur. Was neuzeitlich geschieht, ist nicht eine Entweltlichung des
Glaubens aufgrund der Ubermacht einer glaubensfeindlichen Welt, sondern die Ver-
weltlichung der Welt aufgrund des christlichen Glaubens. Allerdings leugnet Metz nicht,
dass es eine diesen Verweltlichungsprozess ,,autonomistisch und sikularistisch missver-
stehende® Interpretation gibt.* Doch die ist vor allem die Reaktion auf die weitgehende
Ablehnung der neuzeitlichen Verweltlichung durch das Christentum trotz ihrer christ-
lichen Wurzeln.

Nun hat Metz die Sikularisierungsthese in der Form, wie er sie vertritt, nicht erfunden,
sondern er verweist selbst auf Autoren wie Karl Lowith und Friedrich Gogarten, und es
war vor allem Gogarten, einer der Wortfiihrer der dialektischen Krisentheologie der Zeit
nach dem ersten Weltkrieg, der Anfang der fiinfziger Jahre diese These im deutschen
Protestantismus heimisch gemacht hatte. Gogartens Sdkularisierungsthese ist der Ver-
such, ein grundsitzlich positives Verhiltnis zur Neuzeit zu gewinnen bei gleichzeitiger
Verurteilung bestimmter ihrer Tendenzen. Den ambivalenten Charakter der Neuzeit
bringt bereits der Titel des Werkes zum Ausdruck, durch das die These einer breiteren
Offentlichkeit bekannt wurde: »Verhingnis und Hoffnung der Neuzeit*, erschienen 1958.
Das Verhingnis der Neuzeit ist der Sikularismus, wie er sich in deren Heilslehren und
Ideologien ebenso manifestiert wie im Nihilismus. Der Sdkularismus gibt den christ-
lichen Glauben preis und sei es, indem er ihn verweltlicht.

-Kann und darf jedoch die Sikularisierung in dem Sinne theologisch gesehen werden, daf
sie thren Grund im Wesen des christlichen Glaubens hat und seine legitime Folge ist, dann
kann sie nicht seine Verweltlichung bedeuten, sondern dann bedeutet sie, jedenfalls insofern
sie im christlichen Glauben begriindet ist, Verweltlichung der Welt.*

Diejenige Gestalt der neuzeitlichen Sikularisierung, die ihren letzten Grund im christ-
lichen Glauben hat und daher als dessen legitime Folge angesehen werden kann, besteht
fiir Gogarten also in der Verweltlichung nicht des Glaubens, sondern der Welt. Die Welt
wird ganz und gar zur Welt. Damit wird nicht bestritten, dass sie durch die Siinde zu
»dieser Welt verkehrt wird, die den Menschen von Gott trennt. Aber als Sohn Gottes in
der Nachfolge Jesus Christi ist der Mensch Herr iiber die Welt, weil er zwar nicht aus der
Welt ist, wohl aber fiir sie verantwortlich ist. ,,Diese sohnhafte Herrschaft iiber die Welt
kann darum nur geschehen in einer Freiheit des Menschen von der Welt, in der er frei ist
von der Macht, die die stirkste ist in der Welt und die eigentlich welthafte Macht. Das ist
die, in der sie Welt sein und bleiben will in sich selbst.“® Gott setzt den ihm, dem
Schopfer, gegeniiber verantwortlichen Menschen als miindigen Herrn iiber die Welt ein.
Damit eroffnet sich aber ein vollig neues Verhiltnis des Menschen zur Welt. Das mythi-
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sche Weltverstindnis, wonach der Mensch von der Welt und ihren Goéttern umschlossen
ist, wird aufgebrochen dank der mit der neutestamentlichen Eschatologie verbundenen
Verweltlichung der Welt. Denn die Eschatologie bringt nicht nur ein neues, nicht mehr
durch die Welt bedingtes Verhiltnis des Menschen zu Gott mit sich, sondern fithrt auch
zu einem neuen Verhiltnis zur Welt, die wieder zu dem wird, was sie urspriinglich ist,
namlich Gottes Schopfung. Der Mensch versteht sich nicht langer aus der Welt, und in
diesem Sinne wird er weltlos, unwelthaft’. Also ist ,,der Mensch dasjenige Wesen, das
zwar in der Welt lebt, aber nicht aus ihr, sondern aus Gott*,

Damit ist bereits deutlich, dass fiir Gogarten die Verweltlichung der Welt die
Entweltlichung des Menschen voraussetzt. Der christliche Glaube kann die Welt nur des-
halb Welt sein lassen, weil er sich selbst nicht aus der Welt, sondern aus dem welt-
transzendenten Gott versteht. Jede Form der griechischen Vergotterung des Kosmos fallt
damit weg. Der Begriff der Entweltlichung wurde — wenn ich recht sehe — im 20. Jahr-
hundert von Hans Jonas im Kontext seiner Gnosisdeutung eingefiihrt. Im zweiten Teil
seiner grofen Studie ,,Gnosis und spitantiker Geist*, dessen Drucklegung bereits 1934
begonnen, dann aber durch die erzwungene Emigration des Autors unterbrochen und erst
1954 abgeschlossen wurde, geht er von dem schroffen religiosen Dualismus von Gott und
Welt aus, der die Gnosis ebenso kennzeichnet wie der durchgehende Zug der Abkehr von
der Weit. Wihrend die Welt den Demiurgen als eigenen Gott der Welt hat, ist der eigent-
liche Lichtgott nicht nur tiberweltlich, sondern das Nicht-Weltliche und Anti-Weltliche
schlechthin. Der Mensch ist mit seinem Korper und seiner Seele in die Welt als fremde,
feindliche Macht hineingeworfen, wie Jonas im Anschluss an die existenzialontologische
Terminologie seines Lehrers Heidegger formuliert. Allerdings verfiigt der Mensch iiber
einen nichtweltlichen Kern, das Pneuma, das der Erlosung aus der Welt harrt.

LIst Sein in der Welt: gottentfremdende Versklavung unter der Tyrannei des Weltwesens, so
ist Erlosung: Brechung des Weltbannes und Wiedervergottlichung. Das reale Prinzip solcher
Vernichtung des Welthaften ist Gott. Seine entweltlichende Macht verwirklicht sich im
eschatologischen Mythos als schliefiliche objektive Wiederauflosung des gesamten
Kosmos.*?

Was aber Gott fiir den ganzen Kosmos, das ist das Pneuma fiir den einzelnen Menschen
und seine Seele. st die Grundbefindlichkeit des gnostischen Menschen, deren Vergegen-
stindlichung der gnostische Mythos ist, die Weltangst, so zeichnet sie sich durch eine
Entweltlichungstendenz aus. In der Entweltlichungstendenz wird sich das an die Welt
verlorene nichtweltliche Wesen des Daseins seiner urspriinglichen Weltfremdheit angst-
voll bewusst. Der gnostische Mythos vergegenstindlicht und objektiviert diesen
existenzialen Grundtatbestand, sodass man von einer mythologischen Vergegenstindli-
chung und Verweltlichung der Entweltlichungstendenz sprechen kann.

7 Aa0., 179.
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Zwar ist fiir die Gnosis die Welt eine nicht auf den eigentlichen Gott, sondern auf den
schlechten Demiurgen zuriickgehende GréBe, in der der Mensch gefangen ist, wihrend
fiir das Neue Testament die Welt die Schopfung Gottes ist. Aber das dndert nichts daran,
dass man auch im Neuen Testament die Entweltlichung wiederentdecken kann. Die Welt
ist fiir das Neue Testament nicht linger wie fiir die Griechen ein wohlgeordneter gott-
licher Kosmos, sondern die Ordnungen der Welt ,,sind neutralisiert, d. h. sie sind in die
Sphire der bloBen Dinghaftigkeit verwiesen“!, So liest man es in Rudolf Bultmanns
1940 erschienenem Aufsatz ,Das Verstindnis von Welt und Mensch im Neuen Testa-
ment und im Griechentum®. Satanisch werden diese Ordnungen, sobald sie vergottlicht
werden und der Mensch sein Heil in ihnen sucht. Daher geht es auch im Neuen Testa-
ment um die Frage, wie der Mensch, der sich als Siinder faktisch aus diesen Ordnungen
der Welt heraus versteht, frei werden kann von der Welt. Er kann es Bultmann zufolge
nicht von sich aus, sondern nur dank der Vergebung der Siinde durch Gott, die der
Glaube empfingt. ,.Der Glaube bedeutet als die Vorwegnahme jeder Zukunft die Entwelt-
lichung des Menschen, bedeutet seine Versetzung in die eschatologische Existenz. So
gibt er dem Glaubenden eine eigentiimliche Distanz zur Welt“.!' Denn das Neue Testa-
ment sieht die ungeheure Macht der Welt, Welt dabei verstanden als die Sphire alles
dessen, was Menschen denken, planen und wollen in ihren Sorgen und Wiinschen, in
ihren Liisten, ihrem Stolz und ihrem Ubermut. Diese Welt zieht den Menschen ab von der
rechten Sorge um sich selbst und von der Frage nach Gott, sodass die Welt vom Tode ge-
zeichnet ist und nur Gottes Wort den Menschen aus ihr herausreilt. Gerade die im
Glauben vollzogene Entweltlichung macht aber umgekehrt die Welt fiir das profane
Handeln frei.

Geht man den Wurzeln des Begriffs der Entweltlichung nach, so st6Bt man auf den
Baseler Theologen und Nietzschefreund Franz Overbeck und dessen Kritik an der zeit-
gendssischen liberalen Theologie. Bereits in seiner polemischen Schrift ,,Uber die Christ-
lichkeit unserer heutigen Theologie®, die 1873 gleichzeitig mit Nietzsches erster ,,Un-
zeitgemifBer Betrachtung™ erschien, hebt er den weltverneinenden Charakter des frithen
Christentums hervor. Die Weltverneinung hingt aber aufs Engste zusammen mit der ur-
christlichen Eschatologie und Naherwartung der Parusie Christi. ,Denn einen welt-
fliichtigeren Glauben als den der dltesten Christen an die baldige Wiederkehr Christi und
den Untergang der gegenwirtigen Weltgestalt kann es doch wohl nicht geben.“'? Diesen
weltfliichtigen Charakter biilte das Christentum trotz des Ausbleibens der Parusie nicht
etwa ein, sondern konservierte ihn in Gestalt des bestandigen memento mori, des Monch-
tums und der asketischen Lebenshaltung. Das Christentum hat so ,.die Welt entgottert, es
hat den Weltgebrauch und Weltgenuss, den es nicht vernichten konnte, bestehen lassen,
ihm aber die Weihe genommen, die das Alterthum dariiber gelegt hatte*'>. Die Welt er-
schien ihm nicht linger als wiirdige Stitte der Religion, weil die Weltverneinung seine

10 R Bultmann, Das Verstindnis von Welt und Mensch im Neuen Testament und im Griechentum, in: ders.,
Glauben und Verstehen, Bd. 2, 5. Aufl.. Tibingen 1968, 72.
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12 F. Qverbeck, Uber die Christlichkeit unserer heutigen Theologie, 2. Aufl., Leipzig 1903, Nachdruck Darm-
stadt 1963, 85.

13 A20., 92.
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innerste Seele war. Der Nachlass Overbecks, aus dem sein Schiiler Carl Albrecht
Bernoulli 1919 einiges unter dem Titel ,,Christentum und Kultur* publizierte, ldsst diesen
weltverneinenden, daher kulturfeindlichen Charakter des Christentums nur noch deut-
licher hervortreten. Aus ihm erkldrt sich auch Overbecks entschiedener Protest gegen
jede Art von Kulturprotestantismus, in dem er nur eine protestantische Form des
Jesuitismus erblickt. Denn der Jesuitismus ist ein ,,weltklug gewordenes Christentum®,
wie es auf einer bestimmten Entwicklungsstufe in jeder Konfession auftritt™. Das
Christentum , trat als bewufter und auch erkliirter Feind der Welt, doch mit der Miene
ihres Freundes auf, mit der Verheiung, sie von sich selbst zu erlgsen*'*. Auf diese Weise
gelang ihm die Eroberung der Welt in Gestalt des Katholizismus, bis die Welt rebellisch
wurde und der Katholizismus sich in der eroberten Welt behaupten musste, was ihm mit
Hilfe des Jesuitismus durch Sublimierung gelang. Zwar nahm der Protestantismus den
altchristlichen Kampf gegen die Welt wieder auf, um aber in Gestalt Albrecht Ritschls
und des Kulturprotestantismus seinen eigenen Jesuitismus auszubilden und ,das Chris-
tentum unter der ausdriicklich heilig gesprochenen Hiille der modernen Kultur der Welt
aufzudringen. Die moderne Welt soll den asketischen Grundcharakter des Christentums
unsichtbar machen und zu diesem Zweck wird derselbe geradezu verleugnet™'¢. Inbegriff
des protestantischen Jesuitismus ist fir Overbeck Adolf von Harnack, von ihm als . Berli-
ner Abbé* tituliert, der unter dem Deckmantel des modernisierten Protestantismus das
Asketische und Weltverneinende des Christentums eskamotiere. Dem hilt Overbeck
seine eigene Uberzeugung entgegen:

~Wer mit der ,Welt' so entschieden gebrochen hat, wie das Xsthm bei seinem Eintritt in die-
selbe, hat auch keinen Anspruch darauf, sich in ihr zu behaupten, es ist zum Untergang darin
praedestinirt. Das hat auch das Xsthm in seinem Anfang selbst vollk. gewusst. Denn es hat
eine Gesch. gar nicht haben wollen, an seinen Bestand in der Welt gar nicht gedacht.""’

Albrecht Ritschl, einer der Viter des Kulturprotestantismus, konnte auf Overbecks These.
dass eine Verbindung von Christentum und Kultur dem weltverneinenden Wesen des
Christentums zutiefst widerspreche, natiirlich nur mit Ablehnung reagieren. In der 1883
erschienenen zweiten Auflage seines Hauptwerks ,,Die christliche Lehre von der Recht-
fertigung und Versohnung® geht er auf Overbecks These und deren Begriindung durcli
den Hinweis auf das weltverneinende Monchtum und die urchristliche Erwartung des
Weltendes ein. Was das Monchtum angeht, so unterscheidet er zwei Arten,

»von denen das orientalische in der Weltverneinung dem buddhistischen wenig nachgiebt,
aber deshalb auch nur ebenso viel werth ist. wie das verweltlichte Kirchenthum der
Byzantiner. Die occidentalische Art des Monchthums aber, so lange sie allgemeinen Werth

4 F. Overbeck, Werke und NachlaB. Kirchenlexicon Materialien. Christentum und Kultur. Gedanken und An-
merkungen zur modernen Theologie. Aus dem NachlaB hg. von C. A. Bernoulli. kritische Neuausgabe hg. von
B. von Reibnitz. Stuttgart — Weimar 1996, 159.

15 Ebd.

16 A20., 160.

17 F. Overbeck, Werke und NachlaB. Kirchenlexicon Texte. Ausgewihlte Artikel A-I hg. von Barbara von
Reibnitz, Stuttgart - Weimar 1995, 265.
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in der Geschichte gehabt hat, hat denselben darum erworben, weil es auf dem Hintergrunde
gewisser Motive von Weltverneinung mannigfache geordnete Arbeit, d.h. die Aufgabe der
Weltbeherrschung im Sinne der technischen inteliectuellen Cultur unternommen hat.*'8

Auch die urchristliche Erwartung des Weltendes taugt Ritschl zufolge nicht als Be-
griindung fiir den grundsitzlich weltverneinenden Charakter des Christentums. Denn
nirgends finde sich im Neuen Testament die Ablehnung der Arbeit zum eigenen Unter-
halt und eine Legitimation des Bettelns, der Grundform der buddhistischen Weltver-
neinung. Ritschl gelangt daher zu dem Schluss, ,die urchristliche Erwartung der Nihe
des Weltendes zur Schale und nicht zum Kern zu rechnen*!®. Damit entfillt aber das
Hauptargument fiir Overbecks These vom weltverneinenden Wesen des Christentums,
und ,,Weltverneinung haftet am Christenthum nur soviel, als zur Weltbeherrschung ge-
hort“?. Nicht die Welt herrscht iiber den Menschen, sondern es ist sittlich-religiose Auf-
gabe des Menschen, die Welt geistig zu beherrschen, wozu er, der Siinder, durch Gottes
Rechtfertigung instand gesetzt wird.

Nichts anderes liest man in der Nachfolge seines Lehrmeisters Ritschl bei Adolf von
Harnack. Denn auch Harnack hilt in seinen im Wintersemester 1899/1900 vor Hérern
aller Fakultidten gehaltenen Vorlesungen ,,Das Wesen des Christentums® die dramatische
Zukunftserwartung nur fiir die Schale, nicht fiir den Kern der Predigt Jesu vom Reich
Gottes. Deren Kern begegne vielmehr in den Wachstumsgleichnissen.

..Das Reich Gottes ist Gottesherrschaft, gewil — aber es ist die Herrschaft des heiligen Gottes
in den einzelnen Herzen, es ist Gott selbst mit seiner Kraft. Alles Dramatische im duBleren,
weltgeschichtlichen Sinn ist hier verschwunden, versunken ist auch die ganze duBerliche Zu-
kunftshoffnung,*?'

Das Reich Gottes ist eine geistige, innere GroBe, iiberweltlich in dem Sinne, dass es eine
Gabe von oben und nicht ein Produkt des natiirlichen Lebens ist.

.Dieses Reich, welches zu den Demiitigen kommt und sie zu neuen, freudigen Menschen
macht, erschlieft erst den Sinn und den Zweck des Lebens: so hat es Jesus selbst, so haben es
seine Jiinger empfunden. Der Sinn des Lebens geht immer nur an einem Uberweltlichen auf;
denn das Ende des natiirlichen Daseins ist der Tod. Ein dem Tode verhaftetes Leben aber ist
sinnlos.**

Von dieser Deutung des Reiches Gottes her wendet sich Harnack gegen die — wie er sagt
— weitverbreitete Meinung, dass das Evangelium im letzten Grunde weltfliichtig und
asketisch sei. Diese Meinung begegne nicht nur bei Schopenhauer und Tolstoj, sondern
auch der Katholizismus sei der Auffassung, dass das eigentliche christliche Leben nur in

18 A Ritschi, Die christliche Lehre von der Rechtfertigung und Verséhnung, 2. Aufl,, Bd. 3, Bonn 1883, Nach-
druck Hildesheim — New York 1978, 569.

19 Ebd.

20 Epd.

21 A. von Harnack, Das Wesen des Christentums, hg. von C.-D. Osthovener, Tiibingen, *2007, 40.
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Form des weltverneinenden Monchtums zum Ausdruck gelange. Den meisten so-
genannten Gebildeten komme aber die These vom weltverneinenden Charakter des
Christentums deshalb entgegen, weil sie sie nur in ihrer mitgebrachten Uberzeugung be-
stirke, dass das Christentum etwas zutiefst Widernatiirliches sei. Aber Harnack zufolge
war Jesus kein weltfliichtiger Asket, der seine Jiinger als Monchsorden organisierte, und
im apostolischen Zeitalter ist die Uberzeugung herrschend, dass jeder in seinem Beruf
und Stand ein Christ sein soll. Das Evangelium ist daher keine Botschaft asketischer
Weltverneinung. ,, Askese hat iiberhaupt keine Stelle im Evangelium; es verlangt aber
einen Kampf, den Kampf gegen den Mammon, die Sorge und die Selbstsucht, und es ver-
langt und entbindet die Liebe, die da dient und sich opfert.“*

Allerdings bildet sich — folgt man Ernst Troeltschs 1912 erschienenen . Soziallehren
der christlichen Kirchen und Gruppen™ — mit der zunehmenden Konsolidierung des
Kirchengedankens im Frithkatholizismus das Bewusstsein des Gegensatzes der Kirche
zur Welt als des Satansreiches und damit zugleich die Askese aus.

.|Es] tritt die Welt mit all ihren Ordnungen als eine geschlossene und unabinderliche Masse
unter den Gesichtspunkt eines Systems der Siinde. das nur en bloc verworfen werden kann
oder nur en bloc angeeignet werden kann. Das erste tut das Ménchtum und wird zur idealen
Lebensregel auch des Klerus, das letztere tut die groBe arbeitende Masse, indem sie mit der
Akzeptierung der Welt sich unter die Konsequenzen der Siinde beugt.***

Die Entstehung der eigentlichen Askese vollzieht sich dabei Troeltsch zufolge in Stufen.
Am Anfang steht bei Jesus und der dltesten Gemeinde die durch die Naherwartung des
Endes bedingte Entwertung der Welt. Es handelt sich um eine Weltentwertung im Sinne
nicht der Verneinung der Welt, sondern der Gleichgiiltigkeit gegen das bald Vergehende.
Aber auf dem Boden des ethischen Rigorismus wird schlieBlich die Selbstverleugnung
zum Selbstzweck und damit entsteht die eigentliche weltverneinende Askese. Allerdings
ist die Haltung der Kirchenlehrer gegeniiber der Welt schwankend. SchlieBlich ist die
Welt nicht an sich bose, sondern nur durch den Siindenfall, und so erblickte man den
Ausweg in einer doppelten Moral. Sie entspricht der ,,in der christlichen Idee enthaltenen
Doppelrichtung der die Giite Gottes in seinen Ordnungen anerkennenden relativen
Innerweltlichkeit und der iiber die Welt zum letzten Ziel der Gotteskindschaft und der
Brudervereinigung in Gott aufstrebenden Ueberweltlichkeit™*. Einerseits passte man sich
der fortdauernden Welt, deren Inbegriff der Staat ist, immer stirker an und schloss einen
Kompromiss mit ihr und andererseits entwertete man die Welt gegeniiber dem Jenseits.
Im Mittelalter fand dies schlieBlich seinen Ausdruck in der Forderung der Freiheit der
Kirche vom Staat und iiber dem Staat. In der Konsequenz des Evangeliums liegt aber
Troeltsch zufolge nicht nur der Massen beherrschende und universale soziologische
Typus der Kirche, sondern ebenso der Typus der Sekte, der sich als Protest gegen die
relative Weltbejahung der Kirche etablierte. Bei den Sekten ,neigt der Gegensatz gegen
die Welt und ihre Gewalten, unter die nun auch die weltformige Kirche gehort, zu einer

23
- AaQ.. 56.
2 E Troeltsch. Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, Bd. I. Tiibingen 1994, 94f.
b
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prinzipiellen und allgemeinen Askese®, zu einer Weltenthaltung und Weltfeindschaft.?
Die Askese gewinnt hier einen ganz anderen Anstrich als in der Kirche, wo sie eine
religiose Sonderleistung ist, die das Weltleben als gewohnliche Grundlage und eine
relativ weltfreundliche Durchschnittsmoral voraussetzt. Die Askese der Sekien beruht
hingegen auf dem einfachen Prinzip der Weltenthaltung, die sich in der Zuriickhaltung
von Recht, Eid, Besitz, Krieg und Macht ausdriickt. Es ist nicht der Gegensatz gegen das
Durchschnittschristentum und seine Moral der relativen Weltbejahung, der die Askese
der Sekten bestimmt, sondern der einfache Gegensatz gegen die Welt und deren soziale
Ordnungen.

Wo man wie Overbeck das Wesen des Christentums in der asketischen Weltverneinung
erblickt, erkliart man es letztlich von der Sekte her. Harnack erwihnt mit Schopenhauer
auch jenen Autor, der bereits in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts das Wesen des
Christentums in der Weltverneinung erblickt und es damit in die Néhe des Buddhismus
geriickt hatte. Da Schopenhauer einen metaphysischen Pessimismus propagierte, war es
gerade die Weltverneinung, um deretwillen er das asketische Christentum positiv
wiirdigte.”” Diesen asketischen, weltverneinenden Charakter nicht als etwas erkannt zu
haben, was zum Wesen des Christentums hinzugehort, wirft Overbeck seinem Freund
Nietzsche vor. Nietzsche sei

whahe daran, die Asketik fiir eben so ablosbar vom Christentum zu halten, wie es die
Reformation getan, oder doch auf dem Wege zu solchem Verstindnis des Christentums.
Wihrend in Wahrheit eben diese von der Reformation angenommene Abtrennbarkeit
asketischer Weltbeurteilung vom Christentum nicht besteht.“?

In seinem letzten Werk ,,Der alte und der neue Glaube* geht David Friedrich Strauf3 1872
auf Schopenhauers Betonung des weltablehnenden Zugs ein, den das Christentum in
dessen Augen mit dem Buddhismus teilt. Zwar sei , dieser Pessimismus, die Verwerfung
dessen, was es ,diese Welt® nennt, [...] nur die eine Seite des Christentums, und ohne die
Ergdnzung durch die andere Seite, die Herrlichkeit der kiinftigen himmlischen Welt, die
es in nahe Aussicht stellte, wiirde es nicht weit gekommen sein“?; aber diese dualistische
Weltsicht habe fiir die Betrachtung des menschlichen Lebens dieselben Folgen wie die
nihilistische Sicht des Buddhismus. Die innerweltliche menschliche Titigkeit als solche
werde als vollig wertlos angesehen, da sie den Menschen an der Erreichung seiner
wahren Bestimmung nur hindere. Mit dem Buddhismus teile das Christentum den Kultus
der Armut und der Bettelei. Es erweise sich geradezu als ein kulturfeindliches Prinzip.

~Seinen Bestand unter den heutigen Kultur- und Industrievolkern fristet es nur noch durch
die Korrekturen, die eine weltliche Vernunftbildung an ihm anbringt, welcte ihrerseits

26 A20.. 362.

21 A. Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, Bd. /2, Ziircher Ausgabe, Bd. II, Ziirich 1977, 478f;
Bd. 1172, Ziircher Ausgabe Bd. IV, Ziirich 1977, 706-708.

8 F. Overbeck (wie Anm. 14), 65f.

2 D. F. Strauf. Der alte und der neue Glaube. Ein Bekenntnis. Stuttgart 1938, 42.
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groBmiitig oder schwach und heuchlerisch genug ist, dieselbe nicht sich, sondern dem
Chiristentum anzurechnen, dem sie vielmehr entgegen sind.*3"
ove

Ganz anders sieht es bei Richard Rothe aus, der sein Erstlingswerk ,.Die Anfinge der
christlichen Kirche und ihrer Verfassung™ 1837 zwar im protestantischen Wittenberg
vollendete, aber seine Anregungen dazu im katholischen Rom des restaurierten Kirchen-
staates empfing. Rothe ist weit davon entfernt, das Wesen des Christentums in Weltver-
neinung und Entweltlichung zu erblicken. Denn das Gottesreich ist fiir ihn eine Gemein-
schaft, deren Griindung auf Erden Jesus als den eigentlichen Zweck seiner gesamten er-
16senden Wirksamkeit ansah. Er betont ausdriicklich, dass Jesus die ,,Vollendung des
Reiches Ciottes bestimmt auf dieser Erde eintreten 14Bt, in dem Diesseits, nicht etwa in
einem rein ibersinnlichen Jenseits, das fiir unser Denken eine vollig leere und unaus-
filllbare Abstraction ist“*'. Allerdings meint er mit dem Diesseits nicht das gegenwirtige,
sondern das zukiinftige Diesseits, auf das sich die christliche Hoffnung richtet. Dabei
stellt sich fiir ihn die Frage, ob das zukiinftige vollendete Reich Gottes, das heiBt aber die
vollendete christliche Gemeinschaft, als Kirche zu denken sei oder als Staat. Den Staat
fasst er Mit Hegel so, dass er die Totalitét der sittlichen Zwecke umfasst, und das Ziel der
Weltgeschichte ist fiir ihn der vollendete Staat als lebendig einheitlicher Staatenorganis-
mus. Wi€ der Staat die sittliche und damit die allgemeinmenschliche so ist die Kirche die
religivse (Gemeinschaft. Allerdings besteht der Unterschied zwischen dem Sittlichen und
Religiosen nur aufgrund der Siinde, sodass der vollendete Staat gar nicht anders gedacht
werden kann denn als religioser, ndherhin als christlicher Staat. Zwar definiert sich die
Kirche anfangs nicht durch ihren Gegensatz zum Staat, sondern durch ihren Gegensatz
zur Welt als das nicht auf Gott bezogene, rein natiirliche Dasein. Aber insofern ihr der
Staat als sich nicht auf Gott beziehend, das heif3t als Welt erscheint, richtet sie sich auch
gegen den Staat, um sich im Kampf gegen ihn in der Welt zu realisieren.

.Es ist freilich an sich ein sehr gerechter Vorwurf, wenn man die Kirche dariiber anklagt, daf3
sie durch unbefugtes Eingreifen in das s.g. Weltliche und in die politische Herrschaft, durch
die Aufnahme von ihrer Natur fremdartigen Elementen in sich u. dergl. m. sich selbst ver-
weltliche und somit verderbe; aber unterlassen kann sie dief8 Unrecht wirklich nicht, wenn
sie liberhaupt existiren will. Gelingen kann ihr jedoch die Losung jener Aufgabe auch
picht?

Das ist Rothe zufolge schon deshalb ausgeschlossen, weil die Kirche iibernational, der
Staat hingegen national ist. So wie die Kirche den Staat verkirchlicht und sich selbst zu
einem Kirchenstaat aufbaut, wird sie selbst ein Staat und widerspricht damit ihrem
eigenen Begriff. Zwar bestreitet Rothe nicht, dass anfangs die Macht der Eridsung iiber-
wiegend in der Kirche und die Macht der Welt iiberwiegend im Staat gewirkt habe. Aber
je mehr sich der Staat dem Einfluss des Christentums 6ffnete und die Welt immer mehr

30 4
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31 R, Rothe. Die Anfinge der christlichen Kirche und ihrer Verfassung. Bd. 1. Wittenberg 1837, Nachdruck
Frankfur/M. 1963, 7.
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aus der menschlichen Gemeinschaft ausgeschieden wurde, desto schwicher Wurde die
Wirksamkeit der Erlosung in der Kirche. Daher kann das vollendete Gottestreich auf
Erden nur als christlicher Staat gedacht werden. Die Kirche ist somit allein solange not-
wendig, wie der Staat noch Welt ist. Aber: ,In demselben VerhiltniB, in welchem der
Staat sich entsdcularisirt, sdcularisirt sich die Kirche, tritt sie zuriick, di€ nur ein
provisorischer, immer ungeniigender werdender Nothbau fiir den christlichen Geist jst fiir
die Zeit bis jene seine eigentliche Behausung ausgebaut ist.*>

Man hat Rothe gerne in die Nihe von Hegel geriickt; in der Tat kniipft er ja an Hegels
umfassenden Staatsbegriff an und spricht von einem Aufgehen der Kirche in den Staat.
Aber Rothe selbst grenzt sich zugleich ausdriicklich von Hegel ab, der in den fetzten
Fassungen seiner Vorlesungen iiber die ,,Philosophie der Religion* von 1827 und 1831
auch etwas anderes im Sinn hat. Thm geht es dort um die Realisierung des Geistigen der
christlichen Gemeinde oder Kirche zur allgemeinen Wirklichkeit. Das Geistige, das heiBt,
das Prinzip des Christentums, ist fiir Hegel die Versshnung und Freiheit. In der Ge-
meinde sei zwar das Herz versohnt und frei, aber diese rein geistige Versohnung und
Freiheit sei noch abstrakt, weil sie die Welt sich gegeniiber habe, so dass alles darauf an-
komme, dass die Versohnung auch aufierhalb der Gemeinde im Weltlichen realisiert
werde. Dabei unterscheidet Hegel drei zeitlich aufeinander folgende ‘Stufen der Ver-
s6hnung oder der Realisierung der Freiheit. Denn zunéchst einmal versucht die Geneinde
die Versohnung mit dem Weltlichen auf unmittelbare Weise dadurch zu erreichen, dass
sie der Weltlichkeit vollig entsagt. Das fromme Subjekt bekdmpft auch die Weltlichkeit
in sich selbst, insofern sie in ihm als Trieb zur Natur, Geselligkeit, Kunst und Wissen-
schaft vorhanden ist. Das ist der Standpunkt der weltverneinenden monchischen Agkese.
Auf einer zweiten Stufe werden zwar Religion und Weltlichkeit immer noch als gegen-
sdtzliche GroBen begriffen, aber in ein #duBerliches Verhidlinis zueinander gebracht.
Dieses Verhiltnis ist zudem asymmetrisch, insofern die Kirche als das VersShnte, das
Weltliche hingegen als das Unversohnte begriffen wird. Aus ihrem Versohntsein mit Gott
leitet die Kirche das Recht ab, iiber das unversohnte Weltliche zu herrschen, Damit
nimmt aber die Kirche die Weltlichkeit, die Unversdhntheit und Entzweiung in sich
selbst auf. An die Stelle der radikalen Weltverneinung des asketischen Ménchtums in der
Alten Kirche tritt der Dualismus, der das westliche Mittelalter kennzeichnet: die Uber-
ordnung der Kirche iiber den Staat, der Ehelosigkeit itber die Ehe, der Armut gegeniiber
dem Privateigentum. Diese das Mittelalter kennzeichnende Entzweiung wird, folgt man
Hegel, erst auf der dritten Stufe der Realisierung der Freiheit behoben.

,Die dritte Bestimmung ist, daB sich dieser Widerspruch auflost in Sittlichkeit, dal} in das
Weltliche selbst das Prinzip der Freiheit eingedrungen ist, und dafl das Weltliche. indem es
so dem Begriff, der Vernunft, der ewigen Wahrheit gemiB gebiidet ist, die Konkret ge-
wordene Freiheit, der verniinftige Wille ist.*™

3 Aa0., 85.
34 G. W. F. Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion, Teil 3: Die vollendete Religion, hg. von
W. Jaeschke, Hamburg 1995, 264.
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Die Institutionen des sittlichen Staates der Neuzeit — die Ehe, der Beruf und das Recht -
gelten nicht ldnger als etwas Zweitrangiges gegeniiber der Ehelosigkeit, der Armut und
dem blinden Gehorsam gegeniiber der Kirche, sondern sie werden von Hegel selbst als
gbttliche Institutionen bezeichnet. ,,Die wahre Realisierung der Religion in der Weltlich-
keit ist dann die innere, daf sich ein sittliches und rechtliches Staatsleben organisiere.”*
Carl Ludwig Michelet, der Berliner Hegelschiiler, bezeichnet diese Realisierung des
christlichen Prinzips der Versohnung und Freiheit, das zunichst von der Kirche gegen die
Welt ins Spiel gebracht wurde, in der Sphire der Weltlichkeit ausdriicklich als Ver-
weltlichung.’® Damit erlangt der Begriff der Verweltlichung jedoch eine vollig andere
Bedeutung als bei Metz und Gogarten, von deren Sidkularisierungsthese wir ausgegangen
waren. Verweltlichung ist bei Hegel auch nicht lidnger gekoppelt an Entweltlichung.
Vielmehr ist es umgekehrt so, dass Entweltlichung und Weltverneinung als defizitidre
Stufen der Realisierung des christlichen Prinzips in der Welt angesehen werden. Dessen
wahre Realisierung vollzieht sich hingegen als seine Verweltlichung im neuzeitlichen
Rechtssta:t, so wie Hegel ihn versteht.

The present article deals with the meanings that theology and religious philosophy
have been attaching to the terms “world”, “detachment from the world” and “secu-
larization” in the course of the 19" and 20® centuries. The legal significance of the
secularization process has been disregarded, however. It appears that the discourse
about the detachment from the world which was initiated by Christianity — as first
formulated by Gogarten and later taken up by the Catholic theologian Metz — is very
closely related to the topos of the detachment of Christ/Christians from the world by
means of their faith. This topos can be traced back to Bultmann and Jonas, and ulti-
mately (0 Overbeck who, for his part, used it in reaction to the thesis of the increas-
ing secularization of Christianity which was supported by cultural Protestantism and
expressed in different ways by Hegel, Rothe and Ritschl.
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