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Vittorio Hosle
Ethik des Erwihlten und Metaphysik des Geistes und des Lebens

Zu Thomas Manns Philosophie

Wie einen Freund in einem Beitrag fiir seine Festschrift ehren, ein Genre, das
den Umfang fiir die einzelnen Texte unbarmherzig festlegt? Eine sinnvolle L6-
sung ist noch schwieriger, wenn der Freund einer der ganz wenigen zeitgenéssi-
schen Philosophen ist, der beanspruchen kann, ein System der Philosophie vor-
gelegt zu haben, das erstens schon als solches viel Raum zur Darlegung bean-
sprucht und dies zweitens um so mehr, als der Systemgedanke dem Zeitgeist
nicht gerade affin ist und daher auch noch gegen alle moglichen Einwiirfe ver-
teidigt werden muBB. Am besten ehrt man einen solchen Freund, in dem man sel-
ber an — naturgemiB recht umfangreichen und viele Jahre in Anspruch nehmen-
den — systematischen Entwiirfen arbeitet, und dazu ist eine Festschrift der rechte
Ort nicht. Was aber vielleicht hier méglich ist, ist die Zuriickweisung eines Teil-
aspektes eines Einwandes, der sich so gerne gegen das Hans-Dieter Klein und
vielen Autoren dieses Bandes gemeinsame Projekt richtet — daB niamlich der Ge-
danke eines umfassenden Systems der Philosophie, und gar eines zum Typus des
objektiven Idealismus gehorigen Systems, hoffnungslos durch den Gang der Zeit
iiberholt sei. Nicht nur die philosophische Avantgarde seit Schopenhauer und
Nietzsche, auch Kunst, Musik und Literatur seit der Mitte des 19. Jahrhunderts
hitten sich endgiiltig von jenem Typus des Denkens verabschiedet, den Hegels
System zum letzten Mal reprisentiert habe. Nun ist dieses Argument in seiner
normativen Pridmisse nicht besonders stark — es setzt eine recht primitive Ge-
schichtsphilosophie des Fortschritts voraus, gegen die der hier zu Feiernde in
seinem zweibidndigen Hauptwerk "Vernunft und Wirklichkeit"! bedeutende Ein-
wiinde erhoben hat. Es ist dariiber hinaus auch auf der deskriptiven Ebene des-
wegen schwach, weil es keineswegs stimmt, daB8 die Avantgarde im Ganzen mit
dem objektiven Idealismus gebrochen habe. Die wahre Geschichte ist fiir Kunst
wie fiir Philosophie komplizierter und kann natiirlich ebenfalls in diesem Rah-
men nicht erzdhlt werden. Was hier versucht werden soll, ist viel bescheidener:
fiir einen der bedeutendsten Schriftsteller des 20. Jahrhunderts nachzuweisen,
daB sein literarisches Universum im wesentlichen den Geist einer objektiv-idea-
listischen, dialektischen Geistmetaphysik atmet. Ich wihle einen Schriftsteller

1 Wien/Miinchen 1973-1975.
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und nicht einen Philosophen aus, weil einesteils die Dichtung oft genug das Re-
servoir von Einsichten ist, die der diskursiv argumentierende Zeitgeist, der Wis-
senschaft wie der Philosophie, zeitweise verdringt hat, andernteils weil die An-
mut der Dichtung dem festlichen AnlaB des Geburtstages des Jubilars besonders
angemessen ist. Und ich wihle Thomas Mann aus, weil eine populire Deutung,
die sich sogar auf ihn selbst berufen kann, will, daB8 sein Werk der dichterische
Ausdruck der Philosophien Arthur Schopenhauers und Friedrich Nietzsches sei,
die neben der Musik Richard Wagners (und selbstredend zahlreichen Schriftstel-
lern und Dichtern) den stirksten intellektuellen EinfluB auf Thomas Mann aus-
geiibt haben.

Nun ist die Aussage des letzten Nebensatzes natiirlich richtig. Schon 1893
hat sich Mann fiir Wagner begeistert, spiitestens 1894 sich von Nietzsche faszi-
nieren lassen, vermutlich erst im Winter 1899/1900 "Die Welt als Wille und
Vorstellung", deren Grundgedanken er bereits aus seiner Nietzschelektiire kann-
te, im Zusammenhang gelesen.? Schopenhauer und Nietzsche sind die einzigen
Philosophen, denen Mann eigene Essays gewidmet hat (Theodor Lessing und
Sigmund Freud wird man aus unterschiedlichen Griinden nicht zu den Philoso-
phen im engeren Sinne des Wortes zihlen), und wohl auch die einzigen, die der
Eklektiker und Autodidakt griindlich studiert hat — von zeitgenossischen Kultur-
philosophen wie etwa Adorno einmal abgesehen.# Schopenhauer und Nietzsche
haben Mann nicht nur wegen des Inhalts ihrer Philosophie, sondern nicht minder
wegen ihres Stils sowie ihres persdnlichen Schicksals und ihrer Rezeptionsge-
schichte angezogen, die er literarisch verarbeiten konnte — man denke an das
Schopenhauer-Erlebnis Thomas Buddenbrooks in den "Buddenbrooks"”, an die
Anspielungen auf ihren Bruder in Adele Schopenhauers Rede vor Charlotte
Kestner in "Lotte in Weimar", an die zahlreichen Momente aus der Nietzsche-
biographie wie etwa den Bordellbesuch und die letzten Jahre mit progressiver
Paralyse, die in die Lebensgeschichte Adrian Leverkiihns im "Doktor Faustus"
eingegangen sind. In starkem Kontrast zur vielschichtigen Priasenz Schopenhau-
ers und Nietzsches in Manns Werk steht die weitgehende Abwesenheit aller an-

2 Im Kapitel "Einkehr" der "Betrachtungen eines Unpolitischen” findet sich die be-
kannte Formulierung: "Schopenhauer, Nietzsche und Wagner: ein Dreigestirn ewig
verbundener Geister".

3 H. Kurzke, Thomas Mann. Das Leben als Kunstwerk, Miinchen 1999, 39, 75. Ich
verdanke diesem vorziiglich geschriebenen Buch, das Biographie und Werkinterpre-
tation so fruchtbar verbindet, da8 beide Anliegen auf ungewohnliche Weise vonein-
ander profitieren, sehr viel.

4 Vgl. B. Christiansen, Thomas Mann und die Philosophie, in: Thomas-Mann-Hand-
buch, hg. von H. Koopmann, Stuttgart 1990, 259-283 (mit niitzlicher Bibliographie).
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deren Philosophen. Selbst dem dritten unter den drei groen Dichterphilosophen
des 19. Jahrhunderts, Sgren Kierkegaard, hat sich Mann nicht gerade tiefgehend
gewidmet — immerhin schreibt er im achten Kapitel von "Die Entstehung des
Doktor Faustus", er habe sich damals viel {iber Kierkegaard belehrt (und zwar
zunichst indirekt, iiber die Monographien Adornos und Brandes'), und lobt, trotz
ihres schlechten Stils, besonders eine Stelle Kierkegaards, nach der der Humorist
die Gottesvorstellung mit etwas anderem zusammenbringe, aber sich selbst nicht
direkt zu Gott verhalte. Im neunten Kapitel ist von einer Lektiire von 'Entweder-
Oder' die Rede, die ihn allerdings erst nachtrdglich eine gewisse Ubereinstim-
mung zwischen Kierkegaards Ideen und dem Gesprich iiber die Ehe im XXII.
Kapitel des "Doktor Faustus” habe sehen lassen. Explizit wird Kierkegaard hin-
gegen im Zusammenhang seiner Rezeption durch die Hallenser Theologiestu-
denten im XIV. Kapitel sowie im Teufelsgesprich erwihnt. Insgesamt wird man
also auch Kierkegaard keine zentrale Bedeutung fiir Mann einrdumen, obwohl er
als Schopfer literarischer Ausdrucksformen Schopenhauer und Nietzsche gewi3
nicht nachsteht (sie m.E. sogar deutlich iibertrifft) und sein Leben nicht weniger
romanabel und fiir die Umbriiche des 19. Jahrhunderts nicht weniger typisch
gewesen ist. Aber die lutherische Orthodoxie Kierkegaards wird Mann ebenso-
wenig befriedigt haben wie Leverkiihn (und erst recht Zeitblom) die subjektivi-
stisch-fideistische Religiositdt der Hallenser Kommilitonen und Lehrer, auch
wenn ihn das lutherisch-kierkegaardsche Problem der géttlichen Gnade im
Spitwerk zunehmend gefesselt hat. Doch ist die geniale erzéhlerische Strategie
des "Doktor Faustus", das Leben eines protestantischen Antihumanisten von ei-
nem katholischen Altphilologen erzihlen zu lassen, u.a. Ausdruck einer Bewun-
derung und Distanznahme zugleich von der protestantischen Form der Religiosi-
tdt. Zudem ist zwar, wie wir sehen werden, die Verbindung von Psychologie und
Theologie durchaus eines der Anliegen Manns, aber diese fillt bet ihm anders
aus als bei Kierkegaard und seinen dialektisch-theologischen Nachfahren.

Was seine Rezeption weiterer Philosophen betrifft, so hat sich Mann in die
erotologische Literatur der Antike eingelesen, aber es scheint fraglich, ob er von
Platon viel mehr als das "Symposion" und den "Phaidros”, von Plutarch viel
mehr als den im "Tod in Venedig" von Aschenbach zitierten "Erotikos” gelesen
hat — Werke, die ihm erlaubten, die Erfahrung der eigenen Homosexualitit und
das intellektuelle Erlebnis der Begegnung mit Schopenhauers Metaphysik zu
iiberhhen, die von der brutalen Macht des Geschlechtstriebes ausgehend die
Wirklichkeit zu deuten versucht. Sie konnten ihm klarmachen, daB das phino-
menologische Interesse am Erotischen auch mit einer Metaphysik mehr traditio-
nellen Typs kompatibel sei. In der Tat ist die Komplexitit des sexuellen Triebes
(nicht, in Schopenhauers Terminus, der Geschlechterliebe, da fiir Mann die ge-
gengeschlechtliche Liebe nicht jene Vorrangigkeit besitzt, die sie bei Schopen-
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hauer hat, der mit dem Phinomen der Homosexualitit auch nur auf deskriptivem
Niveau betriichtliche Miihen hat) Manns philosophisches Urerlebnis. GewiB ist
es nicht das einzige Thema, mit dem Manns Denken sich befat — aber die¢ Pro-
bleme der Kultur, der Moral, der Religion erhalten ihre Dringlichkeit aufgrund
des gefihrlichen Gegenpols des Sexualtriebes, dessen Gewalt jederzeit in die
Sphire biirgerlicher Ordnung einbrechen und diese zum Einsturz bringen kann.
Es ist bezeichnend, daB Mann in "Die Ehe im Ubergang" (spiter "Uber die Ehe"
betitelt) Kants und Hegels Apercus iiber die Ehe zitiert, denn er greift sich im-
mer wieder das heraus, was fiir sein jeweiliges Thema inspirierend sein kann,
aber bei systematischer Kant- oder Hegellektiire darf man ihn sich nicht vorstel-
len. Er wire intellektuell nicht in der Lage gewesen, in die "Kritik der reinen
Vernunft" oder in die "Enzyklopidie der philosophischen Wissenschaften" ein-
zudringen, und er brauchte das gliicklicherweise auch nicht, um sein iiberwilti-
gend schones und intelligentes Werk zu schaffen. Immerhin hat dies dufierlich
mit Hegels Hauptwerk den enzyklopadischen Charakter gemein: Wer Mann liest,
erfahrt sehr viel iiber die meisten Wissenschaften seiner Zeit, seien es die Medi-
zin und die Biologie im "Zauberberg", die Religionspsychologie, -soziologie und
-geschichte in der Josephs-Tetralogie, die Musikwissenschaft im "Doktor Faus-
tus”. Manns groBe Werke sind gleichsam Lehrromane, die in der gefilligen
Vermittlung einer wissenschaftlich fundierten Weltanschauung Lukrez' Lehrge-
dicht "De rerum natura” in nichts nachstehen.

Aber ist bei diesem Befund nicht die These dieses kleinen Aufsatzes hoff-
nungslos, da Manns Weltanschauung objektiv-idealistisch sei? Nicht unbedingt.
Es geht hier ja keineswegs um die offenkundig falsche Behauptung, Thomas
Mann habe viele Vertreter einer objektiv-idealistischen Geistmetaphysik griind-
lich rezipiert. Was ich zeigen will, ist vielmehr, daB das Weltbild, das Manns
Romane artikulieren, eine objektive sittliche Ordnung, eine Metaphysik des Le-
bens und des Geistes, ja sogar einen nahezu hegelianischen Gottesbegriff vor-
aussetzt, ohne daB freilich die frithen Lektionen aus Nietzsche aufgegeben wor-
den wiren. Aber sicher auch wegen der nationalsozialistischen Nietzschedeutung .
bewegt sich der reife Mann mehr und mehr von Nietzsche weg (man denke nur
an "Nietzsches Philosophie im Lichte unserer Erfahrung"), und bei der Suche
nach einem neuen Grund umkreist er, wenn auch in jener ironischen Distanz, die
sein Wahrzeichen ist und bleibt, die Grundgedanken des objektiven Idealismus.
Moglicherweise war sich Mann dessen nur zum Teil bewuf}t, aber die Interpre-
tation eines Kunstwerkes ist bekanntlich nicht reduzibel auf die Ideen, die im
Geist seines Urhebers zu finden sind. Das Kunstwerk hat eine gewisse Autono-
mie gegeniiber seinem Autor, und um Manns Werk, nicht um Manns explizite
philosophische Bekenntnisse ist es hier"zu tun. Beginnen 148t sich die Rechtferti-
gung meiner These mit der einfachen Uberlegung, daB Manns Lieblingsphiloso-
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phen Schopenhauer und Nietzsche durchaus verschiedener sind, als viele lange
meinten — unter ihnen der junge Nietzsche selber. Auch wenn Schopenhauer
unter allen Philosophen die bei weitem wichtigste Inspirationsquelle Nietzsches
gewesen ist, hat sich dieser von jenem immer mehr abldsen miissen, um zu den
Spezifika seines eigenes Denkens zu gelangen. Vereinfacht 148t sich sagen, da8
Nietzsche aus der von Schopenhauer entworfenen Metaphysik ethische und 4s-
thetische Konsequenzen gezogen hat, die diesem selbst vollig fremd waren.
Denn von den vier Teilen des Schopenhauerschen Systems ist nur einer wirklich
originell — der zweite iiber die Metaphysik -, dies freilich in einem ganz exzep-
tionellen MaBle. Der erste, erkenntnistheoretische ist, wie Schopenhauer nicht
miide wird zu betonen, eine Radikalisierung der Kantischen ersten Kritik, die auf
den konstruktiven Aspekt in der menschlichen Erkenntnis verweist und die Kan-
tische Lehre um pragmatische Aspekte bereichert. Allerdings teilt Schopenhauer
wie sein Lehrer Fichte nicht Kants Lehre von den Dingen an sich — einen Be-
griff, den er sinnkritisch zuriickweist. Wie die deutschen Idealisten will Scho-
penhauer das Ding-an-sich erkennen (und auf dieser Grundlage die Erkenntnis-
theorie dann wieder, merkwiirdig genug, naturalisieren). Freilich besteht sein re-
volutionédrer Bruch mit der ganzen Tradition, die der deutsche Idealismus dage-
gen auf der Basis von Kants transzendentaler Wendung erneuern will, darin, daB
er als Grundprinzip der Wirklichkeit nicht einen personlichen, allgiitigen Gott
und auch nicht eine objektive Vernunft annimmt, sondern einen blinden Willen,
der sich in den Naturkriften offenbart und seine deutlichste Manifestation im
Geschlechtstrieb hat. Doch Schopenhauers Asthetik und Ethik bestehen gerade
in der Aufforderung, diesen blinden Willen zu negieren — durch das Uberwinden
des blinden Interesses und die Kontemplation der in Natur und Kunst verwirk-
lichten Ideen (die Schopenhauer platonisch, also objektiv-idealistisch versteht)
bzw. durch Mitleid und Askese. Natiirlich stellen sich hier zwei Fragen: erstens
woher die Kraft kommen soll, gegen das Prinzip der Welt titig zu werden, wenn
doch alles seine Manifestation ist, und zweitens wie eine Rechtfertigung dieses
Aufstandes gegen das Weltprinzip moglich ist. Zwar verwirft Schopenhauer
Kants Unterscheidung zwischen Sein und Sollen, weil er zu Recht spiirt, daB sie
ethikotheologische Konsequenzen hat, aber das Rechtfertigungsproblem kann
schlecht umgangen werden, zumal Schopenhauers Ethik extrem kontrafaktisch
ist, den Kantischen Universalismus teilt und sogar die héchsten Normen der
christlichen Asketik als vorbildlich hinstelit.

Nietzsches Schritt iiber Schopenhauer hinaus besteht in der klaren Einsicht,
daB nach der Schopenhauerschen Revolution in der Metaphysik eine traditionel-
le {\sthetik und Ethik nicht mehr méglich sind. Schopenhauers subtile psycho-
logische Untersuchungen weiterfithrend, die durch die Erfassung des UnbewuB-
ten neues Licht auf menschliches Verhalten zu werfen vermochten, ersetzt
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Nietzsche erstens den Sexualtrieb durch den (auch in der Askese wirksamen)
Machttrieb als entscheidendes Grundprinzip der Wirklichkeit, die er als Zusam-
menprall unterschiedlicher Machtquanten deutet, verwirft zweitens die Riickbin-
dung der Kunst an die platonischen Ideen und die These vom isthetischen Ge-
nuB als interesselos (vermutlich auch aufgrund seiner enttduschenden Freund-
schaft mit Richard Wagner, dessen Personlichkeit schwerlich als desinteressiert
gedeutet werden konnte) und lehnt drittens die Mitleidsethik, u.a. weil fiir den
Bemitleideten beleidigend, und asketische Ideale, weil lebensfeindlich, ab. Es
mag hier offen bleiben, ob Nietzsche des weiteren auch jede universalistische
Ethik zuriickweist oder ob seine diesbeziiglichen Aussagen mit einem sich nur
gegen Gleichmacherei wendenden, geistesaristokratischen Universalismus
(paradoxerweise nach Art der platonischen Tradition) kompatibel sind. Klar ist
auf jeden Fall, daB Mann nur die zweite Deutung moralisch fiir akzeptabel gehal-
ten, allerdings zunehmend eingeschen hat, daB die erste — die nationalsozialisti-
sche — Interpretation in Nietzsche auf gefahrliche Weise angelegt ist. Daraus er-
gibt sich Manns zunehmende Ambivalenz im Verhiltnis zu Nietzsche. Einesteils
war ihm bis zuletzt bewuft, daB die psychologisch raffinierte Vertiefung der
realistischen Erzihlkunst, die sein Markenzeichen ist und die den eigentiimli-
chen GenuB mitbegriindet, den man beim Lesen seiner scheinbar traditionellen,
in Wahrheit hochst innovativen Prosa empfindet, ohne Nietzsche schwerlich
moglich gewesen wire — ohne ihn wire er wirklich nur ein Bildungsbiirger des
19. Jahrhunderts gewesen, der auf gestelzte Weise klassische Stoffe wiederauf-
greift. Andernteils kdmpft Mann, wenn auch im Medium ironischer Literatur,
um eine Weltanschauung, die die Wiirde des Geistes und die Gebote sozialer
Verantwortung hochhilt. Auch wenn zu den unwiderruflichen Lektionen aus
Schopenhauer, Nietzsche und Freud die Einsicht gehort, da8 der Geist im Men-
schen nur aus komplexen Prozessen am und gegen das Leben erwichst, hat
Mann Nietzsches Parteinahme fiir das Leben immer mehr als gefihrlich emp-
funden, und seine dichterische Phantasie kreist um das Desiderat einer Geistme-
taphysik, die er auch bei Schopenhauer nicht finden konnte, sowenig diesem ei-
ne Verherrlichung des Vitalen nachgesagt werden kann: Denn fiir ihn ist zwar
der Wille zum Leben das metaphysische Grundprinzip, aber seine Manifestatio-
nen sind brutal und ordinir. Es ist also die ethische Fragestellung, die Mann von
Nietzsche weggetrieben hat, und es ist das metaphysische Problem, das ihn hin-
ter Schopenhauer hat zuriickgreifen lassen — v.a. auf das Reservoir einer hochre-
flektierten, sich nicht auf eine faktische Offenbarung berufenden theologischen
Tradition. Freilich ging es ihm stets darum, die mannigfaltigen Abhingigkeits-
beziehungen des Geistes vom Leben anzuerkennen und damit auch die unum-
géngliche ethische Bewertung menschlichen Verhaltens komplexer zu gestalten,
als es der vornietzscheschen Metaphysik und Ethik gelungen war — denn die mo-
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ralische Welt ist "eine verwickelte Welt"S. Bei dieser Uberwindung Nietzsches
spielt die Selbstanwendung der von Nietzsche entwickelten psychologischen
Kategorien auf ihren Urheber eine wichtige Rolle — nicht nur der "Doktor Faus-
tus" zeigt das im Detail, auch schon Lottes Psychologisierung der psychologisie-
renden Tendenzen ihrer Tochter im zweiten Kapitel von "Lotte in Weimar”
deutet in diese Richtung.

Der Konflikt zwischen Leben und Geist kennzeichnet Manns Frithwerk, und
es ist unschwer zu sehen, daB Mann nicht einfach, wie Nietzsche es wenigstens
auf den ersten Blick zu tun scheint, fiir das Leben optiert. Allerdings bleibt der
spite ebenso wie der friihe Mann vom Phénomen des Lebendigen zutiefst ange-
zogen, auch wenn es nach ihm nicht den Gipfelpunkt des Seienden darstellt.
Aber gegeniiber dem Anorganischen in seiner bloB quantitativen Unendlichkeit
hat das Lebendige erstens eine ungleich hohere Wiirde. Im "Zauberberg"”, in dem
Mann erstmals das Leben im strengen Sinne des Wortes, also nicht als bloBe
Form geistloser Biirgerlichkeit, sondern als biologisches Prinzip erortert, wird
die Nihe des Lebens zum Tode hervorgehoben, seine Verletzlichkeit und Sterb-
lichkeit: "Leben ist Sterben, da gibt es nicht viel zu beschonigen ... Es riecht
auch danach, das Leben. Wenn es uns anders vorkommt, so ist unser Urteil be-
stochen”, lehrt Hofrat Behrens, und er fiigt die weitere, spiter im Zentrum von
Hans Jonas' mit Manns seltsam verwandter Philosophie des Lebendigen stehende
Wesensbestimmung hinzu: "Leben ist, da3 im Wechsel der Materie die Form er-
halten bleibt."® Bei seinen Lektiiren erfihrt Castorp, daB das Leben eine Zwi-
schenstellung zwischen dem Materiellen und dem Geistigen innehat, es sei "das
Sein des eigentlich Nicht-sein-Konnenden, des nur in diesem verschrinkten und
fiebrigen Proze§ von Zerfall und Erneuerung mit siiB-schmerzlich-genauer Not
auf dem Punkte des Seins Balancierenden."” Das Leben ist gekennzeichnet durch
Triebhaftigkeit; zu ihm gehdren sowohl physiologische als auch seelische Phi-
nomene, die Mann, gut Schopenhauerisch, identititstheoretisch als zwei Seiten
desselben Prinzips versteht: Der vitale Trieb vermag, sich in Veridnderungen des
Korpers zu manifestieren. Gleichzeitig 16st das Leben gerade wegen seiner Ver-
ginglichkeit Begierde aus: "Denn weit gefehlt, daB die Verginglichkeit des Stof-
fes ein Grund weniger wire fiir sie, die Form zu bewundern, ist sie sogar einer
mehr, weil sie in unsre Bewunderung eine Rithrung mischt, deren diejenige ganz
entbehrt, die wir der stofflich bestdndigen Schonheit widmen aus Erz und
Stein."® Zweitens ist fiir Mann klar, daB in dieser Welt das Leben trotz seiner

5 Joseph, der Emihrer; Urim und Tummim.

6 Der Zauberberg; Humaniora.

7 Der Zauberberg; Forschungen.

8 Joseph in Agypten; Das zweite Jahr. Ahnliches wird Professor Kuckuck am Ende
seiner langen Rede iiber die Evolution des Seins und des Organischen sagen: "Fern
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Labilitdt mehr Substantialitit als der Geist besitzt — Geist ohne Leben ist un-
moglich, wihrend das Leben lange auch ohne den Geist auskommt, so wie die
Materie ohne Leben. Ja, das Hervortreten des Geistes, der Reflexion 1dhmt und
gefahrdet das Leben — es hat den Buddenbrooks nicht gut getan, daB sie intellek-
tuell wurden. Und dennoch ist offenkundig, daB Manns Herz fiir die gefdhrdete
und spéte Bliite des Geistes schlidgt — auf sie kommt es letztlich an, sie ist der
letzte Sinn des Lebens, dessen bloBe Selbstreproduktion schwerlich etwas zu
Bejahendes ist: Bis zum Spétwerk macht sich Mann lustig iiber jene Ménner und
Frauen, deren Interessenkreis kaum iiber Verliebtheiten, Zeugungen und Gebur-
ten hinausgeht (man denke an Esau in "Die Geschichten Jaakobs", Tabubu in
"Joseph in Agypten" und Frau Eisengrein in "Der Erwihlte"). Aus Opposition
gegen das Leben lassen sich die anomalen Formen der Liebe erkléren, die homo-
sexuelle und die inzestudse, die bei Manns Erwihlten eine wichtige Rolle spie-
len, deren Erwihltheit teils Folge, teils Ursache dessen ist, dafl sie dem Leben
und seinen Imperativen, zumal dem reproduktiven, gegeniiber eine teils hilflose,
teils hochmiitige Distanz wahren. Damit ist freilich auch schon angedeutet, da3
Manns Option fiir den Geist ambivalent und nietzscheanisch gebrochen ist: Der
Geist entsteht in der Regel aus Mangel an normaler Vitalitdt, er macht aus der
Not gleichsam eine Tugend — der kleine Herr Friedemann ist ein Epikureer der
Bildungsgeniisse, weil ihm andere verschlossen sind; in "Fiorenza", wo — un-
typisch, aber in unbewuBter Entsprechung zu Kierkegaard — die Kunst dem Le-
ben nicht entgegengesetzt, sondern ihm zugeschlagen wird und die Religion die
Stelle des Geistes vertritt, ist Savonarola dem kultivierten Leben des Medicizir-
kels feind, weil er einstmals, leidenschaftlich verliebt, von der schénen Fiore,
dem Symbol Florenz', zuriickgewiesen wurde. Der Geist isoliert zwangslaufig —
er sprengt das vitale Gefithl der Zusammengehorigkeit zu einem kollektiven
Ganzen, eben weil er recht selten aus dem Strom des Lebens aufschdumt. Von
Tonio Krogers Gefiihl der Ausgeschlossenheit von der Welt Hans Hansens und
Ingeborg Holms bis zu Goethes und Leverkiithns personlicher Kilte, die Aus-
druck ihrer Erfahrung ist, nie einem Gleichrangigen begegnet zu sein, ist dies ei-
nes von Manns Lieblingsmotiven. Daher liegt dem Geist auch die Verleugnung
elementarer Verantwortlichkeiten nahe. Zwar wird man in "Tristan" Detlev Spi-
nell nicht unbedingt Geist im materiellen Sinne zusprechen, aber ein Streben
nach der geistigen Welt, das iiber GroBhindler Kloterjahns geschiftlichen Inter-
essenkreis und die brutale Vitalitdt des kleinen Anton hinausgeht, ist ihm nicht
abzustreiten. Und doch erweist sich ihm Kloterjahn nicht nur in der direkten

davon niamlich, daB Verginglichkeit entwerte, sei gerade sie es, die allem Dasein
Wert, Wiirde und Liebenswiirdigkeit verleihe.” (Felix Krull, Drittes Buch, Fiinftes
Kapitel)
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Auseinandersetzung, sondern auch hinsichtlich echter menschlicher Anteilnahme
fiir Gabriele als haushoch iiberlegen. Nochmals, Spinell ist anders als Goethe
und Leverkiihn nicht der Reprisentant hochwertiger Geistigkeit, aber Mann ka-
rikiert an ihm Ziige, die dem Geist auch hoheren Niveaus nicht fremd sind. Frei-
lich sind Kilte und Verantwortungslosigkeit in der Regel Mechanismen des
Selbstschutzes des Geistes, der ohne sie seiner Sehnsucht nach der animalischen
Wirme des Lebens hilflos ausgeliefert wire — denn der Geist leidet an seiner
Sonderstellung innerhalb des Vitalen, das er gleichzeitig verachtet und beneidet.
Das eigentliche Telos in der Bildungsnovelle um Tonio Kroger ist, daB dieser
lernt, zu der schmerzlichen Ambivalenz seiner Gefiihle dem Leben gegeniiber zu
stehen und diese ambivalenten Gefiihle in ihrer Totalitiit als Liebe zu begreifen
und zu bejahen: Hierin steht Mann Nietzsche in der Tat niher als Schopenhauer,
der das Leben, wenn nicht verabscheut, so doch sicher nicht liebt. Aber anders
als Nietzsche verfiigt Mann im Geist iiber eine Instanz, die das Leben relativiert
und moralisch zu bindigen erlaubt. Ja, selbst die sexuelle Begierde ist nach
Mann deswegen nicht einfach Ausdruck des Vitalen, sondern zugleich Manife-
station des Geistes, weil das Sehnen nach Schonheit nicht biologisch erklirt
werden kann — "sie ist nicht Erzeugnis und Werkzeug ihres Geschlechtes, son-
dern umgekehrt dieses ihr Stoff und Mittel".® Damit deutet Mann an, daB in der
Welt des Lebendigen Formen und Ideen prigend am Werke sind, die der Geist
wiedererkennt. Auch wenn der Geist seine vielfiltige Abhingigkeit vom Leben
einrdumen muB, weiB er freilich stolz um die Tatsache, daB der Liebende gottli-
cher ist als der Geliebte, daB das Abhingige wertvoller ist als die Grundlage, die
um des Geistes willen da ist. Die Nihe zu Hegels Philosophie liegt auf der Hand
— das Leben ist ein sublimes Prinzip, aber eben nicht das hichste; der Geist ist
zwar durch die Natur vermittelt und insofern ihrer bediirftig (im Menschen ist
der Geist nur am Lebendigen moglich), aber er ist das Telos der Entwicklung des
Realen und seinem Prinzip, der Idee, niher.

Ich benutzte schon die Kategorie des Erwiéhlten. Kreist Manns implizite Me-
taphysik von Anfang an um die Pole von Leben und Geist, so ist sein grundle-
gendes ethisches Problem, welche Normen den Erwihlten binden ~ d.h. denjeni-
gen, der mit dem Kreuz des Geistes gezeichnet (und insofern auch ein Verfluch-
ter) ist und daher zunichst einmal von den iiblichen Bindungen des Lebens frei-
gestellt ist. Einerseits ist Manns tiefsitzende Uberzeugung, daB die Menschen
nicht gleich sind und daB — um Tonio Krdger zu zitieren — die Vertreter des
Geistes es innerlich schwerer haben und deswegen auch gerechten Anspruch auf

9 Joseph in Agypten; Die schmerzliche Zunge (Spiel und Naché,piel). Vgl. auch: Die
vertauschten Kopfe, 11. Zur Sachfrage s. V. Hosle/Ch, llies, Darwin, Freiburg/Ba-
sel/Wien 1999, 126 ff.
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ein wenig #duBeres Behagen haben, von Nietzsches Antiuniversalismus beein-
fluBt. Manns ethische Welt ist eine Zweiklassengesellschaft, in der die morali-
schen Probleme der mehr als bloB Vitalen ungleich ernster genommen werden
als diejenigen der geistlosen Mehrheit: Die haselnuBgroBen Tridnen des betroge-
nen Esau erwecken kein Mitleid, sondern nur Lachen, denn der viterliche Segen
ist auf denjenigen iibergegangen, der ihn verdient. (Immerhin schafft es der
"Bericht von Mont-kaws bescheidenem Sterben" auf bewegende Weise, Sympa-
thie fiir einen Nicht-Erwihlten zu wecken, der sich allerdings bezeichnenderwei-
se einem Erwihlten willig unterordnet.) Andererseits impliziert Universalismus
keineswegs Gleichbehandlung aller in allem und jedem; denn man kann auch auf
universalistischer Grundlage dafiir plidieren, daB Menschen, die sich selbst mehr
abverlangen miissen, der Bestimmung des Menschen in hoherem MaBe gerecht
werden, zu Nutz und Frommen der Mehrheit die brutaleren Aspekte des Vitalen
unter Kontrolle bringen, in der Tat mehr Respekt, vielleicht auch mehr Macht
besitzen sollten als die anderen. Es liegt daher nahe, Manns Entwicklung dahin-
gehend zu deuten, daB er immer schirfer erkannte, daB die Problematik des Er-
wihlten nur auf universalistischer Grundlage plausibel verteidigt werden kann.
Klar ist im iibrigen, daB Mann nie moralischer Nihilist war — er geht immer da-
von aus, daB es fiir den Erwihlten unbedingte Pflichten gibt, die sich freilich von
denen der meisten spezifisch unterscheiden. Sosehr sich Mann seit den 1920er
Jahren fiir Demokratie und Sozialstaat einsetzt, sowenig hat er je aufgehort, das
Phéinomen des Erwihlten als fiir jede Ethik entscheidend anzuerkennen; ja, es ist
der als letzter begonnene seiner Romane, der den expliziten Titel "Der Erwihlte”
trigt. Doch im Grunde handeln alle acht Romane von Erwihlten, wenn auch sehr
unterschiedlicher Art und Form. In den "Buddenbrooks”, dem unmittelbarsten,
unphilosophischsten, am wenigsten konstruierten und daher wohl (in einem
bestimmten Sinne des Wortes) poetischsten Werke Manns, kann Erwihltheit
schwerlich der ganzen Familie Buddenbrook zugesprochen werden (man erwiese
damit Tony und Christian entschieden zuviel der Ehre), doch in der zunehmen-
den Vergeistigung der vier Generationen, die die Kehrseite des Verfalls der
Familie ist, liegt eine gewisse Auszeichnung — in der Analyse der Entstehung
geistiger Sehnsucht besteht ja das Innovative dieses Familienromans. In "Koénig-
liche Hoheit" ist Klaus Heinrich ein liebenswiirdiger, aber in jeder persénlichen
Hinsicht recht durchschnittlicher junger Mann (nach Art derer, nach denen sich
Manns Erwihlte gewohnlich sehnen); doch sein Rang sichert ihm den Stand des
Erwihlten. Auch Hans Castorp ist alles andere als besonders talentiert; aber die
Bewohner des Zauberbergs sind durch ihre Nihe zum Tode vom Flachland ei-
gentiimlich abgehoben, und Castorp partizipiert an der Steigerung der Geistig-
keit, die diese Nihe begiinstigt. Joseph, Goethe, Adrian Leverkithn und Grego-
rius schlieBlich sind Erwihlte aufgrund ihrer Persénlichkeit, und selbst Felix
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Krull, der gottliche Hochstapler, verfiigt iiber eine exzeptionelle Fihigkeit, sich
eine Aura zu verschaffen, die ihm eigentlich nicht zukommt — eine hochperson-
liche Fihigkeit, eine Personlichkeit vorzutduschen, die er nicht ist. _
Was die vier Erwihlten par excellence angeht, so haben sie, trotz des Ab-
stands der Zeiten sowie des mythischen, fiktiven und historischen Charakters,
der ihnen jeweils zukommt und sie voneinander unterscheidet, sehr viele Ziige
gemeinsam, die nach Mann mehr oder weniger aus dem Begriff des Erwihlten
folgen. So wissen sie alle um ihre Erwihltheit, und auch wenn das unvermeid-
lich ist, eignet dem daraus hervorgehenden SelbstbewuBtsein etwas fiir die
Nicht-Erwihiten Krinkendes, das zwangsldufig Konflikte schafft. Josephs Brii-
der, Goethes Entourage, Adrians Bekannte, sie alle fiihlen sich (mit Ausnahme
des sich durch seine unbedingte Liebe salvierenden Zeitblom) durch die bloBe
Existenz des Erwihlten herausgefordert, ja in Frage gestellt. Immerhin gibt es
bedeutende Unterschiede zwischen der Art und Weise, wie die Erwihliten mit
dieser Situation umgehen — Joseph provoziert seine Umgebung, wihrend sie Le-
verkiihn, auBer in der SchluBszene, im Grunde seines Herzens ignoriert (und
deswegen auch viel weniger an seiner Selbstdarstellung arbeitet als die anderen
Erwihlten). Es ist im iibrigen offenkundig, dafl Leverkiihns Verhalten das ver-
letzendere ist, denn eine Provokation setzt immerhin noch die Anerkennung des
anderen als fiir einen selbst relevant voraus. In der Tat bleibt Leverkiihn, dem
bei weitem tragischsten und schuldigsten von Manns Helden (denn die Ermor-
dung Rudi Schwerdtfegers ist, als Strafe dafiir, daB er Adrians Liebe ausgelost
hat, im Grunde durch letzteren eingefadelt worden), eine Integration in die Ge-
meinschaft versagt, wihrend die Josephstetralogie, Manns versohnlichstes Werk,
"Joseph und seine Briidder" heilt (mit diesen, die Briider einschlieBenden Worten
endet auch das Gesamtwerk) und einen komplexen, wechselseitigen Erziehungs-
prozeB schildert, dem nicht nur die Briider Josephs, sondern auch Jaakob, der um
der Gerechtigkeit willen seiner ziigellosen Liebe, wie einst zu Rahel, nun zu Jo-
seph entsagen muB (auch wenn er sie sterbend noch einmal ergreifend bekennt),
sowie auch Joseph selbst unterworfen werden: Dieser lernt, seinen Narzimus zu
iiberwinden und soziale Verantwortung auszuiiben, auch und gerade fiir die wirt-
schaftlich Schwichsten, ja, er begreift, daB seine Erwihlung durch Gott nicht
Selbstzweck war, sondern um der Erfiillung einer volkswirtschaftlichen Aufgabe
(und nur um dieser Aufgabe) willen erfolgte.!® Goethe und Gregorius haben eine
Zwischenstellung zwischen beiden — Manns Goethe steht an SelbstbewuBtsein
Leverkiihn nicht nach, aber er hat eine 6ffentliche Stellung und iibt dadurch eine
Verantwortung aus, die den moralischen Solipsismus des letzteren nicht moglich

10 Vgl. D. Mieth, Epik und Ethik. Eine theologisch-ethische Interpretation der Jo-
sephsromane Thomas Manns, Tiibingen 1976, 148-188.
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macht, und zudem erdffnet die Begegnung mit Lotte einen Horizont dualer Inter-
subjektivitit, der Leverkiithn versagt ist, auch wenn Manns Goethe seine Lieb-
schaften stets seiner Dichtung dienstbar gemacht hat. Gregorius auf der anderen
Seite, dessen Hochmut und Spekulation auf die dem Siinder zustehende Gnade
ihn Leverkiihn dhnlich machen, wird mit seiner Wahl zum Papst zum Garanten
der christlichen Gesellschaftsordnung, also sozial mindestens so niitzlich wie Jo-
seph.

Mann hat von Nietzsche nicht nur die Kritik am nicht-differenzierenden Uni-
versalismus libernommen, er hat von ihm auch gelernt, die eigenwillige Gemen-
gelage in den menschlichen Motiven, etwa die Tendenz zum Selbstbetrug zu
untersuchen und hinter erhabenen Entschliissen und Sekundérrationalisierungen
das Allzumenschliche zu entlarven. Aber die Anerkenntnis, dal einer guten Sa-
che ein fragwiirdiges Motiv zugrunde liegt, dndert nach Mann wie nach Hegel
nichts an der Giite der Sache, und eher wird das niedrige Motiv durch die Mi-
schung mit dem hoheren geadelt, als daB das Umgekehrte erfolge. Des Fischers
Frau bekennt Gregorius nach seiner Ernennung zum Papst, sie habe thn seiner-
zeit nicht aus christlicher Caritas, sondern aus erotischer Begierde gastlich auf-
genommen. "“Das ist eine Kleinigkeit", antwortete Gregorius, "und nicht der Re-
de wert. Selten hat der ganz unrecht, der das Siindige nachweist im Guten, Gott
aber sieht gnidig die Guttat an, habe sie auch in der Fleischlichkeit ihre Wurzel.
Absolvo te."!! Das GroBartige an "Lotte in Weimar" ist analog, da Mann weder
wie die Goetheverherrlicher der 1930er Jahre nur das Erhabene am Dichterfiir-
sten noch auch wie etwa Martin Walser in seinem Drama "In Goethes Hand" nur
dessen menschlich fragwiirdigen Seiten gesehen hat — er erweist beiden Aspek-
ten Gerechtigkeit: Goethe ist ein sublimer Dichter und ein auflerordentlicher
Mensch, und er instrumentalisiert gleichzeitig seine Umgebung, hélt sie in der
gebotenen Distanz usw.; ja, Mann 148t durchblicken, daB Goethe seiner Sendung
nur dadurch gerecht werden kann, dafl er seine Umgebung so behandelt, wie er
es nun einmal tut. Die unentwirrbare Verschrankung von egoistischen und idea-
listischen Motiven zeigt sich auch und gerade im religitsen Bereich: So wie es
Hochmut ist, der Leverkiihn Theologie studieren 148t, so ist es Abrahams Stolz,
der ihn zum Monotheismus finden 148t!2 — es ist mit seiner Selbstachtung nicht
kompatibel, etwas anderem als dem Hochsten zu dienen. (Und vermutlich 148t
sich auch sagen, daB Manns Bemiihung, dem Gedanken des Erwihlten eine soli-
de axiologische Basis zu geben, die er in Nietzsches Universum nicht haben
kann, seiner Rehabilitation des Theismus zugrunde liegt — also ebenfalls ein ge-
wisser Hochmut, da Mann sich ganz gewil selber zu den Erwihlten gerechnet

11 Der Erwihlte; Die Wandlung.
12 Der junge Joseph; Wie Abraham Gott entdeckte.
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hat.) In Abweichung vom biblischen Text 1d8t Mann Jaakobs Vision von der
Himmelsleiter auf die Mi8handlung durch Eliphas folgen — sie hat also offen-
kundig eine kompensatorische Funktion. Ferner geht Mann davon aus, daB es
Entwicklungsgesetze der menschlichen Kultur gibt — die Normen einer Gesell-
schaft wandeln sich allmihlich, aber doch radikal, und dieser Vorgang ist im
Grunde viel merkwiirdiger als die einer Spitzeit befremdlich erscheinenden, oft
grausamen Normen der archaischen Welt.!3 Diese Gesetze pragen sich auch in
der Religion aus, wie ja iiberhaupt die verschiedenen Sphiren der Kultur — Reli-
gion, Politik, Kunst —, gleichsam als Ausdruck der Einheit der Welt,!4 einander
beeinflussen. Wie Rudolf Otto in "Das Heilige", nimmt Mann eine allmahliche
Moralisierung des Numinosen an — Jahu wird aus einem tiickischen Wiistengott
zu einem heiligen Wesen, an dem freilich die Eifersucht noch den Ursprung aus
einer vormoralischen Sphére verrit; so wie iiberhaupt in den menschlichen Sitten
archaische Reste durchschimmern (man denke an die Schilderung der Hochzeit
Josephs mit Asnath).

Und doch ist die Pointe der Josephsromane diese, daB} trotz aller psychologi-
schen, soziologischen, historischen Vermittlung es bei der Erfahrung Gottes
durch den Menschen durchaus um etwas objektiv Giiltiges geht. Das Faszinie-
rende an der theologischen Konzeption der Josephsromane ist, daB Mann auf
Waunder, also auf Durchbrechungen der Kausalordnung, weitestgehend verzich-
tet (fast die einzige Ausnahme sind die Eingriffe des Engels, die vornehmlich
dem Zwecke dienen, Manns sehr kritische Psychologie der englischen Seele zu
exemplifizieren, deren Mangel an Vitalitdt und Fruchtbarkeit sich, gut Nietz-
scheanisch, in Ressentiment gegeniiber der Bevorzugung des Menschen durch
Gott entladt); ja, daB er sich, in Ubereinstimmung mit den religionswissenschaft-
lichen Forschungen seit dem 19. Jahrhundert, um die Herausarbeitung der Se-
kundirursachen des religitsen Glaubens ebenso bemiiht wie um die Wiedergabe
der dem "primitiven" Denken eigentiimlichen Kategorien (der sogenannten
Mondgrammatik). Die zahllosen Vorwegnahmen des Neuen Testaments, insbe-
sondere der Christusgeschichte, in der Josephstetralogie sind nur scheinbar eine
Rehabilitation der typologischen Deutung des Alten Testaments; Mann unter-
stelit vielmehr, daB Christus Grundmuster der mythischen Selbstdeutung in-
stantiiert, wie dies schon Joseph selbst tut — von der panbabylonischen Schule
eines Alfred Jeremias beeinfluBit, geht Mann (wie wir heute wissen, viel zu ein-
seitig) davon aus, daB die meisten Mythologeme des Alten Testaments der Welt

13 Joseph, der Erndhrer; Neb-nef-nezem.
14 Joseph, der Ernihrer; Von Licht und Schwiirze.
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des Alten Orients entstammen.!5 Und doch wiire es vollig verfehlt, daraus den
SchluB zu ziehen, Mann vertrete eine rein immanentistische Deutung der Religi-
onsgeschichte.!¢ In diesen Ursachenketten zeigt sich etwas Gottliches, ja, die
Kulissenschieberei der "Hollenfahrt” will keineswegs nur ein Gefiihl fiir die Di-
mensionen der Vergangenheit erzeugen, sondern auch die Einsicht fordern, dafl
die Unendlichkeit der Ursachenkette eine abschlieBende Erforschung durch die
Wissenschaft ohnehin nicht zuliBt und die philosophisch-religiése Annahme ei-
nes ersten Prinzips erfordert. Es ist dieses Prinzip, das in der Evolution des
Kosmos wie in der menschlichen Geschichte waltet. Die Religion entdeckt es,
aber sie bringt es insofern auch hervor, als seine Realisierung innerhalb der Welt
davon abhingt, daB der endliche Geist es anerkennt: Insofern ist Abraham so-
wohl Vater des Erhabenen als auch Ausdruck der Erhabenheit des Vaters. Wie in
Hegels Religionsphilosophie gibt es eine wechselseitige Durchdringung Gottes
und des endlichen Geistes, der nur durch besondere Gaben befihigt wird, Gott
hervorzudenken, von dem er diese Gaben auch wieder hat: "Gottes gewaltige Ei-
genschaften waren zwar etwas sachlich Gegebenes auBer Abraham, zugleich
aber waren sie auch in ihm und von ihm; die Macht seiner eigenen Seele war in
gewissen Augenblicken kaum von ihnen zu unterscheiden, verschrinkte sich und
verschmolz erkennend in eines mit ihnen..."17.

Aber nicht nur der spekulative Religionsbegriff Hegels ist in Manns My-
thentheorie eingegangen, nicht nur lehrt der greise Jaakob auf dem Wege nach
Agypten Trinitarisches, nicht minder prisent ist Hegels (und Goethes) Integrati-
on des Negativen in den Gottesbegriff. Wenn Gott wirklich allméchtig ist, dann
kann das Negative nicht von etwas ihm AuBerlichen stammen: Nemo contra
Deum nisi Deus ipse. Freilich sind Positives und Negatives keineswegs gleichbe-
rechtigte Momente; wie in Hegels Formel von der Identitdt der Identitit und der
Nicht-Identitit, gibt es einen klaren Vorrang des Positiven. "'Urim und Tum-
mim', das wiire etwa zu iibersetzen mit 'Ja - ja, nein', also mit einem Ja-Nein, das
noch mit dem Vorzeichen eines zweiten Ja versehen ist. Rein rechnerisch gese-

15 Vgl. die eindrucksvolle Wuppertaler Habilitationsschrift meines Freundes Fried-
helm Marx, dem ich fiir manches Gespriich und viele Informationen danke: Chri-
stusfigurationen im Werk Thomas Manns. Studien zu einer Form dichterischer
Selbstreflexion in der Moderne, 1999 (noch unverdffentlicht).

16 K. Borchers, Mythos und Gnosis im Werk Thomas Manns. Eine religionswissen-
schaftliche Untersuchung, Freiburg 1980, 32-48 findet sich ein guter Uberblick iiber
die christlichen wie die antireligitsen Interpretationen der Josephsromane ~ die
miteinander kompatibel sind.

17 Der junge Joseph; Wie Abraham Gott entdeckte. Zum Hervordenken Gottes vgl.
P. Piitz, Verwirklichung durch "lebendige Ungenauigkeit", in: Thomas Mann und
seine Quellen. Festschrift fiir Hans Wysling, hg. von E. Heftrich und H. Koopmann,
Frankfurt 1991, 173-188, 180.



hen bleibt da freilich, da ein Ja und ein Nein einander aufheben, nur das zusitzli-
che Ja iibrig; aber das Rein-Rechnerische hat keine Farbe, und zum mindesten
148t solche Mathematik die dunkle Firbung des resultierenden Ja auBer acht, die
offenbar eine Nachwirkung des rechnerisch doch aufgehobenen Nein ist."'® Der
Siindenfall der Seele, von dem in den sich gnostischer Vorstellungen bedienen-
den Kapiteln der "Hollenfahrt" die Rede ist, ist ihr Eingehen in die Welt der
Materie, von dem der Geist sie erlosen soll, der in eigenwilliger Dialektik beim
Versuch, den Tod aus der Welt zu schaffen, den Tod {iber die Welt bringt. Aber
erstens ist dieser Fall, sofern er jene Rettungsbemiihungen auslost, letztlich (wie
in Hegels Konzeption) gottgewollt, eine felix culpa; und zweitens ist das letzte
Ziel jener Aktion des Geistes gerade nicht die abstrakte Tilgung des Seelischen:
"Das Geheimnis aber und die stille Hoffnung Gottes liegt vielleicht in ihrer
Vereinigung, namlich in dem echten Eingehen des Geistes in die Welt der Seele,
in der wechselseitigen Durchdringung der beiden Prinzipien und der Heiligung
des einen durch das andere zur Gegenwart eines Menschentums, das gesegnet
wire mit Segen oben vom Himmel herab und mit Segen von der Tiefe, die unten
liegt." Im "Vorspiel in den hoheren Réngen” — mit diesem Titel stellt Mann, und
nicht zu Unrecht, sein Werk in dieselbe Kategorie mit Goethes "Faust" ~ nimmt
sogar der gefallene Engel Semael an Gottes Plinen teil, die um die Biologisie-
rung des Religiosen kreisen, also um die Verbindung mit einem bestimmten
Volke. Diese Biologisierung ist zutiefst problematisch, und sie erzeugt bei den
Begabten des jiidischen Volkes das Bediirfnis, einen abstrakteren, geistigeren,
universaleren Gottesbegriff zu fassen — aber dieser Begriff setzt genetisch zu-
nichst einmal sein Anderes, den Gedanken des erwihlten Volkes, voraus. Gott —
Leben — Geist: Diese Triade wird wiederholt in der Lebensgeschichte Josephs,
der erst durch seinen doppelten Fall in die Lage versetzt wird, seiner eigentlichen
Bestimmung gerecht zu werden. Joseph ist eine Mittlerfigur, dem Mond ver-
wandt und mit der Bestimmung, die religiésen Ideen des Judentums der weiten
Welt zu 6ffnen — darin eine Antizipation der christlichen Transformation der jii-
dischen Religion. In dem entscheidenden Gesprich mit Pharao, das Joseph so
lenkt, daBB Pharao den Eindruck hat, er sei der Herr des Gespriichs, entdecke ei-
niges iiber Joseph und deute sich seinen Traum selber, vermag sich Joseph als
Mittler darzustellen zwischen Pharaos abstraktermn Sonnenkult und seiner Mutter
Sinn fiir Realpolitik und gerade dadurch seine Erh$hung vorzubereiten. Von
Beginn an suggeriert er eine Rolle als Hermes, der zwischen Pharao und den
Menschen vermittelt. Offenbar ist ja nicht nur Joseph eine Christusfiguration —
auch Pharao ist eine, denn er zitiert aus dem Johannesevangelium nicht minder
als aus seinem Sonnengesang. Aber Pharao ist eine lebensuntiichtige Christus-

18 Joseph, der Ernihrer; Urim und Tummim.
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figuration, vergleichbar dem Jesus von Nietzsches "Der Antichrist”, der mit
Dostojewskis Idioten in Verbindung gesetzt wird. Er ist Pazifist, wihrend Joseph
zur Beruhigung der koniglichen Mutter daran festhiit, da man Gott Verantwor-
tung schuldig dafiir ist, daB es auf Erden halbwegs nach seinem Willen geht und
nicht ganz und gar nach den Kopfen der Mordbrenner!®, und Kompromisse mit
der gewachsenen religiosen Tradition Agyptens verteidigt. Joseph Katholisiert,
kénnte man sagen, die Gotteserfahrung Echnatons, wie er diejenige Jaakobs uni-
versalisiert hat. Pharaos Naivitit zeigt sich auch daran, daB er glaubt, Joseph mit
seiner Erhohung iiberraschen zu konnen, auf die dieser doch — um das mindeste
zu sagen — AuBerst zielstrebig hingearbeitet hat. Dies konnte, bekennt der Erzih-
ler, "erkiltend wirken und der Sympathie Abbruch tun, die auch wir dem Ra-
helskind zu bewahren wiinschen, wenn nicht der Horer bedédchte, dal Joseph es
als seine Pflicht betrachtete, den Absichten Vorschub zu leisten und Gott bei ih-
rer Verfolgung nach besten Kriften behilflich zu sein."?°

Aber Joseph ergreift nicht nur die Chance, die die Begegnung mit Pharao
ihm bietet. Von Anfang an treibt ihn (wie Gregorius) ein Instinkt nicht nur zu
seiner Erhohung, sondern auch zu seinem Fall, da er vom mythischen Grund-
muster her weif, daB es ohne Fall keine Erhthung geben kann. Daher provoziert
er sowohl den HaB seiner Briider als auch die Liebe Mut-em-enets. Freuds Lehre
vom UnbewuBten erlaubt Mann den eigentiimlichen BewuBtseinsmodus zu er-
fassen, in dem dieses Anstreben erfolgt — es ist kein kaltes Planen, ebensowenig
wie es kaltes Planen ist, daB Isaak fast blind wird, um sich von Jaakob betriigen
zu lassen (freilich angesichts der sehr gelungenen Téduschung dann kurz kontrol-
liert, ob es sich wirklich um den Falschen, d.h. den Rechten handelt). Es ist ein
vitaler Sinn fiir das eigene Schicksal, der alles Notwendige ins Werk stellt, und
da Joseph nicht wirklich Verbrecherisches tut, da er trotz seines Narzi8mus echte
Anteilnahme am Schicksal derer kennt, die seinetwegen leiden miissen (beson-
ders Jaakobs und sogar Mont-kaws, an dessen Tod Joseph keine Schuld in ir-
gendeinem moralisch zurechenbaren Sinne trifft, weswegen er sogar zum Ge-
danken an die Inkarnation Gottes angeregt wird, damit dieser einmal umgekehrt
die Schuld des Menschen trage), da er einen aligemeingiiltigen, nicht von ihm
geschaffenen Mythos auffiihrt, kann man ihm nicht bose sein, und die Schnellig-
keit, mit der er sich nach jedem Fall wieder aufrichtet, amiisiert eher, als daB sie
emport. Von Anfang an weiB Joseph, daBl Isaaks Opfer nur Schein ist. Wenn er,
von den Ismaelitern aus der Grube gezogen und knapp vor dem Tode gerettet,
zuerst "Euer Knecht" haucht, gleich danach aber hervorhebt, er kénne Steine le-
sen und Keile schreiben, so mu man zugeben, daB er sich rasch wieder gefa@t

19 Joseph, der Emihrer; "Ich glaub’ nicht dran!”
20 Joseph, der Ernahrer; Herr tiber Agyptenland.
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hat — wie Gregorius, der sich zunichst Probus und Liberius als untersten, duBer-
sten Siinder vorstelit, aber, nachdem er begriffen hat, worum es geht, zur Uber-
windung der angesichts seiner Gestalt naheliegenden Widerstiinde des Liberius
"bescheidentlich” sagt: "Ich habe einst grammaticam, divinitatem und legem
studiert." Es ist ziemlich klar, da Mann sich mit dieser Struktur der Bejahung
der Siinde um des Guten willen, das aus ihr hervorwichst, existentiell identifi-
ziert hat: Er weiB, daB Geist und Siinde zusammenhéngen, und seine Versu-
chung ist die des geistlichen Segenstriigers Juda: die Geschlechtshélle, die nur
der Reine als Holle empfinden kann. DaB Mann Mut-em-enet Worte in den
Mund schiebt, die er einst fiir Paul Ehrenberg gedichtet hatte?!, hingt nicht nur
damit zusammen, daB Mann, phantasiearm, wie er eigentlich war, alle Erlebnisse
seines Lebens literarisch zu verwerten suchte, ist nicht nur eine Art von Ver-
steckspiel mit seinen Interpreten (bei seinem NarziBmus wird er sich sicher die
Frage gestellt haben, wann denn jenes Selbstzitat entdeckt werden wiirde — heute
konnen wir antworten: dank Kurzke noch im 20. Jahrhundert), sondern driickt
eine fundamentale Verwandtschaft seines eigenen Schaffensprozesses mit dem
Wechselspiel von Fall und Erh6hung bei seinen Erwihlten aus. Die Dreiecksge-
schichte von "Joseph in Agypten" ist sicher, bei aller Morbiditit, auch deswegen
so faszinierend, weil Mann allen drei Akteuren Aspekte seiner Personlichkeit
verliehen hat — die Begierde nach minnlicher Schonheit Mut, die beherrschte
Wiirde und Gerechtigkeit Petepré, die Gnadengaben des Erwihlten Joseph: Aus
der Bindigung seiner beunruhigenden homosexuellen Leidenschaft in der kalten
Fassade des Biirgertums entsteht sein begnadetes literarisches Werk.

Aber 148t sich alles Negative in der Welt so deuten, also als Mittel zur Errei-
chung eines komplexeren Gutes? Fiihrt diese Leibniz-Hegelsche Form der Theo-
dizee nicht zu einer letztlichen Rechtfertigung des Bosen? Angesichts der Erfah-
rung des Nationalsozialismus scheinen Theodizeeargumente diesen Typs schwer
ertrdglich. Schon in "Das Gesetz" ist die Negativitit, die Moses zulaft, viel pro-
blematischer, doch dient sie immerhin noch der Bandigung des Bésen. Aber im
"Doktor Faustus” ist Leverkithn nicht energischer Gegner des Nationalsozialis-
mus, sondern vielmehr mit diesem magisch verbunden; und auch seine Spekula-
tion darauf, daB seine Siinde eine besondere Herausforderung der géttlichen
Gnade sei, wird als besonders siindhaft gedeutet (und nach demselben Argument
nicht deswegen schon mit besonderem Anspruch auf Gnade). Der Teufel ist hier
nicht wie Mephistopheles oder Semael vertrauter Gesprichspartner Gottes, der
im "Doktor Faustus" allein als abwesender erfahrbar ist. Wahrend im spiteren
"Erwéhlten" das triumphierende Muster der Josephstetralogie wieder durchge-
spielt wird, nach dem die Siinde Mittel zur Reue und zur Erhohung ist, wird im

21 Kurzke, op.cit., 430.
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"Doktor Faustus" diese Losung, anders als in Goethes "Faust”, verweigert. Dies
hat sicher auch mit der Modernitit seiner Welt zu tun, die keine mythisch gebor-
gene mehr ist, sondern in der der Kunst die prekire und unlosbare Aufgabe zu-
gewachsen ist, eine Integrationsleistung zu vollbringen, die sie — ohne teuflische
Hilfe — vollstindig iiberfordert. Und doch ist auch im "Doktor Faustus", der trotz
oder gerade wegen der Modernitit seiner Helden eine in manchem diisterere,
mittelalterlichere, archaischere Welt darstellt als die Josephsromane und "Der
Erwihlte", das letzte Wort nicht die Verdammnis des Volksbuches. Die Hoff-
nung auf Gnade, die aber nicht mehr Leverkiihn selbst, sondern nur ein Freund
fiir ihn aussprechen darf, schwebt iiber dem Ende — auch angesichts der entsetz-
lichsten Verbrechen des 20. Jahrhunderts ist die Aufhebung des Negativen im
Positiven zwar nicht als dogmatische Behauptung, aber als Licht der Hoffnung
gegenwirtig.

Thomas Mann - eine anima naturaliter hegeliana? Vermutlich geht das zu
weit, schon weil der Ironiker und Humorist Mann, um Kierkegaard zu zitieren,
kein direktes Verhilinis zu Gott hat. Aber nicht zu weit geht die Aussage, da§
der groBte. deutschsprachige (und méglicherweise nicht nur deutschsprachige)
Romancier des zwanzigsten Jahrhunderts u.a. deswegen so groB ist, weil es ihm
gelungen ist, das, was er von Schopenhauer und Nietzsche gelernt hat, in eine
Weltanschauung zu integrieren, die trotz aller Komplexititen der moralpsycho-
logischen Einsichten an einem klaren Unterschied zwischen Gut und Bose fest-
hélt und trotz der souveridnen Einarbeitung der neueren Ergebnisse von Reli-
gionsgeschichte und Religionssoziologie einen Gottesbegriff verteidigt, der mit
demjenigen Hegels erstaunliche Verwandtschaft hat. Wer an einem nachnietz-
scheschen objektiven Idealismus interessiert ist, d.h. wer den Gedanken fiir un-
aufgebbar hilt, daB die Transzendentalien des Wahren, Guten und Schonen die
Welt bestimmen, und trotzdem nicht einfach naiv sein will, sondern die abgriin-
digen Kausalmechanismen, die in der menschlichen Seele und der menschlichen
Geschichte am Werk sind, mit vorurteilsioser Neugierde zu studieren bereit ist,
der kann von Thomas Mann vermutlich mehr lernen als von den meisten mit ihm
zeitgenossischen Philosophen. Manns Weltanschauung begrifflich zu durchdrin-
gen und zu rechtfertigen ~ so 148t sich vielleicht auf den Begriff bringen, was die
Philosophie, gewiB neben manchen anderen Aufgaben, im einundzwanzigsten
Jahrhundert versuchen sollte.
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