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Abstract

This thesis analyses Thomas Mann's concept of evil,

in his novel Doktor Faustus, as opposed to the traditional

theological concept. According to Thomas Mann, evil is a
loss of humanity evolving in the course of history. He

portrays German Nazism as based ofi inward, speculative

tendencies of the German mind which can already be found
in the work of Germany's reformer Martin Luther. The
evolution of abstract thought and inward culture towards
a new barbarism is traced through four centuries of German
history. For Thomas Mann, Protestant theology, with its
mystic tendencies, played a decisive part in this
development. |

As an artist effected by the crisis of culture,
Thomas Mann describes how evil became the instrument of
overcoming its stagnation. Thomas Mann's epic technique
reveals the omnipresence as well as the genesis of evil in
history. Adrian Leverkihn, the central figure of the novel,
becomes the all-inclusive paradigm; the modern Faustus,
who in order to find God, makes a pact with the devil.

Pinally, Thomas lianns humanistic principles and
their religious foundations are developed. His call for a
'religiously tinted humanism' to prevent future igolation
and alienation is shown as consistently valid.
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Binleitung

1. In seinem Roman eines Romans Die Entstehung des

Doktor Faustus bekennt Thomas Mann:

Ein schweres Kunstwerk bringt, wie etwa Schlacht, See-
not, Lebensgefahr, Gott am ndchsten, indem es den
frommen Aufblick nach Segen, Hilfe, Gnade, eine reli-
giose Seelenstimmung erzeugt.

Der Doktor Faustus war ein HuBerst schwieriges Werk fir

Thomas Mann., Die Hollenfahrt des deutschen Volkes unter
dem Naziregime, der HaB, der darauf den Deutschen von an-
deren Volkern entgegengebracht wurde, erzeugte tiefe Be-
troffenheit in Thomas Mann. Obwohl er selbst - seit 1938
in amerikanischer Emigration lebend - wegen seines poli-
tischen Engagements gegen Hitler und seinesgleichen von
solchen HaBkaskaden weltgehend verschont blieb, fiihlte ern
sich als Deutscher, der er itrotz seiner Zwangsausblirgerung
im 3. Reich im Herzen immer blieb, zu einer verantwortungs-

vollen Reaktion verpflichtet. Mit dem Doktor Faustus

stellte er sich die Aufgabe, "nichts Geringeres als den
Roman ... %eineﬁ] Epoche @u schreiben], verkleidet in
die Geschichte eines hoch-prek#ren und siindigen Kiingtler-

1ebens."2

Schockiert durch die barbarischen Grausamkeiten in
seinem Vaterland, betroffen von dem passiven Hinnehmen

dieser Mordertaten durch ein Volk, das nicht nur sein
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eigenes war, sondern das sich zudem durch ehrwiirdige, aus
Zeiten- und Seelentiefen aufsteigende Kulturleistungen
auszeichnete, filhlte sich Thomas Mann herausgefordert,
sich mit dem Ph&nomen Deutschland literarisch auseinander-
zusetzen., Die Fragen, was es eigentlich sei, was in Deutsch-
land so furchtbar an die Oberfliche trat: und aus welchen
Grinden es dazw kam, sollten beantwortet werden.

Thomas Manns eigene innere Betelllgung an dlesem

Roman war aufrelbend und hat selbst zu einer Schwachung

seiner Gesundheit gefihrt. In seinem Aufsatz "Warum ich

nicht nach Deutschland zuriickgehe" (1945). gesteht er, daB

er ehemals neidisch auf Hermann Hesse war, der sagen konnte:
Ein groBes, bedeutendes Volk, die Deutschen, wer
leugnet es? Das Salz der Erde vielleicht. Aber als
politische Nation - unmdglich! Ich will, ein filir alle-
mal mit ihnen als solcher nichts mehr zu tun habend

Thomas Mann zeigte im Doktor Faustus, daf ihm eine solche

Losl0sung nicht mdglich war, Er flihlte eine Verantwortung
gegeniiber Deutschland, die von ihm forderte, der Natur und
den Entfaltungen des in Deutschland geschehenen BOsen nach-
zugehen. Als deutscher Schriftsteller mullite er sein Recht
aufs Wort ergreifen und durfte sich dabei selbst nicht
schonen., Im Gegenteil, er muBte sich selbst zum Gegenstand
einer kritischen Betrachtung machen, sein eigenes Schuldig-
werden thematisieren., Von daher erkl&ren sich auch die

starken autoblographischen Ziige des Romans. Karl Keréhyi

geht sogar so weit, dall er den Roman als 'confessio!



bezeichnet. Diese Bekenntnisschrift ist aus dem tiefsten
Innersten des Schriftstellers hervorgegangen, sie spiegelt
seine Note, Fragen und versuchten Antworten wider.

Thomas Mann kann und will nicht entschuldigen. Er
will darstellen und analysieren. Er will die Urspriinge des
Bosen festmachen, das Deutschland ergriffen hat. Er fragt
nach den Fehlentwicklungen in deutscher Geschichte und

Kultur, die die deutsche Katastrophe verschuldeten. Selbst

"iﬂﬁa;fwfhgéiagiégjiﬁider Wissenschaft vbﬁ é;t%, entdeckt er
den Keim. des BUsen. Nichts bleibt von Thomas Manns kritischer
Analyse verschont., Ohne Riicksicht auf sich selbst 138t er
seinen Helden Adrian Leverkiihn Stationen seinesgs eigenen
Lebens‘durchlaufen und zeigt, wie sich dieser immer tiefer
im Damonischen verstrickt.

Thomas Mann hat aus einem Verantwortungsgefiill
heraus versucht, ein sich historisch entfaltendes Unheil
verstehend und gestaltend in den Griff zu bekommen. In der
Forschung ist allerdings seine Frage nach dem Bbsen in der
Geschichte zu wenig beachtet worden. Um dieser Frage nach-
zugehen, miissen vielfache geistige Voraussetzungen geklart
werden, Nur so lassen sich die Implikationen dieser histo-
rischen Pninomenologie aufdecken. Deshalb ist in dieser
Arbeit das Hauptinteresse nicht: auf das Interpretieren
konkreter Einzelheiten des Romans gerichtet, sondern auf

die Analyse der geistigen Grundlagen und Zusammenhinge.
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Der Doktor Faustus ist ein "intellektualer Roman."4

Er will durch die Verkoppelung ddmonischer Phinomene in
geschichtlichen, politischen, kulturellen und theologischen
Bereichen geistige Spannungsfelder ertffnen, die den Leser
zur Auseinandersetzung zwingen. Durch die spezifische Frage
nach dem BOsen in der Geschichte rickt aber besonders der

theologische Bereich in den Mittelpunkt. Sie fordert fir

aber machen den Versuch notwendig, Thomas Manns Religiosgitét

ndher zu definieren.

2. Kritiker haben Thomas Mann oft. jegliche Reli-
giositdt aberkannt. So wirft ihm z.B. Hans Egon Holthusen
eine "Welt ohne Transzendenz!" vor: Seine Religiositédt seil
lediglich "eine Lesart des ... Humanismus."5 Auch Alfons

Holtermann h8lt Thomas Mann vor, daf im Doktor Faustus die

Humanit&dt an die Stelle Gottes getreten sei., Nach AuflSsung

des Glaubens an die transzendenten Michte bleibe nur noch

die "Parodie", die "intellektuelle Ironisierung" ﬁbrig.6

Thomas Mann hat zu derartigen Vorwlirfen in seinem Vortrag
"Meine Zeit" (1950) Stellung genommen., Seine Replik lautet:

Ich las neulich, daB in Deutschland, wo es viel 'name
calling' gibt, ein geistliches Gremium meinem Lebens-
werk Jjede Christlichkeit abgesprochen habe. ... Wenn

es abeﬁ] christlich ist, das Leben, sein eigenes Leben,
als eine Schuld, Verschuldung, Schuldigkeit zu empfin-
den, als den Gegenstand religidsen Unbehagens, als etwas,
das dringend der Gutmachung, Rettung und Rechtfertigung



bedarf, - dann haben jene Theologen mit ihrer Auf-
stellung, ich sei der Typus des a-christlichen Schrift-
stellers, nicht so ganz recht.”
Diese Antwort fand ihre Bestdtigung bel undogma-
tischen Religionswissenschaftlern. So sieht der ungarische

Ve
Religionshistoriker Karl Kerenyi, der jahrelang mit Thomas

Mann korrespondierte, im Doktor Faustus eine "demiitige

Ungerechtigkeit gegen sich [@.i. Thomas Mané] selber, eine

geheim-dffentliche Konfession ..., Das tut nur ein Christ,
8

jemand, der zutiefst ein Christ ist!"™  Die AuBerung

Keréhyis, daB der Doktor Faustus ein christlicher Roman

sei, frappierte Thomas Mann und erfiillte ihn nach eigener
Aussage "mit der Genugtuung, die einem die Wahrheit ge-
wéhrt."9

Dieses qualifizierte Bekenntnis zum Christentum
darf aber nicht dariiber hinwegtiuschen, daf Thomas Mann
"den eigentlichen Glaubensinhalten der christlichen Reli-
gion ... Uberwiegend kritisch oder ablehnend gegenliberzu-

stehen @cheinﬂ."1o

1932 bringt er in einer Rede diese
kritische Distanz zu fixierten religitdsen Gehalten zum
Ausdruck:
«ss man braucht nicht gottgldubig in einem positiv
kirchlichen Sinne zu sein, um religids zu empfinden.
ich bekenne offen, daB ich niemals das Bdiirfnis gehabt
habe, das Absolute zu personifizieren.H

Thomas Mann fordert "angewandte Religion, angewandtes

Christentum", welches fir ihn ein "religitds gefHrbter

Humanismus l}sﬁ} , der es sich aggressiv zum Anliegen



macht, des Menschen Stand und Zustand auf Erden zu ver-.
bessern, widhrend er sich zugleich in ehrender Andacht vor
dem Geheimnis vernelgt, das am Grunde aller menschlichen
Existenz liegt und niemals heraufgehoben werden darf, weil
es heilig igt." 2

Thomas Manns Auffassung vom Christentum und seine

Anwaltschaft flir einen christlich gepridgten Humanismus

gind grundlegende Gedanken, ohne die der Dokﬁg;mﬁggstusiﬂ

nicht verstédndlich wird. Wenn in dem Roman die Theologie
kritisiert und in ihr Erscheinungsweisen des BUsen erkannt
werden, dann darf nicht vergessen werden, dafl hier kein

Atheist, sondern ein 'homo religiosus' spricht.
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Kapitel I

Das Wesen des BOgen

Die Frage nach dem BOsen war flr Thomas Mann von
brennender Aktualitdt. Er fihlte sich durch zeitgeschicht-

liche Ereignisse veranlaBt, sich mit dieser Frage erneut

" auseinanderzusetzen., Offenbar beschiftigt sich: der Mensch
immer wieder mit dem uralten Problem des Bosen. Besonders
der religidse Mensch sieht sich dem Konflikt zwlschen dem
Schiopfergott. und der Existenz des Bbsen ausgesetzt.

Nach Gottes eigenem Urteil war die Welt bei ihrer
Erschaffung sehr gut, und der Mensch war zu einem Leben
im Paradies bestimmt. Demnach wird im Alten Testament das
BOse in der Welt nicht kosmologisch begriindet - es gehort
ja nicht zur urspriinglichen Schopfung -, sondern geschicht-
lich,

Wenn Gott aber das Gute geschaffen hat, wer ist
dann der Urheber des BOsen? Alte Mythen, wie der Silindenfall
im Paradies, versuchen darzustellen, wie das Bose 1n die
Welt kam: Im Abfall der Menschheit von Gott liegt der Ur-
grund alles BOsen. Durch die Ldsung von Gott wird der
Mensch den Gellisten seines eigenen Herzens preisgegeben
und verursacht so das Schlechte. Durch Erbsiinde wiederum

pflanzt sich das UrphZnomen des BOsen bestédndig in der

8



Menschheit fort. Im Alten Testament heiflt es ebenfalls,
daB Gott selbst das BbUse schaffe. Er verhingt es oft als
eine Strafe, die ganze VOlker, aber auch einzelne treffen
kann. Er schickt das BOse gleichfalls zur Erprobung, als
Warnung und zur Liuterung. Im Neuen Testament ist das BOse
das, was gegen Gottes Willen geschieht. Oft wird es als
der BOse dargestellt, der auch den Namen Teufel, Satan,

Luzifer etc. trégt. Der Bise ist wie Gott eine auBermensch-

liche Gestalt - er ist der Gegner Gottes. Aber selbst in
Vorstellungen, die weniger bildlich sind, beh&lt das Bise
seinen metaphysischen Charakter. Es bestimmt als anti-
gottliche, destruktive Macht den Menschen innerlich.
Thomas Mann sieht das BUse in einem ganz anderen
Licht. Er folgt dem schon im Alten Testament zu findenden

Ansatz, daB das BOse geschichtlich begriindbar ist, akzep-

tiert aber - im Unterschied zum Alten Testament - keinen
transzendenten Ursprung des BOsen. Flir ihn geht das Bose

aus den geschichtlichen Prozessen selbst hervor. Nicht

einer auBerweltlichen Kraft ist die Manifestation des Blsen
in unserer Welt zuzuschreiben. Der Mensch in seiner Ge-
schichtlichkeit bzw. Geschichtszugehorigkeit ruft das Bose
ins Leben. Wie dies mdglich ist, wird deutlich, wenn man
untersucht, wie der Dichtef das Fhédnomen des BOgen grundsitz-
lich versteht. Aus seinem Aufsatz "Deutschland und die

Deutschen™ kann uns folgende AuBerung - trotz ihrer Kiirze -

einen wichtigen Hinweis auf Thomas Manns Verstindnis des BOsen



10

geben:

Das bose Deutschland, das ist das fehlgegangene gute,
das gute im Ungliick, in Schuld und Untergang.

Thomas Mann bestreitet in dieser Aussage, daB es
zwel Deutschland gibt - ein bdses und ein gutes. PFlir ihn
gibt es nur eins, "dem sein Bestes durch Teufelslist zum
BOsen ausschlug.“2 Man muf demnach gemidf Thomas Mann das
Bose als eine Ausprigung des Guten verstehen. Er macht an
-—geiner Romangesta 1t Adrian Leverkithn deutlich, dal gerade
im Besten, d.h. hier im reinsten und keuschesten Genie, das
BOse eine Basis findet. Es scheint ein Paradox zu sein, daB
das BOse im Besten verankert ist, aber das umgekehrte Ver-
héltnis von Erwartung und Erfiillung ist eine umfassende
Erfahrung, die diesem scheinbaren Paradox Glltigkeit ver-
leiht: Von grundsédtzlich guten Dispositionen wird das Heil
erwartet, aber das Unheil erscheint.

Plir Thomas Mann liefl sich dieser Grundgedanke in
besonderem MaBe auf Deutschlands Situation iibertragen. Die
geschichtlichen uwnd kulturellen Grundlagen Deutschlands
zeugen von hoher Qualitédt, und gerade die kiinstlerische
Realisierung hat internationale Anerkennung gefunden. Aber
eben diese guten Anlagen scheinen vergiftet worden zu sein,
Ubrig blieb das Bose in.mannigfacher Form. Aus Deutschlands
erwarteter Heilsgeschichte, die in seiner kulturellen Vor-
bildstellung gipfeln sollte, wurde eine Geschichte des

Unheils. Deutschland wurde ilibers finsterste Mittelalter
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hinaus in die Barbarei zurlickgefihrt.

Das Bose hat sich praktisch nur als das Gute aus-
gegeben., Thomas Mann erldutert diese These in "Deutschland
und die Deutschen" anhand von Beispielen:

Die Deutschen kOnnten wohl fragen, warum gerade ihnen
all ihr Gutes zum BOsen ausschlidgt, ihnen unter den
Hinden zu BOsem wird. Nehmen Sie ihren urspriinglichen
Universalismus und Kosmopolitismus, ihre innere Gren-
zenlogigkeit, die als seelisches ZubehOr ihres alten
iilbernationalen Reiches, des Helligen Rdmischen Reiches
Deutscher Nation, zu verstehen sein mag. Eine hochst
- positiv zu wertende Anlage, die aber durch eine Art_
von dialektischem Umschlag sich ins Bose verkehrte .3

An dem gegebenen Beispiel der 'inneren Grenzenlosigkeit'
kann die N&he einer guten Anlage zum BOsen besonders deut-
lich gemacht werden. Das Gefilhl der inneren Freiheit ist
traditionell ein hoher Wert. Sie kann zu einem Unabhédngig-
keitsempfinden werden, welches leicht in ein Isolations-
bestreben umschlagen kann. Sobald sich aber der Mensch von
menschlich-natiirlichen Zusammenhdngen zuriickzieht, gerit er
in eine negative Dialektik. Die Selbstherrlichkeit des
individuellen Denkens und Schaffens filhrt zu einem Orien-
tierungsverlust in der Selbsteinschitzung des Menschen.
Die seelische Verfassung der Deutschen ist denn
auch fiir Thomas Mann durch einen unheilvollen Dualismus
gekennzeichnet. In ihm werden antithetische Charakteris-
tika zusammengezwungen wie Kosmopolitismus und National-
sozialismus, Selbstkritik und Anspruch auf Weltherrschaft,

Hochmut und Zerknirschung.
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Diese allem zugrundeliegende Antithese von Gut
und BOse wird am deutlichsten an der Gestalt Adrian Lever-
kilhns demonstriert. Diese Gestalt ist voller Ambivalenzen
und 188t eindeutige Interpretationen nicht ohne weiteres
zZu. S0 fragt man sich mit Recht, ob Leverkiihns Verhalien
von Charakterstidrke oder -schwidche zeugt. Ist er tatsich-
lich ein reines Genie, oder ist er ein mit groBer Schuld

Be].adener"> Ist sein kunstlerlsches Suchen nach neuen Bln—

dungen ein Suchen nach Frelhelt oder nach Geborgenhe1t°

Bevor solche Fragen beantwortet werden konnen,
milssen wir uns allerdings einer ndheren Betrachtung der
Genese des Bfsen in der Geschichte zuwenden. Es mufl deut-
lich werden, wo das BOse nach Thomas Mann seine Wurzeln
hat, was seine Entwicklung forderte und in welchen Er-

scheinungsweisen es auftritt.
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Kapitel

Dag BOse in der Geschichte

Thomas Mann hat sich im Doktor Faustus von dem
traditionell theclogischen Begriff des BUsen distanziert.

Er versteht das Bdse nicht nach herkOmmlichen Vorstellungen

- ~alsein metaphysisches Prinzip, das sich des Menschen be-
méachtigt und ihn zur 'bdsen Tat' verfihrt. Das Bose ist fiir
ihn ein geschichtlich~faktisches lMenschenprodukt., Es ent-
springt geschichtlichen FProzessen.

Trotzdem falt Thomas Mann die Abgriinde in der
Geschichte nicht nur rational-politisch auf., Sein Ge-
schichtsbegriff ist tiefer angelegt. So interpretiert
Thomas Mann in diesem Alterswerk, das er am 23. Mai 1943
zu schreiben begann, die damalsg absehbare Katastrophe
Deutschlands auf einzigartige Weise, Das hereinbrechende
Verhingnis hat fir ihn einen apokalyptischen Charakter.
Seiner lMeinung nach geht eine Epoche auf ihr lang vorbe-
reitetes Ende zu.

Dieser sich in geschichtlichen Entwicklungen mani-
festierende, apokalyptische Ungeist»beruht aber auf einer
bestimmten Disposition bzw, Gemiitsverfassung der Menschen.,

Mit Adrians Vater ist uns ein Beispiel filir eine solche

14
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Disposition gegeben., Sein Gemiit 1st einer gefdhrlichen
Richtung gedffnet., Er ist ein Spekulierer mit "mystischem
Einschlag."1 Er 'versucht' die Natur, d.h. er provoziert
sie durch Experimente, um auf diese Weise ihr Wirken blofi-
zustellen, Die Natur selbst mit ihren unendlichen.Verwand-
lungsmdglichkeiten mutet nun ddmonisch an: Ein Schmetter-
ling, wie der Hetaera esmaralda, kann durch Angleichung

vollig in seiner Umgebung verschwinden und so andere Ge-

solchen scheinbar unheimlichen Wirkungsweisen beruht aber
auf einer ganz subjektiven Bedeutung, die er in sie hinein-
legt: auf einer magischen Universalitdt des Seins, die der
Gegenstand 'romantischer Sehnsucht' war. Diese magische
Projektion aber ist fiir Thomas Mann nicht gdttlichen,
sondern teﬁflischen Ursprungs. Charaktere wie Jonathan und
Adrian Leverkilhn demonstrieren eine Gemiitsverfassung, die
dem Ddmonischen gedffnet ist, und die daher einem geschicht-
lichen BOsen Vorschub leistet.

Thomas Manns geschichtlicher Tiefblick bleibt aller-
dings nicht auf so allgemelne Betrachtungen beschrinkt.

Der Dichter wendet sich sowohl im Doktor Faustus als auch

in zahlreichen Reden und Eséays sehr konkreten historischen
Erscheinungen zu. Da er die nazistischen Demonstrationen
der Abscheulichkeiten als die Endphase einer Entwicklung
der deutschen Geschichte deutet, geht er in der deutschen

Geschichte zurick und macht das Wirken des Ddmonischen in
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ihren Anfidngen ftransparent.

Deutschland ist einen langen Weg gegangen, der fast
zwangsweise in seinem Zusammenbruch gipfeln muBte. Dieser
Weg begann bei Luther, als durch ihn 1517 die Reformation
in die Wege geleitet wurgde. Eine der wichtigsten Errungen-
schaften der Reformation ist die sogenannte 'evangelische

FPreiheit', Diese von Luther vertretene PFreiheit war als

Glaubensfreiheit verstanden. Sie resultierte jedoch in
7einef alléé&éiggﬁigpologie der inneren Freiheit des Indi-
viduums. Die Subjektivitét des eingelnen, d.h. seine eigene
Innerlichkeit, wurde durch die Reformation aufgewertet.

Der Protestant filhlte sich nicht mehr angewlesen auf die
gegebenen Satzungen und Ordnungen seiner Umwelt, im beson-
deren auf die der katholischen Kirche.

Luther stellte der menschlichen Vernunft die innere
Glaubenserfahrung gegeniiber. In der versteinten Orthodoxie
des Katholizismus regierte seiner Meinung nach nur noch das
gscholastische Dogma. Es fehlte ihr die lebendige Gotteserfah-
rung. Im 17. Jahrhuridert wiederholte sich im Pietismus diesel=-
be Revolte gegen eine erstarrte Orthodoxie - diesmal Waf es
aber eine Revolte gegen die Orthodoxie des Protestantismus.

s 1st jedoch nicht nur der Pietismus, der nach
Thomas Mann Parallelen zur Reformation aufweist, Auch in
der Romantik, der letzien Entwicklungsstufe des deutschen

Idealismus, wiederholen sich gewisse Erscheinungen der

Reformation. Dazu gehdren die Abkehr vom Rationalismus
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und die Intensivierung individualistischer und subjek-
tivistischer Tendenzen. Das Weltbild in der Romantik ist
gefiihlsbestimmt. Die Innerlichkeit, die Tiefenschichten
der Seele sind von tragender Bedeutung. Der Mensch. ist zu-
riickverwiesen auf die eigenen Seelenkridfte. Er mull den Weg
ins Innere gehen. DaBl die Selbstbegegnung in der Tiefe der
eigenen Seele-jedoch gefdhrlich sein und zum Pall in den

Abgrund der Seele werden kann, ist auch von den Dichtern

Neben den Tiefenschichten des Menschen waren auch
die Tiefenschichten der Kultur flir die Romantiker von
Interesse., Sie wandten sich den Mythologien des Volkes,
der dichtenden Volksseele zu. Die Idee des VOlkischen und
eine mythisch gesehene Vergangenhelt ist tief in der Roman-
tik verwurzelt.

In seinem Aufsatz "Deutschland und die Deutschen"
spricht Thomas Mann ein briliskes Urteil liber die Romantik:
sie gei ™nichts weniger als schwichliche Schwirmerei.m Sie
tréagt den "Krankheitskeim" in sich und ist "ihrem innersten
Wesen nach Verfihrung ... und zwar Verfihrung zum Tode. ...
Sie hat in Deutschland, ihrem eigentlichen Heimatland, diese
irisierende Doppeldeutigkeit, als Verherrlichung des Vita-
len gegen das blofl Moralische und zugleich als Todesver-
wandtschaft, am st8rksten und unheimlichsten bewéhrt."2

Die deutsche Innerlichkeit hatte in der Romantik

ihren HOhepunkt erreicht. Ihre weitere Entwicklung steuerte
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unaufhorlich auf ein apokalyptisches Ende zu:
«+o heruntergekommen auf ein kldgliches lMassenniveau,
das Niveau eines Hitler, brach der deutsche Romantis-
mus aus 1n hysterische Barbarei, in einen Rausch und
Krampf von Uberheblichkeit und Verbrechen, der ... in
der nationalen Xatastrophe, einem physischen und psy-
chischen Kollaps ohnegleichen, sein schauerliches Ende
findet.3
Thomas Mann sieht - wie dargestellt - die Entwick-
lung der deutschen Geschichte seit der Reformation entschei-
dend beeinfluBlt durch eine immer weltfremde Innerlichkeit.
matoren "als riickfdllige Typen und Sendlinge des Ungllicks®
(90). Durch die Losldsung von der Allgemeinheit unter Be-
rufung auf das eigene innere Erlebnig ist es schon zu
Luthers Zeiten zu unendlichem BlutvergieBen gekommen. Fir
Thomas Mann manifestiert sich daher in der Verinnerlichung
und Vergeistigung des Protestantismus eine Erscheinungs-
weise des BUsen, die im Pietismus und in der Romantik eine
Aktualisierung erfuhr. Seine Kritik richtet sich gegen die
Vernunftverachtung in diesen Stromungen, denn ihre Folge
ist die '"moralische Verwilderung": Ohne die Vernunft "gibt
es nichts als den Orgiasmus der Triebe, die Ausschweifung. )
Dozenten des Irrationalen, wie sie im Deutschland des
heraufkommenden Nationalsozialismus massenweise grassierten,
erziehen das Volk zum moralischen Sansculottismus und zur
Stumpfheit gegen alle Greuel."4

Im Doktor Paustus stehen die verschiedenen Lebens-

stadien des Adrian Leverkiihn symbolisch fiir die Stationen
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der geschichtlichen Entwicklung Deutschlands. Zeitblom, der
Erzdhler,vermittelt dem Leser ein detailliertes Bild von
Leverkiihns Leben. Er beschreibt Leverkiihns Jugend, in der
sein hohes geistiges Potential offenbar wird; er bringt dem
Leser die theologische Gedankenwelt nahe, der Leverkilhn als
Jjunger Student ausgesetzt ist; er schildert den kiinstle-
rischen Hohenflug seines von ihm verehrten Freundes und
dessen katastrophalen gelstlgen Zusammenbruch,

Dle Parallele zZur geschlchtllchen Entw1cklung Deutsch—

lands ist augenscheinlich. Der junge Leverkilhn entspricht

dem in seinen Anfidngen stehenden, schuldfreien Deutschland.

Sein geistig hohes Niveau muf} als Sinnbild fir Deutschlands

urspringlich hohe geistige Anlagen verstanden werden. Die
in jungen Jahren erworbenen theologischen Grundlagen haben
ihre Entsprechung in den theologischen Fundamenten, die

Luther im noch Jjungen Deutschland durch die Reformation

gelegt hat. Leverkiihns kiinstlerische Klimax ist mit der-

jenigen vergleichbar, die in der deutschen Klassik und
Romantik erreicht wurde. Am Schlufl steht Leverkiihns Zu-
sammenbruch, sein Riickfall in einen geist-losen Zustand.
Deutschlands Entwicklung resultierte in einem Zhnlich
furchtbaren Ende. Im 3., Reich erreichte sie politisch und
kulturell ihr tiefstes Niveau. Der Zusammenbruch war unab-)(
wendbar.

Die letzte katastrophale Manifestation des BUsen

in der deutschen Geschichte ist nach Thomas Manns Theorie
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zuriickfihrbar auf eine theologische Entwicklung, die beil
Luther begann. Flir Thomas Mann ist Luther ein umfassendes
kulturelles Phinomen, ohne das die neuere deutsche Geistes-

geschichte nicht denkbar ist.



IT.7. Luther und die Folgen

Luther ist in Thomas Manns Essayistik eine Zentral-
figur, die allerdings eine wechselnde Bewertung erfihrt.
Dies hat Herbert Lehnert in seiner griindlichen Unter-
suchung liber Thomas Manns Lutherbild herausgestellt., In

den Betrachtungen eines Unpolitischen (1918) wiegt das

"héfionéléjfposifiv gemeiﬂteiLﬁfﬁefhila;hégf:ﬁﬁaﬁaééhéiéﬁh

bezeichnet Herbert Lehnert die Zeit der Betrachtungen als

die Zeit der "Lutherndhe." Die Doktor Faustus-Zeit ist

1~ 2 . e I3

hingegen die Zeit der "Lutherferne."'r:J In seinem Aufgatz
"Deutschland und die Deutschen®, der 1945 verfalt wurde
und der damit zur Zeit der "Lutherferne™ gehdrt, sagt
Thomas Mann liber Luther folgendes:

Martin Luther, eine riesenhafte Inkarnation\deutschenﬁ
Wesens, war aulerordentlich musikalisch. Ich liebe ihn
nicht, das gestehe ich offen. Das Deutsche in Rein-
kultur, das Separatistisch-Antirdmische, Anti-Europi-
ische befremdet und dngstigt mich, auch wenn es als
evangelische Freiheit und geistliche Emanzipation er-
scheint, und das spezifisch Lutherische, das Cholerisch-
Grobianische, das Schimpfen, Speien und Wiiten, das
firchterlich Robuste, verbunden mit zarter Gemiltstiefe
und dem massivsten Aberglauben an Dd&monen, Incubi und
Kielkrdpfe, erregt meine instinktive Abneigung.

Thomas Mann portrdtiert Luther im Doktor Faustus

in der Gestalt des Professors Ehrenfried Kumpf. Kumpf hat
nicht nur dieselbe wuchtige, massige Fhysis und die mich-
tige, drdhnende Stimme wie Luther, sondern sein ganzes

Verhalten ist eine Luther-Parodie. Wenn sein Temperament

21
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zum Ausbruch kommt, schimpft er mit derselben Herzhaftig-
keit und Dérbheit wie Luther. Er liebt die Musik und 1&88%
sich dazu hinreifien, 'gesunde deutsche' Lieder wie 'Das
Wandern ist des Millers Lust' auf der Gitarre vorzutragen.
Er bejaht. den "gesunden GenuB" (98), liebt 'Wein, Weib und
Gesang', ist aber auch interessiert an Kirche, Politik und
Kultur. In langen Reden, die eine Nachahmung der lutherschen

Tischreden sind, 1Bt er sich Uber diese Themen aus. Trotz

Axéiéser Réﬁustheit ist Kumpf ein geborener Theologe. Er ist
sensibel fiir theologische Fragestellungen und hat selbst
eine religidse Erweckung erfahren,

Kumpfs gesunder Glaube an Gottes Fihrung hindert
ihn aber nicht daran, auch mit dem Teufel auf vertrauten
FuBl zu stehen. Er glaubt an die personale Realitdt des
Teufels und demonstriert in temperamentvollen Aufwallungen
ein Verhalten, das auch von Luther {iberliefert ist: In
seinem Arger wirft er mit Gegenstinden nach dem vermeint-
lich im Raum stehenden Erzbdsewicht.

Thomas Mann zeichnet mit Kumpf ein Bild des &lte-
ren Luther, der weltfromm und kulturbejahend ist. Die
Parallelen zum jungen Luther fehlen jedoch nicht. Wie fiir
den Jjungen Luther hatte auch filir Kumpf die Paulinische
Botschaft von Siinde und Rechtfertigung eine entscheidende

| Bedeutung., Die Erweckung, die im Zusammenhang mit dieser
Botschaft stand, fihrte auch ihn zu einem theclogischen

Liberalismus bzw. zu einer Kritik am Dogma. Sc zeigt auch
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Kumpf die lutherschen Tendenzen zum Separatistisch-Anti-
romischen.

Thomas Manns Ausfiilhrungen iiber die Lutherfigur sind
reprisentativ fiir sein Verstindnis des Deuteschen schlecht-
hin, In Luther als dem 'Urdeutschen' sind n8@mlich fir
Thomas Mann die Charakteristika. des deutschen Wesen exem-
plifiziert. Dazu gehdren im besonderen die separétistischen

Tendenzen, welche auch das elgene Sichabschliefien und Sich-

zuriickziehen umfassen. Das Abkapseln des jungen Luthers
zum. Zwecke des innefen Ringens resultiert zwar auf der
einen Seite in der Losung seiner inneren Not durch die
Einsicht in die Gerechtigkeit Gottes, aber auf der anderen
Seite wird durch die Konsequenz dieser Einsicht, d.h. durch
den Bruch mit der katholischen Kirche, die Isolation nur
verstérkt., Die Absonderung, der Rlickzug von der Welt wird
durch die Reformation zu einem pelitischen Ereignis.’:{)'5
Herausgelodstsein aus der katholischen Gemeinschaft heift
nach der Bedeutung des Wortes 'katholisch!, daBl man von
dem Allgemeinen und Umfassenden‘ausgeschlossen ist. Deutsch-
land, so Thomas lMann, 1st durch die Reformation von der um-
fassenden Volkerfamilie Europas ausgeschlogsen. Es steht
gesondert da in stolzer "Welteinsamkeit."7

Thomas Mann weifl aber um die paradoxe Situation,
in die sich der Deutsche seit der Reformation hineinmand-
vriert hat. Auf der einen Seite will er die Abgeschlossen-

heit von der Welt, auf der anderen Seite kann er seine
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"Welteinsamkeit" nicht ertragen. Deshalb sieht er, bzw.

Zeitblom, im Doktor Faustus die deutsche Offensive im

1. Weltkrieg nicht primidr als Usurpationsbestreben, sgondern
als fdlligen Durchbruch "zur dominierenden Weltmacht" (302).
Dieser Versuch des politischen Durchbruchs muB nach Zeit-
blom als seelisch motiviert verstanden werden:
Bei einem Volk von der Art des unsrigen ... ist das
Seeligche immer das Primidre und eigentlich Motivierende;
die politische Aktion ist zweiter Ordnung, Reflex,

- ——hAusdruck, Instruments Was mit dem Durchbruch zur Welt=
macht, zu dem das Schicksal uns beruft, im tiefsten
gemeint ist, das ist der Durchbruch zur Welt - aus
einer Einsamkeit, deren wir uns leidend bewuBt sind ...

(307)
Das "Separatistisch-Antirdmische" des Deutschen
sieht Thomas Mann eindeutig zusammen mit "“evangelischer

Freiheit" (s.0.S. 21). Luther hat in seiner Schrift "Von

der Freiheit eines Christenmenschen" verkiindet: "Ein Christ

ist im Glauben ein Herr aller Dinge und niemandem unter-
tan."s Der religidse Begriff der Freiheit, der an spaterer

Stelle in seiner theologischen Bedeutung erldutert werden

mufl, erfuhr eine Sidkularisierung. BEr wurde einerseits in

den politischen Bereich iibertragen und driickte sich, wie

erwdhnt, in der Isolation gegen andere Nationen aus. Eine
andere sidkularisierte Form des lutherschen Freiheitsbe-
griffes ist die "Gedankenfreiheit, die unbegrenzt, anarchisch,
sich in philosophischer und literarischer Schopfungskraft

9

duBert."” Die Freiheit zum spekulativen philosophischen

Denken hat Nietzsche, der als Vorbild filir die Leverkiihn-
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Gestalt gedient hat, bis zum Extrem getrieben. Doch Thomas
Mann ist sich der Notwendigkeit der geistigen Freineit fir
einen schopferisch Tdtigen bewuBt. Der Kinstler braucht
eine quasi "evangelische Freiheit."™ So wie der Lutheraner
keiner priesterlichen Vermittlung mehr bedarf, sondern
Gott ganz persdnlich gegenlibersteht, so ist der Kinstler
"der notwendige und geborene Protestant, der einzelne

10

mit seinem Gott."

' In diesem Sinne gestaltet Thomas Mann Parallelen
zwigchen Adrian Leverkliihn und dem jungen Luther: Beide
rekurrieren auf die Innerlichkeit, um dort Antworten auf
ihre radikalen Gewissensfragen zu finden. Luthers Riickzug
in den Turm, wo er zur entscheidenden Erkenntnis iUber die
Gerechtigkeit: Gottes gelangte, erfidhrt eine symbolische
Wiederholung in Adrians Riickzug in sein Schweigen.

Aber gerade in dem Abgeschiedensein von der Welt,
von dem Menschlich-Allgemeinen liegt fir Thomas Mann der
Kern des Ubels. Das Schwelgen in der Inmerlichkeit ist: fiir®
ihn der Keim des Bbsen, der sich im Laufe der geschicht- -
lichen Entwicklung zur vollen Blite entwickelte.

Somit hat die Reformation fiir Thomas Mann einen

zwiespdltigen Charakter. In den Betrachtungen eines Unpoli-

tischen heillt eg:

«+. keineswegs erscheint Luthers Werk uns als ein
reines Werk der Befreiung im Sinne der Zivilisation
und der Aufkldrung. Die Reformation als Fortsetzung,
Folge oder Erscheinungsform der Renaissance zu nehmen,
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scheint uns sehr bedingungsweise erlaubt: Eine Storung
und Unterbrechung, einen Riickfall ins Mittelalter, eine
konservative, ja reaktionidre Bewegung in ihr zu sehen Eiﬂ
ist mindestens in demselben Grade statthaft; ...*
Luthers Erneuerung des mystischen Elementes ist
die regressive Komponente der Reformation. Sein Anti-
rationalismus bildete daher auch einen grundlegenden Gegen-
satz. zu den Humanisten. Prilher oder spidter muBte es des-

halb zw einem Bruch zwischen dem rationalen, anthropozen-

~trischen und weltfreudigen Humanismus und dem irrationalen,

theozentrischen und eschatologischen Luther kommen.12

Luthers Antwort auf Erasmus Schrift "De libero arbitrio
diatribe" (Abhandlung iliber den freien Willen), in der die
gsittliche Preiheit des Menschen verfochten wird, ist das
Famphlet "De servo arbitrio' (Uber den geknechteten Willen).
In diesen Schrift hebt Luther die Alleinwirksamkeit der |

Gnade Gottes hervor. Die menschliche Vernunft ist be- U

| schrénkt, und der Mensch kann letztlich nur durch den ‘'

‘i Glauben gerettet werden. Es ist verstdndlich, daB Thomas

Mann, der vom Humanismus entscheidend gepridgt wurde, in
der lutherschen Opposition gegen die Vernunft und in seiner
Tendenz zum Irrationalismus eine d&monische Erscheinung )<
sah,

Die Reformation Luthers, die das Christentum aus
seiner Erstarrung ldsen wollte und die damit die Progression

beabsichtigte, wurde zur Regression durch die Wiederbele-

bung der Innerlichkeit. Innerlichkeit steht filir Irratio-
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nalismus und ist insofern ein Schritt von der 'rationalen'
Neuzeit zurlick ins Mittelalter.

Die Gefahren der Innerlichkeit liegen fiir Thomas
Mann in der Ruckfihrung auf die Tiefe des Gemlits, wodurch
die Vernunft, die Errungenschaft der Neuzeit, auBler acht
gelassen wird. In der eigenen Seelentiefe kann sich der
Mensch verlieren, oder sie kann, wenn diese zarte Gemiits~

tiefe wie beim Deutschen mit dem Robusten und Groben ge-

paart ist, barbarisch-damonische Wirkungen zeitigen.
Eine Seelenkultur gleicht einer Jenseitsoriehtierung,

wobel das Jenseits in der eigenen Seele liegt. Was immer

im Dunkel der Seele empfunden wird; rechtfertigt die Hand-

lung. VOlkisch-rassische Ideologien, die im Mythos ihren~xf

Ursprung haben, finden auf dem Grund der Seele schnell

einen Ndhrboden. Aufgrund einer solchen Basis ist der

Barbarei Freiraum zur Entwicklung gegeben.

Im Doktor PFaustus bringt Zeitblom Thomas Manns

Kritik an der lutherschen Reformation zum Ausdruck. Er
sympathisiert mit Geistern, die in der Reformation "einen
Einbruch subjektiver Willkiir in die objektiven Satzungen
und Ordnungen der Kirche" (89) sahen. Der Preis, der fiir
die "evangelische Freiheit" gezahlt werden muBte, war das
Zuriickgeworfensein auf die eigene Subjektivitdt. Alle bis-
her gililtigen Verfligungen verloren ihren Anspruch. auf Vali-
ditdt. Sie konnten nicht mehr als Richtschnur gelten. Der

liensch wvermochte sich nur noch auf die eigene Innerlich-~
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keit zu stltzen.

Dieser "Aufstand subjektiver Willkiir ... gegen
objektive Bindung" (90) ist fir Zeitblom ein Ereignis, das
sich ca. 150 Jahre spdter innerhalb des Frotestantismus
selbst wiederholte. Er versteht den Fietismus "als Revo-
lution der frommen Gefiihle und der inneren himmlischen
Freude gegen eine versteinte Orthodoxie™ (90). Der Pro-

testantismus war in den anderthalb Jahrhunderten selbst

zur Erstarrung gekommen, und nach der Meinung der Pietisten
war eine Riickwendung zu Gefilhl und Phantasie im kirchlichen
Leben vonntten. Im Pietismus wurde wieder die perstnliche,
innere Glaubenserfahrung in den Vordergrund geriickt. Diese
Weltflliichtigkeit, zun&dchst ein Charakteristikum des Pietis-
mus, hat aber nach Thomas Mann im Deutschtum tiefe Wurzeln
geschlagen, In der Weltflucht kann das Ddmonische einen
Ansatzpunkt finden, denn der aus alten Bindungen herausge-
16ste Mensch ist filir die Ddmonisierung seiner Existenz be-
sonders anfdllig.

Obwohl Thomas Mann den Protestantismus in seiner
Innerlichkeitsorientierung von einem heilsamen, der mensch-
lichen Gemeinschaft zugewandten Katholizismus absetzt, so
sind ihm doch prinzipiell andere Richtungen der spekulativen
Theologie suspekt. Was sie flir ihn verdachtswlirdig macht,

soll das Thema des ndchsten Kapitels sein.
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Kapitel IIIX

Theologie und DHEmonie

1. Wdhrend seines letzten Schuljahres entscheidet
sich der junge Leverkiihn, Theologie zu studieren. Dieser

Entschiufl wird von seinem Onkel und seinen Eltern verstidnd-

iiéhéf@éiée'ﬁiémWéﬂiééféii;ﬁ”éﬁfééﬁommeﬁ; ééin Ffeund Zeit-
blom ist jedoch schockiert, als er von dieser Entscheidung
hort. Jeder biirgerliche Beruf erscheint ihm zwar nicht
wiirdig fiir seinen begabten Freund,‘aber dall sich Adrian
nun éerade fiir ein Theologiestudium entscheidet, erfiillt
ihn mit. Sorge. Er fragt nach der Motivation, die hinter
Adrians Entschlufl steht. Dal der sich von seinen Mitmen-
schen stdndig distanzierende Adrian sich nicht aus Liebe zu
seinem NHchsten flir die Theologie entschieden hat, ist fir
ihn ohne PFrage. Adrian selbst 148t Zeitblom dann auch
wissen - wohl um ihn zu beruhigen -, daBl er sich nicht auf
den Seelsorgedienst, sondern auf eine akademische Laufbahn
vorbereiten wolle,

Die beabsichtigte Beruhigung gelingt jedoch nicht.
Zeitblom durchschaut seinen Freund, und er weill, dall dessen
Entscheidung zur Theologie nicht die eines Gldubigen ist,
der seinen Gott sucht. Adrian wird zur Theologie gezogen,
well diese Disziplin allein seinem Ehrgeiz. gerecht werden

kann. 30
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Warum hat aber flir Adrian die Theologie eine solche
Sonderstellung? Zeitblom gibt eine Antwort auf diese Frage,
indem er die Theologie "die hochste und vornehmste Sphire
der Erkenntnis" (83) nennt. Alle anderen Disziplinen werden
neben der Theologie "zum bloBen Riistzeug ... fiir den Dienst
der Erkenntnis am Heiligen™ (83).

Adrian Leverkihn studiert Theologie, welil er faszi-

niert ist von dem gattllchen Gehelmnls, das fur den mensch-
”llchen Gelst letztiiéh unberuhrbar bleibt. Er will den
Versuch unternehmen, das Geheimnis fa@Bbarer zu machen.
Zeitblom deutet deshalb folgerichtig Adrians Wahl, Theologie
zu studieren als eine "Wahl aus Hochmut'" (83), denn dem
"beseelten Intellekt ist ... {En der Theologi%} sein erha-
benstes Ziel gesetzt" (83). Die Ergriindung des Absoluten,
die Adrian intendiert, ist eine Art Hybris, denn Adrian
will Gott nicht kennenlernen, um sich: ihm angesichts seiner
Herrlichkeit und Grof8e zu untergeben, sondern er will sich
durch die Besch&ftigung mit dem Absoluten von allem Mensch-
lich-Relativen distanzieren.

DaBl Zeitblom Adrians Wahl, Theologie zw studieren,
als "Wahl aus Hochmut" interpretiert, gibt uns einen ent-
scheidenden Hinweis darsuf, was Thomas Mann iiber die Theo-
logie denkt. Einerseits 1ldB8%t er uns durch Zeitblom wissen,
dal die Beschiftigung mit der Theologie als Mittel "see-
lischer Selbstzucht"™ (83) dienen konnte. Mit ihrer Hilfe

kann versucht werden, den "verwdhnten Intellekt im Reli-
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gidsen einzufrieden" (84). Andererseits aber sieht Thomas
Mann in der Betreibung der Theologie eine massive Gefahr.
Diese Gefahr scheint zundchst darin zu liegen, dafl das
Theologisieren - ndmlich der Versuch der Erkenntnis des
Absoluten - den menschlichen Hochmut n&hrt. Doch Thomas
lianns reservierte Haltung gegeniiber der Theologie hat einen
viel tieferliegenden Grund. Das eigentliche Ubel liegt nicht

beim Menschen, der sich die Theologie flr seine eigene

Erkeﬁhtnis zunutze macht, sondern es ist in der Theologie
selbst angelegt.

Das heiBt jedoch nicht, daB die Theologie im Prin-
zip fragwlirdig ist, sondern die Tendenz. der Vergiftung ist
in der Theologie besonders naheliegend. Thomas Mann sieht
diese Tendenz in der WIinfiltration des theologischen
Denkens durch irrationale StrSmungen der Philosophie. ...
Denn die Theologie, in Verbindung gebracht mit ... dem
Irrationalismus, lduft ihrer Natur nach Gefahr, zur Dimo-
nologie zu werden" (92). Theologie hat mit dieser Tendenz
zur Ubersteigung rationaler Humanitit den Keim des BBsen
in sich, der zur Entfaltung kommt, wenn sie dominierend
wird.

Mystiséhe Neigungen insbesondere machen die Theo-
logie fragwiirdig. Die Suche nach dem Heil auf dem tiefen
Grund der Seele zieht den Suchenden aus den mitmensch-
lichen Fundamenten heraus, und sein griiblerisches Forschen

wird heillos, denn er bleibt in seinem eigenen Ich isoliert
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und ist auf das Dunkel-Ddmonische seines Seelengrundes zu-
rickgeworfen.

Die Zuriickverweisung auf die eigene Innerlichkeit
bzw. auf die eigene Subjektivitdt, die nach Thomas Mann
mit der Reformation begann, hat als Konsequenz die proble-
matische Existenz des modernen Menschen iiberhaupt. Fir
Dungersheim, einem Kommilitonen Adrians, ist "das unmittel-

bare Seinsvertrauen abhanden gekommen ..., das in frilheren

Zeiten -das Ergebnis des Hinelngestelltseins in vorgefundene
Ganzheltsordnungen war, ... [E.h. ié} sakral imprédgnierten
Ordnungen" (125). Der Mensch bedarf der Ordnungen und
Reglementierungen. Ohne sie kann er nicht existieren. Venn
er keiner Ordnung unterworfen ist, ist er kein Mensch,
sondern ein Unmensch. Der Mensch braucht die Bindung an
eine Menschenordnung, um Mensch sein zu kdnnen,

Auch. auf religitsem Gebiet ist der Menschh auf eine
regelnde Menschenordnung angewiesen. Deshalb, sagt Adrian,
kGnne er die "Kierkegaard'sche Trennung von Kirche und
Christentum nicht mitmachen®™ (120). Die Kirche ist fiir ihn
"eine Burg der Ordnung, eine Anstalt zur objektiven Diszi-
plinierung, Kanalisierung, Eind&mmung des religiésén Le-
bens, das ohne sie der subjektivistischen Verwilderung,
dem numinosen Chaos verfiele, zu einer Welt phantastischer
Unheimlichkeit, einem Meer von Didmonie wiirde™ (120). Die
Freiheit von objektiven Normen kann nach Adrians Meinung

vom Menschen auf die Dauer nicht ertragen werden. Urtiim-
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liche Sehnslichte nach objektiven Bindungen brechen aus dem
Menschen heraus. Er "sucht Schutz und Sicherheit beim Ob-
jektiven" (190) und will seine spekulative Subjektivitit
durchbrechen. Dieser 'Durchbruch' ist die Umkehrung der
Erleuchtung bzw. der Erweckung im Pietismusg: Es ist nicht
der 'Durchbruch' des gottlichen Lichtes in die Seele, son-
dern deren Durchbruch zur Welt - in das menschlich-allge-

~ meine Sein.

Flir Deutschland hieB das der 'Durchbruch' aus der
nationalen Isolation zum Weltganzen. Hier aber kommt es
Thomas Mann darauf an zu zeigen, wie diese Sehnsucht im
dédmonischen Umschlag ihrer Realisation chauvinistisch
verfremdet wird. Die seelische Einsamkeit, ja Weltlosig-
keit, der Deutschen erkannte sich in imperialistischen
Schlagwortern wie "Volk ohne Raum®™ und "Ruf nach Lebens-
raum" wieder. |

Auch Adrian ist in dieser negativen Dialektik ge-
fangen. Doch seine hohe Geistigkeit verhindert den Effekt
der in ihm wirkenden Kr#fte auf die Umwelt. Sie resultieren
'nur' in seinem eigenen Zusammenbruch. Deutschland dagegen

veranlafBte einen ganz Europa zerstBrenden Krieg.

2. Das mystische Element macht fiir Thomas lMann
eine moderne Theologie unmdglich. Eine neuere, mystisch
fundierte Theologie hat in ihrer Aufhebung neuzeitlich-

rationaler Humanitidt etwas Mittelalterlich-Riickschritt-
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liches an sich, das durch keine Anpassung an moderne Wissen-
schaften aufgehoben wird. Zugestidndnisse an die wissen-
schaftliche Kritik erzeugen lediglich "eine hybride Halb-
und Halbheit wvon Wissenschaft und Offenbarungsglauben, die
auf dem Wege zur Selbstaufgabe liegt®"™ (91). Zeitblom kri-
tisiert daher einen "durch Verniinftigkeit immer zur Ver-
wilderung neigenden Liberalismus"™ (91) in der Theologie.

Dafl der Humanist Zeitblom gerade an der "Vernlinftigkeit"

déf”iigéféiénAihéologie Kritik ﬁbt; scheint genauso wenig
verstdndlich wie seine Klage, dafB die liberale Theologie
"das Religidse gzur PFunktion der menschlichen Humanitdt ...
i%exabsetzé}und -+o das Ekstatische und Paradoxe ... 2zu
einer ethischen Fortschrittlichkeit {?erwésseré]" (92).
Diese Kritik griindet auf einen Brief Paul Tillichs (1943)1,
in dem auf Thomas Manns Anfrage hin bestimmte theologische
Themen erliutert werden. Aus diesem Brief hat Thomas Mann
Phrasen wortwdrtlich libernommen. Somit kritisiert Thomas
Mann "das eine Wie das andere ...: die liberale Theologie,
deren Humanismus und ethisches Perfektionsdenken mit Hilfe
von Tillich, umgekehrt Luther und den Protestantismus durch

Humanismus und Aufkléirung."2

" Herbert Lehnert bezeichnet

diese nach beiden Richtungen gehende Kritik als "verwirrend."
Er fihrt Jjedoch ein glaubwiirdiges Argument an, wenn er sagt,
dafl. diese Verwirrung dazu diene, "im Leser MiBRtrauen gegen

die Theologie iberhaupt zw erwecken, die das 'sacrificium

intellectus' verlange ...; er soll Zeitbloms MiBtrauen
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T e teilen."? Piir Zeitblom ist der Wissenschaftscharakter
der Theologie fragwlirdig, denn was "flir eine Wissenschaft
ist ... das, die zur Vernunft in einem so prekdren, noti-
gungsvollen Verhdltnis steht und an den Kompromissen, die
sie mit ihr schlieBt, immer zugrunde zu gehen droht™ (92).

| Theologie und Vernunft stehen gemidf Zeitblom bzw.
Thomas Mann in einem gebrochenen Verhi#ltnis. Selbst die
_theologischen Argumente des Teufels ktnnen 'verniinftig',
d.h. einsichtig sein, obwohl sie eigentlich sowohl die
Theologie als auch. die Vernunft auf den Kopf stellen. Der
Frivatdozent Schleppfull, eine Verkodrperung des Teufels¢,
lehrt an der Universitidt in Halle, daB das Bose fiir die
Vollkommenheit des Universums notwendig sei. Sein Gedanken-
konstrukt, daB Gott das BOse schuf, um durch den Kontrast
zum Guten das Gute liberhaupt erst erkennbar zu machen, ist
erschreckend, wénn man bedenkt, welche Macht dem Bosen iber
Denken und Erkenntnis eingerdumt wird.

Auch die Freiheit wird von ihm 'satanisch' uminter-
pretiert: "Freiheit ist die Freiheit zu-sﬁndigen" (103)..
Gott muBte dem Menschen den freien Willen zugestehen, denn
ohne diese Freiheit wire keine "Schdpfung™ mbglich gewesen.
Der liensch wird nur dadurch zur Schopfung, d.h. zur "Ent-
duberung Gottes", indem ihm eine selbstdndige Entscheidung
fir oder wider die Silinde mSglich gemacht wird.

Diese Argumentation ist von ihrem Grundgedanken her

in theologischen Kreisen nicht ungewthnlich. Der lensch ist



37

keine Marionette Gottes, gsondern ist fiir das von ihm be-
gangene und zugelassene Bdse eigenverantwortlich. Doch Gott
wird durch Schleppfuli den Gesetzen der Logik unterworfen.
Schleppfull spricht von Gottes "logischem Dilemma", das
darin bestand, dall er auBerstande gewesen war, dem GeschoOpf,
dem Menschen und den Engeln, zugleich die Selbstindigkeit
der Wahl, also freien Willen, und die Gabe zu verleihen,

nicht siindigen zu kdnnen" (102).. Durch. diese Gedanken-

fﬁhﬁﬁﬁéﬁﬁiféiéiﬁéfséité dié Aiiﬁééh%idottes in Ffége gé;
stellt, der auch durch die Logik keine Grenzen gesetzt
sind, aber andererseits wird gerade an diesem Beispiel
deutlich, in welch schwierigem Verh&ltnis Logik bzw. Ver-.
nunft und Theologie zueinander stehen.

Nach Schleppfull liegt die GroBSe der Freiheit darin,
daf wir von Gott abfallen kOnnen, und der Nicht-Gebrauch
der Freiheit bedeutet "eine gewisse existentielle Ab-
schwéchung, eine Minderung der Daseinsintensit&dt der auller-
gbttlichen Kreatur" (102),. Dieser Umgang mit dem Begriff
'Freiheit' mutet unlauter an. Sa beschwert sich auch Zeit-
blom iber die von dem Dozenten betriebene "Begriffsver-
wirrung". Worin besteht aber die Verwirrung?

Schleppful sagt, daf wir die Freiheit haben, von
Gott abzufallen. Frémmigkeit besteht fiir ihn darin, "von
der Freiheit aus Liebe zu Gott ... keinen Gebrauch zu
machen” (103). Er impliziert aber durch seine Art der Dar-

stellung, daB eine Entscheidung filr Gott einem Nicht-
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Gebrauch der Freiheit gleichkéme.,

SchleppfuBens Freiheitsbegriff meint eine Preiheit
von Gott. Diese Freiheit hat quasi automatisch den Abfall
von Gott zur Folge. Die wahre Freiheit besteht aber in
der Freiheit zu Gott. Durch sie ist dem Menschen die Wahl
gegeben, sich zu oder gegen Gott zu wenden. Erst wenn die
Moglichkeit der Entscheidung besteht, dann ist auch eine

essentielle Bedingung der Freiheit erfiillt. Chne sie ver-

”iiééf diewFfeihéitiihrénvsinn.

Schleppful erkennt nur scheinbar den gdttlichen
Geist an, denn er unterminiert Gottes Gesetz durch seine
subversiven Implikationen. In der Bibel heiBt es: "™Also
wird auch Freude im ﬁimmel sein Uber ginen Silinder, der
BuBe tut, mehr als iiber neunundneunzig Gerechte, die der
BuBe nicht bediirfen" (Lukas 14, 7). Ein solches Jesu-Wort
bewiese in seinem Sinne, daf Gott sich mehr iiber einen
Menschen freut, der seine Freiheit zur Siinde wahrnimmt und
dann BuBle tut, als lber einen Gerechten. Schleppfull weist \
seine Studenten zwar letztlich auf den Weg zu Gott - aber §
auf dem Umweg liber Luzifer. v

SchleppfuBens unlauterer Gebrauch des ¥Freiheits-~
begriffes muB wiederum als ein Ausdruck der Kritik Thomas
Manns an der Theologie aufgefaBt werden. Die Gefahr der
Verdrehung und Ausbeutung sakrosankter Begriffe sieht
Thomas Mann allerdings nicht nur auf den akademisch-

theologischen Bereich beschridnkt, Im Namen. der Humanitit
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wurden wdhrend der Inquisition Menschen zu Tode gequidlt,
und auch der Nazismus mit seiner heidnisch-vOlkischen
Ideologie hat es sich nicht nehmen lassen, sein "naturales

Heidentum®" christlich zu verbrimen (vgl. 125).

3. Pilir Zeitblom sind der Teufel und die Theologie
untrennbar, Er sieht den Teufel als "komplement&re Realitit

zu derjenigen Gottes™ (98). Flir ihn hat der Teufel die

Aéiéiéﬁe Realiféfrwiéitht, dénn er sieﬁ%rniéhf ein,i"Qarum
man die H8lle symbolischer nehmen sollte als den Himmel"™ (98).
Da Thomas Mann - wie zu Beginn der Arbeit erldutert - Gott
nicht personifiziert versteht, sondern als das Absolute
schlechthin, bestdtigt Zeitbloms AuBerung die Vermutung,

daB Thomas Mann auch den Teufel nicht als personales Gegen-
iber oder gar als real existierende Gestalt sieht, sondern

als 'das BOse', 'dasgs D&monische', das im Gegensatz zum

Absoluten steht.

Trotzdem filhrt Thomas Mann im Doktor Faustus die

Teufelsgestalt ein. Auf die PFrage, warum er das tue, lassen
sich zwel Antworten geben: Einerseits ist es unsere Sprache
selbst, die uns zwingt, zu alten mythischen Bildern, wie
das des Teufels gzurickzukehren, denn "wie der Bereich des
Teufels und der Holle in Wirklichkeit zu fixieren wére,
entzieht sich vor allem dem Zugriff der Sprache."5 Wir
miilssen nach Bildern suchen, die das Unsagbare sagbar machen,

und die Teufelsgestalt mit all ihren Assoziationen kommt
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einer Beschreibung des Ddmonischen am nidchsten. Thomas
Manns Teufel ist aber auch als realistische Mimesis zu ver-
stehen, insofern er nidmlich eine geschichtlich-seelische
Prédokkupation der Deutschen darstellt, die somit kritisch-
parodisch sichtbar gemacht wird.

Thomas Mann 'modernisiert' die Teufelsgestalt, indem
er ihre Realit#t in der Schwebe h#lt. Gerhard Montesi be-

tont, daBl "die Grenze zwischen Wahn und Wahrheit sorgsam

véfwiééh%grééi.niDeshalgﬁﬁaf Thoﬁéé Manns Téﬁfel oft eiﬁe
rein psychologilsche Interpretation erfahren. Fsychologisch
kOnnen die Vorginge folgendermalBen erklért werden: Adrians
Syphilis resultiertiin einer Spaltung selner FPersonlichkeit.
Seine Gewlissensentscheidung, ob er der Gewalt des D&monischen
nachgeben soll oder nicht, wird von ihm nicht nur als ein
innerer Kampf erfahren, sondern sein kranker Geist ver-
duBerlicht diesen Kampf. Das Pro-Dimonische in ihm wird zu
einer externen Teufelsgestalt. Adrian béstétigt die Annahme,
daBl. diese Teufelsgestalt lediglich aus seinem Innern herauf-
beschworen sei: “Ihr sagt lauter Dinge, die in mir sind und
aus mir kommen, aber nicht aus euch™ (225). Die Replik des
Teufels lautet jedoch: "Ich bin nicht das Erzeugnis deines
pialen Herdes [}Krankheitsherde%} dort oben, sondern der
Herd befdhigt dich, ..., mich. wahrzunehmen, und ohne ihn,
freilich, sdhest du mich nicht™ (235). Spdtestens an dieser
Stelle wird die reln psychologische Interpretation des

Teufels fragwlirdig. Der Teufel betont, daB er eben nicht
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nur eine seelische Projektion sei. Das Ddmonische ist ja
nicht durch Adrians Krankheitszustand erzeugt worden,
sondern war als Fotential immer in ihm. Wenn der Teufel
leugnet, in Adrians Subjekt zu gehdren, dann heifBit das,

daB die Dimonie nicht auf die Innerlichkeit beschrénkt
bleibt. Sie tritt aus ihr heraus und hat ganz reale Effekte./
Der Teufel verspricht den Illuminationseffekt, aber die V//

unabsehbaren geschichtlichen Wirkungen: verschweigt er.

”biefﬁééiitéf déé‘5§ﬁoniséﬁéﬁ”iéﬁfwéigﬁjﬁaéhwéﬂdﬁééi
Mann in vielen Bereichen aufzeigen. Von seiner kiinstle-
rischen Profession her 188% sich sein besonderes Interesse
fir die Wirksamkeit des Démonischen im kulturellen Bereich
erkléren. Er welll von den Problemen der Kulitur, denn er
selbst ist. -~dk Kultur- bzw. Kunstschaffender davon be-

troffen. Im folgenden wird darum - im Rahmen des Romans -

nach den Wirkungen des D&monischen in der Kultur gefragt.
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Kapitel IV

Die Krise der Kultur und ilhre

ddmonische Uberwindung

1. PFlir Thomas Mann hat die Reformation, wie erliu-

tert, einschneidende soziale und politische Konsequenzen.

Er macht die luthersche Bewegung verantwortlich. fir Deutsch-
lands 'Weltfremdheit' als einer Folgeerscheinung des luther-
schen Freiheitsbegriffes.

Aber auch die Kultur blieb filir Thomas Mann von
Luthers Freiheitsdenken nicht unbeeinfluflit. Luther hat die
Seele- durch die Rechtfertigung der Innerlichkeit entbunden,
und die Folge war die Entwicklung einer Seelenkultur. Die
Kunst wurde immer mehr in einen Elfenbeinturm gedridngt, d.h.
sie fihrt schlieBlich ein esoterisches, einsames und selbst-
zweckhaftes Dasein. Das Schisma zwischen ihr und der Ge-
sellschaft wurde so radikal, daB sie - aus Mangel an Rezi-
plenten - fast keine Existenzberechtigung mehr hat.

Gerade die Deutschen in ihrem Verkanntheitsempfin-
den, ihrem frustrierten Selbstwertgefiihl, sind aber nach
Thomas Mann auf die Kunst angewiesen., Die Kunst kann die
iMenschheit wieder an ihre Wilrde erinnern und vermag auf
diese Weise, die Gesellschaft vor ihrer menschlichen Des-

integration zu retten.

43
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Adrian Lieverkiihn weiBl von der Unabhingigkeit und
Selbstzweckhaftigkeit der Kunst. Ihm ist bewult, daB sie
ihre Naivitdt, Ursprlinglichkeit und Selbstverstindlichkeilt
verloren hat, Ihre "Befreiung und Erhchung ins Einsam-
Persdnliche und Kulturell-Selbstzweckhafte [@aﬁ] sie mit
einer bezugslosen Feierlichkeit, einem absoluten Ernst,
einem Leidenspathos belastet ..." (62). Aus diesem Grunde

mud die Kunst aller Pridtentionen entkleidet und auf ihre

| Urspriinge guriickgefiiirt werden. Nur so kann sie ihre
Lebenskraft, ihre Ausdrucksfihigkeit und Intensitdt wieder-
gewinnen, Nur so ist ihr gesellschaftlicher Fortschritt
moglich.

Progression und Regression als Grundtendenzen der-
selben Sache ist ein wiederkehrendes Thema im Roman. Auch
die Reformation wird zugleich als ein progressives und
regressives Ereignis angesprochen. Es ist Adrian Leverkﬁhn,j
der diese These im Roman vertritt:

Interessantere Lebenserscheinungen ... haben wohl immer'
dies Doppelgesicht von Vergangenheit und Zuvkunft, wohl
immer sind sie progressiv und regressiv in einem. Sie
zeigen die Zweideutigkeit des Lebens selbst. (194)

Der bedachte und weiltsichtige Zeitblom warnt vor
diesem paradoxen Konzept, denn er ist sich. bewulit, daB die
Regression der Kultur, ikhre Zurlickfiihrung auf eine "vor-
kulturelle" Stufe einer Re-Barbarisierung gleichkommt.

Allerdings findet diese Warnung bei Leverkilhn kein GehOr.

Leverkiilhn ist als schaffender Musiker mit der Krise der
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Kunst ganz perstnlich konfrontiert. Die traditionellen
Vittel der Kunst sind verbraucht und schal gewéraen, und
eine wahrhaft schopferische Tdtigkeit aus dem Ganzen der
menschlichen Erfahrung ist nicht mehr mdglich. Im Banne der
schiopferischen Lihmung sieht er auch die Freiheit der Kunst,
die sie sich durch die Emanzipation vom Kultus errungen hat,
als ein Negativum. Durch diese Freiheit sind Konventionen

zerstdrt und objektive Verbindlichkeiten aufgeldst worden,

So wenig wie diese Freiheit von objektiven Normen im reli-
gidsen Bereich ertrdglich ist, so wenig kann die Kunst sie
aushalten., Die Freiheit beginnt, "sich. als Meltau auf das
Talent zu legen und Zige der Sterilitdt zu zeigen™ (190).
Die Kunst bedarf der objektiven Regelungen und der Organi-
sation. "isthetische Subjektivitat™ (191) allein vermag
kein Werk zu organisieren.

Das Prinzip, nach. dem Leverkilhn die Entwicklung
der Musik vorwirtstreiben will, lautet demnach: Unterwer-
fung der Musik unter das Einheitsprinzip der straffen
Ordnung, was "die Liuterung des Komplizierten zum Ein-
fachen"™ (322). einschlieBt. Diese Ldauterung ist wiederum
"im Grunde dasselbe wie die Wiedergewinnung des Vitalen
und der Gefiihlskraft™ (322). Wenn dieses geleistet Werdeni
kann, dann ist die "Erlbsung" der Musik erreicht. Deshalb
sagt Adrian Leverkilhn zu Zeitblom:

Wem also der Durchbruch gelidnge aus gelistiger Kdlte

in eine Wagniswelt neuen Gefiihls, ihn sollte man wohl
den Erldser der Kunst nennen. (322)
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Adrian Leverkiilm will dieser Erldser sein, doch er
befindet sich in einem Dilemma. Er kann nidmlich auf natiir-
liche Weilse den "Durchbruch™" in der Musik zu einem neuen
verbindlichen Gefiihl nicht bewirken. Nicht der Mangel an
Talent stellt sich ihm entgegen, sondern die Aufgabe als
solche kann von ihm allein nicht bewdltigt werden. Seiner
isolierten Seele ist die kulturelle Welterldsung auferlegt

worden. Er vermag es auBlerdem nicht, sich in der Musik zu

' derjenigen Macht des Gefilhls zu erheben, die wirklich iber-
windend und fir die Menschheit verbindlich wiirde. Ernst
Steinbach weist zu Recht darauf hin, daB "diese Situation ...
gerade flir den Hochbegabten unertridglich ist . ... was hier
den Menschen fiir die schlimmste Verfilhrung anfdllig macht,
ist kurz gesagt sein Hochmut."1 Deshalb tritt im Roman an
diesef Stelle der Teufel auf die Bildfldche. Er weifi, daB
Leverkiihn die L&hmung der musikalischen Schaffenskraft
durchbrechen und sich "der Barbarei erdreisten™ (244) will,
Deshalb sagt er Adrian auf den Kopf zu, daf er sich mit
voller Absicht bei der syphilitischen Prostituierten ange-
steckt habe, um durch die Krankheit eine Illumination er-
fahren zu konnen.

Die Infektion ist eine fteuflische' Inspiration
und ist der klassischen 'gOttlichen' Inspiration gegen-
Ubergestellt. Die klassische Inspiration hat sich Uber- 1¥
lebt: Nach Aussage des Teufels gibt es sie nicht mehr, Die

Inspiration, die er zu bieten hat, lbertrifft jedoch die
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klassische bei weitem:
Eine wahrhaft begliickende, entriickende, zweifellose
und gldubige Inspiration, eine Inspiration, bei der
+es keine Wahl, kein Bessern und Basteln gibt ... -
die ist nicht mehr mit Gott, der dem Verstande zu viel
zu tun UbriglidBt, die ist nur mit dem Teufel, dem wah-
ren Herrn des Enthusiasmus moglich. (238)

Gerd Schimansky stellt heraus, daBl diese unheimliche
Inspiration "als tHuschendes Zerrbild von Begnadung er-
scheint, einer 'Begnadung', die - mag sie nun vom Satan
- oder von den Syphiliserregern ausgehen - durchaus ddmo-
nische Ziige trégt."z Thomas Mann beschreibt die Stufen der
didmonisch-inspirierenden Xrankheit eindringlich., Schon
wdhrend seines Lebens muBl Leverkiihn den Preis bezahlen:
Hin- und hergerissen zwiéchen Zeiten des Enthobenseins und
der Erleuchtung auf der einen Seite und Zeiten des Nieder-
gedriicktseins und schweren Leidens auf der anderen Seite
erlebt er schon auf der Welt die Extreme der Holle, bis es
schlieBlich zur katastrophal-radikalen "Selbstentfremdung'
(505) kommt.

Worin besteht aber das Ddmonische in der vom Teufel
angebotenen Inspiration? Der Teufel offeriert die archa-
ische, vorrationale Be@eﬁs@erung. Dieser unkontrollierte
Enthusiasmus ist aber in der nachantiken, gotterfernen
Welt gerade das Geblet, das dem D&monischen vorbehalten ist.
Der faustische lensch, der die ihm gesetzten Grenzen Uber-

schreiten will, der wie in Adrians Fall den "Durchbruch"

aus spatkultureller Isolation schaffen und zum "ErlOser der
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Kunst"™ werden will, ist angewiesen auf die Entfesselung
seiner produktiven Kr&fte. Der Teufel gewdhrt ihm dabei
nichts Neues, nichts, das er nicht schon hat. Er setzt nur
frei und enthemmt.

Adrian ist also entschlossen, den "Durchbruch" mit
Hilfe d&@monischer Begeisterung zu schaffen. Er vollzieht
den 'Teufelsbund' auf dem Wege der Infektion mit Syphilis-

erregern. Seine Begegnung mit Esmeralda kondltlonlerte ihn

glelch zu,Anfang,serner mu81kallschen Karrlere fir die Ent-

gcheidung fir die Illumination durch. Krankheit. Sobald er
sich entschlossen hatte, sich von der Theologie abzuwenden
und sich der Musik zu widmen, schien er dem démonischen'
Zugriff ausgesetzt zu sein. Die Musik selbst ist n8mlich

3

eine "ddmonische Sphére."” Sie ist, wie Thomas Mann in

Kierkegaards Entweder - Oder las, "'sginnliche Genialitét.’"4

Mit ihrer 51qg;;phen Ausdrucksstédrke kann sie beriickend
wirken, fortreifien und den Menschen der Verstandeskontrolle
entziehen. Deshalb ist sie vom katholischen Christentum
immer den strengsten Regeln unterworfen worden. Das Be-
geisternde der Musik, ihr emotional mitreifSendes Potential,
macht sie zu einem idealen Instrument -des !'Verfihrers.'
Diese Zweideutigkeit der Musik entspricht der
Zweideutigkeit der Theologie. Obwohl Thomas Mann unter
allen Kinsten die Musik am meisten geliebt hat, so hat sie

fliur ihn doch eine gewisse Ambivalenz.5 Daher sagt Charles

Rolo: "One is not surprised to learn from his daughter
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Monika that he ... regards it [@usié} as 'necessarily
somehow linked with sin.'"

Welcher Art ist aber die Musik, die Adrisn Lever-
kiihn. schliefilich mit Hilfe diabolischer Inspiration hervor-
bringt? Ist es eine gefihrliche, eine verderbende Musik?
Ja, gelingt es ihm iberhaupt, zum Ausdruck eines neuen
Gefihls durchzubrechen?

Die der teuflischen Infektion/Inspiration folgen-

W&én Werke”Adriaﬁéjsind voniaen frilher entstandenen unter-

schieden, Das "Meerleuchten" bedient sich noch traditioneller
musikalischer Mittel, die Leverkiihn eigentlich filir ver-
braucht und abgestorben hialft. Er selbst glaubt nicht mehr
an das Genre des 'Tongem&ldes' und kann sein Werk deshalb
im wesentlichen nur als Spielerei verstehen. Aber schon in
diesem Werk zeigen sich Zlige des Parodischen, die seine
spadteren Musgsikstiicke beherrschen, Der Spott, der zum Aus-
druck kommt, isoliert und hemmt die freie Produktivitit,
und auf dem Boden des Konflikts "zwischen der Hemmung und
dem produktiven Antriebe mitgeborenen Genies' (152) mull
dieses Werk um seine Existenz ringen. Diese "Hemmungen des
Spottes, des Hochmutes, der intellektuellen Scham™ (152)
sind nach der Infizierung vorerst noch stidrker vorhanden.
Leverkihn ironisiert die traditionelle Musik, so z.B,., in
den Brentano-Gesingen und in der Oper "Love's Labour's
Lost." Er Ubernimmt von Shakespeare die "Karikatur des

Humanismus™ (217), aber in den parodistischen Ubertreibungen
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gchwingt Hoffnungslosigkeit mivt.

Nach dem Teufelsgespréch ilberwindet Leverkiihn
seinen karikierenden Stil zum erstenmal in der Vertonung
von Klopstocks Ode "Die TFrihlingsfeyer." Zeitblom beschreibt
dieses Werk als einen "Ausbruch religidsen Gefiihls"™ (265).
Das VWerk preist die Gnade Gottes. Eg ist als Ganzes ein
"werbendes Silihneopfer an Gott" (266), ein Werk der “attritio

cordis™ (266).

‘Das darauffolgende Stiick "Die Wunder des Alls" ist
das genaue Gegenteil von der "PFrihlingsfeier." Mit dieser
kosmischen Musik wird Gott nicht mehr in Demut verherrlicht.
Ihr Kernstick ist der Spott, Yeine luziferische Sardonik"™
(275).

Die parodistische Tendenz wird in den Vertonungen
dramatischer Grotesken aus dem "Gesta-Romanorum" fortge-
setzt. In dem Oratorium "Apocalipsis cum figuris" bereitet
sich schlieBlich die Befreiung ("Durchbruch"); zu einem
neuen Gefiihl vor. Auch hier findet sich die Parodie ver-~
schiedener musikalischer Stile, aber das Stiick des Kinder-
chores hat trotz seiner Eisigkeit und Klarheit eine be-~
- riickende Lieblichkeit. Das Ganze hat einen "theologisch
negativen und gnadenlosen Charakter®™ (361), eine "Sehn-
sucht ohne Hoffnung" (378) wird gerade von dem Kinderchor
zum Ausdruck gebracht. Das zweite und letzte Oratorium
"Dr., Pausti Weheklag" ist schlieBlich die ergreifende

Klage eines verdammten Menschen. Trotzdem hat es mit
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diesem Werk fir Zeitblom "eine jubilante, eine hichst
gieghafte Bewandtnis" (484). Flir Zeitblom hat Leverkiihn

mit "Dr. Pausti Weheklag" den so lange gewollten "Durch-
bruch® vollbracht. In diesem Werk ist "die Rekonstruktion

des Ausdrucks, der hochsten und tiefsten Ansprechung des
Gefihls auf einer Stufe der Geistigkeit und der Formenstrenge™"
(485) gelungen. Leverkiihn konnte sich bei der Schdpfung

dieses Werkes "in dem vororganisierten Material, hemmungs-

1os, unbekimmert um die schon vorgegebene Konstruktion, der
Subjektivitdt liberlassen, und so ist dieses sein strengstes
Werk, ein Werk HuBerster Kalkulation, zugleich rein ex-
pressivi® (487). Adrian erscheint den ersehnten "Durchbruch",
die Befreiung zum Ausdruck, zum neuen verbindlichen Gefiihl,
erreicht zu haben.

Dieser “lurchbruch" ist jedoch nur ein 'Pseudo-
Durchbruch.' Er ist aus der und durch die Innerlichkeit
provoziert worden\und bleibt daher weltfremd. Leverkilhn
hat es geschafft, die Musik in ihr frilhes expressives Sta-
dium mit Hilfe strengster Formgebung zurickzufiihren. Er
hat die Progression durch dié Regression bewirkt. Die Tat-
sache aber, daBl sein eigener "Durchbruch'" keine Konsequenzen
fir die Musikentwicklung hatte, beweist, dal er keine ver-
bindlich-geniale, die Kulturgeschichte vorwdrtstreibende
Leistung vollbracht hat. Sein Werk bleibt in der Musikwelt
ohne Echo.
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2. Zeitblom folgt der Entwicklung von Leverkiihns
musikalischem Schaffen mit der inneren Beteiligung eines
wahrhaften Freundes. Durch Diskussionen mit Adrian erhilt
er tiefe Einblicke in die Problematik der Werke., Er ist
daher sehr betroffen, als er Parallelen zwischen Lever-
kilhns "Apocalipsis cum figuris"™ und den kulturkritischen
Gesprédchen des KridwiB~Kreises bemerkt. Die Kritik dieses

gelehrten Kreises richtet sich gegen die bilirgerliche Tra-

'di%igﬁ{ th.ngéén ﬁerfé "def éiiéung,ﬂAﬁfkléfung, Hﬁ;éni—ﬁr
tat" (365). Herkdmmliche Kunstformen werden als veraltet
abgeurteilt. So wie Leverkiihn sich durch den Rickgriff auf
archaische Kunstmittel eine Frogression in der Musik ver-
spricht, so ist es fir die Mitglieder dieses Kreises ein-
deutig, daB die kommende Welt "der neuigkeitsvollen Riick-
vefsetzung der Menschheit in theokratisch-mittelalterliche
Zustidnde und Bedingungen" (368) gleichkommen werde. Eben-
falls in Parallele zu Leverkiihn, der durch absolute Formen-
strenge die Expressivitdi der Musik wiedergewinnen will,
sehen sie die geistige_§§§§§rm;§ke;t‘und Strenge des Mittel-
alters als ideale Voraussetzung fiir die Bliite der mensch-
lichen Vorstellungskraft. Die Argumentation lautet:
oo Weil das geistig Uniforme und Geschlossene dem
mittelalterlichen Menschen durch die Kirche wvon vorn-
herein als absolut selbstversténdlich gegeben gewesen,
war er welt mehr Phantasiemensch gewesen als der Blirger
des individualistischen Zeitalters, hatte er sich der

persdnlichen Einbildungskraft im einzelnen desto siche-
rer und sorgloser iiberlassen konnen. (369)
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Der Teufel hidlt Leverkiihn amiisiert vor, dall er sich
beim "Durchbruch" in der Musik "der Barbarei erdreisten'
(244) will. Demgem#B ist dann auch seine "Apokalipsis"
mit ihren urtimlichen Lauten und Kl&ngen, die an einen bar-
barischen Kult erinnern, "vom Vorwurf des blutigen Barbaris-
mus sowohl wie der blutlosen Intellektualitidt getroffen
worden" (373).

~ Mit dieser Kritik horen wir das Echo feinfihliger

Kritiker, die Leverkiihns Werk mit Skepsis gegenilberstehen,
Leverkithn wollte mit seiner "Apokalipsis" das freie mensch-
liche Gefihl freisetzen. Wiederum wirkt aber der gleiche
ddmonische Mechanismus, der das an sich Gute zum BOsen
umschlagen 1ld8t. Das enthemmte Gefilhl verfremdet sich in
der "blutlosen" Isolation von der menschlichen Gemeinschaft
zum Barbarismus. Leverkiihns Unterfangen, die Ausdrucks-
stédrke der Musik wiederzugewinnen, miflingt, weil er selbst
immer in der eisigen Zone spekulativer Innerlichkeit bleibt.
Auch sein strenges rationales Denken unterliegt
dem d#@monischen Mechanismus. Die ihn umgebende Menschheit
wirft ihm "blutlose Intellektualitdt™ vor, denn sein
strikter Rationalismus wird zu einem Denken verfremdet,
dem jegliche Warme und Lebenskraft fehlt.
Nach Thomas Mann sind demnach sowohl das barbarisch
gsich losbrechende Gefiihl als auch die vbllige Abstraktion
Phénomene des Didmonischen. Obwohl er beides in Bezug auf

Adrians Werk kritisiert, wird durch die Wortwahl deutlich,
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daB er sich ebenso auf das 3. Reich bezieht. Mit dem
"blutigen Barbarismus'" sind eindeutig die gewissenlosen
Grausamkeiten der Nazis gemeint, die aufgrund geistiger
Vernebelung durch mitreiffende nationalistische Gefihls-
ausbriiche berechtigt erscheinen mochten.

Auch der Begriff "blutlose Intellektualitat”
kennzeichnet das Nazi-Regime. Die Ideologie, die hinter dem

Nationalsozialismus steht (so z.B. die Rassentheorie),

basiert auf rein abstraktem-Denken, das jede Humanitit \\
ausschliefit.

Die "blutlosen"™ Intellektuellen des Kridwifl-Kreises
sind Wegbereiter des Nationalsczialismus. Deshalb kann es
auch nicht verwundern, wenn sie in Bezug auf das Aufgeben
kultureller Errungenschaften um einer notwendigen Simpli-
fizierung der Kultur willen von "intentioneller Re-Barbari-
sierung" (370) sprechen.

Die Re-Barbarisierung des Asthetischen ist in der
Gestalt des Dr. Helmut Institoris exemplifiziert. Seine
Bewunderung fiir die Asthetik des Starken und Riicksichts-
losen, seine Verehrung fir die schdne Brutalitdt sind Per -
spektiven einer neuen ur-timlichen Kultur., Es ist Dr. Brei-
gsacher, der dann auch richtig prophezeit, daB das kommende
Zeitalter "wohl hinter die christliche Zivilisation des
Mittelalters weit zurlickfilhren und eher die dunkle Epoche

vor deren Entstehung, nach dem Zusammenbruch der antiken

Kultur, zurilickbringen werde ..." (370).
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Dieses Zeitalter wird geprigt sein durch Gewalt.
Nur das Starke und Einfache wird ein Lebensrecht haben,
Alles HOherstehende und Komplizierte, alles, was Anzeichen
fir Verwelchlichung trédgt, wird eleminiert werden miissen.
Es wird eine Diktatur herrschen, und "massengerechte Mythen
Eﬁerdeﬁl fortan das Vehikel der politischen Bewegung sein ..."
(366).

Der Gleichmut und der PFatalismus, mit dem die In-

tellektuellen diese Epoche erwarten, erschiittert Zeltblom.

Thomas Mann selbst bemerkt entsprechend in seinem Aufsatz

"Deutschland und die Deutschen®:

AT - ——
Wo der Hoch

wmut d
Altertu_il hkeit
Teufel.?

s Intellektes gich mit seelischer
und Gebundenheit gattet, da ist der

e

Diese Erklidrung trifft offensichtlich Adrian Leverkiihn ge-
nauso wie jene weit weniger gewissenhaften Intellektuellen.
Sie vermdgen kraft ihres Intellektes zu erkennen, woraufhin
die deutsche Kultur zusteuert. Aufgrund ihrer Arroganz
ktnnen sie sich allerdings iiber die von ihnen vorausgesagte,
horrende Zukunft nur erheitern. Hochmiitigen Geistes halten
sie den Rickschritt in die Barbarei zum vermeintlichen
Zwecke der Weiterentwicklung der Kultur hSher als die Gebote
der Humanitdt. Ein stillschweigendes Akzeptieren von Ent-
wicklungen, die durch ihre EinfluBinahme vielleicht nicht
verhindert, so doch gemildert werden kdnnten, macht sie
mitverantwortlich fir Deutschlands vdllige d&monische

Durchdringung.
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Die Arroganz des KridwiB-Kreises gegeniliber humani-
tdren Werten 'zum Wohle' der Kultur beschreibt treffend
die geistige Disposition vieler Deutscher zu Beginn des
20. Jahrhunderts. Ihre geistige Arroganz war wie geschaffen
fir die Aufnahme einer nationalsozialistischen Ideologie,

die die Uberlegenheit der deutschen Rasse propagierte.
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Anmerkungen zu Kapitel IV

Ernst Steinbach, "Gottes armer Mensch: Die religi-
Oge Frage im dichterischen Werk von Thomas Mann," Zeit-
schrift fiir Theologie und Kirche, No. 50 (1953), S. 227.
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gottliche Angebot in Thomas Manns Roman Doktor Faustus,™
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die Démonie in dieser Inspiration: "Denn zum Wesen des
. Ddmonischen -gehdrt es, da— e&é:.%Ea.nheﬂ: —diegottgeschaffene
Einheit des Menschen, aufspaltet.

BT. Mann, Entstehung, S. 94.
4
5

Ibid.

vgl. mit Adrians AuBerung in Bezug auf die enhar-
monische Verwechslung; er sieht in der Musik die Zweideu~
tigkeit als System (50).

6Charles J. Rolo, "Mann and his Mephistopheles,"
Atlantic Monthly, 182 (Nov. 1948), S. 93.

YT, Mann, "Deutschland und die Deutschen,™ in
Gesammelte Werke, Bd., XI, S. 1131.




Kapitel V

Beziehungsnetze im "Doktor Faustus"

1. Thomas Mann m8chte im Doktor Faustus zwingend

sichtbar machen, wie die historische Entfaltung des BOsen

sich universal, in allen Lebensbereichen, vollzieht. Dichte

Motivnetze verkniipfen kulturelle, politische, theologische

und sogar gesellschaftliche Entwicklungen. Sie machen auf
diese Welge eine ommiprisente Genese des BUsen in der
deutschen Geschichte anschaulich.

Anhand des beispielhaften Motivs der Entfesselung

1Bt sich diese parallele Motivgestaltung exemplarisch
darstelien. Im Bereich der Theologie stellt uns Thomas Mann
den Privatdozenten Schleppfull vor, der durch seine obskure
Freiheitstheorie vom verpflichtenden Gesetz Gottes entbindet.
Vor allem aber psychologisiert er die Religion und 1l0st sie
so pseudo-wissenschaftlich aus den festen theologischen
Bindungen. Sie wird filir ihn zu einem merkwiirdigen Seelen-
ph&nomen, ablesbar an zahlreichen Beispielen des Wahns, der
Exaltation und der Obsession. Diege Verschiebung des reli-
gibsen Interesses auf derartige pathologische Erscheinungen

bedeutet aber eine Pathologisierung des religidsen Denkens

selbst.
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Auf der gesellschaftlichen Ebene kdnnen wir Shnliche
Entwicklungen verfolgen. Hier vollzieht sich die Entbindung
aus der moralischen Ordnung des blirgerlichen Daseins. Na-
tirliche Bindungen, wie Treue, Verantwortung und Verpflich-
tung gegeniiber dem Mitmenschen, werden abgeworfen. Die
Blirger trdumen nun von der Entfesselung geheimster Slichte
und Triebe. Ein amoralischer Asthetizismus entfaltet sich

und fordert solche Trdume. Das Leben in "seilner prangenden

 Unbedenklichkeit" (289), die schine Brutalitdt, wird von
Leuten wie Dr., Institoris verehrt. Seine Frau, die diesen
dsthetischen Immoralismus verabscheut, aber selbst keinen
moralischen Halt hat, w&hlt die Flucht zum Morphium. Durch
das Rauschgift meint sie, der Qual des haitlos gewordenen
Lebens entkommen zu konnen.

Die 'entfésselte Gesellschaft' zeigt dieselben
Pathologisierungserscheinungen wie die 'entfesselte Reli-
gion.' Die Unterminierung der menschlichen Gesellschaft

gind nach Thomas Mann aber die Wege und Werke des Démons,}i

e,

d.h. eines umfassenden, zerstdrenden Schicksals, dem sich\‘
der einzelne nicht entgegenstellen kann. )
Der junge Leverkiihn hatte ebenfalls zwischen Ethos
und Asthetik zu entscheiden. Er geriet durch die Aufgabe,
der Musik eine neue Ausdruckskraft zu verleihen, in einen
Konflikt zwischen Moral und Asthetik. Um die Formkultur
retten zu kdnnen, wurden fiir ihn moralische Gesichtspunkte

sekunddr. Carl Michael ¥Wilhelmi sieht selbst schon in
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Leverkiihns "Entlaufen' in die Kunst (132) einen Entzug von
moralischen Ansprﬁchen, denn ein "'Entlaufen' in die Kunst
stempelt diese als einen Bereich, in dem Verantwortlich-
keit jedem Anspruch gegeniiber aufhort. Verantwortungsfrei
und sittlich emangipiert steht also die &sthetische Welt
dem Anspruch der moralischen gegenﬁber."1 Wilhelmis Urteil
ist allerdings zu einseitig gefafBt. Zum Teil 18Bt sich

Leverkilhn doch morallsch rechtfertlgen, denn 1ndem er dle

7Kunéf ﬁeflosen“ Wlll ubernlmmt er . eine menschllche und
gesellschaftliche Verantwortung. Dennoch deckt Wilhelmi
eine wesentliche und problematische Tendenz in Adrians
Lsthetik auf. Die historische Gestalt, die nidmlich fiir ihn
Pate gestanden hat, ist, wie erwdhnt, Friedrich Nietzsche.
Gerade der Asthetizismus ist es ja - von parallelen Bege-
benheiten in ihrem Leben abgesehen -, der sie verbindet.
In seinem Nietzsche-Aufsatz erliutert Thomas Mann, dal fiur
Nietzsche, neben BewuBtsein, Erkenntnis und Wissenschaft,
die Moral der Todfeind und Zerstorer von Kultur und Leben
seil. Die Moral nidmlich, als "Wahrerin der Wahrheit lgehﬂ
dem Leben. ans Leben ..., da dieses ganz wesentlich auf
Schein, Kunst, T&duschung, Perspektlve, Tllusion beruht %
und der Irrtum der Vater des Lebendloen ist. |
Thomas Mann wertet Nietzsches Verherrlichung deé
Barbarischen als nichts weilter "als eine Ausschweifung
geiner &dsthetischen Trunkenheit"B, was die enge Nachbar-

schaft von Asthetizismus und Barbarei verrate. Die Re-
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Barbarisierungstriume der Astheten im KridwiB-Kreis sollen
diese Nachbarschaft, und jene innere Tendenz der Kunstbe-
sessenheit Leverkithns, anschaulich machen.

Von der 'entbundenen Gesellschaft' mit ihren Triu-
men der Re-Barbarisierung ist es nur ein kleiner Schritt
zur 'entbundenen Politik', mit den Rassereinheitsideologien
der Nazis, die in den jidischen Vdlkermord resultierten..

Der Glaube an ein vermelntllch hoheres Recht eines deutschen

W'Ubermenschen' gegenuber tradltlonellen Verpfllchtungen,
die die Volker eingegangen sind, schien ihnen auBlerdem das
ZerreiBen der Fessel des Vilkerverbandes zu rechtfertigen.
Wiederum hat die Entbindung - sowohl generell von mora-
lischen Grunds&tzen als auch von der politischen Gemein-
schaft - zu Pathologisierungsprozessen gefiihrt. Kollektiver
Volkermord und ein die ganze Welt miteinbeziehender Krieg
sind augenscheinlicher Wahnsinn und fiir Thomas Mann die

gchrecklichsten Qffenbarungen des DEmons.

2. In Thomas Manns Roman gibt es allerdings noch
eine zwelte Dimension der systematischen Verkniipfung. Das
ist die diachrone Dimension, in der vor allem die Motive
des alten Paust-Mythos in fast zwanghaften Entfaltungen
ihrem BErfiillungsziel zugefihrt werden.

Adrian Leverkiihn selbst ist der neue Doktor Faustus,
der in den vorgezeichneten mythischen Spuren gehen muR.

Die alten Mythen, die Urgeschichten der Menschhelit, sind
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kollektive Seelengeschichten, die nach Thomas Mann eine

4

"zeitlose Immer-Gegenwart™ haben. Mythen wlilrden immer
wieder realisiert werden und zwar durch einen "gehorsamen
Wandel in vielfach nach-getretenen mythischen FuBlstapfen,
{aurcﬁl ein Wieder-Sein nach gepridgtem Urbild ..."5

Leverkiihn mufl den so deutschen Mythos des Doktor
Faustus realisieren. Wie der Doctor Johann Fausten des im
Solin eines Bauern, der (wenn auch nur. zeitweilig) von einem
Verwandten aufgezogen wird. Auch er geht zur "Schule'™, um
Theologie zu studieren, legt die Heilige Schrift aber bald
"unter die Bank." Der Teufelsvertrag ist natiirlich zentral
fir sowohl Leverkihn als auch fiir den originalen Doktor
Faustus. Beiden verspricht der Teufel auBerordentliche
Hilfeleistungen, damit ihr 'faustisches Streben' befriedigt
werden kann. Auch die PFrage nach der Beschaffenheit der
Holle wird schon vom alten Doktor Faustus gestellt. Lever-
kilhn lebt in derselben Gegend wie Doctor Johann Fausten,
und selbst der Ort Bfeiffering wird schon im Volksbuch
erwdhnt. Nach dem gleichen Zeitraum von 24 Jahren holt
der Teufel ihre Seelen. Wie der alte Faustus bestellt
auch Leverkihn seine Freunde an dem. Abend zu sich, an dem
sein 'Vertrag' abliuft.

In Adrians Monolog kurz vor seinem Zusammenbruch

werden die Faustmotive noch einmal zusammengefiihrt. Adrians

vergehendes Bewufltsein ahnt die mythische Gebundenheit, in
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der er steht.

Durch die Parallelsetzung von Adrians Lebensge-
gschichte mit dem Schicksal Deutschlands impliziert Thomas
Mann, daB sich auch in der deutschen Geschichte der Mythos
des Doktor Faustus vollzogen hat. Nach Thomas Mann war
Deutschland der gleichen mythischen Determination unter-
worfen wie Leverkiihn. Auch Deutschland hat in Hybris die
ihm gesetzten Grenzen iUberschritten updrb9§7§9@iﬁ7§%lggiwwﬂ

auf, um das (politische); Leben zu erzwingen. Unter der

Herrschaft des nazistischen Primitivismus kam es jedoch zui
ungeahnten Erfiillungen des Mythos. |
Leverkiihn 'entspricht' allerdings nicht nur dem
Faust-Mythos, sondern zugleich einem s&kularisierten
Christus-Mythos. So bémerkt Zeitblom z.B., daB Leverkiihns
Antlitz in der Zelt seiner Suche nach dem musikalischen
"Durchbruch™ Yetwas Vergeistigt-Leidendes, ja Christus-
haftes™ (482) an sich hat. Diese Bemerkung scheint darauf
hinzuweisen, daf3 Leverkiihns Leidenvwie Christi Leiden ein
stellvertretendes ist. Es ist das Leiden des verzweifelten
"Erldsers™ einer stagnierenden Kultur. Seine Krankheit,
durch die er die Illumination erzwingen will, und sein
seelisches Verderben wird in der Sekund8rliteratur oft.
interpretiert als ein Opfer, das er auf sich nimmt fiir die

Erldsung einer kulturellen Epoche.6
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Leverkiihn durchlebt die christliche Passion und
bittet (durch seine Einladung) seine Freunde - wie Christus
seine Jlinger -, mit ihm die Nacht der Krise zu durchwachen.
Sein geistiger Zusammenbruch entspricht folgem&fig der
Kreuzigung im Christus-Mythos.

Der Mythos erfihrt jedoch eine vdllige Verfremdung,
indem er an mehreren Stellen gebrochen wird. So ist die

'Kreuzigung"' nur eine Selbstkreuzigung Levgpkypns{udig”

im Subjektiven bleibt. Wie schon erwdhnt, hat sein Werk
keinen Effekt auf die Musikwelt. Er vollbringt keine
wirkliche Erldsung.

AuBerdem bleibt Leverkihn im Gegensatz zur ErlSser-
figur Jesus Christus auf seinem Opfergang nicht schuldfrel
(8.5.70 ). Er weiB um seine Schuld, aber er hofft, dem
Mann aus dem Purgatorio-Gleichnis dhnlich zu sein, "der
in der Nacht ein Licht auf seinem Riicken tridgt, das ihm
nicht leuchtet, aber hinter ihm den Weg der Kommenden er-
hellt™ (162).

Thomas Mann ist der Uberzeugung, daf die Mythen
in uns eine grofe Macht haben. Sie kdnnen uns seelisch
determinieren. Unsere innere Gebundenheit an sie, die uns
zu ihrem st&ndigen Nachvollzug zwingt, kann uns zum Schick-
sal werden, wenn die Mythen durch geschichtiiche Entwick-
lungen verfremdet werden oder eine unerwartete furchtbare

Erfillung finden.
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Thomas lanns mythologisch-ddmonologisches lMotiv-

netz im Doktor Faustus repridsentiert ein in sich vollig

geschlossenes System. Wiederum zeigt sich der Zwangs-
charakter des BOsen., Selbst die alten Mythen der Menschheit
werden durch geschichtliche Prozegse 'démonisiert', und

das Unheil vollzieht sich in den feinsten Geistern wie in
den primitivsten. Durch. die BewuBltmachung solcher Zwinge

wird uns klar, wieviel rationale Kraft wir aufwenden miissen,

um solche geschichtlichen Ubel zu verstehen und zw ver-

hindern.
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Kapitel VI

Dag Paradigma Adrian Leverkihn

Es 1st erschreckend zu verfolgen, wie sich gerade

das reine Genie Leverkiihns im BOsen versitricken muB. Eben

durch seine Genlalltat steht er der Sphare des Damonlschen

nahe., Zeltblom bemerkt, "daB an dieser strahlenden Sphire
{?es Genieé] das Ddmonische einen beunruhigenden Anteil
hat, daB immer eine leises Grauen erweckende Verbindung
besteht zwischen ihr und dem unteren Reich ..." (8). Jede
geniale Eingebung - sei gie nun gottlichen oder dadmonischen
Ursprungs - steht aulerhalb der Grenzen der Vernunft und
ist nicht faBbar mit normal-menschlichen MaBst&ben. In der

erzwungenen Uberschreitung der menschlichen litte ist aber

auch schon der Schritt hin zum DE&monischen getan.

Zeitblom ist der Advokat des Durchschnittlich-
Menschlichen. "Frommigkeit, Ehrfurcht, seelischer Anstand,
Religiositdt", so entscheidet er, "sind nur tlber den
Menschen und durch den lenschen, in der Beschrinkung auf
das Irdisch-kenschliche mdglich"™ (273). Diese Beschrinkung
scheint fir Leverkiihn aber schon aufgrund seiner Natur
unmdglich zu sein. Seine Zurlickgezogenheit und Scheu vor
seinen Mitmenschen sind von Geburt an angelegte Eigen-
schaften, aber gekoppelt mit seiner aulerordentlichen

6T
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Intelligenz konnen ihm diese Charakteristika gefsdhrlich
werden. In einer idealistischen Arroganz des Geistes liegt
seine Distanz zu seiner Umwelt begriindet. Er durchschaut
die Ordnungssysteme und Techniken, mit denen sich die
Menschen seiner Umgebung mitsamt ihrer Kultur und Wissen-
schaft, eingerichtet haben. Die Musik, die Naturwissen-
schaften, selbst die kleinlichen Beziehungsrangeleien
seiner Mitmenschen sind fir ihn analy?%gcgir

eduzierbar, so
dafl ihre Anspriiche nur allzuleicht komisch wirken. Flr

Leverkiihn ist. alles nur noch die FParodie seiner selbst
und fordert lediglich sein Geldchter heraus. Sein Wille
und Intellekt bleibt von allgemein-menschlichen Gefilhlen
unberihrt, und im Teufelsgespridch weist der "Versucher® -
wie Thomas Mann ihn nennt - darauf hin, dafl Adrian "immer
mit den Gefiilhlen der Leute auf kontrirem FuBe steht und
immer versucht ist, zu lachen, wenn sie weinen, und zu
weinen, wenn sie lachen® (236).

Leverkiihn lebt zurlickgezogen in seiner eigenen
Innerlichkeit, herausgerissen aus dem "Mittelm8Big-Heil-
gsamen" (247) und ist daher fiir die Dd@monisierung seiner
Existenz empfénglich. Aber kann man hier wirklich noch

von Versuchung bzw. Verfilhrung zum BOsen sprechen? Nach

oSchleppfuB ist der "Gegenstand, das instrumentum des
Versuchers ... das Weib"™ (106), und die Bedeutung der
Prostituierten Esmeraldse flir Leverkiihn scheint diese These

zu untermauern. Durch Esmeraldas fliichtige Berilhrung werden
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seine Triebe geweckt, und nach Zeitbloms Schilderung kann
er sich ein Jahr lang gegen die erfahrene "Verwundung"
behaupten, bis er dann doch dem "nackten Triebe" (153)
erliegt. Nach Kurt Leonhards Deutung benutzt der Teufel
den "tierisch primitiven Trieb ..., um den 'stolzen, hoch-
gestiegenen Geist', die 'feine, erschaffene Kreatur' zw
Fall zu bringen."1

Die Gewalt dieser Berilhrung fUr Leverkiihn steht

auBer Prage, aber freigesetzte Triebe sind recht unglaub-
wiirdige Beweggriinde fiir diese methodische Ansteckung mit
Syphilis. Im Grunde wird Adrian Leverkiihn doch nicht durch
"jierisch primitive Triebe® zu Fall gebracht, sondern durch
Seinen Hochmut, seinen gesteigerten Anspruch an sich selbst.
In seiner Beichte bekennt Leverkiihn, dafl er "aus wohlbe-
dachtem Mut, Stolz und Verwegenheit"™ (496) ein Biindnis mit
dem Teufel eingegangen sei. Er versprach sich durch willent-
liche Infizierung eine Inspiration, mit deren Hilfe er
gein erkdltetes Gefilihlsleben enthemmen und den "Durchbruch™
in der Kunst zu einem neuen, intensivierten Gefiihl erreichen
wirde., Von einem Verfiilhrungsplan kann man daher nicht
sprechen. Das DEmonische liegt im Menschen selbst, und
durch eine Innerlichkeit, die vom geschichtlich-soziélen
Bereich isoliert, wird es freigesetzt.

Auch Leverkiihns determinierter Charakter schlieft
die Idee der Verfiihrung aus. Sein Leben ist ein einziger

BErfillungsmechanismus, in dem auch der Ausgang jeder
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Verfilhrung schon vorgeplant ist. Michael #Wilhelmi erklart
daher zu Recht, es fehle die stdrkste Verlockung und Ver-
fiihrung, die "ja gerade in der luziferischen Freiheits-
moglichkeit liegt, zwischen dem Rechten und dem verbotenen
Spiel zu Wé’.hlen."2
Lber diese Froblematik verbietet nicht die Frage

nach der Schuld. DaB Leverkiilhn aus einem persdnlichen

Interesse an Ruhm und geistiger Macht versagt, i??,SPfQ?ﬁ B

auszuschiisben.rThomas Mann erfindet zur Darstellung dieses
alten Faustmotivs die Verfilhrergestalt Saul Fitelberg.
Dieser versucht vergeblich, Leverkiihn mit den Reichen
dieser Welt zu locken.

Leverkiihns Hochbegabung macht es verstidndlich,
daB er sich als ein historisch Auserwihlter versteht. Un-
gewdhnliche Gaben des Geistes "verfilhren' demnach, wie

Michael Mann herausstellt, "zur christlichen Ursilinde der

superbia."3

'in Kauf.! Verfillhrerisch verspricht ihm der Teufel:r "Du

Adrian nimmt diese Schuld allerdings bewuBt

wirst fihren, du wirst der Zukunft den Marsch schlagen,

auf deinen Namen werden die Buben schwdren, die dank deinerx
Tollheit es nicht mehr n®tig haben, toll zu sein™ (244).
Der zweite Teil des Versprechens ist aber erst der ent-
scheidende: "Von deiner Tollheit werden sie in Gesundheit
zehren, und in ihnen wirst du gesund sein.'" Leverkiihn

weill, daB die Kultur durch ihren Abfall vom Kultus ihre

'gesunde Existenz' verloren hat. Der kiinstlerisch
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Schaffende ist von Sterilitdt bedroht, welches fiir die
Kinstlerexistenz eine Krankheit zum Tode ist. Adrian er-
liegt nun dem Selbstbetrug, daB ein Kiinstler in der gegen-
wiartigen Kultursituation zu einem moralischen Selbstopfer
verpflichtet ist, das die Krankheit der Kunst iberwindet.
Adrians Streben nach dieser 'Gesundheit'! bzw. ab-
soluten Reinheit der Musik 1st zugleich Ausdruck seiner
religitsen Gesinnung. Br versteht die Emanzipation der

Kultur vom Kultus als "melancholisch belastende{} Schick-

sal der Kunst"(84), aber auch die menschliche Emanzipation

vom Kultus hat zu einer Kluft zwischen Mensch und Gott
gefihrt. Die Trennung des Menschen von Gott wird vom len-
schen ebenfalls als ein "belastendes Schickgal™ erfahren.
In ihm wird deshalb eine Gottessehnsucht wirksam. Er sehnt
sich nach der unbeschidigten Einheit von Mensch und Gott.

Adrians eigene Gottessehnsucht mull auf der. einen
Seité sikularisiert verstanden werden: Er sehnt sich nach
einem erfiillten Menschenleben. Er will seine Isolation
durchbrechen und Teil eines menschlichen Ganzen werden, in
dem er aufgehoben ist und von dem er getragen wird. Dieses
Getragenwerden hat seine Parallele in der Geborgenheit des
:15ubigen in Gott.

Auf der anderen Seite manifestiert sich Adrians
Gottessehnsucht in seiner Obgession vom Absoluten. Durch
sein Theologiestudium will er das gbttliche Absolute ndher

ergriinden, er selbst will die absolute, reine Musik schaffen -
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ein Vorhaben, das ihm allerdings keinen Freiraum fir die
Menschlichkeit in seinem Leben 1iB%t. Das Absolute ist nur
im auBer-menschlichen, und das heift immer un-menschlichen,
Bereich reeslisierbar.

Adrians Gottessehnsucht gleicht der "sentimentalen
Versehntheit"™ (344) der kleinen Seejungfer nach der Menschen-
welt. Sie mSchte wie die Menschen eine unsterbliche Seele
_erlangen, und sie erleidet messerscharfe Schmerzen daffir.
Adrian nennt sie "seine Schwester in der Triibsal'™ (344).
Auch er erleidet starke Schmerzen ~ seine heftigen Migri-
neanfdlle -, um durch die Schopfung absoluter, reiner
kiusik Seele zu erlangen., Die Seele des Menschen ist gott-
licher Natur und kann nach mystischer Anschauung mit Gott
naturhaft vereint werden. Diese 'unio Dei' ist die voll- -
kommenste ginhe?ﬁ von Gott und Mensch.

Die ;Apocalipsis" spiegelt Adrians Verlangen nach
Seele am deutlichsten wider., Dem Werk ist Seelenlosigkeit
vorgeworfen worden, aber Zeitblom sieht in ihm eine "in-
stdndige Bitte um Seele" (377). PFir ihn ist nicht das Werk
barbarisch und unmenschlich, sondern die Kritik derer, die
"ein solches Verlangen nach Seele - das Verlangen der
kleinen Seejungfrau - Seelenlosigkeit ... nennen" (377).

Es erscheint paradox, daB Leverkiihns Gottessehn-~
sucht ihn zum 'Teufelspakt' treibt. Aber nicht von unge-

féhr bezeichnet sich der Teufel im Teufelsgesprich als

"Wahrer des religidseén Lebens" (244). Leverkiihn hofft -
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wie Goethes Paust - Uber den Teufel zu Gott zu gelangen.
Durch den"Engel des Giftes' zu neuer Expressivitédt befreit,
wirbt er in seiner Musik um Gottes Gnade. Er weifl von seiner
Schuld und schafft mit der Komposition "Friihlingsfeyer®™ ein
Werk der attritio cordis, d.h. der Herzensangst. Doch schon
vor der Komposition weist ihn der Satan im Teufelsgespriéch
darauf hin, daB die Attritionslehre "iiberholt" sei. Die

contritio, die echte Zerknirschung iiber die Sﬁnde*,@i?,@i?,,

wahre innére Umkéhr bewirkt, seli notwendig, um vor Gott
Gnade zu finden. Adrians Stolz macht eine solche contritio
und metanoia unméglich. Er muB den von ihm beschrittenen
Weg zu Ende gehen und versuchen, die Kunst, fast um jeden

Preis, zu erlisen. Er spekuliert dabei zugleich, dall ein

Stnder, der seine Slinde fiir so grof h&lt, daB die gbttliche
Gnade. nicht. mehr ausreiche, sie zu verzeihen, dadurch erst.
recht filir die gottliche Gnade unwiderstehlich werde.

Die Spekulation ist ein Begriff, der in der Mystik

von. besonderer Bedeutung ist. Durch metaphysische Speku-
lation und Abstraktion soll bestimmten mystischen Vorstellun-
gen zufolge die Einheit mit der Gottheit mbglich werden.Flr
die Mystik ist die Innerlichkeit bzw. der Irrationalismus
zentral, sie ist eine Art aristokratischer Individualismus,
.und sie gehOrt damit - nach Thomas Manns MaBstdben - zu

den gefdhrlichen Strdmungen. Somit sind auch Leverkiihns
religidse Spekulationen und Abstraktionen - wie seine

musikalischen -~ von d&@monischer Verfremdung bedroht.
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Gerade wegen seines Spekulierens ist sich der Teufel Adrians
sicher. So sagt er im Teufelsgespréch: "..., dein theolo-
gischer Typ, so ein abgefeimter Erzvogel, der auf die Spe-
kulation spekuliert, weil er das Spekulieren schon von
Vaters Seite im Blute hat, - das miiBte mit Krdutern zugehen,
wenn der nicht des Teufels wir" (248).

Adfian igst im Verlaufe des Geschehens immer fester

davon Uberzeugt, dal er durch gigigggkglgtignﬁmijiquﬂgﬁﬁ@—

lichen Gnade jede Aussicht auf sie verloren habe, Das Ddmo-
nische scheint immer grdfBere Macht iiber ihn zu gewlnnen.,
Die zwel Personen, denen es gelingt, Adrians Isolation zu
durchbrechen und Zugang zu seinem Herzen zu finden, miissen
dafiir einen schlimmen Tod sterben. Schwerdtfeger wird er-
schossen, und Adrians Neffe Echo erliegt einer Hirnhaut-
entziindung., Nach dem Tod seines geliebten Neffen ist es
fiir Adrian eine Gewiﬁheit, dem D&monischen endgiltig ver-
fallen zu sein, Seine Hoffnungslosigkelit ist allumfassend,
und er beschlieflit durch seine Musik die Freudenbotschaft
der Neunten Symphonie zuriickzunehmen. Sein "Dr..Fausti
Weheklag" ist dann auch genau das Gegenteil_des jubelvollen
und triumphalen "Liedes an die Freude." Eg ist tiefste
Klage -~ Ausdruck profundester Hoffnungslosigkeit: "dies
dunkle Tongedicht 1ldB8t bis zuletzt keine Vertrdstung, Ver-
sChnung, Verklidrung zu" (490).

Dennoch gibt es am SchluB der Kantate jenen "nach-

schwingend im Schweigen héngendeﬁd}Ton", der "als ein
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Licht in der Nacht" steht. Und Zeitblom stellt die Frage,
ob es nicht das religidse Paradoxon gibe, "daBl aus tiefster
Heillosigkelit ... die Hoffnung keimte" (490). Dies wire
"die Hoffnung Jjenseits der Hoffnungslosigkeit, die Trans-
zendenz der Verzweiflung, ... das Wunder, das tber den
Glauben geht" (490). Flir Hans Jiirgen Baden "beriihrt Adrian
[ﬁieﬁ] am Rand des Wahnsinns, unmittelbar vor dem Absturz
kiinstlerisch einsichtig. Es ist die Paradoxie des Slinders,
der, von der eigenen Schuld iiberwdltigt, dennoch die Wirk-
lichkeit der Gnade ahnt."?
Wie Baden vom "Triumph der Gnade"? zU Sprechen,

erscheint aber wohl doch iibertrieben. Thomas Mann wirbt
mit groBer Empathie um Versténdnis fiir seinen schuldigen
Helden, aber ob Adrian vor Gott Gunade finden wilirde -~ die
Frage stellt er nicht einmal. Es bBleibt nur das grofle
"y 1ielledch t" in Adrians letztem Monoiog:

eee vielleicht kann gut sein aus Gnade, was in Schlech-

tigkeit geschaffen wurde, ich weil es nicht. Vielleicht

auch siehet Gott an, daBl ich das Schwere gesucht und

mir's habe sauer werden lassen, vielleicht, vielleicht

wird mir's angerechnet und zugutegehalten sein, daf ich

mich so befleiBigt und alles zdhe fertig gemacht ... (501/2)

Auch Zeitblom, der treue Freund, der immer darauf

bedacht war, in der N&dhe Adrians zu sein, um so auf ihn
achtgeben zu kdmnen, kann nur auf ein "vielleicht" hoffen.

Seiln Leben war in getreuer Liebe Adrian geweiht. Aber

selbst Adrians '"geheimnisvolle Siindhaftigkeit und schreck-
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licher Abschied™ (451) kCnnen diesex Liebe nichts anhaben,
“welche vielleicht, wer weifll, nur ein Abglanz der Gnade
ist" (451).

Die resolute Frau Schweigestill gibt uns Thomas
lanns eigentliche Antwort. Die Entscheidung iiber die ab-
solute Gnade bleibt dem HOchsten iiberlassen. Der Mensch
kann dariiber spekulieren, aber die endgiiltige Antwort

findet er nie. Ihm blelbt nur, dasselbe zZw tun w1e Zelt-r o

blam bzw. Thomas Mann: IThm ist die Verantwortung ilber-
tragen, fiir diesen stolzen, siindenvollen, aber doch so
mitleidswlrdigen Mann ein wahres menschliches Verstdndnis
aufzubringen. In ihrem sliddeutschen Dialekt vermittelt
die warme, einfache Frau diese Botschaft Thomas Mannsz
Viel hat er von der ewigen Gnaden g'redt, der arme
Mann, und i weifl net, ob die langt. Aber a recht's
a menschlich's Verstidndnis, glaubt's es mir, des langt
fir all's! (503)

So wie Thomas Mann fiir Adrians arme, 'wvom Teufel’
betrogene Seele um Verstindnis bittet, so wirbt er auch
fiir die be gene deutsche Seele. Beide sind urspriinglich
einem Selbstbetrug erlegen, indem sie einen Abfall von
menschlicher Vernunft und Moral als notwendig erachteten,
um so einen "Durchbruch" zur lMenschheit zu erzwingen.

Weder Adrian noch das deutsche Volk haben fiir

Thomas Mann Anspruch auf Entschuldigung. Beide sind schul-

dig geworden. Er wirbt aber um verstindnisvolle Teilnahme
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an einem démonischen Schicksal, das die deutsche 'Volks-
seele' im Laufe der Geschichte der deutschen Innerlichkeit
erlitten hat. Der Abfall vom Menschlichen, wie er von
Adrian und vom Nazismus vollzogen wird, ist die letzte
Konsequenz dieser Entwicklung. Er ist der letzte Schritit
auf dem Wege, der mit der Reformation begann und dessen

Ende nach Thomas Mann lange vorherbestimmt war.
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Kapitel VII

Die humanistische Gegenwelt

In der dé@monisch durchwirkten Welt des Doktor
Faustus sind es ilberwiegend Mutterfiguren, die den Gegenpol

ausmachen. Sie sind warmherzige, verstidndnisvolle Frauen,

deren Flirsorge flir Adrian selbst durch seine emotionale
Eisigkeit unbeeintridchtigt bleibt. Zu ihnen z&hlen Adrians
Mutter, Frau Schweigestill, Meta Nackedey, Kunigunde Rosen-
stiel, die aus Verstindnis unsichtbar bleibende Frau von
Tolna und Jeannette Scheurl., Alsgs Leverkilhn vor den gela-
denen GEsten seine 'Teufelsgebundenheit' bekennt und diese
abgeschreckt die Flucht ergreifen, wissen nur die Frauen
von den Qualen, durch die Leverkilhn hindurchgeht. Kunigunde
Rosenstiel, Meta Nackedey und Jeannette Scheurl scharen
gsich wdhrend geiner Beichte im ihn, als ob sie ihn schiitzen
wollten. Nach Leverkilhns Zusammenbruch ist es die abseits-
stehende Frau Schweigestill, die, ohne eine Sekunde zu zbgern,
auf Adrian zueilt und sich als erste seiner annimmt. In ihr
ist die wahre Miitterlichkeit verkOrpert, die allein den
nilfsbedirftigen Menschen sieht und nicht seine bisen Ver-
strickungen. Auch Frau Leverkiihn gewdhrt ihrem Sohn be-
dingungslos die Rlickkehr in die miitterliche Geborgenheitf;

Sle verzeilht, nimmt seine anfidnglichen Krinkungen hin und

79
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pflegt ihn mit volliger Hingabe. Die Szene des zerstorten
Leverkiihn im Schofle der Frau Schweigestill bzw. seiner
eigenen Mutter ist ikonographisch eindeutig. Es ist das {
PiétéTBild, dags den Gekreuzigten im SchoB der Mutter zeigt.2

Durch diesen indirekten Hinweis auf die Mutter
Gottes und die bestindige, hintergriindige Gegenwart der
sorgenden Frauen gesteht Thomas Mann den Mutterfiguren in

Dé§;£;ua53 fiir Thomas Mann die Miitter - im Gegen-
satz zu den VBtern - eine besondere Rolle spielen, 1lE8%
sich ableiten, daB er das Mutterprinzip iiber das Vater-
prinzip stellt. BEr geht sogar noch weiter und erkl&rt den f
Bankrott des Vaterprinzips, das flir die Entfaltung des
Dé&monischen wesentlich verantwortlich ist. ,
Adrian Leverkiihn folgt offensichtlich dem Vaterprinzip. V/
Er verschreibt sich spekulativen Tendenzen, die aﬁch fir
seinen eigenen Vater charakteristisch waren. Durch die
Spekulation verstrickt sich der Mensch aber immer mehr in
seiner eigenen Innerlichkeit. Er isoliert sich vom Mensch-
lichen, was schlieBlich zur Selbstaufldsung fihrt.

Der Abstraktion und Innerlichkeit des Vaterprinzips
ist die Versténdnisbereitschaft des Mutterprinzips gegen-
Ubergestellt. Durch das Verstidndnis fiir den anderen wird
das Menschliche verbunden und damit ermdglicht. 'Verstiénd-
nis' wird so zum Erlidsungswort filir die Gesellschaft. Es

vermittelt zwischen den Menschen, befreit sie aus ihrer
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Isolation und macht den Dialog mdglich,.ohne den es keine
produktive Menschlichkeit geben kann.

Die Mitter im Doktor Faustus vermdgen, in sich hin-

neigender Liebe zum anderen, ein tiefes menschliches Ver-
stdndnis aufzubringen. Sie zeigen tiefe humane Kr&fte, die
in der Gesellschaft weitgehend verlorengegangen, aber bitter
notig sind. Nur eine solche urspriinglich menschliche Stérke
kann der Gefahr der Démonisierung der Welt entgegenwirken.
Eva Maria Lliders bezeichnet derartig humane Kr&afte,

wie sie die Miitter im Doktor Faustus zeigen, als "Humanis-

mus"., Sie versteht unter diesem "Humanismus" keine Erschei-
‘nung, die an besondere kulturelle Stromungen gebunden ist,
"etwa an die neuzeitlichen Bestrebungen in der Renaissance
und im. 18, Jahrhundert; er ist vielmehr ein Bestandteil
der menschliichen Natur selbst, der nur kultiviert zu werden
brauch.t."1

Zeitblom ist die einzige ménnliche Gestalt, die
als Vertreter des "Humanismus" gelten darf. Wdhrend der
Humaniémus der Muttergestalten aber zeitlos ist, ist der
Zeitbloms fest in die alte Bildungstradition eingebettet.
Thomas Mann nimmt dsher die Zeitblomfigur als Anlafl, den
Humanismus zu diskutieren. In Zeitblom finden wir eine
hohe Menschlichkeit verkdrpert, die als das ewig Bleibende
des Humanismus gewertet werden muB. Seine Verwurzelung

im Bildungshumanismus wird von Thomas Mann jedoch ironisch

reflektisrt.
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Zu. Beginn des Romans erzdhlt Zeitblom von seiner
Griechenlandreise und von seinem Erlebnis an der "pluto-
nischen Spalte.”™ Dort erfuhr er "ahnend die Flille des
Lebensgefilhls, welche in der Initiatorischen Andacht des
olympischen Griechentums vor den Gottheiten der Tiefe sich
ausdriickt™ (13). Nach Ilse Metzler zeigt diese Stelle,"wie
das humanistische Denken und Erleben in Zeitblom erstarrt

ist zu einer traditionellen Formel ... Zeitblom isﬁ,??n,,

Huﬁaﬁis%, der ﬁger die lebenskréftigen Urspriinge seines
Humanismus noch gut Bescheid weiB, der aber selber so weit
von diesen Ursprilingen entfernt ist, daB i1hm die 'Fiille des
Lebensgefiihls' nur noch Bildungserlebnis werden kann."2

Ilse Metzlers Kritik an Zeitblom erscheint iber-
trieben, denn trotz seiner Abh&ngigkeit vom Bildungshuma-
nismus demonstriert er eine Freundschaft fiir Leverkilhn, die
von einem tiefen, echten Humanismus getragen ist. Er hat
nicht nur ein auBerordentliches Versténdnis filir Adrian,
sondern geht sogar so weit, daB er ihm einen Teil seines
Lebens<widmet, um iiber ihn wachen zu kSnnen. Auch sein
Unternehmen, das stumme Ph&nomen Adrian durch seinen
Bericht mit inniger, ja insténdiger Sorgfalt zur Sprache
kommen zu lassen, ist eine humane Tat ersten Ranges.

Ilse Metzler hat aber insofern recht, als sie das
historische Verhaftetsein Zeitbloms kritisiert. Der tra-

ditionelle Humanismus bedarf einer Erneuerung, denn ein

Teil seiner Ideale haben sich. im 20. Jahrhundert 'iiberlebt'
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Zeitblom selbst ahnte schon bel Ausbruch des 1.
Weltkrieges, daB die Epoche des blirgerlichen Humanismus, ﬁer
er sich angehdrig filhlte, ihrem Ende zuging. Der Kriegs-
ausbruch erzeugte nach seiner Aussage das Gefiihl, "daB
eine Epoche sich endigte, die nicht nur das neunzehnte
Jahrhundert umfaBte, sondern zurlickreichte bis zum Ausgang
des Mittelalters, bis zur Sprengung scholastischer Bindun-
gen, zur Emanzipation des Individuums, der ggpurﬁidgyﬁEpgi-
heit" (353).

Der deutsche Bildungshumanismus erstrebte als Ideal die
Hochstentfaltung der menschlichen Persdnlichkeit und war
somit individualistisch orientiert. Die Tradition des
deutschen Individualismus erfuhr jedoch im Verlauf des T19.
Jahrhunderts eine negative Entwicklung. Die deutsche Kriegs-
erkldrung 1914 entsprang schlieBlich einem individualistischen
Anspruch. auf die Hegemonie ﬁn EBuropa. So wurde schon 1914
die Tragddie des Individualismus vorbereitet. Sie erreichte
ihre Klimax im 3. Reich, als der deutsche Individualismus
zu einem Elitedenken degradiert wurde, das die schreck-
lichsten Greueltaten rechtfertigte. Der alte Humanismus,
der Humanismus des Individualismus, hatte seine urspring-
lichen Quellen v6llig verloren und bedurfte dringendst der
Erneuerung.

Ilse Metzler folgert konsequent, daBl Leverkilhn auf-
grund dieses veralteten Humanismus dazu verleitet wurde,

"aus den Fesseln seiner Zeit selbstherrlich auszubrechen."3
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Leverkihn wirft demgem&dB Zeitblom vor, dal sein Humanismus
"reines Mittelalter™ (274) sei. Er beklagt die humanistische
Wissenschaftsfeindlichkeit, die flir ihn einer Fortschritts-
feindlichkeit gleichkommt. Die Notwendigkeit des Fortschritts
in der Musik ist jedoch brennend filir ihn, und in einem
Gesprédch mit Zeitblom erwdgt er den Gedanken, ob dieser
. Fortschritt in der Kunst nicht durch die vdllige Uberwindung

jeglicher individualistischer iegdengp mﬁg;ighrgeg.iErii
rsﬁ;i;htivohrginer Kunst "mit der Menschheit auf du und du"
(323), von einer Erldsung der Kunst "aus dem Alleinsein mit
einer Bildungselite, 'Publikum' genannt" (322). Er pliddiert
demnach - wenn auch nur hypothetisch - filir eine sogzialistische
Kunst. Sozlalismus ist flir Thomas Mann eine Antwort auf die
blirgerliche Krise, eine Antwort jedoch, die die Kunst nicht
einschlieBen darf. Im Grunde genommen sind sich deshalb
Zeitblom und Leverkiihn einig darin, daB die Kunst von
Sozialisierungsbestrebungen ausgenommen werden mull, denn
eine "Kunst, die 'ins Volk geht', die Bedirfnisse der
Menge,'des kleinen Mannes, des Banausentums zu den ihren
macht, gerdt ins Elend" (323).

Obwohl Zeitbloms Humanismus der Erneuerung bedarf,

so mull immer wieder betont werden, dal Zeitblom als Kon-
trastfigur zu Leverkilhn grundsdtzlich gesunde, zeitlogs-
humanistische Qualitdten hat, die ihn gegen das DiEmonische

immun machen. Zeitblom vertritt als Philologe das humane,

offen gesprochene Wort. Die Musik, Leverkiihns Bereich,
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ist eine dunkle, geheimnisvolle Sph8re, die auf nicht
falbare Welge tiefe, urspriingliche Schichten im Menschen
anspricht. Nur durch die Gesprichsbereitschaft, durch die
Offenheit filir die Dialektik bzw. durch das Geltenlassen
der Antithese ist geistiger Fortschritt mdglich. Die Seele
ist gefesselt ohne das Wort. Das VWort ist befreiend. Zeit-
bloms Gespridchsbereitschaft hat seine Wurzeln in der huma-
nistischen Gespréchstradition, die durch die Auseinander-
setzung mit alten Texten und durch die kritische Geschichts-
betrachtung bemiiht war, die menschliche Wahrheit zu be-
wahren. Nur durch das Gespréch kann diese immer wieder
errungen und gefestigt werden. Aber auch die Ratio Zeit-
bloms, die in einer dé@monisch durchdrungenen Welt wie eine
Heilkraft wirkt, ist gespeist aus (uellen des Humanismus.
Zeltblom kann sich von Aberglauben, Visionen und Fremd-
wirkungen freimachen, denn er welll sich auf dem Boden
elner freien menschlichen Vernunft.

Gespridchsoffenheit impliziert Weltoffenheit. Auch
in dieser Beziehung steht der weltoffene Katholik Zeit-
blom iIn diametralem Gegensatz zu dem introvertierten, ver-
schlossenen Protestanten Leverkiihn, Leverkilihn verschliefit
gsich vor der Welt, Zeitblom vertritt das erasmische Prin-
zip des Kosmopolitismus.

Zeitbloms Internationalismus spiegelt Thomas Manns
eigene politische Uberzeugungen. 1945 spricht Thomas Mann

die Hoffnung aus, da8 nach der deutschen Katastrophe "die
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ersten, versuchenden Schritte geschehen werden in der
Richtung auf einen Weltzustand, in dem der nationale
Individualismus des neunzehnten Jahrhunderts sich ldsen,
ja schlieBlich vergehen wird und welcher der im deutschen
Wesen beschlossenen 'Masse des Guten' glicklichere Be-
wahrungsmoglichkeiten bieten mag als der unhaltbar ge-
wordene alte ..."4

Er hat eine "soziale Weltreform'™ vor Augen, deren
7Résultéfe erwféiééﬁdérmaﬁen beschreibt:

Welttkonomie, die Bedeutungsminderung politischer
Grenzen, eine gewisse Entpolitisierung des Staaten-
lebens Uberhaupt, das Erwachen der Menschheit zum
BewuBtsein ihrer praktischen Einheit, ihr erstes
Ins-Auge~Fassen des Weltstaates.D
Die Voraussetzung flir eine derartige Weltreform ist nach
Thomas Mann ein "sozialer Humanismus', zu dem sich die
Weltnationen durchringen milssen.

Thomas Mann, ehemals ein Vertreter des nationa-
listischen Konservativismus, hat unter den Eindriicken der
Jahre nach dem 1. Weltkrieg eine Entwicklung durchgemachf,
die ihn die Einsicht gewinnen lief8, daf das "Politische
und Soziale ... ein Bereich des Humanen" sei.6 Der Schrift-
steller, der sich einstmals unpolitisch-konservativ ver-
stand, gibt nun sein Ja-Wort zum Sczialismus. Sozialismus
ist flir ihn "nichts anderes als der pflichtmidBige Entschlugf,
den Kopf nicht mehr vor den dringendsten Anforderungen ...

des gesellschaftlichen kollektiven Lebens in den. Sand der

himmlischen Dinge zu stecken, sondern sich auf die Seite
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derer zu. schlagen, die der Erde einen Sinn geben wollen,
einen Menschensinn."7
¥Mit dieser 1933 gemacnten Aussage distanziert sich
Thomas lann aber keineswegs vom Religidsen als solchem.
Er will lediglich betonen, daBl ein '"Materialismus des
Geistes", d.h. "die Wendung eines religidsen Menschen zur
Erde hin"8 gefordert ist. Ca. 20 Jahre spéfer bezeichnet
er dann diese "Wendung zur Erde" als "angewandte Religion'

bzw, als "angewandtes Christentum" (s.o0.S. 5).

Der Doktor Faustus reflektiert Thomas Manns eigene

Erfahrung, dall die Epoche des blirgerlichen Humanismus

eine abgelebte sei., Am Gelehrtenkreis um KridwiB, der so
rigoros wie dsthetizistisch die blirgerliche Tradition ver-
hohnt, d.h. also die Werte der Humanitit und Bildung,
demonstriert sich am eindrucksvollsten, daBl das Ende der
Epoche herangekommen ist. Die anderen Zerfallserscheinungen
der blirgerlichen Gesellschaft (vgl. die Ermordung Schwerdt-
fegers durch die rauschgiftsilichtige Ines Institoris, die in
dén Freitod getriebene Clarissa Rodde u.a.), sind in ihrer
dsthetizistischen und pathologischen Egozentrik nur Phéno-
mene derselben Entwicklung. Die humane, die blirgerliche
Welt steht nach Zeitbloms %Worten (vgl. 379) im Zeichen der
Katastrophe, aber im Gegensatz zum KridwiB-Krels, der die
heraufziehende Barbarei als gegeben hinnimmt, hofft er auf

einen neuen, religids fundierten Humanismus. Im Gespridch
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mit Adrian beschreibt er seine Vision ausfihrlicher: Der
religics vertiefte Humanismus wird getragen "von dem Gefiihl
fiir das transzendente Geheimnis des Menschen" (273). In dem
Geheimnis der Krone der Schépfung, in seinem Anteil an
einer geistigen Welt ist das gottliche Geheimnis immanent.
Indem das Absolute, das gottliche Mysterium, dem Menschen
innewohnt und ihm Ideale wie Wahrheit, Freiheit und Gerech-
tigkeit gegeben sind, istier verpflichtet} gigh @igse;
'reinen Menschlichkeit' anzunidhern. Das Telos des religids
vertieften Humanismus ist die praktische Vervollkommnung
(oder zumindest Verbesserung): des Menschen und damit der
Welt.,

Zeitblom lokalisiert Gott in der Verpflichtung
und Ehrfurcht. des Menschen vor sich selbst. Dieser Gedanke
findet sich in 8hnlicher Form im christlichen Glaubensgut:
Auch: ein Christ hatt die Verpflichtung, die Schopfung Gottes -
zu der er selbst gehdrt - zu ehren und zw wirdigen. Dadurch,
daBl er zum Bilde Gottes geschaffen wurde, ist er verpflichtet,
dieses Bild reinzuhalten.

In einem religids vertieften Humanismus sieht
Zeitblom die kilinftige lioglichkeit des Guten. Er ist fiir
ihn die ethische Konsequenz nach Deutschlands moralischem
Ausverkauf.

Thomas Mann gibt im Doktor Faustus nur einen zag-

haften Ausblick auf eine mbgliche Zukunft Deutschlands.

Wird es in Deutschland wirklich eine erneuerte und reli-
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gios verankerte Humanitdt geben, die einen neuen mensch-
lichen Lebensboden schafft? Wie erwdhnt, klammert Thomas
Mann eine - wenn auch ferne - Hoffnung auf gottliche Gnade
nicht aus. Vielleicht kann aus einer hoheren Glite heraus
eine solche Humanitdt mdglich werden. So endet der Roman
mit dem folgenden inbrinstigen Gebet Zeitbloms, der das
furchtbare Ende seines Freundes Leverkiihns und den Unter-

gang seines Vaterlandes miterleben muBlte: "Gott sel euerer

armen Seele gniddig, mein Freund, mein Vaterland™ (510).
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Anmerkungen zu Kapitel VII

1 . . e . .

Eva Maria Liders,'"Ddmonie und Humanismus: Zu
Thomas Manns Doktor Faustus," Stimmen der Zeit, 143 (1948/49),
S. 294.

2Metzler, S. 77/78.
3

- 74T; Mann, "Deutschland und die Deutschen,™™ in
Gegsammelte Werke, Bd. XI, S. 1147.

5

Ibid., S. 78.

Ibid., S. 1147/8.

6Thomas Mann, "Bekenntnis zum Sozialismus (1933),"
in Gesammelte Werke, Bd. XII, S. 679.

7

81pid.

Ibid., S. 679.



SchluBbetrachtung

1. Thomas Mann hat sich im Doktor Faustus der

Prage des BOsen zugewandt. Er sieht es als eine sich in der
Geschichte entfaltende Unmenschlichkeit, der nur ein er-
neuerter, religids vertiefter Humanismus entgegenwirken
kann. Wir wenden uns darum abschlieflend noch einmal dieser
'Religiositédt' Thomas Manns zu.

Durch den verstidndnisvollen und mitempfindenden
Bericht ilber Adrian Leverkiihn wird deutlich, wie tief
Thomas Mann in die Qual des Menschseins eingeweiht ist.

Er erkennt mit Demut unsere condition humaine an, was die

eigentliche Frommigkeit des Faustus-Romans ausmacht. Die
Anerkennung der Geschopflichkeit bzw. der Bedingtheit des
Menschen ist nicht denkbar ohne den Blick auf das Unbe-
dingte, d.h. das Absolute - und umgekehrt!

Leverkiihns Qual des Leidens an der Enge der mensch-
lichen Existenz entspricht dem christlichen Leiden an dexr
Wirklichkeit., Als Trost bleibt dem GlHubigen die jenseitige
Hoffnung. Fur Thomas Mann ist die Frage nach der mensch-
lichen Gegenwart jedoch wichtiger als die nach dem Jenseits,
Er hat das durchaus religitse Verlangen nach 'irdischer

Seligkeit.' Deshalb betont er die Wichtigkeit eines er-

neuten Versuches, das 'Kommen des Geistes auf Erden' zu

91
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ermbglichen. Er will, daB die geistige Energie in unsere
mitmenschliche Welt zurlickgeholt wird. Dieser Glaube an

den Dualismus von Geist und Ungeist - eine Polaritat, die
sich flir Thomas Menn so deutlich in der deutschen Geschichte
manifestiert - spiegelt eine traditionelle religitse Uber~
zeugung wider - wenn auch in sdkularisierter Form. Aufgrund
dieser Verankerung in christlichen Traditionen, kann es
nicht verwundern, dall rellglose Schlusselworter, wie

Schuld Gnade und vergebende Liebe, zu Leltbegrlffen des
Romans werden.

Thomas Mann steht offensichtlich in der Tradition
christlichen Denkens. Dennoch bleibt seine Religiositét
schwer faBbar. Der Hauptgrund dafiir liegt wohl darin, dafl
er jegliche dogmatische Fesseln abwirft. Seine religidsen
Uberzeugungen: gehen nicht konform mit kirchlichen Glaubens-
sdtzen. Der Glaube an den dreieinigen Gott ist fiir ihn
nebensdchlich im Vergleich zu seinem groBfen Ziel, den "Geist"
auf Erden auszubreiten. Ja, im Grunde distanziert er sich

von jeder Religion, die keine angewandte ist, d.h. die

nicht die Verbesserung der menschlichen Welt zum Ziel hat.
Deshalb. beh8lt er auch immer seine Skepsis gegeniiber einem
so essentiell christlichen Motiv wie der gOttlichen Gnade,
Qbwohl er sie als DenkmGglichkeit nicht bestreitet, fehlt
ihm das fraglose christliche Vertrauen auf eine gdttliche
Glite. Er vertraut mehr auf ein wahres menschliches Versténd-

nis als auf eine 'Gnade Gottes trotz allem.!
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Bestehen bleibt, daB Thomas Mann sich elner tiefen
gemeinschaftlichen Schuld bewuBt ist, die der Wiedergut-
machung bedarf. Sein Versuch der Wiedergutmachung besteht
zundchst darin, daB er entschlossen ist, sich jede geistige
Entscheidung, jede private wie offentliche Statulerung
einer Einsicht schwerzumachen. Fir ihn ist alles frag-wirdig
geworden. Er kann sich nicht mehr auf feste GewiBheiten
zuriickziehen.~- eine Haltung, die auch seinem Helden Ad?ign
ievérkﬁhﬁ éigéﬁtﬁﬁlich ist. Diésés alles sind Ziige eines
BewuBtseins, das sich einem unbedingten "Geist"™ verpflichtet
fihlt, also religids zu verstehen ist.

Thomas Manns Reservierthelt gegeniiber traditionellen
religidsen Uberzeugungen, seine Unwilligkeit, seine eigene
Religiositdt zum Thema zu machen, mag leicht den Eindruck
entstehen lassen, daf seine geistige ngt nicht religids,
sondern rein humanistisch fundiert ist. Hier mufl aber an
Thomas Manns frilhe blirgerliche Religions-Praxis erinnert
werden. Der sonntdgliche Kirchgang, der Konfirmandenunter-
richt, Taufen, Hochzeiten etc. waren die gewdhnlichen
Anldsse, Religion zu 'praktizieren.' Dariiber hinaus gehOrte
die Religion aber 'ins stille K&mmerlein.' Das Erbe einer
derartigen religidsen Erziehung ist auf der einen Seite

Thomas Manns Kritik an einer 'utilisierten Religion', wie

er sie in den Buddenbrooks darstellt. Sie ist ohne eigent-~

liche Lebenskraft und basiert allein auf Tradition. Auf

der anderen Seite besteht das Erbe in seiner Scheu, seine
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eligene Religiositdt publik zu machen. Seiner Meinung nach
sollte man iber das Religidse - und er zitiert hier Novalis
worte - "'nur in seltenen, vertrauten Momenten ... reden,
sich stillschweigend dariiber einverstehen. Vieles ist zu
zart, um gedacht, noch mehres, um besprochen zu Werden.'"2

Im Doktor Faustus spricht Thomas Mann viel iiber Theologie,

insbesondere iiber den Protestantismus, aber wenig iiber
menschlich positive Religiositét. Er kritisiert die Ge-
fahfeﬁ einér innerlichen Religion, aber Glaube oder Unglaube
stehen fiir ihn auBerhalb der Diskussion. Er sagt sogar iber
sich selbst: "Glaube? Unglaube? Ich weill} kaum, was das
eine ist und was das andere. Ich wiiBte tats&chlich nicht
zu sagen, ob ich mich fiir einen gl&ubigen Menschen halte
oder filir einen ungléubigen.“3
Wenn aber seine AuBerungen iliber seine Religiositdt
vage bleiben, 50 macht er doch folgendes immer wieder klar:
.s. der Mensch [isf] ein Wesen ..., welches am Geiste
teilhat, und ... dds Religi®se [liegt] in ihm, in
seiner Zweiheit aus Natur und Geist Deschlossen.%
Schon finf Jahre frilher versicherte Thomas Mann in
"Dichtung und Christentum (1926)", daB die "abendldndische
Religiositdt zu immer neuen Siegen des geistigen Prinzips

5

Uber das stoffliche fillhren muB."” Der neu beheimatete
Geilst auf Erden wird aber als Regulativ einen tiefen Huma-
nismus brauchen, ja er wird in ihm bestehen mlissen, wenn
er sich vor einer erneut entfremdenden Vergeistigung und

Verinnerlichung bewshren will.
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2. Thomas lann hat die Katastrophe Deutschlands
hilflos mitansehen miissen, will aber nun geistig vorbeugen,
indem er versucht, die innere Genesis der deutschen
Katastrophe bewuBt zu machen. Ein gewisser Systemzwang in
dieser historisch-genetischen analyse bleibt Jedoch bestehen.
Br hemmt unsere Bereitschaft, diese Gesamtschau vorbehalt-
los zu akzeptieren. Sie, diese Gesamtschau, setzt zum
Beigpiel voraus, dall die Quelle jener bedrohlichen Ent-
wicklungenriﬁ déereétalt und Tat Martin Luthers gesucht
und g@funden wird. Die Folge ist, daf Thomas Mann sehr
wesentliche Elemente des Protestantismus aus seinem Ge-
schichtsbild ausklammern muBte. Thomas Mann stellt Luther
als den grofen Mystiker dar, der dadurch, daB er das un-
mittelbare Verhdltnis des Menschen'zu Gott vertrat und
gomit die priesterliche Vermittlung ablehnte, die alten
Ordnungen der Kirche zersidrte.und die Subjektivitét des
einzelnen zum religidsen Agens machte, Dies ist jedoch eine
Fehlinterpretation des protestantischen Kirchenbegriffs.
Das "allgemeine Priestertum aller Gldubigen', in dem es
keine Scheidung wvon Laien und Priestefn,gibt, enthdlt in
erster Linie Pflichten und keineswegs Freiheiten, durch die
unsere Subjektivitdt zur Bliite gelangen und anarchisch
ausarten kdnnte. Jeder einzelne wird durch das "allgemeine
Priestertum" flir die Gemeinde verantwortlich gemacht. Er
wird verpflichtet, genauso wie ein Priester vorbildhaft

und leitend flir die gliubige Gemeinschaft zu sein. Luther
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begriindet damit nicht eine HerauslOsung aus der mensch-
lichen Géméinschaft, sondern ein festes, verantwortliches
Mittendrinstehen,

Andererseits iiberzeugt Thomas Mann, wo er den
Protestantismus als Revitalisierung des mystischen Elements
begreift. Eine theologische Beglinstigung uralt-beliebter
Ekstasen und Introspektionen trug zweifellos wesentlich
bel zu einer politisch isolierenden Gefilhlskultur, die
ihre Weltldéiékéit séhiieﬁlichrﬁberkompeﬁsierem muBte.
Insofern ist auch Thomas Manns Aufforderung zur Offent-
lichkeit, die die Konsequenz eines religids vertieften
 Humanismus ist, auBerordentlich gliltig und bedeutsam. Nur
das gemeinsame Gespréch zwischen Menschen und Nationen
kann dem Damonischen Widerstand leisten.

Thomas Manns XKritik an der subjektiven Gefilihls-
kultur h&8lt also auch unserem heutigen Urteil 'stand. Auf
der anderen Seite scheint es gerade heute nicht mehr berech-
tigt, konstruktive Kridfte des Gefilhls zu miBachten. Das
emotionale Vermdgen des Menschen scheint in unserer ratio-
nalen modernen Gesellschaft unterzugehen. Unsere Lebens-
bezlige werden durch die Dominanz des reduktiven Verstandes
immer menschenferner, und das Ddmonische scheint uns heute
im Rationalismus mindestens genauso tief verwurzelt wie

in der Innerlichkeit.

Thomas Mann weist uns im Doktor Faustus auf den
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humanistischen Weg, denn er ist der 'goldene littelweg',
der den lienschen vor der Selbstentfremdung schiitzt. VWelcher
Art auch die Gefahren sind, so lassen sie sich am ehesten
durch das mitmenschliche Gespridch erkennen und im inter-

national gemeinsamen T&atigwerden bewdltigen.
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Anmerkungen zur Schlul3betrachtung

1 .. . . % .
Zunédchst sollen diese 'Schliisselwdrter' zwar die

herrschende geistige Welt der Zeit beschreiben, aber die
Hiufigkeit und Intensitédt dieser Vorstellungswelt im Roman
erlaubt diesen Rlckschluf3.

2Thomas Mann, " Fragment ilber das Religidse (1931),
in Gesammelte Werke, Bd. XI, S. 423.

JIbid., S. 424.

4

5Thomas Mann, "Dichtung und Christentum (1926)," in
Gesammelte Werke, Bd. XIII, S. 315.

Ibid.

1"
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