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Liebe Mitglieder des Freundeskreises!

Zur Jahreswende 2001/2002 erhalten Sie wieder die neueste Ausgabe der
OECUMENICA.

Darin finden Sie Beitrage von Professor Christoph Schwébel, dem Leiter
des Okumenischen Instituts und Ephorus des Heimes, und von unseren
Mitgliedern Dr. Wolf Ridiger Schmidt, Dr. Fernando Enns und Artur Gerwi-
nat. Sie finden natiirlich auch wieder Berichte, Informationen und Fotos des
Jahres 2001 aus dem Wohnheim.

Besonders hinweisen méchten wir auf den Beitrag von Artur Gerwinat
"Begegnung und Erholen auf Cap d'Antibes". Im Oktober 2002 wollen Mit-
glieder des Freundeskreises erstmals in einer Villa an der Cote d'Azur zwei
Wochen gemeinsam verbringen. Es ist daran gedacht, diese Kombination

von Ferien und gleichzeitiger Begegnung jedes Jahr anzubieten. Bitte ent-
nehmen Sie weitere Einzelheiten dem Artikel. Wenn Sie an dieser Idee In-
teresse haben, wenden Sie sich bitte an uns.

Schon heute méchten wir Sie bitten, den 12. bis 14. Juli 2002 fiir unsere
diesjahrige Tagung vorzumerken. (Weitere Einzelheiten dazu Seite 64).

Ein frohes Weihnachtsfest und ein friedvolles Jahr 2002 wiinscht Ihnen

Heidelberg, im Dezember 2001
lhre Redaktion

Karl Borrmann
Bernd Giinther
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Auf seiner 8. Vollversammlung
1998 in Harare hat der Okume-
nische Rat der Kirchen zu einer
Dekade zur Uberwindung von
Gewalt aufgerufen, die am 4.
Februar 2001 in Beriin erfinet Lembeck
wurde. Die Dekade ist eine Auf-

forderung an Kirchen, Organisa-
tionen und engagierte Personen, ihre Krafte zu bundeln und dazu beizutragen, die zuneh-
mende Gewalt und Zerissenheit unserer heutigen Geselischaft zu Oberwinden und eine Kultur
des Friedens aufzubauen.

Dieser Band will Impulse dazu vermitteln. Er verschafft Einblicke in unterschiediichste Gewalt-
ursachen, Sffnet aber gleichzeitig den Blick auch auf Uberwindungsmdglichkeiten.

Allen, die sich in irgendeiner Form an dieser weltweiten kumenischen Dekade beteiligen wol-
len, sollen diese Impulse fundierte Kenntnisse vermitteln, Diskussionen anstoen und anre-
gen, an einer Kultur der Gewaltlosigkeit mitzuwirken.

Der Herausgeber, Dr. Fernando Enns, geb. 1964, ist Pfarrer und Studienleiter am Okumeni-
schen Institut der Universitat Heidelberg, Mitglied im Zentralausschuss des ORK, Initiator der
Dekade und mitverantwortlich fiir die internationale Durchfiihrung.
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Militdrisches Eingreifen als ,,ultima ratio®“?
Plddoyer fiir einen verniinftigen christlichen Pazifismus

Fernando Enns

Dieser Beitrag erschien in ZEITZEICHEN 8/2001, also vor den Terroranschldgen
am 11.September in den U.S.A. Meine Einschétzung hat sich auch im Blick auf die
Bekimpfung des Terrorismus nicht gedndert, sondern eher bestdtigt. Kriminelle
Handlungen miissen im Rechisstaat offentlich bewiesen werden und die Verant-
wortlichen sind dann in einem Rechtsverfahren zur Verantwortung zu ziehen. Die
Anwendung polizeilicher (!) Gewalt kann zur Durchsetzung dieses Rechts notwen-
dig sein. Demokratische Rechtsstaaten miissten sich m.E. fiir ein solches Vorgehen
auch im internationalen Bereich einsetzen, mit einem internationalen Strafgericht
und - wo nétig - nichtmilitirische Polizeiaktionen unter dem Befehl der UNO.
(17.11.2001, FE)

Vorbemerkungen:

Wenn wir uns emeut dieser uralten und doch neu zu stellenden Frage zuwenden,
dann scheint es angezeigt, einige Voraussetzungen zu kldren, um nicht in altbe-
kannten Argumentationsmustern gefangen zu bleiben oder die Diskussion auf un-
ergiebigen Nebenschauplitzen zu fithren. Voraussetzung fiir einen ,,verniinftigen®
Umgang mit der Herausforderung eines politischen, juristischen und ethischen
Problems dieser Tragweite ist zum einen die Differenzierung zwischen ethisch
wahren Sitzen und Entscheidungen in der Praxis. Mit moralischen Absolutheits-
forderungen allein werden wir der Verantwortung noch nicht gerecht, die uns ge-
geben ist. Andererseits milssen sich politische Entscheidungen ihrer ethischen
Grundlage und ursichlichen Motivation vergewissern, um nicht orientierungslos zu
werden, bzw. ethische Maxime aus pragmatischen oder opportun scheinenden
Griinden in Ausnabmefillen leichtfertig aufler Kraft zu setzen. Demnach ist zum
Anderen zwischen allgemein giiltigen Regeln und Ausnahmefillen zu differenzie-
ren. Daher setze ich im Folgenden voraus:

1. Die Frage eines militéirischen Eingreifen stellt sich dann und nur dann, wenn
humanitiire Griinde dafiir beansprucht werden; d.h. es ist eine Situation gege-
ben, in der eine oder mehrere Bevolkerungsgruppen vor unmittelbarer Be-
drohung von Leib und Leben geschiitzt werden sollen. Dann und nur dann ist
die Frage legitim, ob ein militirisches Eingreifen als ,,ultima ratio“ gerecht-
fertigt erscheint. Sollten andere Motive (politische, Skonomische, usw.) der
Anlass zur Diskussion sein, dann ist die Frage - zumindest aus christlicher
Perspektive - ohnehin klar mit ,,Nein“ zu beantworten.

2. Frithzeitige Konfliktprivention ist hilfreicher als spites militirisches Eingrei-
fen. Dies zieht unweigerlich die Uberzeugung nach sich, vermehrt Ressour-
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cen bereit zu stellen flir die Erforschung, Erprobung und Durchfiihrung zivi-
ler Konfliktiosungen, wenn notig auf Kosten der militirischen Entwicklung.

3. Militdrisches Eingreifen soll tatsidchlich nur ,ultima ratio“ legitimiert sein.
Dies bedeutet, dass alle anderen zur Verfligung stehenden juristischen und
politischen nichtmilitdrischen Druckmittel (gemeint sind auch kontrollierte
Sanktionen, Skonomische Restriktionen auch auf Kosten der eigenen Wirt-
schaft, volle Unterstiitzung der gewaltfreien, demokratischen Krifte im Kon-
fliktgebiet, usw.) zur Konfliktlésung, bzw. -unterbrechung zuvor angewandt
werden. Dazu ist eine ehrliche und restriktionsfreie Analyse notwendig, die
wiederum einen freien Zugang zu allen Informationsquellen voraussetzen. Ist
etwa die Pressefreiheit durch Zensur oder Gleichschaltung auch im eigenen
Land eingeschrinkt, dann kann die ,ultima ratio“-Argumentation nicht
glaubwiirdig sein.

4. Militdrisches Eingreifen stellt nicht die Lésung an sich dar. Wird in einem
demokratischen Staat unter den bisher genannten Voraussetzungen schlief-
lich fiir ein militdrisches Eingreifen in einen anderen souverinen Staat vo-
tiert, so besteht dennoch Einigkeit dariiber, dass dies allenfalls einen Versuch
darstellt, eine Situation herzustellen, die es den beteiligten Konfliktparteien
“erlaubt, selbst wieder zu handelnden Subjekten in einem Prozess zu werden,
der eine Losung allein mit gewaltfreien Mitteln favorisiert.

Diskutiert wird im Folgenden also allein dieser klar umrissene Ausnahmefall.
Werden diese Voraussetzungen nicht geteilt oder als zu idealistisch betrachtet,
dann sollte ehrlicherweise nicht von einer ,,ultima ratio“ gesprochen werden. Die
gesamte Klassische Lehre vom ,,gerechten Krieg* (fusta causa, recta intentio, legi-
tima potestas, ultima ratio) kann dann nicht als Argumentationshilfe dienen, die
seit dem Eintritt in das Zeitalter der Massenvernichtungswaffen ohnehin den klaren
Gegensatz zum Pazifismus aufgeweicht hat. Lohnend ist in jedem Fall die Erinne-
rung, dass die Entwicklung von Kriterien gerade die Verhinderung militirischen
Eingreifens intendierte, nicht seine Legitimation. Dennoch wurde diese Lehre
meist ins Gegenteil verkehrt, als ob damit der Krieg ethisch vertretbar wiirde. Dies
illustriert sehr gut, wie riskant es ist, den vermeintlichen extremen Ausnahmefall
unabhéngig von der gegebenen Situation definieren zu wollen.

Das ethische Problem

Militdrisches Eingreifen aus humanitiren Griinden bedeutet konkret, die Tétung
von Leben (nicht nur menschliches Leben) billigend in Kauf zu nehmen, um ande-
res Leben zu retten. Damit ist das ganze Dilemma bereits beschrieben, wenn
vorausgesetzt werden darf, dass der Schutz menschlichen Lebens der oberste
ethische Satz ist, dem alle anderen unterzuordnen sind. Das bedeutet, dass es kein
Prinzip, keine Ideologie, keinen Zweck geben kann, der hoher zu bewerten ist oder
fiir den dieser Satz aufgegeben werden kénnte. Alleinige Ausnahme kann nur sein,
wenn die Wahl besteht zwischen dem Schutz des einen Lebens auf Kosten eines
anderen. So wird bekanntlich auch in der Debatte um die Genforschung
argumentiert.
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Eine Prinzipienethik wird hierauf antworten: allein die Wahrscheinlichkeit, anderes
Leben moglicherweise zu retten, erlaubt es noch nicht, Menschenleben willentlich
zu opfern. Abzulehnen ist aus dieser Sicht auch, dass die Infragestellung dieses
ethischen Prinzips durch andere schon eine Legitimationsgrundlage bietet fiir das
eigene Infragestellen desgleichen, anders gesagt: das Vergehen eines anderen
rechtfertigt noch nicht das eigene.

Sicherlich ist es gut, Prinzipien zu haben, an denen man sich unbedingt oder be-
dingt ausrichten kann. Sie bieten Orientierung fiir das Leben im Allgemeinen und
in Konfliktfillen im Besonderen. Das Aufgeben eines Prinzips, zumal eines ober-
sten Prinzips, will wohl {iberlegt sein, denn Identitiit, Authentizitit und Glaubwiir-
digkeit stehen dann zur Disposition. Und dennoch: die Wirklichkeit kann komple-
xer sein als ethische Prinzipien es nahe legen. Wenn die spezifische Situation, auf
die das Prinzip angewendet werden soll nicht mit beriicksichtigt wird, dann ver-
kommt die perfekteste Ethik zum Fundamentalismus. Und das kann unter Umstén-
den gerade einen VerstoB gegen die hochgehaltenen Prinzipien bedeuten. Somit
kann eine Prinzipienethik in bestimmten Fillen gerade das Gegenteil von dem be-
wirken, was sie intendiert, zumal in Fragen, in denen allein die Wahl zwischen
zwei Ubeln iibrig bleibt (das Téten bzw. das Zulassen der Tétung von Menschen-
leben).

Eine Verantwortungsethik wird deshalb immer die Folgen des Handelns mit be-
riicksichtigen und deren ethische Konsequenzen mitreflektieren wollen. Und dies
ist die einzig denkbare ethisch-legitime Motivation zum Eingreifen: das Schulden
der Verantwortung gegeniiber dem Anderen (Hans Jonas). Das erscheint verniinf-
tig, birgt aber die Gefahr der Selbstiiberschitzung. Denn wer kann tatsichlich die
Folgen des eigenen Handelns abschdtzen, zumal wenn es sich nicht um Konflikte
zwischen Individuen handelt, die einander bekannt sind, sondern um kollektive
GroBen, deren Unberechenbarkeit gerade Teil des Problems sind. Hinzu kommen
in unserer speziellen Fragestellung meist Fremdheiten in Kultur, Religion, Mentali-
tit. In dem Eifer, Verantwortung iibernehmen zu wollen, ist es in der Vergangen-
heit oft nur noch ein kleiner Schritt gewesen zu der Uberzeugung, dass der Zweck
schlieBlich die Mittel ,,heiligt*. Die Unvernunft dieses Satzes ist aber spétestens
seit Kant auch fiir Nichtchristen offensichtlich.

Diese Uberlegungen entlassen weder aus der Verantwortung fiir die Menschen in
einem gewaltvollen Konflikt, noch aus der Verantwortung fiir unser eigenes Han-
deln oder Nicht-Handeln, aber sie deuten die Grenzen einer Verantwortungsethik
an. Es scheint zumindest verniinftig, zu fragen, ob es Situationen geben kann, in
denen gerade auch die Verweigerung des Eingreifens die aufrichtigere Moglichkeit
sein kann - und damit die verantwortlichere. Ein deutliches ,,Nein® ist auch und ge-
rade dann legitim, wenn noch keine andere Losung in Sicht ist. Jedenfalls haben
Selbstiiberschitzung und Machbarkeitswahn - und sei es mit Gewalt - schon man-
chen Konflikt bestenfalls fortgesetzt, nur zu oft weiter angeheizt.

Wird das ethische Dilemma in seinem gesamten Ausmall erkannt, dann ergeben
sich daraus mindestens zwei Uberzeugungen:
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1. Durch das Inkaufnehmen des Totens anderer Menschen sind wir schuld an deren
Tod, sei es durch unser Eingreifen oder unser Nichteingreifen. Wer das nicht sagen
kann, positioniert sich selbst in der Rolle des Richters iiber Tod und Leben. Das
aber ist - zumindest aus der Perspektive des christlichen Glaubens - schlechter-
dings unméglich. Wir kénnen die Verantwortung nicht verweigern, aber daraus er-
gibt sich weder eine Legitimation, den Schutz menschlichen Lebens aufzugeben,
noch eine Totung selbst vorzunehmen. Der viel bemiihte Vorwurf gegeniiber einer
pazifistischen Verweigerungshaltung allein (,,wir konnen doch nicht nichts tun®)
ist noch lange kein Argument fiir ein militirisches Eingreifen, denn damit ist ja
eben nur gesagt, dass etwas getan werden muss. Dem werden alle verniinftigen Pa-
zifisten zustimmen und viele von ihnen tun meist schon lange etwas, bevor die Of-
fentlichkeit aufmerksam wird.

2. Wenn der Schutz des Lebens als oberstes Gut anerkannt ist, dann ist zunichst
jedes militdrische Eingreifen aus Prinzip abzulehnen. Dadurch bleibt der Blick fiir
alternative Konfliktlosungsstrategien geschirft und der Ausnahmefall wird nicht
bereits im Vorfeld in das politische Kalkiil mit einbezogen. Das ist die prinzipielle
pazifistische Position.

Aber auch dies entldsst uns keinesfalls aus der Verantwortung fiir die direkt Betrof-
fenen. Soll das eigene Prinzip nicht hoher bewertet werden als das Leid anderer
Menschen, dann ist am Ende auch die Frage eines gewaltbereiten Eingreifens
(nicht notwendigerweise eines militdrischen!) je in der konkreten Situation zumin-
dest neu zu diskutieren. Die Entscheidung dariiber kann aber allenfalls in einer
Diskursethik (Habermas) gefunden werden, in der alle Betroffenen (in der Demo-
kratie also auch die Wahlerinnen und Wihler), als Freie und Gleiche an einer ko-
operativen Entscheidungsfindung teilnehmen, in der das bessere Argument - auf
der Basis geltenden Rechts - zum Zuge kommt. Voraussetzung fiir diesen hohen
Anspruch ist freilich ein wahrhaftiger und aufrichtiger Umgang miteinander. Er-
scheint dies unmdoglich, dann kann wiederum nicht von einer ,,ultima ratio* die
Rede sein. - Ethisch wahre Sitze sind auf diesem Weg freilich gerade nicht zu er-
mitteln (Defizit der Diskursethik). Deutlich wird aber, dass diejenigen, die den ex-
tremen Ausnahmefall gegeben sehen wollen, unter Begriindungszwang stehen, und
nicht etwa jene, die bei der Regel bleiben wollen. (Vergleiche zur Abtreibungsde-
batte sind hilfreich, weil auch hier das Leben obersten Schutz geniefit und eine Ab-
treibung unter allen Umstiinden als strafbar angesehen wird, auch wenn diese nicht
zur Anwendung kommt.)

Die Rolle der Kirche

Welche Rolle kommt der Kirche hierbei zu? Die Geschichte hat verschiedene Mo~
delle hervorgebracht, von denen zumindest zwei gegensitzliche hier kurz skizziert
sein sollen:

1. Staatskirchen haben dazu tendiert, politische Konflikte aus der Perspektive
der ,,Machthaber* zu interpretieren und entsprechend zu urteilen. Bestehende
politische Grundordnungen wurden dabei manchmal als gottgegeben angese-
hen und schépfungstheologisch untermauert. Diese ,,Nihe zur Macht“ hat ein
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eindeutiges christliches Zeugnis oft verhindert und die Glaubwiirdigkeit der
Kirche stark in Frage gestellt. Staatskirchen im eigentlichen Sinne gibt es
heute aber nicht mehr, da der moderne demokratische Staat religiés neutral
bleiben will/muss und die Stimme der Kirche nunmehr eine unter anderen ist.

2. Historische Friedenskirchen (z.B. die Mennoniten) waren selbst lange durch
staatliche Ordnungen unterdriickt und sahen in der Verweigerung oft die ein-
zige Moglichkeit, ihre christlichen Uberzeugungen zu demonstrieren. Kirche
wurde in dieser Tradition verstanden als die Gemeinschaft derer, die schon
jetzt nach den Geboten der Bergpredigt und somit zeichenhaft die ,,bessere
Gerechtigkeit“ gegeniiber der Welt lebt, bis hin zum Martyrium. Eine Gefahr
ergibt sich hier aus der Konservierung solcher Haltungen im Ubergang zu
demokratischen Gesellschaften, die durch Partizipationsmoglichkeiten auch
eine Mitverantwortung an ihre Glieder iibertrigt. Natlirlich bleibt die Ver-
weigerung z.B. des Kriegsdienstes (nun als gesetzlich geschiitzte Gewissens-
entscheidung) ein eindeutiges christliches Zeugnis fiir Einzelne, doch kann
sich Kirche nicht durch Riickzug in kleine Nischen der 6ffentlichen Verant-
wortung fiir andere entziehen.

Somit sind diese beiden Modelle in einer verinderten pluralistischen Gesellschaft
nach ihrer genuinen Rolle zu befragen. Sie diirfen sich in ihrer Bewertung weder
iiberschétzen (als seien sie selbst die politischen Entscheidungstréger), noch unter-
schitzen (als stiinden sie auBerhalb der bestehenden Rechtsordnung ohne Partizipa-
tionsmoglichkeiten). Dies ist bei der Frage nach der Rolle der Kirche beziiglich der
ethischen Herausforderung zu bedenken.

Fiir Christen ist klar: jeder Mensch (Mann und Frau) ist nach dem Ebenbild Gottes
geschaffen (Gen 1,27). Daraus wird die Wiirde des Menschen abgeleitet. In sékula-
rer, juristischer Sprache schidgt sich diese Uberzeugung nieder in dem Grundge-
setzartikel: ,Die Wiirde des Menschen ist unantastbar. Wenn sich diese Wiirde
aus der Ebenbildlichkeit Gottes ergibt, dann kann sie nicht verwirkt werden. Dass
auch und gerade die Siinder durch Gottes Liebe angenommen sind, sehen Christen
als das Erlosungswerk im Leben, Sterben und Auferstehen Jesu Christi offenbart.
Dennoch bleibt das Menschenbild ,,realistisch® und rechnet mit der Stindhaftigkeit.
Gott aber wird Mensch, um im Weg der Gewaltlosigkeit seinen Willen fiir das Zu-
sammenleben der Menschen zu zeigen. Dieser Weg fiihrte Jesus konsequent zum
Sterben am Kreuz. Dass dies als die Uberwindung der Gewalt und des Todes zu
deuten ist, ist die ,,Torheit des Kreuzes“, die nur glaubende Menschen - aus der
Perspektive der Auferstehung - so deuten konnen. Sikular gesprochen ist damit der
Teufelskreis der Gewalt durchbrochen. Gott will keine Opfer fur sich oder fiir an-
dere. Er opfert sich selbst - ein fiir alle mal. Alles Leben ist daher geschopfliches,
versdhntes und zur Vollendung in Gemeinschaft mit Gott bestimmtes Leben.

Die gesamte christliche Botschaft aber ist darauf ausgerichtet, Boses nicht mit B6-
sem zu vergelten, sondern Boses mit Gutem zu Giberwinden (R6m 12). Damit ist
zunichst gesagt: Fiir den christlichen Glauben kann es grundsitzlich keine theolo-
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gische Legitimation fiir das T6ten - auch und gerade eines vermeintlichen Titers -
geben (gegen die Todesstrafe). Kirche wird Einspruch erheben miissen und wider-
stehen, wo immer Leben in Gefahr ist. Dabei wird sie keinen Unterschied machen
koénnen, ob dies das Leben von ,,Feinden® ist oder das der ,eigenen BiirgerInnen®.
Sie kann auch keinen Tyrannenmord gutheiflen (womit noch nicht gesagt ist, dass
einzelne Christen sich in einer gegebenen Situation in der bewussten Schuldiiber-
nahme so entscheiden konnten). Denn die Botschaft der Versdhnung gilt gerade
unabhingig vom Verhalten der Person; und sie gilt universal, d.h. sie transzendiert
alle menschlichen Grenzen (Glaubige-Nichtgldubige, Manner-Frauen, unterschied-
liche Rassen oder nationale GroBen). In der weltweiten Okumene kommt dies
sichtbar zum Tragen. Der Kirche kommt somit eine notwendige Unabh#ngigkeit
gegeniiber dem jeweiligen Staat (=Regierung) zu.

Aus diesen kurzen Uberlegungen lasst sich schlieBen:

1. Kirche hat eine andere Perspektive: sie wird ihre eigenen Analysen betreiben
und dabei die Stimme der Schwichsten mit beriicksichtigen wollen. Thr pri-
mires Ziel kann nicht Machterhalt oder ,Biindnistreue® gegeniiber politi-
schen und militérischen Vereinigungen sein. Sie verfolgt auch keine Skono-
mischen Ziele. Ihre Sorge gilt der Schaffung von Frieden in gerechten Bezie-
hungen. Militdrische Optionen sind fiir sie keine legitime Moglichkeit der
Konfliktbewiltigung oder -unterbrechung.

2. Kirche hat eine kritische Stimme. Sie wird gegeniiber der eigenen Regierung
und anderen sorgfiltig priifen, welche Argumente schlieflich zu einer milité-
rischen Option fiihren. Sie wird bereits die Drohung mit militérischen Mitteln
verurteilen miissen, weil dadurch das Votieren fiir andere Mdglichkeiten ein-
geschrinkt ist. Und sie wird im Vorfeld von Eskalationen die Politik in die
Pflicht nehmen, sich pridventiv zu engagieren. Keinesfalls kann sie sich zur
moralischen Legitimationsinstanz missbrauchen lassen fiir eine politische
Entscheidung, die ihrer gesamten Botschaft widerspricht.

3. Sie wird gewaltfreie Alternativen entwickeln wollen und beispielhaft aufzu-
zeigen versuchen, welche gewaltfreien Konfliktlosungsstrategien moglich
sind. Das wird auch die Forderung nach Entwicklung eines Internationalen
Rechtes beinhalten, Schutz der Menschenrechte und eine gerechtere Wirt-
schaftsweise. Dies sind erklirte Ziele der 6kumenischen ,,Dekade zur Uber-
windung von Gewalt 2001-2010%.

Der Kirche kommt somit ein Wichteramt und ein prophetisches Amt zu. Darin
liegt ihre genuine Verantwortung in der offentlichen Meinungsbildung. Will sie
glaubwiirdig die christliche Botschaft vertreten, dann wird dies zuweilen auch den
Mut eines eindeutigen ,Nein“ von der Kirche fordern, und sei es gegen den
scheinbaren ,Mainstream“. Wohl dem Staat, der eine solche bekennende Kirche
hat! - Ob es jemals eine Ausnahmesituation geben wird, in der Kirche unter all die-
sen Voraussetzungen einem militirischen Eingreifen doch zustimmen kann, wage
ich mit Ernst zu bezweifeln.
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DAS SEUFZEN DER KREATUR
Religion und die Frage nach einer Tierethik
Wolf Ridiger Schmidt

Das Thema Tier drangt mit Macht auf die Tagesordnung. Die Katastrophen
der letzten Monate machen es unvermeidlich. Aber das Thema Tier bewegt
Kirche, Theologie und Predigt kaum erkennbar. Natiirlich, Tiere sind Mitge-
schépfe. Vielleicht seit einer Generation beginnen wir es zu begreifen. Die-
ses Wissen jedoch spiirbar zum Thema zu machen, gelingt nicht. Wo bleibt
die Offensive der abrahamitischen Religionen Judentum, Christentum und
Islam fiir die Kreatur? Bestenfalls die neue bioethische Diskussion, die
Klonierung von Tieren als Turoffner zur Klonierung des Menschen, regt
zum Nachdenken iiber Menschenwiirde und Gottesebenbildlichkeit des
homo sapiens sapiens an. Aber die Tiere und ihre Wiirde? Nutztiere, nicht
nur die geliebten anderen Tiere?

Wenn heute éffentlich auf breiter Front nach einem neuen Umgang mit
dem nicht-menschlichen Leben gefragt wird, wenn Landwirtschaft und Ver-
braucherverhalten vor einer ziemlich heftigen Kurskorrektur stehen, wenn
mit Schrecken erkannt wird, was bei Tiertransporten, artwidriger Haltung in
der Rinderzucht und Schweinemast oder in Legebatterien ablduft, dann
drangen sich durchaus grundsétzliche Fragen auf. Sie alle haben konkret
etwas mit Religion und Ethik zu tun. Grundsétzliche Fragen etwa,

ob wir (iberhaupt Tiere in diesem Ausmag fiir die Befriedigung mensch-
licher Bedurfnisse téten und nutzen diirfen;

- wie es denn dazu kommen konnte, dass ausgerechnet unsere abend-
landische Tradition das Tier soweit und so konsequent aus unserem
Mitgefithl ausblenden konnte;
wer und was uns berechtigt, Tieren zumindest vor ihrer Tétung ein ei-
genes Leben nach ihren angeborenen Bedurfnissen zu verweigern;

- Warum das Christentum keine Ethik fir das Tier entwickeln konnte,
obwoh! es im Ubermaf an ethischen Regelungen zwischen Menschen
interessiert war und noch immer ist.

Méglicherweise miisste die zaghafte Diskussion zum Thema Tier der sieb-
ziger und achtziger Jahre noch einmal erinnert werden. Damals wurde ge-
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fragt, wie weit etwa die christliche Einstellung zum Tier (lber zweitausend
Jahre hinweg das Defizit mitverursacht oder beglnstigt hat, vor dem wir
jetzt endguitig stehen: Das Tier degradiert zum blofen Instrument mensch-
licher Bedirfnisse; ein seelenloses Wesen, Objekt unseres gnadenlosen
Zugriffes auf billiges Fleisch.

Im Schnittpunkt dieser Fragestellung tauchte und taucht immer wieder Al-
bert Schweitzer auf, als Urwaldarzt und Orgelspieler leicht benennbar und
zu loben, weniger als tiefgreifender Kritiker der christlich geprigten euro-
péischen Kultur. Wie kein anderer hat Schweitzer das Defizit unserer ethi-
schen Grundhaltung gegentber dem nicht-menschlichen Leben offenge-
legt: Eine Ethik, die es nur mit unserem Verhaitnis zum anderen Menschen
zu tun hat, nicht aber das nicht-menschliche Leben mit einbezieht, sei ein
irrweg, war bei Schweitzer zu héren und zu lesen. Bekannt ist zwar die
schlichte Formel ,Ehrfurcht vor dem Leben“ aber dass sie durchaus als
Fundament fir eine allgemeine Ethik des Lebens mit vielerlei Konsequen-
zen dienen kdnnte, wurde schnell iberhért. ,Leben erhalten, Leben for-
dern, entwickelbares Leben auf seinen héchsten Wert bringen® - das galt
als zuwenig Theologie.

Albert Schweitzer legte einen frihen Erklarungsversuch vor, warum ausge-
rechnet unsere europaisch-christlich gepragte Kultur das Tier so weit und
so konsequent aus dem menschlichen Mitgefuhl ausblenden konnte. Aber
waren es nur die gnadenlosen Folgen einer Religion, die den achtungslo-
sen Umgang mit der Natur und die Missachtung des nicht-menschlichen
Lebens verursacht haben, wie es der bekannte Schriftsteller Karl Amery
vor Uber zwei Jahrzehnten dann nachdriicklich entfaltete?

DEM TIER DIE SEELE GENOMMEN

Um der Wirklichkeit gerecht zu werden, sind einseitige Schuldzuweisungen
zu hinterfragen. Unser heutiger Mangel an einer Tierethik kénnte auch et-
was mit einer menschheitsgeschichtlichen Dimension zu tun haben, die mit
dem unumgdénglichen Kampf des friihen Menschen gegen die Machte der
Angst, des Schicksals und damit auch der bedrohlichen Macht der Natur zu
tun hat. Dies wiére eine archaische Wurzel. Eine besondere Bedeutung
milsste jene Zeit haben, die von dem britischen Historiker V. G. Childe als
diejenige der ,Neolithischen Revolution* bezeichnet wurde: der Ubergang
von der langen Vorgeschichte des modemen Menschen als Jager und
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Sammler zum Ackerbauern und Viehziichter. Hier beginnt ein Grundkon-
flikt, der in seiner strukturellen Qualitat fur unser heutiges Verhéltnis zum
Tier einzigartig ist. Der Mangel hat dann auch noch eine markante religi-
onsgeschichtliche Dimension, die vor dem Hintergrund des Ubergangs zur
viehziichtenden und ackerbauenden Gesellschaft im Glauben an den einen
Gott zu suchen ist. Damit konnte eine Entwertung der Schopfung implizit
eingeleitet sein, auch wenn dies nicht so vorgesehen war. Schliefilich
koénnte das Defizit eine typisch neuzeitliche Komponente haben. Es kdnnte
mit dem wachsenden Selbstwertgefiihl des Menschen zusammenhéngen,
der sich aufgeklart und beraus erfolgreich als Krone des Ganzen zu defi-
nieren versteht: ein Mensch, der sich dem wissenschaftlich modernen Le-
bensgefithl verschrieben hat; der sich in seiner Kultur und Geistesge-
schichte aus der Naturgeschichte radikal herausldst; der als souveréner
Manager der Natur entgegentritt.

Die Frage nach den tieferen geschichtlichen Ursachen der heutigen Kata-
strophe muss gestellt werden. Fiir den katholischen Theologen Eugen
Trewermann gibt es nur eine klare Antwort: Schuld am Elend der Tiere in
unserer abendlandisch geprégten Zivilisation ist die judisch-christliche Tra-
dition selbst. Sie hat dem Tier die Seele genommen und es damit an einen
Menschen ausgeliefert, der nichts anderes sieht als sich selbst und immer
wieder nur sich selbst, auch dann, wenn er sich seiner Erlosung durch Gott
vergewissert.

Dem wird man zunadchst — leider — nicht allzuviel entgegenhalten kdnnen.
Ob die Schuld so einseitig und ausschlieBlich zu definieren ist, wie es Tre-
wermann in seiner prophetischen Erschiitterung vor abgriindigem Tierleid
tut, ist zweifelhaft. Nachdenklich macht allerdings der Hinweis Trewer-
manns, dass alles Unheil der Kreatur in jenem christlichen Glaubenssatz
begriindet sei, wonach ,der Mensch ein unsterbliches Leben besitzt, wah-
rend die Tiere nichts sind als verbrauchbares Material zum Nutzen des
Menschen als Herren der Schépfung in Zeit und Ewigkeit”.

Gegen einseitige Schuldzuweisungen an die judisch-christiche Tradition
solite die antike griechische Komponente nicht vergessen werden. Auch
das griechische Denken hat dem Menschen als einem mit Vernunft begab-
tem Wesen eine Sonderstellung zugewiesen, welche die abendlédndische
Entwicklung neben der biblischen Linie pragte. Hinzu kam die Tradition des
rémischen Rechtes. In ihm werden bekanntlich die Arbeitstiere den Sachen
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gleichgestellt. Als Sache hat der Besitzer volle Verfugungsgewait tber das
Tier. Tierquélerei war kein Thema, was bis in die Neuzeit uneingeschrankt
gelten musste. Gerade die Denktradition des romischen Rechtes hat ent-
scheidend zur weiteren abendldndischen Tierdegradierung beigetragen.
Merkwiirdig bleibt dennoch, dass die christliche Tradition des sich Erbar-
mens zu schwach gegeniiber dem rémisch-hellenistischen Erbe bleibt. Of-
fensichtlich war die antike Sondersteilung des Menschen als vernunft-
begabtem Wesen zur Synthese mit dem christlichen ,Neuen Menschen”
sehr geeignet — geeigneter als urchristliche und jidische Vorsteliungen von
einer leidenden Kreatur und der Hoffnung auf Erlésung alles Geschaffenen
in einer neuen Schépfung.

Nichts wird entschuldigt, aber manches relativiert, wenn die tragische, zu-
mindest jedoch schwierige Vorgeschichte unseres heutigen Verhéltnisses
zum Tier klarer gesehen wird. Insofern darf auch nicht Gbersehen werden,
dass schon in der angesprochenen neolithischen Revolution der Grundkon-
flikt Tier-Mensch angelegt ist.

Hier — vor etwa 10.000 Jahren - beginnt bereits die Erfolgsgeschichte un-
serer Zivilisation. Diese Geschichte mit ihren tragischen Komponenten ist
das Produkt einer Viehziichter-Gesellschaft. In verhaltnismaRig kurzer Zeit,
wie vielfaltig beschrieben, tritt der Mensch in der Jungsteinzeit zunachst
zwischen den Siudhéngen des Kaukasus und dem Nordrand der arabi-
schen Wiiste aus dem Dunkel der Vorgeschichte heraus und greift in das
natlrliche Gleichgewicht des Lebens ein, um es selbst zu gestalten. Dies
ist unsere eigene Geschichte, eine Geschichte ohne Umkehr. Dem selte-
nen und unauffélligen Bewohner der Erde gelingt es in einigen dutzend
Generationen, Pflanzen und Tieren seinem Willen zu unterwerfen. Nicht
mehr als Jager und Sammler, sondern als Ackerbauer und Viehziichter
riickt das Tier — zunéachst sind es Mufflon-Schafe und Bergziegen — in sei-
ne hausliche Nadhe.

Damit verdndert sich die Mensch-Tierbeziehung zutiefst. Respekt und
Scheu auch gegeniiber dem Haustier bleiben zwar zunidchst erhaiten. Sie
werden jedoch im Vergleich zum gejagten Tier langsam abgeschwécht.
Daneben entwickelt sich eine Faszination, die aus der Beobachtung der
nahen Tiere, aus der Freude an den lebendigen Reaktionen der Hausge-
nossen erwdchst. Zuwendung und Gefolgschaft der Tiere bertihren den
Menschen und machen ihn zugleich auf neue Weise nachdenklich.
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Es ist hier nicht der Platz, dariiber zu berichten, wie die Wahrnehmung und
schlieBlich die Tétung des nahen Tieres auf Entlastung, Vermeidung und ri-
tuellen Abbau von Schuldgefithlen dréngt. Die Fortentwicklung der Tier-
und Opferkulte, die wir bereits aus dem Paléolithikum als Verséhnungskul-
te kennen, fallt in der Zeit frither und fortschreitender Sesshatftigkeit auf.
Von der Wissenschaft wird uns die Ausbreitung der neolithischen Revoluti-
on, die vom Nahen Osten ihren Ausgang nimmt, als komplizierter Prozess
dargestellt. Merkwiirdig scheint es dem langjahrigen Beobachter dieses
Bereiches, wie wenig der Grundkonflikt ackerbauernder und viehziichten-
der Menschen im Umgang mit den nahen Leben wirklich zu einem tragen-
den Thema gemacht wird. Auch die Historiker der friihen Geschichte des
alten Israel haben hier bisher wenig zum Thema herausgearbeitet.

fch halte es fur wahrscheinlich, dass sich vieles in der frihen Erinnerung Is-
raels an seine Vorgeschichte, an die Geschichte der halbnomadischen Pa-
triarchen noch einmal anders lesen wiirde, wenn die jiidische Tradition in
ihren Urspriingen und ihrer kultischen Ausgestaltung entscheidend auch
als Religion von Viehbesitzern und Viehziichtern gewiirdigt wiirde. Ganz
gewiss muss die zwiespaltige Einstellung zum nicht-menschlichen Leben,
die wir bereits in der Genesis hinsichtlich des Fleischverzehrs finden und
die fortan Judentum und spéter das Christentum pragen, aus der frithen
Zeit der Abgrenzung und Annahme eine agrarischen Erfolgskultur gesucht
werden. Immerhin gibt es mittlerweile einige wenige Arbeiten, die die Rolle
des Tieres in der hebraischen Tradition reflektieren. Auffallend ist einerseits
der Realismus von Viehziichtern (,Ihr diirft ab jetzt Fleisch essen”, Gen 9)
und zugleich die Einbeziehung der Tiere in den Bundesschluss. immer
wieder sto3en wir auf faszinierende Linien der Kreaturfreundlichkeit und
gelegentlich sogar auf eine sensationelle Ndhe des Tieres zum Schopfer.
Dann ist Gott dem Tier nicht ferner als dem Menschen, dann wird Erbar-
men fiir das Tier eingeklagt und schlieBlich in messianischer Hoffnung (Jes
11,6) die Beendigung des Kampfes zwischen Mensch und Tier gefordert.

CHRISTLICHES ERWACHEN KAM SPAT

Das Neue Testament hat zwar das hebraische Schopfungswissen voraus-
gesetzt, aber nicht wirklich die Barmherzigkeit und Sanftmut auch gegen-
iiber dem nicht-menschlichen Leben in die christliche Nachfolge ausdriick-
lich einbezogen. So ist es wohl verstandlich, dass die Beziehungsgeschich-
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te Mensch-Tier in ihren positiven und erschreckenden Aspekten zunéchst
ohne christliche Impulse auskommen musste. Christen konnten faktisch
gegeniber Tieren und ihrem Leid so weiterleben wie es ihr jeweiliges kultu-
relles Umfeld vorgab. Eine gewichtige Andeutung bei Paulus (R6m 8,22),
die von Seufzen und Sehnen der Kreatur nach Erlésung handelt, dokumen-
tiert zwar ein deutliches Empfinden fiir die Geschépfe. Ohne einen lebens-
praktischen Hintergrund musste sie allerdings nur als einen Hinweis ver-
standen werden, dass auch die Tiere nicht vergessen sind. So blieb das
achte Kapitel des Rémerbriefes zunichst ohne direkte Konsequenzen und
hatte bei den Gemeinden als Aufruf, auch die Kreatur mit ihrem Leiden in
die groRRe urchristliche Hoffnung auf eine neue Schépfung einzubeziehen,
wenig Resonanz. In einer schwachen Seitenlinie bewahrte allerdings die
Religion der Barmherzigkeit und des verborgenen Schépfungswissens ihr
schiechtes Gewissen. Hieronymus, Antonius, Augustinus, Franz von Assisi
und einige andere hatten eine Ahnung davon, dass auch Tiere in das Lie-
besgebot einbezogen werden miissten, und auch Johannes der Taufer hat
nach dem Zeugnis des jldischen Geschichtsschreibers Josephus Flavius
vegetarisch gelebt, ebenso wie etliche der Jiinger Jesu, die sich nur von
Pflanzen erndhrten.

Ein wirkliches christliches Erwachen kam spéat, dann aber mit grolem
Schrecken. Entsetzt blicken seit dem 18. Jahrhundert Christen und Juden,
die dieses Erbarmen Gottes iiber den Menschen hinaus auch auf das Tier
angewandt sehen wollen, zuriick auf das, was die jldisch-christlich-
griechisch-rémische Tradition dem Tier angetan hatte: eine gnadenlose
Geschichte, grausam und bedenkenlos in der Praxis, anthropozentrisch in
der Theorie stets davon bestimmt, dass Tiere den Menschen zu dienen
haben. Wie wenig Korrektur und Nachdenklichkeit vorher von Christen zu
erwarten war, zeigt sich am Beginn der Neuzeit, als das Experiment zur
grundlegenden Durchdringung aller Lebensgeheimnisse auch das Tier
nicht verschonen konnte. René Descartes vergleicht den tierischen Orga-
nismus mit einem Automaten und kann trotz der Bewunderung fiir den gut
konstruierten tierischen Kérper keinen Unterschied zu einer Maschine fest-
stellen. Ein Schiler Descartes glaubte sogar, dass Tiere deshalb keine
Seele haben, weil sie sonst leiden, und das kénne ein gerechter Gott nicht
zulassen. Mit solchen und &hnlichen Rechtfertigungen lieR sich die Praxis
der Vivisektion leicht entschuldigen. Nichts stelite sich fiir den Gebildeten
der aufkommenden qualvollen Untersuchung an lebendigen, unbetdubten
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Tieren entgegen. Immer breiter wird vor dem 19. Jahrhundert die Uberzeu-
gung, dass Tiere definitiv als Wesen ohne Empfindung und Leidensféhig-
keit zu betrachten seien, was philosophisch und theologisch eben lange
vorher bereits feststand.

Neben einer starken christlichen Komponente in der Anfang des 19. Jahr-
hunderts aufkommenden weltweiten Tierschutzbewegung gab es im 20.
Jahrhundert diverse, wenn auch nicht systematische Anséatze, ent-
schlossen das Thema Tier auch auf die kirchliche und theologische Tages-
ordnung zu riicken. Schwer war es zundchst, gegen die theologiege-
schichtlich gefeierte Entdeckung der Mitmenschlichkeit auch der Mitge-
schépflichkeit einen kleinen Platz am Tisch der Theologie zu verschaffen.
immerhin haben ,Tiere als Mitgeschopfe* im novellierten Tierschutzgesetzt
von 1986 Eingang gefunden, ein durchaus bemerkenswerter Hinweis, wie
stabil der christliche Schdpfungsbericht in einem sékularen Kontext tiberle-
ben konnte. Aber insgesamt waren und sind es bis heute Einzelkdmpfer,
die das Erbarmen mit der Kreatur plausibel vertreten. Dies gilt fir Amerika,
England, ltalien ebenso wie fur Deutschland. Eine Landwirtschaftsdenk-
schrift der EKD fasste sich 1984 ein Herz und meinte: ,Wenn die Kirche die
Barmherzigkeit Gottes verkiindet, gilt dies dann nicht auch fiir die uns an-
vertrauten Tiere...alle Kreatur gehort mit den Menschen in Solidaritét zu-
sammen®. Zu den Einzelkdmpfern gehoért ganz besonders der heute Gber
80-jahrige Soziologieprofessor Gotthart M. Teutsch, der aus christlicher In-
spiration immer wieder Gerechtigkeit fir Mensch und Tier forderte, Huma-
nitat als Grundlage des modernen Tierschutzes einklagte, Barmherzigkeit
und Solidaritdt mit den Leidenden dieser Welt, mit ,Kindern, Unterdriickten
und eben Tieren“ geradezu einhdmmerte.

Eine breite Diskussion ist bisher in Theologie und Kirche zum Thema nicht
entstanden. Ein offizieller EKD-Text von 1991 mdéchte in der Nachfoige von
Teutsch zwar festhalten, dass Tiere ,unabhéngig von ihrem Nutzwert einen
eigenen Sinn und Wert* erhalten miissen. Aber eine engagierte theologi-
sche Diskussion kam bis heute nicht zustande. Einzelkampfer bleiben die
Regel. Und so ist auch die derzeitige Krise, zu der es eine fundierte ethi-
sche Position aus katholischer und evangelischer Perspektive durchaus
geben kénnte, offensichtlich nicht genug Anlass, kritisch mit einer {ber
2000-jdhrigen Tradition umzugehen. Eine Position, die in der Tiefe eines
schopfungsorientierten Glaubens verankert sein muss, um wirkungsvoll
werden zu kénnen. Bereits seit Jahren versuchen einige Wenige, die theo-
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logische Basis einer zukinftigen Tierethik zu erweitern. So kénnte vermut-
lich die Perspektive der Mitgeschopflichkeit und Mitkreatirlichkeit erst dann
zeitgemal und glaubwiirdig im Diskurs einer Tierethik vertreten werden,
wenn im christlichen Bereich die Schépfung wirklich als das begriffen wird,
was sie ist, ndmlich als werdende Schoépfung, als Evolution. Wie skeptisch
und beildufig betrachtet die traditionelle kirchliche Rede bis heute eine der
fundamentalsten Einsichten der Neuzeit, dass ndmlich alle auf der Erde le-
benden Tiere und Pflanzen nicht von Anfang existieren, dass sie vielmehr
im Verlauf langer Zeitrdume durch einen gewaltigen, héchst komplexen
Entwicklungsprozess hervorgebracht wurden, Tiere wie Menschen.

DIE EHRFURCHT VOR ALLEM LEBENDIGEN

Erst aus der Perspektive einer evolutiven Theologie steht der Mensch wirk-
lich.nicht mehr im Mittelpunkt des Weltgeschehens. Nur muss er zunachst
mit dem Gbrigen belebten Kosmos zusammen gesehen werden. Nun erst
ist die Einheit des Lebendigen wichtiger als die Differenz und die Abgren-
zung. Und erst aus dieser Sicht wird man begriindet von einer geschépfii-
chen Wiirde auch der Tiere mit allen Konsequenzen sprechen kénnen.

So misste eine grundsétzlich veranderte christliche Haltung zum Tier nicht
nur von der Barmherzigkeit ausgehen. Wenn christliches Schépfungswis-
sen und Evolution zusammen gesehen werden, riicken sich Mensch und
Tier, Pflanze und Natur in einer Weise nahe, die bleibenden Respekt und
Ehrfurcht vor allem Lebendigen zur Richtschnur des persénlichen und ge-
sellschaftlichen Handeins macht.

Nach einer bald 2000-jahrigen Geschichte der Entrechtung und Entwirdi-
gung des nicht-menschlichen Lebens, die nunmehr in ihrer katastrophalen
Dimension allen vor Augen liegt, muss eine monotheistische Religion, be-
sonders die christliche, zu den Wurzeln ihres Schépfungswissens zuriick-
kehren. Das Seufzen von Millionen Rindern, die nunmehr eilig getétet wer-
den, darf nicht zum letzten Akt unseres europdisch-abendlandischen Dra-
mas im Umgang mit den Tieren werden.
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Thomas Mann und die religiése Frage
Christoph Schwisbel

1. Thomas Mann und die Religion — eine Frage

War Thomas Mann ein religioser Dichter? Die Frage muss — so scheint es —
einerseits verneint, andererseits bejaht werden.

Vemeint werden muss die Frage, wenn man unter einem religiosen Dichter
einen Dichter versteht, der in poetischer Form eine religidse Botschaft weitergibt.
Eine solche religiose Botschaft, die hinter dem dichterischen Werk steht, gibt es
bei Thomas Mann nicht. Verneint werden muss die Frage auch, wenn man unter
einem religiosen Dichter einen Dichter versteht, dessen Werk von seiner eigenen
Religiositét, von seinem eigenen Glauben, tief geprigt ist. Die eigene Religiositit
Thomas Manns kommt nur sehr indirekt in den Blick. Weder seine literarischen
Werke, noch seine Essays und Vortrige lassen einen direkten Blick auf seine eige-
ne Religiositéit zu, und auch die Tagebiicher und Briefe lassen erkennen, dass Tho-
mas Mann mit der Frage seiner eigenen Religiositét in der Regel indirekt — also
weder im direkten Bekenntnis, noch in der Bestreitung eines solchen Bekenntnis-
ses - umgeht.

Bejaht werden muss die Frage allerdings, wenn man unter einem religitsen
Dichter einen Dichter versteht, der mit religidsen Zeichen, mit Bildern, Begriffen
und Mythen aus der Welt der Religion arbeitet und in seinem Werk immer wieder
auf religiose Traditionen zuriickgreift. Von den ,,Buddenbrooks® an sind religiose
Zeichen im Werk Thomas Manns fast allgegenwiirtig: von der ironisch-
distanzierten Schilderung biirgerlicher Religiositit in ihren Verfallsgestalten in sei-
nem ersten groflen Roman, iiber die immer stirkere Thematisierung theologisch-
philosophischer Fragestellungen im Zauberberg bis zu der breiten Rezeption und
Umgestaltung der Zeichenwelt altorientalischer Religionen in den Josephs-
Romanen und schlieBlich zur expliziten Auseinandersetzung mit Themen der
christlichen Theologie im ,,Doktor Faustus“ und im ,,Erwihlten®. Thomas Manns
Werk belegt die Unverzichtbarkeit religioser Zeichen, wenn es um eine literarische
Erfassung und Gestaltung der Wirklichkeit in allen ihren Dimensionen geht. Der
Gebrauch religioser Zeichen deutet dabei immer auf eine Zuspitzung im Wirklich-
keitsverstindnis hin. Die Zeichenwelt der Religion radikalisiert die Frage nach
dem Sinn allen Geschehens, sieht in der Erfahrung der Oberfliiche der Wirklichkeit
— der selbst erfahrenen wie der erzéihlten — Hinweise auf grundstzliche Fragen, die
durch religitse Zeichen thematisiert werden konnen.

Bejaht werden muss die Frage auch, wenn man unter einem religiosen Dich-
ter einen Dichter versteht, der sich immer wieder mit der religidsen Frage ausein-
andersetzt, der Frage nach einem Grund des Daseins, in dem es Halt findet, nach
einem letzten Ziel des Daseins, das dem Dasein Sinn zu geben vermag, nach einer
letztgiiltigen Daseinsorientierung. ,,(D)as religiése Problem* — so formuliert Tho-
mas Mann 1931 — ist das humane Problem, die Frage des Menschen nach sich
selbst* (XI, 424). Dieses religiose Problem, das das humane Problem ist, ist fiir
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Thomas Mann — wie er mit Max Scheler formuliert —,,(d)ie Stellung des Menschen
im Kosmos, sein Anfang, seine Herkunft, sein Ziel“ (ebd.). Diese Frage erhilt ihre
Bedeutung dadurch, dass der Mensch ein Wesen der Grenze ist, ein Zwischenwe-
sen, das im confinium von Geist und Natur leben muss. Religios geladen sind bei-
de Seiten seines Wesens, die Natur (Mann spricht hier von der ,,Religion des Flei-
sches“ [XI, 425]) und der Geist. Er kann weder unter Verleugnung seiner Geistig-
keit in die reine Natur zuriickkehren, noch im Aufschwung des Geistes die Natur
hinter sich lassen. Thomas Mann formuliert darum: ,,Wenn ich aber eine Uberzeu-
gung, eine religio mein eigen nenne, so ist es die, daB es nie eine Stufe gegeben
hat, auf der der Mensch noch nicht Geist, sondern nur Natur war.*“ (XI, 425) Dar-
um ist der Mensch durch seine Konstitution als Zwischenwesen genétigt, ,,aus den
Antinomien seines geistig-fleischlichen Doppelwesens das Absolute, die Idee zu
visieren (ebd.). Insofern gilt, daB fiir den Menschen ,das Religise in seiner
Zweiheit aus Natur und Geist beschlossen liegt* (XI, 424).

Thomas Mann bleibt, jedenfalls fiir die meiste Zeit seiner dichterischen und
denkerischen Entwicklung, dem Glauben wie dem Unglauben gegeniiber skeptisch.
,,Glaube? Unglaube? Ich weifl kaum, was das eine ist und was das andere. Ich wiiB-
te tatsdchlich nicht zu sagen, ob ich mich fiir einen gldubigen Menschen halte oder
fiir einen ungldubigen. Tiefste Skepsis in bezug auf beides, auf sogenannten Glau-
ben und sogenannten Unglauben ist all mein Ausweis, wenn man mich katechi-
siert.“ (ebd.) Der Grund dieser Skepsis ist aber nicht eine prinzipielle Distanz ge-
geniiber dem Religiosen, sondern gerade die Nihe des Riitsels unseres Daseins,
von dem wir uns nicht distanzieren kénnen. ,,Wir sind vom ewigen Riitsel so dicht
umdréngt, dal man ein Tier sein miifite, um es sich nur einen Tag lang aus dem
Sinn zu schlagen.” (ebd.) Aber gerade diese Nihe bedingt, dass wir uns als Mensch
dieses Riitsel nicht einfach als ,,ganz Anderes“ gegeniiberstellen kénnen. ,,Prostra-
tion, Anbetung, grenzenlose Unterwerfung“ gegeniiber einem ,,,Gott‘, der das Ein-
stein’sche All geschaffen hat“ (ebd.), lehnt Mann darum ab, aber ebenso die Ver-
weigerung der religiosen Frage durch den Riickzug in die Eindimensionalitit des
nur natiirlichen (und darum tierischen) Daseins.

Dieses humane Problem, das das religiose Problem ist, wird fiir Thomas
Mann konkret in der Auseinandersetzung mit dem Tod. Auf die Frage ,,Was aber
ist denn das Religiose? lisst sich darum abgekiirzt antworten: ,,Der Gedanke an
den Tod. Ich sah meinen Vater sterben, ich weif, daB ich sterben werde, und jener
Gedanke ist mir der vertrauteste; er steht hinter allem, was ich denke und schreibe
-5 (X1, 423). Die religiose Frage ldsst sich darum auch so formulieren: Welche
Macht ist stirker als der Tod und kann darum der Herrschaft des Todes iiber die
Gedanken des Menschen Widerstand leisten? Welcher Sinn hilt angesichts des
Wissens des Menschen um seinen eigenen Tod stand?

Im Folgenden mdchte ich versuchen, einige Stationen von Thomas Manns
Auseinandersetzung mit der religidsen Frage — so wie er sie in dem eben ausfiihr-
lich zitierten Fragment aus dem Jahr 1931 deutet — nachzuzeichnen. Dabei ist keine
Vollsténdigkeit zu erreichen. Es lisst sich allerdings doch — das ist meine These —
eine gewisse Entwicklungslogik durch die wichtigsten Werke Thomas Manns hin-
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durch verfolgen, die in ihrer abschlieflenden Stadien zentralen Fragen der reforma-
torischen Theologie sehr nahe kommt.' Im Nachzeichnen dieser Entwicklung lasst
sich vorsichtig, und mit wichtigen Einschrinkungen, die Frage beantworten, ob,
und wenn ja, in welchem Sinne Thomas Mann ein religidser Dichter war.

2. Das Ende des biirgerlichen Protestantismus: die ,,Buddenbrooks*

In den ,,Buddenbrooks“ gehort das Religitse, die lutherische Kirchlichkeit
seiner Heimatstadt Liibeck und ihre stirker reformiert gepriigten Varianten, die
sich mit Formen des Erweckungschristentums verbinden, zum Inventar der biirger-
lichen Welt, deren Niedergang am Beispiel des ,,Verfalls einer Familie* erzihit
wird. Der Roman beginnt mit der Katechismusfrage ,,Was ist das? des lutheri-
schen Katechismus und endet mit dem ,,Es ist so!“ von Sesemi Weichbrodt, in dem
der Beschluss eines Katechismusstiickes ,,Das ist gewisslich wahr* nachzuklingen
scheint. Thomas Manns Behandlung der christlichen Religion in diesem Werk ist
eine kaum verschliisselte Spiegelung seiner eigenen Erfahrungen mit der biirgerli-
chen Religion. Die Religion ist fest hineinverwoben in die Textur der biirgerlichen
Gesellschaft, die kirchlichen Amtshandlungen begleiten das Leben der Familie und
der sonntigliche Gottesdienst gehort zum Rhythmus der Woche. Aber diese biir-
gerliche Religion hat keine Orientierungskraft, weder in ihrer kirchlich institutiona-
lisierten Form noch in den freien, gemeinschaftlich organisierten Formen, deren
Pflege in der Form von tiglichen Andachten und Jerusalemsabenden eine Reaktion
vor allem der Frauen auf den Verfall der Familie zu sein scheint.

Es ist schon oft beobachtet worden, dass Thomas Mann den Generationen der
Buddenbrooks eine Abfolge von Pastoren zuordnet, so dass der Leser den Eindruck
gewinnt, dass sich die Verfallsgeschichte in den Vertretern der biirgerlichen Reli-
gion spiegelt.” Dem aufgeklart heiteren Johann Buddenbrook dem Alteren ist der
ihm geistesverwandte Pastor Wunderlich an die Seite gestellt, dem in pietistisch
gefirbter, sentimentaler Religiositit sich ergehenden Jean Buddenbrook, der — wie
Thomas Mann am Beispiel seiner Kommentierung der Geburt seiner Tochter Clara
in drastischer Ironie vorfiihrt - sein eigenes Leben als exemplarischen Fall einer
providentia specialissima deuten kann, der Marienpastor Kélling, ,.ein robuster
Mann mit dickem Kopf und derber Redeweise® (I, 75), der allerdings seine Vorlie-
be fiir rabiate Ausdruckweise miflbraucht, um von der Kanzel — indirekt, versteht
sich — Tony Buddenbrooks Ehe mit dem Agenten Griinlich, dem ,,Pastorssohn®, zu
unterstiitzen (vgl. I, 115). SchlieBlich steht dem Senator Thomas Buddenbrook, der
bei der Schopenhauer-Lektiire ein gleichsam religidses ErschlieBungserlebnis hat,

' Vgl. die Ubersichten bei: Wilheim Kantzenbach, Theologische Denkstrukturen bei Thomas Mann, in:
NZSTh 9 (1967), 201-217; und Hans Kiing, Gefeiert — und auch gerechtfertigt? Thomas Mann und die
Frage der Religion, in: Walter Jens und Hans Kiing (Hg.), Anwilte der Humanitit, Miinchen 1993, 81-
157. Vgl. auch meine Studie: ,....Leider auch die Theologie durchaus studiert mit heiBem Bemiihn“.
Theologie im Zitat bei Thomas Mann, in: Thomas Mann und die Wissenschaften, hrsg. von Dietrich
von Engelhardt und Hans WiBkirchen, Liibeck 1999, 25-40.

2 Vgl. Waiter Jens, Die Buddenbrooks und ihre Pastoren. Zu Gast im Weihnachtshause Thomas Manns,
Liibeck 1993.
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der Pastor Pringsheim gegeniiber, dessen Charakterisierung fiir Eingeweihte eine
nur allzu leicht zu durchschauende Persiflage des Senior Paul Emil Leopold Fried-
rich Ranke war. Er hatte die Familic Mann als ,,verrottet* bezeichnet und diese
Charakterisierung wird von Thomas Mann unversndert in die Buddenbrooks iiber-
nommen. Hanno erzihlt Kai Graf Mélln: ,,Neulich nach der Konfirmandenstunde
hat Pastor Pringsheim zu jemandem gesagt, man miisse mich aufgeben, ich stamme
aus einer verrotteten Familie.“ (I, 743) Der Verfall, der bei den Buddenbrooks mit
einer zunehmenden Hinwendung zu #sthetisierender Innerlichkeit einhergeht, die
der praktischen Lebenstauglichkeit entgegensteht, bringt eine ebenso zunehmende
Distanz zu den Vertretern der institutionalisierten Kirche. Diese aber erscheinen als
ebenso zunehmend allein auf die AuBerlichkeiten der Religion konzentriert. Der
Besuch von Pringsheim am Sterbebett von Thomas Buddenbrook, ,,in halbem Or-
nat, ohne Halskrause, aber in langem Talar“ (I, 683), erscheint als literarische
Spiegelung der Szene, die Thomas Mann vom Totenbett seines Vaters berichtet, in
der ,,Amen* nur noch ,,Schlul!* (XI, 423) bedeutet.

Schluss ist es mit der biirgerlichen, von der institutionalisierten Kirche vertre-
tenen Religion in den ,,Buddenbrooks®. Sie 18st sich einerseits auf in die Konventi-
kelfrdommigkeit der Frauen, die angesichts der Anzeichen des Verfalls Trost im re-
ligiosen Engagement suchen, das aber der Verfallstendenz nicht wirksam entge-
gentreten kann, und andererseits in die weltanschaulich-édsthetische Begeisterung,
die — ganz parallel zur Frommigkeit der Frauen — zwar affektiv hoch besetzt ist,
aber keine Handlungsorientierung vermitteln kann. Die Lektiireerfahrungen von
Thomas Buddenbrook mit Schopenhauers ,,Die Welt als Willen und Vorstellung*
bieten dafiir ein instruktives Beispiel. Die Lektiire des Kapitels ,,Uber den Tod und
sein Verhiltnis zur Unzerstorbarkeit unseres Wesens an sich® versetzt den dufler-
lich erfolgreichen, aber innerlich desorientierten Konsul in den Zustand ,eines
schweren, dunklen, trunkenen und gedankenlosen Uberwiltigtseins® (I, 655). In
der Nacht, nach drei Stunden Schiaf, hat er ein iiberwiiltigendes, doch letzlich fol-
genloses, weil keine bleibende Einsicht vermittelndes Offenbarungserlebnis:
,,-..plotzlich war es, als wenn die Finsternis vor seinen Augen zerisse, wie wenn die
samtne Wand der Nacht sich klaffend teilte und eine unermeBlich tiefe, eine ewige
Fernsicht von Licht enthiillte ... ich werde leben! sagte Thomas Buddenbrook bei-
nahe laut und fithlte, wie seine Brust dabei vor innerlichem Schluchzen erzitterte.
(1, 656) Dies ,,bilchen Wahrheit“ lidsst ihn zunéchst ermattet in die Kissen zuriick-
sinken, dann aber erfolgt eine weitere Vision, die die Lebensgewissheit in der Ein-
sicht begriindet, dass der ein ,,Gliick® (ebd.) sei, weil er ,,seine Personlichkeit und
Individualitiit, dieses schwerfillige, stérrische, fehlerhafte und hassenswerte Hin-
dernis, etwas Anderes und Besseres zu sein” (1, 657) beendet und auflost. Ist die
Individualitit, die den Menschen in die duBleren Lebensumstinde einschlieBt, als
,»Gefingnis“ erkannt, aus dem der Tod befreit, wird deutlich: ,,Ich trage den Keim,
den Ansatz, die Méglichkeit zu allen Befdhigungen und Betitigungen der Welt in
mir (I, 657). Das Lebensbemiihen, in seinem Sohn fortzuleben, und so den
Weiterbestand der Familie zu sichern, erscheint so als ,,(k)indische, irregefiihrte
Torheit” (ebd.), weil der durch den Tod befreite Wille in allen weiterlebt, die zu
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sich Ja sagen, ,,besonders aber in denen, die es voller, kriftiger, frohlicher sagen...”
(ebd.). Der durch den Tod der Individualitit entgrenzte Wille wendet sich dem Le-
ben der Welt als Liebe zu: ,,... ich liebe euch alle, ihr Gliicklichen® (I, 658). Mit
diesen ,,plotzlichen, beseligen Erhellungen® erschlieft sich fiir den Senator die
Welt:

»Die Mauern seiner Vaterstadt, in denen er sich mit Willen und BewuBtsein eingeschlossen, taten
sich auf und erschlossen seinem Blicke die Welt, die ganze Welt, ... die der Tod ihm ganz und gar
zu schenken versprach. Die trilgerischen Erkenntnisformen des Raumes, der Zeit und also der Ge-
schichte, die Sorge um ein rithmliches, historisches Fortbestehen in der Person von Nachkommen,
die Furcht vor irgendeiner endlichen historischen Aufldsung und Zersetzung, - dies alles gab seinen
Geist frei und hinderte ihn nicht mehr, die stete Ewigkeit zu begreifen. Nichts begann und nichts
horte auf. Es gab nur eine unendliche Gegenwart, und diejenige Kraft in ihm, die mit einer so
schmerzlich siiBen, driingenden Liebe das Leben liebte, und von der seine Person nur ein verfehlter
Ausdruck war — sie wilrde die Zuginge zu dieser Gegenwart immer zu finden wissen.“ (I, 658f.)

Zwar fasst der Senator den Entschluss, an dieser Einsicht fiir immer festzuhalten
und sich die Weltanschauung, aus der sie erwuchs, ganz zu eigen zu machen, je-
doch ,,schon am néchsten Morgen, als er mit einem kleinen Gefiihl von Geniertheit
iiber die geistigen Extravaganzen von gestern erwachte, ahnte er etwas von der
Unausfiihrbarkeit dieser schénen Vorsitze“ (I, 659): ,,Das dffentliche, geschaftli-
che, biirgerliche Leben in den giebeligen und winkeligen StraBen dieser mittelgro-
Ben Handelsstadt nahm seinen Geist und seine Krifte wieder in Besitz.* (I, 659)
Das Buch, das ihm diese wundersamen Erhellungen beschert hatte, wird nach zwei
Wochen auf Geheill des Senators vom Dienstmidchen aus dem Gartenhaus ent-
fernt und in den Biicherschrank verbannt. Der Senator fliichtet sich zuriick in die
Religion seiner Kindertage, aber dieser Riickzug ist nur ein Symptom der Ermat-
tung:
»50 aber geschah es, dafl Thomas Buddenbrook, der die Hande verlangend nach hohen und letzten
Wahrheiten ausgestreckt hatte, matt zuriicksank zu den Begriffen und Bildern, in deren gliubigen
Gebrauch man seine Kindheit geiibt hatte. Er ging umher und erinnerte sich des einigen und per-
sonlichen Gottes, des Vaters der Menschenkinder, der einen persdnlichen Teil seiner Selbst auf die
Erde entsandt hatte, damit er fiir uns leide und blute, der am Jiingsten Tage Gericht halten wiirde,
und zu dessen Fiilen die Gerechten im Laufe der dann ihren Anfang nehmenden Ewigkeit fiir die
Kilmmernisse dieses Jammertales entschidigt werden wiirden ... dieser ganzen, ein wenig unklaren
und ein wenig absurden Geschichte, die aber kein Verstiindnis, sondern nur gehorsamen Glauben
beanspruchte und die in feststehenden und kindlichen Worten zur Hand sein wiirde, wenn die letz-
ten Angste kamen ... Wirklich?“ (1, 660)

Der christliche Glaube erscheint hier als die Religion der Regression, des Riick-
zugs auf seit den Kindertagen vertraute Vorstellungen, die in dem gehorsamen
Glauben Sicherheit bieten sollen, wenn die Suche nach hohen Gewissheiten nicht
zum Ziel geftihrt hat. Thomas Buddenbrook verliert sich in Griibeleien iiber die
Frage, ,,0b nun eigentlich die Seele unmittelbar nach dem Tode in den Himmel ge-
lange oder, ob die Seligkeit erst mit der Auferstehung des Fleisches beginne”
(ebd.), er sinnt iiber die Frage nach dem Aufenthaltsort der Seele nach dem Tod
nach, erwégt sogar Pastor Pringsheim um Aufkldrung zu bitten, unterlésst es aber
aus ,,Furcht vor der Licherlichkeit“ (I, 661). SchlieBlich bricht er, ohne zu einer
Kldrung gekommen zu sein, die religidse Suche ab: ,Endlich gab er alles auf und
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stellte alles Gott anheim.“ (Ebd.) Da sich in Fragen der inneren Orientierung, im
Durchdenken der ,,ewigen Angelegenheiten“ keine Klarheit gewinnen ldsst, wen-
det er sich der Ordnung der irdischen Angelegenheiten, der 4uBeren Arrangements
der Verhiltnisse nach seinem Tod zu und macht sein Testament. Das Ergebnis der
religidsen Suche ist der Riickzug aus der Beschiftigung mit den innerlichen Din-
gen und die Ordnung der duBeren Lebensumstiinde.

Thomas Mann prisentiert das Ergebnis der Auseinandersetzung des Senators
mit der religiosen Frage in seinem Gesprich mit Tony Buddenbrook am Meer. Sie
ist die Antifigur zur Resignation, die ihren Prinzipien treu bleibt und statt des
Riickzugs in die Resignation den Widrigkeiten ihres Lebensgeschicks mit der Re-
bellion der Widerworte begegnet, die ihre Grundlage im Glauben hat, dass alle
Widersacher der Familie im Jiingsten Gericht Rechenschaft ablegen miissen: ,,Was
fiir Filous, Thomas, Gott wird sie strafen dereinst, der Glauben bewahr ich mir.«
(I, 671) Ganz anders der Senator. Thm ist das Meer mit seinen breiten Wellen, die
»daherkornmen und zerschellen, daherkommen und zerschellen, eine nach der an-
deren, endlos, zwecklos, 6de und irr (ebd.), zum Sinnbild der Einfachheit der du-
Beren Dinge geworden, zu der sich die zuriickziehen, die nicht mehr im Gebirge
der ,,Verwicklungen der inneren Dinge“ (ebd.) tapfer umhersteigen wollen, voll
»Unternehmungslust, Festigkeit und Lebensmut® (I, 672): ,,,... man ruht an der
weiten Einfachheit der duBeren Dinge, miide wie man ist von der Wirrnis der inne-
ren.** (Ebd.) Und so stirbt der Senator, nachdem er nach einer harmlosen Zahnbe-
handlung auf dem nassen Pflaster stiirzt: ,,Senator Buddenbrook war an einem
Zahne gestorben, hief es in der Stadt.“ (I, 688)

Dennoch darf man nicht unterschiitzen, was in dem in ironisierender Persifla-
ge berichteten Ende der biirgerlichen Religion an christlichen Traditionsstiicken
bewahrt wird und fiir Thomas Mann zeitlebens zum Zeichenrepertoire des religio-
sen Dichters gehort: Die Vertrautheit mit dem Text der Lutherbibel, des Kleinen
Katechismus, der Lieder Paul Gerhards bleibt trotz aller persiflierenden Modifika-
tionen prisent, auch wenn die Grundbegriffe lutherischer Frommigkeit in der von
Thomas Mann zitierten Rabenaas-Strophe nur noch in der Verballhornung iiberle-
ben, in der sich ,,Gnadenhimmel® auf ,,Siindenliimmel* reimen muss.

3. Ersatzreligionen: Schopenhauer und Nietzsche

Nach dem Ende des biirgerlichen Protestantismus, wie es in den Budden-
brooks zelebriert wird, sucht Thomas Mann wie sein Namensvetter unter den Bud-
denbrooks Orientierung in philosophischen Weltanschauungen, die einen explizit
metareligiosen Charakter haben, weil sie einerseits den Anspruch erheben, die
christliche Religion kritisch als Verirrung des menschlichen Geistes zu erweisen,
andererseits aber auch versuchen, die Orientierungsleistung der Religion konstruk-
tiv zu ersetzen.’ Die Philosophien Schopenhauers und Nietzsches werden von

? Zur Interpretation der metareligidsen Weltanschauungen vgl. meine Studie: After ,Post-Theism®, in;
Traditional Theism and Its Modern Alternatives, hg. von Svend Andersen, Acta Jutlandica LXX1, Theo-
logy Series 18, Aarhus, 1994, 160-197.
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Thomas Mann als Ersatzreligionen rezipiert. Die Beschiftigung mit Nietzsche be-
ginnt wahrscheinlich schon 1894. Erst 1899/1900 erfolgt eine eingehende Beschif-
tigung mit Schopenhauers ,Die Welt als Wille und Vorstellung®. Fiir Thomas
Mann waren Schopenhauer und Nietzsche, deren Rezeption mit seiner Wagner-
Leidenschaft einhergeht, ,ein metaphysischer Zaubertrank® (IX, 561). So wie er
postuliert, dass Philosophien auf Kiinstler oft nicht durch ihre ,,Moral und Weis-
heitslehre” wirken, sondern durch ihre ,,Vitalitdt“, ,,durch ihre Leidenschaft also
mehr als durch ihre Weisheit“ (IX, 561), so versetzte ihn der kombinierte Effekt
ausgewihlter Texte von Nietzsche und Schopenhauer in einen metaphysischen
Rausch, in der der Gehalt ihrer Philosophie nicht rational-diskursiv, sondern affek-
tiv-schwirmerisch erfasst wird. Thomas Mann zitiert darum Schopenhauer und
Nietzsche immer mit dem Pathos des religiosen Erlebnisses. Ihre Philosophien be-
gleiten seinen Ausbruch aus dem religiosen Kosmos der Biirgerlichkeit, aber in der
Weise, dass dieser Ausbruch selbst als Produkt des Biirgertums verstanden werden
kann. Das Biirgertum setzt in Schopenhauer und Nietzsche seine eigene Uberwin-
dung in Szene und dieser Exodus kann nur in religiésen Bildern und Gedanken er-
fasst werden, bis hin zur Ubertragung des ,,Ecce homo“-Motivs auf Nietzsche. In
seinem Vortrag ,,Goethe als Reprisentant des biirgerlichen Zeitalters® beschreibt
Thomas Mann diesen Vorgang so:
»Der Wille und die Berufung zur htchsten Entbiirgerlichung, zum hochsten gefihrlichen Abenteuer
des versuchenden Gedankens, das ist der Freibrief, den der Geist selbst dem biirgerlichen Men-
schen ausgestellt hat. Noch jener Sohn und Enkel protestantischer Pfarrhiuser, in dem die Roman-
tik des neunzehnten Jahrhunderts sich selbst iiberwand und mit dessen Opfertode am Kreuz des

Gedankens unsiglich Neues sich anbahnte, noch dieser Friedrich Nietzsche -, wo lagen denn seine
Wurzeln als im Erdreich biirgerlicher Humanitiit? (IX, 329)

Diese dialektische Kontinuitit zwischen biirgerlicher Humanitit und Entbiirgerli-
chung, die Thomas Mann schon bei Goethe bemerkt, wird bei Thomas Mann unter
dem Einfluss des Nietzscheaners Dimitri Mereschkowski prinzipiell umgedeutet in
eine Sicht der Wirklichkeit, die diese von polar entgegengesetzten GroBen be-
stimmt sieht.* Die polaren Elemente der Philosophien Schopenhauers und Nietz-
sches, ,,Wille“ und ,,Vorstellung®, aber auch ,,gut® und ,;schlecht*, werden in eine
Weltanschauung umgegossen, in der sich Natur und Geist, Blut und Vernunft ge-
geniiberstehen. Die Bewiiltigung der Wirklichkeit erfolgt in der Auseinanderset-
zung zwischen der nach Auflosung dringenden Todessehnsucht des Lebens und
der die chaotischen Méchte bindigenden Vernunft. Thomas Mann stelit sich die re-
ligidse Frage nach dem Ende der biirgerlichen Religion als Frage nach einem letz-
ten Ziel der Menschheit, in dem sich die wahre humanitas ausbildet. Diese wahre
Menschlichkeit ist die Synthese dessen, was jetzt noch polar auseinanderstrebt: die
Lebenskraft der Natur und die Formkraft des Geistes. So formuliert Thomas Mann
im Anschluss an Mereschkowski:

4 Zum Einfluss der russischen Literatur, als deren authentischer Interpret Mereschkowski von Thomas
Mann verstanden wird, vgl. meinen Aufsatz: Zweierlei Gnade. Schuld und ihre Bewiltigung bei Dosto-
jewskij und Thomas Mann, in: Christiana Albertina, N.F. 45 (1997), 19-34.
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»---€S war Dimitri Mereschkowski, der gesagt, hat, das Animalische enthalte den Tier- Menschen
und den Tier-Gott. Das Wesen des Tier-Gottlichen sei von der Menschheit noch kaum begriffen
worden und doch werde erst die Vereinigung dieses Tier-Géttlichen mit dem Gott-Menschen einst
die Erlésung des Menschengeschlechtes bringen. Dies ,Einst, diese Erlosungsidee, die nicht mehr
Christentum und nicht wieder Heidentum ist, trfigt in sich die Losung des Vornehmheitsproblems,
wie sie die Rechtfertigung in sich trigt alles ironischen Vorbehalts angesichts letzter Wertfragen.*
(IX, 172)

So stellt sich also die religidse Frage nach dem Ende der biirgerlichen Religion dar.
Die Beziehung zu Gott als dem Grund aller Wirklichkeit ist verloren gegangen, das
Gottesbild ist mit dem Untergang des biirgerlichen Christentums zerschellt. Das
moderne — biirgerlich-nachbiirgerliche — Subjekt steht vor der Aufgabe der Selbst-
konstitution, in sich selbst den Grund zu entdecken, der es trigt und der eine kon-
struktive Lebensgestaltung ermdglicht. Aber bei dieser Aufgabe der Selbstkonstitu-
tion sieht sich das Subjekt von zwei Michten bestimmt: von dem Trieb des Blutes,
der im Kern fiir Thomas Mann ein Todestrieb ist, und von dem Gesetz der Ver-
nunft, das aber den Preis des Lebens zu fordern scheint. Die Bewiltigung der to-
dessehnsiichtigen Destruktivitit des Lebens wird zur Aufgabe der Formgebung
durch eine neue Einheit von Natur und Geist, Blut und Vernunft. Diese Aufgabe
der Formgebung ist geleitet von der Vision einer zukiinftigen Erlosung, in der die
Vereinigung von Tier-Géttlichem und Gott-Menschlichem, und damit die Trans-
zendierung von Christentum und Heidentum vollzogen wird. Die Aufgabe der
Formgebung, die sich nicht auf Kosten des Lebens vollzieht, sondern dieses vor
der ihm inhérenten Destruktivitit bewahrt, wird von Thomas Mann im Medium des
literarischen Kunstwerks vollzogen. Die Formgebung des Lebens vollzieht sich als
Formgebung des Kunstwerks. Dabei werden von Thomas Mann immer neue Be-
setzungen der zugrundeliegenden Polaritit erprobt, die eine groBe Spannweite von
Konstellationen umfassen, vom Dualismus zum Monismus, von der Dialektik zur
Synthese. Ausschlaggebend ist dabei immer die Idee einer noch ausstehenden Ver-
sohnung. Alle weltanschaulich-religiésen Konstruktionen seiner literarischen Wer-
ke vollziehen sich unter diesem ,eschatologischen Vorbehalt“: Die letztgiiltige
Versohnung von Natur und Geist, Blut und Vernunft, im geformten Leben oder in
der lebensgesittigten Form steht noch aus. Mit diesem eschatologischen Vorbehalt
rechtfertigt Thomas Mann die Ironie als ,,Pathos der Distanz®. Da die Erlosung
noch nicht geschehen ist, kann die Wirklichkeit sub specie redemptionis nur iro-
nisch erfasst werden.

4. Wiederanniherungen an das Christentum

Thomas Mann hat immer wieder versucht, die weltanschaulich-religiésen Grund-
lagen seiner literarischen Arbeit in einer nicht-fiktionalen Form zu entfalten. Das
geschieht immer wieder in den Vortrigen und Essays, zumeist in der Kommentie-
rung der Behandlung der weltanschaulichen Orientierung bei den GroBen der Lite-
ratur: Die Vortrdge und Essays liber Goethe, Tolstoi, Dostojewski, Wagner, Scho-
penhauer und Nietzsche sind herausragende Beispiele dieser Form der Weltan-
schauungsphilosophie als Literaturkritik. Thomas Mann arbeitet in diesen Werken
mit der Umprégung und dem Weiterdenken der in den kommentierten Texten und
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Gestalten vorliegenden Ideen und Konzepte, indem er deren Idiom aufnimmt und
durch eigene Reflexionen modifiziert. Diese Arbeiten sind bewusst nicht eigen-
standig, sie kniipfen an die Standpunkte anderer an und entwerfen von diesen her
Perspektiven auf die Interpretation der Wirklichkeit. Der grofie Versuch, die welt-
anschaulichen Grundlagen der Politik fiir sich eigenstindig zu kldren, Thomas
Manns ,,Betrachtungen eines Unpolitischen® (1918), ist — schlieBlich auch von ihm
selbst — als zumindest partiell gescheitert betrachtet worden. Es gelingt Thomas
Mann nicht, seine Haltung positiv zu profilieren. Was genau wird in diesem Werk
konstruktiv empfohlen, was als eigene Vision zur Sprache gebracht. Klar ist, was
kritisiert und abgelehnt wird; klarer noch, wer abgelehnt wird: der Bruder Heinrich
Inbegriff einer nach Westen orientierten Zivilisation. Das Bild des ,,Zivilisationsli-
teraten® steht fiir alles, was Thomas Mann ablehnt, auch im Bereich des Religio-
sen. Was verworfen wird, ist ein politisch instrumentalisierter religioser Glaube,
der den politischen Glauben an die Demokratie noch einmal religits unterstreicht.
Solch ein Glaube, den man um seiner Funktion willen teilt, hat mit dem wirklichen
Glauben nichts zu tun. In den ,,Betrachtungen eines Unpolitischen® sind die Zivili-
sationsliteraten ,,Glaubige*, die glauben, um auf diese Weise, den von ihnen vertre-
tenen Werten, allen voran der westlichen Demokratie, zum Durchbruch zu verhel-
fen. Die Religionskritik wird von Thomas Mann jedoch ebenso abgelehnt. Sie er-
scheint als Versuch einer besseren Funktionalisierung des religitsen Glaubens, die
den Glauben aus seiner instrumentellen Leistung heraus definiert. Das alles hat mit
dem wirklichen Glauben nichts zu tun. ,,Der Glaube an Gott ist ein anderer Glaube
als der an den Fortschritt.* (XI[, 535) An anderer Stelle heiBt es: ,Nein, der wahre
Glaube ist keine Doktrin und keine verstockte und rednerische Rechthaberei. Es ist
nicht der Glaube an irgendwelche Grundsitze, Worte und Ideen wie Freiheit,
Gleichheit, Demokratie, Zivilisation und Fortschritt. (X1II, 504) Der wirkliche
Glaube hat es mit dem wirklichen Gott zu tun. ,,Gott* wird damit zur Chiffre fur
das Nicht-Instrumentalisierbare. Trotzdem aber hat dieser Glaube an Gott Wirkun-
gen. Er ist die heilige — durch keine profane Abzweckung zu entweihende — Ver-
pflichtung auf die Liebe, das Leben und die Kunst, die allen dreien dient. ,,Was
aber ist Gott?“, fragt Thomas Mann, und er antwortet mit der Frage: ,,Ist er nicht
die Allseitigkeit, das plastische Prinzip, die allwissende Gerechtigkeit, die umfas-
sende Liebe? Der Glaube an Gott ist der Glaube an die Liebe, an das Leben und an
die Kunst.” (XII, 504) Wo dieser Glaube gepflegt wird, erschlieBt sich die AuBer-
ordentlichkeit des Menschlichen. ,,Wie auBerordentlich ist das Menschliche, - wel-
ches doch das Wahre und Wesentliche ist! Die Religion aber, die Kultstiitte, diese
Sphire des Auflerordentlichen gibt das Menschliche frei und macht es schén ... Die
Mehrzahl der Menschen bedarf der Gebundenheit durch Ehrfurcht, um einen er-
triiglichen und sogar schinen Anblick zu bieten; und daB sie den Menschen eine
zugleich gebundene und menschlich-befreite Haltung verleiht, gilt mir als hohes,
dsthetisch-humanes Verdienst der Kirche.* (X11, 480f))

Die ,,Betrachtungen eines Unpolitischen“ sind ein schwer zu durchschauen-
der Urwald aus Ideen, die ihre Prdgnanz immer eher in der Ablehnung gewinnen
als in der Zustimmung. Das gilt auch fiir Thomas Manns Reflexionen zur Religion
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und zum Glauben. Interessant ist allerdings, dass religiose Themen in diesen Re-
flexionen permanent prisent sind. Die Reflexion auf die Grundlagen der menschli-
chen Wertortientierung kommt ohne die Reflexion der religiosen Wirklichkeits-
sicht nicht aus. Thomas Mann sucht nach einem Kriterium, das es ihm erlaubt zwi-
schen falschem Glauben und wahrem Glauben, Religion und Gotzendienst, zwi-
schen dem wahren Gott und den Abgéttern zu unterscheiden. Man kann nicht sa-
gen, dass er ein solches Kriterium in den ,,Betrachtungen schon gefunden hat.
Riickblickend sind sie nur ein Durchgangsstadium in Thomas Manns Behandlung
der religiosen Frage. Es ist aber auffiillig, dass sich in ihnen eine Wiederannihe-
rung an die christliche Tradition vollzieht, an das, was den verkehrenden, instru-
mentalisierten Formen von Glauben und Religion als Wahrheit gegeniibersteht. Im
Verlauf seiner weiteren Entwicklung ist vieles, was hier negativ bewertet wird, po-
sitiv wieder angeeignet worden. Dies ist aber nur dadurch maglich, dass es iiber-
haupt als Problembestand von Thomas Mann bearbeitet wurde. Auffillig ist hier
vor allem die Beziehung zwischen Demokratie und Christentum: ,,Christentum ist
die Demokratie als Religion®, heiBt es, oder auch: ,,Demokratie ist der politische
Ausdruck des Christentums“.> Was 1918 in der Abwehr der Demokratievorstellung
des Zivilisationsliteraten noch ganz negativ besetzt erscheinen konnte, kann seit
dem Vortrag ,,Von deutscher Republik“ vom Oktober 1922 ganz positiv bewertet
werden. Die kritische Auseinandersetzung mit dem Christentum, wie es sich in
seiner Ambivalenz zwischen Instrumentalisierbarkeit und wahrem Glauben prisen-
tiert, ist somit die Bedingung fiir die Wiederanndherung an das Christentum.

5. Die Offenbarung des Bosen und die Forderung der Giite und Liebe

Die Auseinandersetzung um die Polaritit von Vernunft und Blut, von form-
gebender Idee und formzerstorender Vitalitit, prégt in vielen Ausprigungen den
»Zauberberg®. Die Ideen, mit denen Thomas Mann in den ,,Betrachtungen* ringt
wie Laokoon mit den Schlangen, tauchen neu auf, allerdings in der ironisierenden
Distanzierung der literarischen Darstellung. Thomas Mann beschreibt die Situation
nach 1918, indem er seine Figuren die Zeit von 1907 bis 1914 durchleben lisst,
obwohl sie dabei Gedanken aus Schriften diskutieren, die erst Anfang der zwanzi-
ger Jahre erscheinen sollten, von Oswald Spenglers ,,Der Untergang des Abend-
landes” bis zu Ernst Troeltschs ,Naturrecht und Humanitéit in der Weltpolitik®.
Thomas Manns eigene Orientierungssuche wird so transformiert in die Bildungs-
geschichte Hans Castorps, des ,,Flachlandbewohners®, der sein Leben ganz im Au-
Beren zu fithren gewdhnt ist, der mit dem Aufenthalt im Gebirge sich aber mutig
mit den hier florierenden Ideen der Innenwelt des Geistes auseinandersetzen muss,
die wiederum in der Form polarer Gegensitze begegnen.® Da ist zunéchst der Auf-

* Diese Fragesteltung spielt in Thomas Manns Luther-Deutung eine groBe Rolle. Vgl. dazu: Chr.,
Schwibel, Der ,, Tiefsinn des Herzens* und das Pathos der Distanz. Thomas Mann, Luther und die deut~
sche Identitit, in: Thomas Mann Jahrbuch, Bd, 12, Frankfurt/M 1999, 59-75.

© Zur Deutung des ,.Zauberbergs“ vor dem Hintergrund von Thomas Manns »Orientierungslosigkeit bei
Kriegsende® vgl. Hans WiBkirchen, Zeitgeschichte im Roman. Zu Thomas Manns Zauberberg und
Doktor Faustus, Thomas-Mann-Studien 6, Bern 198, 39-104,
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kldrer und Humanist Lodovico Settembrini, der als ,,Satana“ eingefiihrt wird und
versuchen soll, Hans Castorp aus seiner ,MittelméBigkeit* herauszufiihren, in der
er ,keinen unbedingten Grund*“ (1Il, 50) sieht, sich fiir irgendetwas einzusetzen.
Die Botschaft, die Settembrini an Castorp weiterzugeben versucht, besteht darin,
ihn den Tod als Teil und Bedingung des Lebens sehen zu lehren. ,,(D)ie einzig re-
ligiose Art, den Tod zu betrachten®, ist die, ,,ihn als Bestandteil und Zubehor, als
heilige Bedingung des Lebens zu begreifen, nicht aber ~ was das Gegenteil von ge-
sund, edel, verniinftig und religits wire — ihn geistig irgendwie davon zu scheiden,
ihn in Gegensatz dazu zu bringen und ihn etwa gar widerwirtigerweise dagegen
auszuspielen® (111, 280). Zu dieser Sicht — nun aber nicht im Sinne von Settembri-
nis aufklirerischem Humanismus, sondern im Sinne eines robusten Materialismus -
scheint Castorp auch der Hofrat Behrens anleiten zu wollen. Hier wird Settembri-
nis Botschaft von der Einheit von Leben und Tod, die er so formuliert, dass der
Tod Bedingung zum Leben sei, umgeformt in die Formulierung, dass Leben Ster-
ben sei. Leben ist — so Behrens — ,,Oxydation“: ,,Leben ist hauptséchlich auch biof3
Sauerstoffbrand des ZelleneiweiB ... Tja, Leben ist Sterben, da gibt es nicht viel zu
beschonigen, - une destruction organique, wie irgendein Franzose es in seiner an-
geborenen Leichtfertigkeit mal genannt hat.“ (III, 371.) Castorp zieht daraus den
ebenso altklugen wie problematischen Schluss: ,,Und wenn man sich fiir das Leben
interessiert ... so interessiert man sich namentlich fiir den Tod.“ (IIl, 371) Die ma-
terialistische Erkldrung fiihrt Castorp allerdings nicht zur Erkldrung des Ursprungs
des Lebens: ,,...dem Leben schien es verwehrt, sich selbst zu begreifen* (I1I, 391).
Die Fragestellung vertieft sich, als ,,Noch jemand“ die Szene betritt: Leo
Naphta, der in seiner revolutionir-reaktiondren Weltanschauungsmischung das
Gedankengut der konservativen Revolution représentiert. Gegeniiber der monisti-
schen Weltsicht eines Settembrini und gegeniiber dem materialistischen Monismus
des Hofrats vertritt er einen Dualismus, der vom Antagonismus von Geist und Na-
tur lebt. Der aufkldrerische Humanismus Settembrinis, der das ganze geistige Re-
pertoire des ,,Zivilisationsliteraten® vertritt und die romantische Gemeinschaftsmy-
stik Naphtas7, der — als Prototyp von Nietzsches ,,asketischem Priester” gestaltet —
das Leben iiber seine vitalen Moglichkeiten steigert, indem er dem blofien Leben
widerspricht, erscheinen diesem als nicht miteinander zu vermitteinde Gegensiitze.
Gott und der Teufel, das sind fiir Naphta nicht gegensitzliche Prinzipien, die in ei-
nen Streit um ,,das Leben®“ verwickelt seien. ,,In Wirklichkeit aber seien sie eins
und einig dem Leben entgegengesetzt, der Lebensbiirgerlichkeit, der Ethik, der
Vernunft, der Tugend, - als das religiése Prinzip, das sie gemeinsam darstellten.“
(111, 640) Wird der Geist als Widersacher des bloBen, in dumpfer Vitalitit vor sich
hin existierenden Lebens begriffen, dann erscheint der Zustand der Krankheit als
Auszeichnung menschlichen Lebens vor dem bloB organischen: ,,Im Geist, also, in

7 Zur politischen Haltung Naphtas vgl. Anthony Grenville, ,,Linke Leute von rechts: Thomas Mann’s
Naphta and the Ideological Confluence of Radical Right and Radical Left in the Early Years of the
Weimar Republic, in: Deutsche Vierteljahresschrift fiir Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 59
(1985), 651-675.
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der Krankheit beruhe die Wiirde des Menschen und seine Vornehmbheit; er sei, mit
anderen Worten, in desto htherem Grade Mensch, je kriinker er sei, und der Genius
der Krankheit sei menschlicher als der der Gesundheit.” (111, 643) Ist also der wah-
re Humanismus letztendlich ein Humanismus des Todes, weil im Tod allein der
Widerspruch des Geistes gegen das bloBe Leben Gestalt gewinnt? So fragt sich
Hans Castorp, durch die Gespriche mit seinen beiden ,,Pddagogen® in eine Situati-
on einsichtsloser Aporie getrieben: ,,Wer war denn nun eigentlich frei, wer fromm,
was machte den wahren Stand und Staat des Menschen aus: der Untergang in der
allesverschlingenden und ausgleichenden Gemeinschaft, der zugleich wiistlingshaft
und asketisch war, oder das ,kritische Subjekt‘, bei welchem Windbeutelei und
biirgerliche Tugendstrenge einander ins Gehege kamen?“ (111, 646)

Aufldsen kdnnte sich diese Aporie nur durch eine Offenbarung, die neue Er-
kenntnis gegeniiber den Konstruktionen der beiden ,,Pddagogen* vermittelt. Und
sie ereignet sich, von Thomas Mann kunstvoll gestaltet, im Kapitel ,,Schnee* des
Romans. In der verschneiten winterlichen Berglandschaft untemnimmt Hans Ca-
storp eine Skiwanderung. Wie ein ,, Kolloquium mit Naphta und Settembrini“ fiihrt
sie ihn ,,ins Weglose und Hochgefihrliche® (III, 659). Im Schneetreiben verwan-
delt sich jedes irdische Ziel in weiBiliche Transzendenz. An einen Schuppen gelehnt
widerfihrt Hans Castorp ein ErschlieBungserlebnis, erst als Bilder-Traum, dann als
Gedanken-Traum. Als Bild erschlieB sich ihm eine sonnenbeschienene siidliche
Meereslandschaft mit tippiger Vegetation und einer jugendlichen Bevélkerung voll
Anmut und Schonheit: ,,Menschen, Sonnen- und Meereskinder, regten sich und
ruhten {berall, verstdndig-heitere, schéne junge Menschheit, so angenehm zu
schauen — Hans Castorps Herz 6ffnete sich weit, ja schmerzlich weit und liebend
ihrem Anblick® (1II, 679). Je tiefer er jedoch in das Bild eindringt, die Stufen hin-
auf in den ,,Sdulenwald® hinein, vorbei an einer Statuengruppe, Mutter und Toch-
ter, die Mutter schiitzend die Tochter umschlingend, ,,wurde Hans Castorps Herz
aus dunklen Griinden schwerer, angst- und ahnungsvoller* (III, 682). SchlieBlich
schaut er in die Tempelkammer, in der ,,(z)wei graue Weiber* ein kleines Kind mit
ihren Hinden zerrissen und die Stiicke verschlangen. Von den Frauen mit wiiten-
dem Fiusteschiitteln bedroht, wird ihm iibel, zieht er sich zuriick — und erwacht aus
seinem Bilder-Traum, noch benommen durch das ,eisige Grausen vor dem Blut-
mahl“ und der ,Herzensfreude“ vorher an den Sonnenmenschen, Vorsichtig deu-
tend versucht er die Oberfliche und die Tiefe des erschauten Bildes miteinander zu
verbinden: ,,Waren sie so hoflich und reizend zueinander, die Sonnenleute, im stil-
len Hinblick auf eben dies gréBliche?* (111, 683f.) Er entschlieBt sich, beiden Pid-
agogen den Abschied zu geben: Settembrinis Vernunfi-Humanismus, den er als
»Philisterei und bloBle Ethik, irreligits“ abtut und Naphtas mystischem Obskuran-
tismus, ,,seiner Religion, die nur ein guazzabuglio von Gott und Teufel, Gut und
Bose ist, eben recht, damit das Einzelwesen sich kopfliber hineinstiirze zwecks
mystischen Unterganges im Allgemeinen® (IIl, 685). Die Gegensitze losen sich fiir
Hans Castorp auf: ,,Tod oder Leben — Krankheit, Gesundheit — Geist und Natur.
Sind das wohl Widerspriiche?* Die Antwort verbindet die Polaritéiten: ,,Die Durch-
gingerei des Todes ist im Leben, es wire nicht Leben ohne sie, und in der Mitte ist
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des Homo Dei Stand — inmitten zwischen Durchgéngerei und Vernunft“ (111, 685).
Das aber heiBt, dass nicht die Gegensitze den Menschen bestimmen. Sie haben
keine determinative Kraft. Vielmehr ist es umgekehrt: ,Der Mensch ist Herr der
Gegensitze, sie sind durch ihn, und also ist er vornehmer als sie. Vornehmer als
der Tod, zu vornehm fiir diesen — das ist die Freiheit seines Kopfes. Vornehmer als
das Leben, zu vornehm fiir dieses, - das ist die Frdmmigkeit seines Herzens.* (111,
685) Aus dieser Einsicht, dass der Mensch in der Freiheit seines Kopfes und in der
Frommigkeit seines Herzens iiber dem Gegensatz von Tod und Leben steht, folgt
der Entschluss: ,Ich will dem Tode keine Herrschaft einrdumen iiber meine Ge-
danken! Denn darin besteht die Giite und Menschenliebe, und in nichts anderem.«
(Ebd.) Die Vernunft ist machtlos vor der groBen Macht des Todes. Der Tod ver-
mag sich mit der Lust zu verbiinden, aber nicht mit der Liebe: ,, Tod und Liebe, -
das ist ein schlechter Reim, ein abgeschmackter, ein falscher Reim! Die Liebe steht
dem Tod entgegen, nur sie, nicht die Vernunft, ist stirker als er.“ (III, 686) Damit
ist eine neue Polaritdt entdeckt. Die Polaritit von Vernunft und Tod ist falsch, denn
die Vernunft ist machtlos gegeniiber dem Tode. Nur die Liebe ist stirker als der
Tod: Sie gibt ,,giitige Gedanken* und auch ,,Form ist nur aus Liebe und Giite*, Al-
so ist nicht Vernunft das Formprinzip, das dem Leben, das durchsetzt ist mit der
Durchgiingerei des Todes, Gestalt geben kann, sondern allein die Liebe. Allgemein
formuliert wird das im kategorischen Imperativ des Zauberbergs, dem einzigen im
Buch kursiv gedruckten Satz: ,,Der Mensch soll um der Giite und Liebe willen dem
Tode keine Herrschaft einrdumen iiber seine Gedanken.” (111, 686)

Das ErschlieBungserlebnis ist voriiber. Hans Castorp erwacht aus der Erstar-
rung, gewinnt die Kraft, sich wieder auf den Weg zu machen. Der Schneesturm ist
zum Erliegen gekommen, das Wetter lichtet sich, und er kommt wohlbehalten im
Dorf an, wird von Settembrini mit Kaffee versorgt und fillt vor Erschépfung in
Schlaf. Die Offenbarung bleibt — wie schon fiir den Schopenhauer lesenden Sena-
tor Thomas Buddenbrook — folgenlos: ,Die hochzivilisierte Atmosphire des
,Berghofs‘ umschmeichelte ihn eine Stunde spiter. Beim Diner griff er gewaltig
zu. Was er getriumt, war im Verbleichen begriffen. Was er gedacht, verstand er
schon diesen Abend nicht mehr so recht. (II1, 688)

Diese Szene ist ein Wendepunkt im Roman. Mynheer Peeperkorn tritt auf,
das Gegenbild zu Naphta, bei Thomas Mann als Christusfigur gestaltet. Er sammelt
zwolf Genossen um sich zum letzten Abendmahl. , Wachet mit mir“, ermahnt er
seine Jiinger und mit einem ,,Mich diirstet“ (III, 836) verlangt er nach einem Glas
Rotwein und gibt so seine Botschaft von der ,religiése(n) Verpflichtung zum Ge-
fiihl“ (ebd.) weiter:

»Das Leben schlummert. Es will geweckt sein zur trunkenen Hochzeit mit dem gottlichen Gefiihl.
Denn das Gefiihi, junger Mann, ist géttlich. Der Mensch ist gotilich, sofern er fithit. Er ist das Ge-

fithl Gottes. Gott schuf ihn, um durch ihn zu fiihlen. Der Mensch ist nichts als das Organ, durch das
Gott seine Hochzeit mit dem erweckten und berauschten Leben vollzieht." (11, 837)

Und so vollzieht Pepperkorn, was Settembrini mit seinen Plinen vom vernunftge-
schaffenen Menschheitsbund nicht erreicht und was Naphta mit der Theorie der
Auflésung des Einzelnen in der Gemeinschaft nicht verwirklicht: den , Briider-
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bund“ (11, 849). Allerdings ist hier der Roman schon aus einem ,»Bildungsroman“
zu einer weiteren ,,Verfallsgeschichte® geworden. So recht lernt Hans Castorp,
»des Lebens treuherziges Sorgenkind“ (1, 994) nichts. Und so endet seine Ge-
schichte auf den Schlachtfeldern des Weltkriegs, ohne dass sich ein Bildungserfolg
abzeichnet. Ob er den Weltkrieg iiberlebt? Diese Frage bleibt offen. Festgehalten
werden muss, dass in Hans Castorps Erlebnis- und Leidensgeschichte ein ,, Traum
von Liebe* aufschien. Und so schlieft der Roman mit der Frage: ,,Wird auch aus
diesem Weltfest des Todes, auch aus der schlimmen Fieberbrunst, die rings den
regnerischen Abendhimmel entziindet, einmal die Liebe steigen?“ (111, 993)

6. Der Gott, der das Gangze ist, und der Bund

Die Josephs-Tetralogie, die — 1924 begonnen — Thomas Manns Arbeits- und
Lebenszeit in der zweiten Hilfte der Weimarer Jahre und dann im Exil wihrend
der Hitler-Dikatur ausfiillt, ist voll von Beziigen zu ,religiésen Fragen“.8 Die Frage
des Menschen nach sich selbst wird hier im Medium der Mythologie, der Gétterge-
schichte bearbeitet. Aber diese Géttergeschichte ist die Geschichte einer Bezie-
hung, der Beziehung der Menschen zu Gott, die dadurch, dass sie Gott ,entdek-
ken“, mehr iiber sich selbst erfahren, und die Geschichte der Beziehung Gottes zu
den Menschen, der in dieser Beziehung ein Gott der Menschen sein will und nicht
ein beziehungsloses Absolutes. Theologie und Anthropologie bedingen sich gegen-
seitig. Aus den Gottergeschichten kénnen wir das Menschenbild ablesen und aus
den Menschengeschichten das Gottesbild. Aller Reduktionismus ist hier fehl am
Platz: Weder ein anthropologischer Reduktionismus, der in der Gottesgeschichte
nur Verschliisselungen der Zustinde des menschlichen BewuBtseins sieht, noch ein
theologischer Reduktionismus, der die menschliche Seite der gbttlich-
menschlichen Beziehung negiert, wird der theandrischen Darstellungsform gerecht.
»Gottesentdeckung” und ,,Gotteserfindung®, »Menschenschopfung” und ,Men-
schenerfahrung” — diese Geschichte ist immer beides. Der Ausbruch aus der Ge-
schichte in das, ,,was sie eigentlich meint*, wird vom Autor immer wieder verstellt.
Die Geschichte ist ebenso narrative Theologie wie narrative Anthropologie. Beide
sind nicht in Lehrsitze theologischer oder psychologischer Art transformierbar.
Nur in ihrer Beziehung haben sie erschlieBende Kraft.

Ahnlich verhilt es sich mit der Beziehung zwischen Gegenwartsdeutung und
der Erzihlung der fernsten mythischen Vergangenheit. Die mythologische Darstel-
lungsform ist auf der einen Seite Verfremdung, das Fremdmachen der Gegen-
wartserfahrung im bewussten Abstandnehmen von der Zeit des Hier und Jetzt; sie
ist auf der anderen Seite auch das Vertrautmachen der eigenen Gegenwart, der ei-
genen Zeit, im Spiegel des mythologischen Erzihlens, indem Muster aufgedeckt
werden, die die Beziehung von erlebter Gegenwart und erzihlter mythischer Ver-

¥ Wegweisend zur Interpretation ist hier immer noch Dietmar Mieths Studie, Epik und Ethik. Eine theo-
logisch-ethische Interpretation der Josephs-Romane Thomas Manns, Tiibingen 1976. Zum Begriff des
Mythos vgl. H. Deuser, Mythos und Kritik. Theologische Aufkldrung in Thomas Manns Josephsroman,
in: Hans Heinrich Schmid (Hg.), Mythos und Rationalitiit, Giitersloh 1988, 288-309.
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gangenheit erhellen.’ Gerade darin ist die Josephs-Tetralogie mythologische
Literatur: Sie widersetzt sich der Entmythologisierung, weil die Wahrheit der
Erzihlung die Wahrheit ihrer mythologischen Erzihlform ist.

Einige wenige Hinweise mdgen den Zusammenhang zwischen Theologie und
Anthropologie in dieser mythologischen Erzihlform erldutern. In dem Kapitel
»Wie Abraham Gott entdeckte® wird die Suche Abrahams nach dem wahrhaft Un-
bedingten nacherzihlt: Er will ausschlieBlich dem Héchsten dienen. Das iiber das
hinaus noch etwas Hoheres gedacht werden kann, ist fiir Abraham kein Kandidat
fiir den wahren Gottesdienst. Und so ldsst sich Gott von Abraham entdecken. Al-
lerdings hat diese Entdeckung einen Preis. Sie beinhaltet die Einsicht, dass alles in
Gott begriindet ist, dass in seiner Einheit und Einzigkeit alles seinen Grund hat,
»das Gute und das Bose, das Plstzliche und das Grauenhafte sowohl wie das se-
gensvoll Regelmissige®. Abraham erfihrt, dass Gottes Lebendigkeit ,,das Bose
mitumschloB“: ,,Er war nicht das Gute, sondern das Ganze.“ (IV, 433) Allerdings
konnte Abraham zu diesem Gott, der das Ganze ist, kaum in Beziehung treten,
wenn da nicht noch etwas anderes wire — Gottes Heiligkeit. Durch sie wird Gott,
wie Thomas Mann formuliert, ,,zum Mafistab des Lebens“ und zur ,,Quelle des
Schuldgefiihls“. Dieser alles in allem wirkende Gott konfrontiert seine Geschopfe
mit einer Forderung, zum Wandeln in Reinheit vor Gottes Heiligkeit. Dieser Gott,
der das Ganze ist, hat ein forderndes Ich und dadurch kann er fiir Abraham zum
»Du® werden. Der Gott, der alles in allem ist, ermdglicht, obwohl er auch in Abra-
ham ist, die Identitiit Abrahams, des Erdenklofles.

»Er war auch in Abraham, der ihn kraft Seiner erkannte. Aber eben dies verstirkte und erfiillte Ur-
vaters Ich-Aussage und keineswegs war dieses sein gottvolles, mutiges Ich gesonnen, in Gott zu
verschwinden, mit Ihm eines zu werden und nicht mehr Abraham zu sein, sondern hielt sich sehr
wacker und klar ihm gegeniiber aufrecht — in ungeheurem Abstand von Thm gewiB, denn Abraham
war nur ein Mensch, ein ErdenkloB, aber verbunden mit Ihm durch Erkenntnis und geheiligt durch
Gottes Du- und Da-Sein.* (IV, 431)

Im Verhiltnis zu Gottes Ich, im Gegeniiber zu diesem Du-Sein und Da-Sein
wiichst Abrahams Ich. Die Frage nach der Selbstkonstitution des modernen Sub-
Jekts erhilt hier eine tiberraschende, mythologisch erzihite Antwort: Im Gegeniiber
zu dem Gott, der das Ganze ist, entsteht kraft dieser Gottesbeziehung ein ,,gottvol-
les, mutiges Ich“. In diese Beziehung tritt Joseph ein und dank ihrer wird Joseph
zum Mittler zwischen oben und unten. Er ist der Homo Dei, dessen Stand ,,in der
Mitte* ist, und der die Gegensitze vermittelt. In der Bundesbeziehung mit Gott
kennt er Gottes Geschichte, denn Gott ist, insofern die Bundesbeziehung auch fiir
ihn konstitutiv ist, noch keineswegs am Ende seiner Geschichte. Und weil er Got-
tes Geschichte kennt, weifl Joseph auch um den Fortgang der Geschichte der Men-
schen. So kann Joseph zum Arrangeur der Erzihlung werden. Allerdings: Der
Bund der das Ich des Menschen im Gegeniiber zu Gottes Ich wachsen lisst, hat ei-
ne Schattenseite: ,,Durch Abraham und seinen Bund war etwas in die Welt ge-

® Zur Deutung der Zeitproblematik im Zusammenhang der ,religidsen Frage* vgl. Irene Kann, Schuld
und Zeit. Literarische Handlung in theologischer Sicht, Paderborn u.a. 1992.
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kommen, was zuvor nicht darin gewesen war und was die Vélker nicht kannten:
die verfluchte Moglichkeit des Bundesbruchs, des Abfalls von Gott.“ (IV, 432)

7. Der Mensch wischen Gott und Teufel und die Transzendenz der Verzweif-
lung: Doktor Faustus

Die verfluchte Moglichkeit des Bundesbruchs, des Abfalls von Gott, wird im
»Doktor Faustus®, dem ,,Leben des deutschen Tonsetzers Adrian Leverkiihn® reali-
siert. In diesem Roman l4sst sich Thomas Mann explizit auf die Lehren und Be-
grifflichkeit der Theologie ein und setzt sie als Mittel der literarischen Darstellung
gezielt ein. Die religiose Sprache ist aber nicht nur eine Dimension in dieser mehr-
dimensionalen, durch und durch von der Montage-Technik gepriigten Romankon-
struktion. Sie hat zugleich die Funktion, die unterschiedlichen Dimensionen zu in-
tegrieren. In der Nietzsche-Dimension des Romans, in der Dimension des Deutsch-
land-Romans, in der Dimension des Musik-Romans und natiirlich in der Mann-
schen Umarbeitung der Faust-Legende wird das Mittel der Zuspitzung ins Religio-
se verwendet, um so den Zusammenhang der einzelnen Dimensionen literarisch zu
realisieren. Das Religiose ist die Tiefe des Nietzsche-Schicksal, bezeichnet die Tie-
fe der Frage nach Schuld und Gnade in der Geschichte Deutschlands und bringt die
Tiefe der Problematik musikalischer Kreativitit zum Ausdruck, wie sie sich auch
in der Verwendung religiGser Motive in Leverkithns Tonschaffen zeigt.

Fiir die explizit theologischen Passagen im Roman, vor allem das Theologie-
Studium Adrian Leverkiihns, hatte sich Thomas Mann kundig gemacht: Paul Til-
lich, der mit ihm in der Selbsthilfeorganisation deutscher Fliichtlinge in den USA
verbunden war, diente als Informationsquelle.”® Die Angaben, die Thomas Mann
von Tillich iiber dessen eigenes Theologiestudium in Halle erhilt, werden ge-
schickt — mit nur wenigen ironisch iibertreibenden — Akzentsetzungen in den Text
montiert. Ehrenfried Kumpf, der die evangelische Lehre von der Gnade im Luther-
deutsch vortrigt, ist nach Tillichs Angaben iiber seinen Lehrer Martin Kihler und
dessen ,,Expauken modelliert. Die ,,Wucht“ der Persénlichkeit Kahlers, die Tillich
erwihnt, scheint der Anlass gewesen zu sein, Ehrenfried Kumpf nach dem Bild Lu-
thers als ,,,wuchtige* Personlichkeit“ zu modellieren, wobei Elemente von Physio-
gnomie und Charakter des Historikers Heinrich Treitschke in die Darstellung ein-
gewoben worden zu sein scheinen. Kumpfs Lutherdeutsch, in dem er ,,auf gut alt-
deutsch, ohn‘ einige Bemintelung und Gleisnerei“ (VI, 129) redet, verbindet einer-
seits das Deutschland-Thema mit der theologischen Erérterung, bot Mann aber an-
dererseits die Gelegenheit, Kumpfs (an Luther angelehnten) Teufelsglauben in die
Darstellung einflieBen zu lassen und so einen der wichtigsten Akteure des Romans
auf die Biihne der Handlung zu bringen - dies allerdings stets im Zusammenhang
mit dem Thema von Gnade und Rechtfertigung. Diese Verbindung zwischen dem

" Vgl, dazu ausflhrlicher meinen Aufsatz: ,,...alles ist und geschieht in Gott, besonders auch der Abfall
von ihm...* Theologisches in Thomas Manns Doktor Faustus, in: ,,und was werden die Deutschen dazu

sagen?" Thomas Manns Doktor Faustus, hg. von Thomas Sprecher und Hans WiBkirchen, 2. Aufl. Li-

beck 1998, 153-178.
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Lutherdeutsch und dem Thema von Gnade und Rechtfertigung wird bis zu Adrian
Leverkiihns letzter Rede aufrecht erhalten. Tillich hatte Mann iiber Kéhler, der die
christliche Dogmatik vom Zentrum der Rechtfertigung her entfaltete, geschrieben:
»Ihm verdanken ich und meine Freunde die Einsicht, daB auch unser Denken ge-
brochen ist und der ,Rechtfertigung* bedarf und daB darum Dogmatismus die in-
tellektuelle Form des Pharisdismus ist.“ ' Im ,,Doktor Faustus® schreibt Thomas
Mann dann: ,,Kumpf hatte sich liberzeugt, da8 auch unser Denken gebrochen ist
und der Rechtfertigung bedarf, und eben hierauf beruhte sein Liberalismus, denn es
fithrte ihn dazu, im Dogmatismus die intellektuelle Form des Pharisdismus zu se-
hen (VI 130) Mit dem theologischen Liberalismus hat Kumpfs Position wenig zu
? Grund fiir diese Charakterisierung seiner Position ist Tillichs Darstellung,
dass er und seine Freunde zwar der historisch-kritischen Ausrichtung der , libera-
len Theologie im Blick auf die Exegese und die Kirchengeschichte folgten, aber
ihre theologische Position nicht teilen konnten. Tillich schrieb an Mann:
»Die liberale Theologie, wie man sie damals nannte, reprisentiert durch die Namen Ritschl, Har-
nack und Troeltsch hatten die historisch kritische Methode der profanen Geschichtswissenschaft
acceptiert, wihrend die konservative vermittlungstheologische Schule sich an den strengeren Of-
fenbarungs-Begriff hielt und die traditionelle Exegese zu verteidigen suchte. Ich selbst und viele
meiner Freunde folgten in dieser Beziehung der liberalen Theologie, deren wissenschaftliche Uber-
legenheit unbestreitbar war. Dagegen war es uns unmdglich, der theologischen Position der Libera-
len zuzustimmen. Es fehlte uns in ihr die Einsicht in den ,dimonischen® Charakter der Existenz
..Wir fanden, daB die konservative Tradition mehr von einem wahren Verstindnis der menschli-
chen Natur und der Tragik der Existenz bewahrt hat, als die liberale fortschrittlich-biirgerliche
Ideologie; auch hatte schon damals Kierkegaard einen starken EinfluB auf eine kleine Gruppe von
Hallenser Theologie-Studenten. Uns fehlte in der liberalen Theologie die Tiefe und das Paradox;
und ich glaube, die Weltgeschichte hat uns recht gegeben.*"

Thomas Mann montiert Passagen aus Tillichs Brief in die Theologiekritik des
Erzéhlers des ,,Doktor Faustus®, des katholischen Humanisten Serenus Zeitblom,
und nimmt die Erwdhnung des Ddmonischen zum Anlass, diesen Aspekt breit aus-
zubauen. So diagnostiziert Zeitblom: ,,Denn die Theologie, in Verbindung gebracht
mit dem Geist der Lebensphilosophie, dem Irrationalismus, lauft ihrer Natur nach
Gefahr zur Démonologie zu werden.“ (VI, 123) Thomas Mann geht damit weit
iiber die Auskunft seines theologischen Informanten Paul Tillich hinaus. Denn die-
ser hatte auf Thomas Manns Frage nach einer ,,massiven Orthodoxie mit Teufels-
[.] Wunder, Héllen und Himmelsglauben in mythologischem Sinn“ geantwortet:
»Doch spielte der Teufelsglaube in jener Zeit tiberhaupt keine Rolle® und hatte
hinzugefligt, dass beide groBen theologischen Schulrichtungen vor dem 1. Welt-
krleg, die positive wie die liberale, ,,Himmel und Holie symbolnsch“ interpretier-

¥ Dies wird von Thomas Mann aufgenommen und in der Beschreibung der

"' Vgl. den Abdruck von Titlichs Brief an Thomas Mann vom 23, 5. 1943 in Heft 5 der , Blitter der
Thomas-Mann-Gesellschaft Ziirich®, 49.

12 Vgl. dazu ausfuhrlich Herbert Lehnert, Thomas Manns Lutherbild, in: Betrachtungen und Uberblicke.
Zum Werk Thomas Manns, hg. von G. Wenzel, Berlin und Weimar 1966, 269 — 381, 328ff,

" Tillich an Mann, a.a.0., 49f,

" Aa.0, 51
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Theologie von Serenus Zeitblom sogleich uminterpretiert. So sagt der Erzihler
vom Teufel: ,Man hat leicht sagen, daB8 ein moderner Theolog ihn ,symbolisch*
nehme. Nach meiner Meinung kann Theologie iiberhaupt nicht modern sein, was
man ihr als groen Vorzug anrechnen mag; und was die Symbolik betrifft, so sehe
ich nicht ein, warum man die Holle symbolischer nehmen soll als den Himmel.“
(VI, 131) Kumpf jedenfalls, der ,,mit dem Teufel auf sehr vertrautem, wenn auch
natiirlich gespanntem FuBe zu stehen® (VI, 130) schien, ,,verfiigte iiber eine Menge
kerniger und ausgefallener Bezeichnungen fiir ihn, wie ,Sankt Velten‘, ,Meister
Klepperlin‘, ,Der Herr Dicis-et-non-facis“ und ,Der schwartze Kesperlin‘“, was
aber durchaus ,etwas von gehiissiger Realitiits-Anerkennung® hatte (VI, 131).
Zwar mag Kumpfs Semmelwurf — ein Tintenfass war nicht zur Hand - nach dem
»opeivogel“, der beim Abendessen mit den Studenten in der Ecke erscheint, den
Teufelglauben sogleich heftig ironisieren — der Leser jedenfalls weiss, wer dann in
Gestalt des Privatdozenten Eberhard SchleppfuBl die Biihne betritt. Nach Schlepp-
fuB* Auffassung ,,war das Bose, war der Bése selbst ein notwendiger AusfluB und
ein unvermeidliches Zubehor der heiligen Existenz Gottes selbst” (VI, 135), da
Gott den Menschen nicht schaffen konnte und ihm ,(z)ugleich die Selbstindigkeit
der Wahl, also freien Willen, und die Gabe zu verleihen, nicht siindigen zu kon-
nen“ (ebd.). Dieses ,logische Dilemma Gottes* wirkt sich fiir den Menschen so
aus, dass Zeitblom die Lehre SchleppfuB‘ so zusammenfassen kann: ,Freiheit ist
die Freiheit zu siindigen, und Frommigkeit besteht darin, von der Freiheit aus Lie-
be zu Gott, der sie geben mufite, keinen Gebrauch zu machen.“ (VI, 137) Die Mog-
lichkeit des Teufelsbiindnisses, die Schleppful} in vielen Beispielen in seinen Vor-
lesungen illustriert, ist insofern ein notwendiges Implikat der Freiheit und — in der
Darstellung Manns — ein Implikat der Schépfung.

In der Charakterisierung der Lehre Schleppfuf® zeigt sich wiederum, welche
Rolle das religitse Zeichenrepertoire im ,,Doktor Faustus“ spielt: Es ist das Ver-
bindungselement zwischen den einzelnen Dimensionen des Romans, und so ver-
bindet SchleppfuB} in seinen Vorlesungen das Thema der Religion, die Frage nach
Siinde und Gnade, mit der Sexualitit und schafft so eine Voraussetzung zur Einbe-
zichung der Krankheitsgeschichte Nietzsches in die Darstellung Adrian Lever-
kiihns.

Auch das ,,Scheunengesprich® Hallenser Studenten der christlichen Verbin-
dung ,,Winfried” geht auf Anregungen Tillichs zuriick. Tillich hatte Mann ge-
schrieben:

,»Was ich theologisch, philosophisch und menschlich geworden bin, verdanke ich nur zum Teil den
Professoren, in {iberragendem MaBe dagegen der Verbindung, wo die theologischen und philoso-
phischen Debatten nach Mitternacht und die perstnlichen Gespriiche vor Sonnenaufgang fiir das
ganze Leben entscheidend blieben, Musik spielte dabei eine groBe Rolle und das romantische Ver-

héltnis zur Natur ... verdanke ich vor allem den Wanderungen durch Thiiringen und zur Wartburg
in jenen Jahren, in Gemeinschaft mit den V(:rbindungsbriidem.“lS

¥ A8.0.51,
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Im ,,Scheunengesprich* arbeitet Mann diese Anregung breit aus. Hier hat die
theologische Diskussion die Funktion, die Frage der Religion — und dabei geht es
bei Thomas Mann immer um das Dimonische — mit der Frage nach der angemes-
senen Gesellschaftsform in Deutschland zu verbinden, ganz im Sinne der Diskus-
sionen um den religiésen Sozialismus nach dem 1. Weltkrieg. Die Frage nach dem
Verhiltnis von Religion, definiert als ,,die Unmittelbarkeit, der Mut und die Tiefe
des personalen Lebens, der Wille und das Vermégen, die Naturhaftigkeit und das
Démonische des Daseins“ (VI, 160) und der richtigen Gesellschafisform in
Deutschland wirft insofern die Frage auf, ob eine Nation von der Macht des Di-
monischen ergriffen werden kann. Auf diese Weise kann der ,,Doktor Faustus“ als
»Deutschlandroman® die Frage nach Schuld und Gnade in der deutschen Geschich-
te aufwerfen.

Adrian Leverkiihn bleibt nicht bei der Theologie. Ankniipfend an die Bezie-
hung zu seinem musikalischen Mentor Wendell Kretzschmar bereitet er den Ab-
schied vom Theologiestudium und den Weg in das Leben als , Tonsetzer” vor. Al-
lerdings ist dieser Abschied vom Theologiestudium kein Abschied von der religio-
sen Frage. Warum — so lésst Leverkithn Kretzschmar — in dem Brief fragen, in dem
er dem Musiklehrer seinen Wunsch mitteilt, sich nun ganz der Musik zuzuwenden,
habe er sich denn erst der Theologie verschrieben? .,...weil ich mich demiitigen,
mich beugen, mich disziplinieren, den Diinkel meiner Kiilte bestrafen wollte, kurz,
aus contritio.” (VI, 175) Leverkiihn scheint auf Luthers Weg ins Kloster anzuspie-
len, wenn er seinen eigenen Weg ins Theologiestudium so beschreibt: ,,Mich ver-
langte, nach dem hirenen Kleid, dem Stachelgiirtel darunter. Ich tat, was Frithere
taten, wenn sie ans Tor pochten eines Klosters von strenger Observanz.“ (Ebd.)
Die Hinwendung zur Musik muss aber nach Leverkiihn nicht als Abkehr von der
Theologie gedeutet werden: ,,Mein Luthertum stimmt dem zu, denn es sieht in
Theologie und Musik benachbarte, nahe verwandte Sphiren und personlich ist mir
obendrein die Musik immer als eine magische Verbindung aus Theologie und der
so unterhaltenden Mathematik erschienen.” (VI, 176) Die Beschiftigung mit der
Musik ist darin der Alchemie verwandt, sie steht sowohl ,,im Zeichen der Theolo-
gie“ als auch im Zeichen ,der Emanzipation und Abtriinnigkeit* (ebd.). Sie ist
damit ,,Abtriinnigkeit nicht vom Glauben, das war gar nicht moglich, sondern im
Glauben; Abtriinnigkeit ist ein Akt des Glaubens“. Und dann folgt der Satz, der
gleichsam als das Motto des ,,Doktor Faustus* gelten konnte: ,,... alles ist und ge-
schieht in Gott, besonders auch der Abfall von ihm“ (ebd.).

Im ,Teufelsgesprich®, in dem der Teufel Leverkithn bei der Kierkegaard-
Lektiire besucht, wird die Realisierung des Teufelsbundes diskutiert. Der Teufel
erscheint Leverkithn zunichst als ,,Strizzi“ und »Ludewig® (111, 298), als Zuhilter,
Damit wird an die Ankniipfung des Teufelbundes durch die sexuelle Verbindung
mit der Hetire Esmeralda erinnert, die nach Nietzsches Biographie gestaltete In-
fektion, die Leverkiihn durch seine Sexualitit dem Teufel iiberantwortet, Der Teu-
fel bietet Leverkiihn an, ihm Zeit zu verkaufen, nicht die reine Quantitit der physi-
kalischen Zeit, sondern die Qualitit der Zeit: ,,GroBe Zeit, tolle Zeit, ganz verteu-
felte Zeit, in der es hoch und iiberhoch hergeht* (11, 307), wenn auch im Aus-
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schlag nach beiden Extremen: in der Hoch-Zeit der Inspiration, in der der Kiinstler
sich selbst ,,wie ein begnadetes Mundstiick, wie ein gottliches Untier (ebd.) er-
scheint, und in der Tiefe der Schmerzen. Goethes Hinweis auf das Doppelgesicht
der Gaben der Gétter scheint damit erfiillt:

»Alles geben die Gotter, die unendlichen,

Ihren Lieblingen ganz:

Alle Freuden, die unendlichen,

Alle Schmerzen, die unendlichen, ganz* (zitiert 11, 315).

Der Teufel verspricht dem Kiinstler Adrian die wahrhaft begliickende Inspiration,
»das triumphierende Uber-sie-hinaus-Sein, die prangende Unbedenklichkeit* (1,
316), die nur ,mit dem Teufel, dem wahren Herm des Enthusiasmus moglich ist*
(11, 317). Allerdings ist das nicht die Gabe der Schépfung. Im Gegensatz zu Gott
schafft der Teufel nicht, und er kann nichts Neues setzen, seine Gabe ist allein die
Entbindung und Freisetzung: ,,Wir schaffen nichts Neues — das ist anderer Leute
Sache. Wir entbinden nur und setzen frei.” (III, 315)

In diesem Gesprichsgang hat sich der ,,Ludewig“ in einen ,,Musikintelligenz-
ler (111, 325) verwandelt, den Kritiker mit Hornbrille, der nun iiber die Schwierig-
keit moderner musikalischer Kreativitiit risonniert. Die Kritik hat den ,,Scheincha-
rakter des blirgerlichen Kunstwerks* (111, 322) zerstort, die ,,Subsumtion des Aus-
drucks unters verschnlich Allgemeine® ist hinfillig geworden, die Balance von
Ausdruck und Form zerbrochen, und damit steht die Kunst und so vor allem die
Musik vor giénzlich neuen Aufgaben; eine radikal neue Kreativitit ist gefordert, die
nur noch dem Kranken offen steht und die ,,die zu FuBe latschende Gesundheit®
(111, 323) nicht erbringen kann.'® Der Teufel verspricht kiinstlerische Wirksamkeit:
»Wir stehen dir fiir die Lebenswirksamkeit dessen, was du mit unserer Hilfe voll-
bringen wirst ... Von deiner Tollheit werden sie in Gesundheit zehren, und ihnen
wirst du gesund sein. (III, 324) Der Teufel verspricht eine Intensivierung der
kiinstlerischen Kreativitit, die weit iiber ,,eine vom Kultus abgefallene Kultur, die
auch im Religitsen nur Kultur sah* (ebd.) hinausweist. Und darum versteht sich
der Teufel auch besser auf die Religion als die biirgerliche Kultur: ,,Das Religitse
ist so gewill mein Fach, wie es kein Fach der biirgerlichen Kultur ist“ (III, 325).

Mit dieser Wendung des Gesprichs verwandelt sich der Teufel erneut und
anstatt der bebrillten Intellektuellen erscheint Eberhard SchieppfuB. In seiner Rolle
als Theologe kann der Teufel die Frage Leverkithns beantworten, was denn am
Ende der erkauften Zeit der Kreativitdt steht. Der Teufel bleibt keine Auskunft
schuldig. Die Holle ist der Ort, wo alles aufhort. Das heifit aber, dass es keine
Grenzen mehr gibt fiir das, was der Seele angetan werden kann. Alles hort auf:
»-jedes Erbarmen, jede Gnade, jede Schonung, jede letzte Spur von Riicksicht auf
den beschworend ungldubigen Einwand ,Das konnt und konnt ihr doch mit einer
Seele nicht tun‘: Es wird getan, es geschieht, und zwar ohne vom Worte zur Re-
chenschaft gezogen zu werden, im schalldichten Keller, tief unter Gottes Gehor.«

' Vgl. dazu E. Herms, Adrian Leverkiihns Kunstreligion, in: Anstd8e — Theologie im Schnittpunkt von
Kunst, Kultur und Kommunikation. FS fiir R. Volp, Darmstadt 1991, 127-137.
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(I, 327) Nach dieser freimiitigen Auskunft unterstellt der Teufel Adrian, er wolle
sich selbst mit dem Wissen iiber die Holle Angst machen, so dass er sich dennoch
vom Bund mit dem Teufel zuriickziehen konne. Allerdings — das weif der Teufel
als theologischer Experte — reicht die zur Umkehr nicht aus. Dazu ist die wahre
Zerknirschung, die Verzweiflung iiber die Siinde als Verzweifeln an der Heilsmog-
lichkeit notig. Thomas Mann nimmt hier den Kontrast zwischen der attritio cordis
und der contritio auf, die zur reformatorischen Kritik an der rémischen BuB- und
Gnadenlehre gehért. So Iehrt Luther schon in den 95 Thesen: ,Non christiana pre-
dicant, qui docent, quod redempturis animas vel confessionalia non sit necessaria
contritio.” ,,Es predigt unchristlich, wer da lehret, das die, so da Seelen aus dem
Fegfeuer 16sen wollen oder Beichtbriefe begehren, keiner Reue und Zerknirschung
bediirfen.“ Und doch gilt: ,Nullus est securus de veritate sue contritionis, multo-
minus de consecutione plenarie remissionis.“ ,Niemand ist des gewil}, daBl er wah-
re Reue genug habe; viel weniger kann er gewif sein, ob er vollkommene Verge-
bung der Siinden bekommen habe.“!” Der Teufel gibt als theologischer Experte die
reformatorische Lehre von der contritio ganz korrekt wieder: »Die Attritionslehre
ist wissenschaftlich iiberholt. Als notwendig erwiesen ist die contritio, die eigentli-
che und wahre protestantische Zerknirschung iiber die Siinde, die nicht blof
AngstbuBe nach der Kirchenordnung, sondern innere, religiése Umkehr bedeutet, -
und ob du deren fihig bist, das frage dich selbst, dein Stolz wird die Antwort nicht
schuldig bleiben.“ (IIl, 328) Adrian allerdings geht auf diese Herausforderung
nicht ein. Steht sein Stolz, die Ursiinde der superbia, der contritio entgegen? In sei-
ner Entgegnung radikalisiert er den Gedanken der contritio: ,,Die contritio ohne Jje-
de Hoffnung und als vélliger Unglaube an die Mdglichkeit der Gnade und Verzei-
hung ... — erst das ist wahre Zerknirschung, und ich mache euch darauf aufmerk-
sam, daB sie der Erlésung am allerniichsten, fiir die Giite am allerunwiderstehlich-
sten ist ... Eine Siindhaftigkeit so heillos, daB sie ihren Mann von Grund aus am
Heile verzweifeln 14t, ist der wahrhaft theologische Weg zum Heil.“ (111, 329)
Wieder verwandelt sich der Teufel, zuriick in die Figur des Zuhilters, denn
Jetzt muf der Preis benannt werden, der fiir den Teufelsbund als héchste Steige-
rung kiinstlerischer Kreativitit zu zahlen ist. Er lautet: »Du darfst nicht lieben.
(I, 331) Adrians ironische Zuriickweisung, bei der Liebe handele es sich um ei-
nen ,,s0 nachgiebigen, verfinglichen Begriff* (III, 332), und tiberhaupt das Biind-
nis, das nun durch ,.Konfirmation“ bestitigt werden solle, habe doch selbst mit
Liebe zu tun — eine Anspielung auf die urspriingliche Ansteckung in der ,,Schlupf-
bude® — wird vom Teufel als drmliche Psychologie zuriickgewiesen. Es gilt: ,,Liebe
ist dir verboten, insofern sie wirmt. Dein Leben soll kalt sein® (111, 332). Der Teu-
felsbund hat den Preis des Verzichts auf Liebe und Warme. Wer dem Teufel ver-
biindet ist und trotzdem liebt, verursacht den Tod des Geliebten, wie das Echo-
Kapitel spiter im Roman belegt. Schauen wir zuriick, so negiert der Teufel gerade

17 M. Luther, Disputatio pro declaratione virtutis indulgentiarum (1517), in: Clemen L 5 (Ubertragung
nach Martin Rade: Luther in Worten aus seinen Werken, Berlin 1917, 32 und 33).
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die Losung des Lebensritsels, die Hans Castorp in seinem Gedankentraum er-
schienen war.

Die Motive des Teufelsgesprichs werden im Schluss des Romans wieder
aufgenommen. Die Kantate ,,Dr. Fausti Wehklag®, im letzten der vom Teufel ge-
schenkten vierundzwanzig Jahre geschrieben, ist die Klage iiber die letzte Gottver-
lassenheit, die nur noch die Verzweiflung zuléBt, und die Idee einer letzten Um-
kehr stolz zuriickweist. Der Versuch einer letzten Bekehrung durch den ,,Arzt und
Nachbawr® erscheint als Versuchung: ,Unverkennbar ist die Versuchung Jesu
durch Satan erinnert, unverkennbar das Apage zum stolz verzweifelten Nein! ge-
gen falsche und matte Gottesbiirgerlichkeit gewendet.“ (111, 650) Ist die Gnade also
doch machtlos gegeniiber ihrer Zuriickweisung durch den bis ins Letzte festgehal-
tenen Stolz der Verzweiflung? Ist die Gnade endlich? Serenus Zeitblom sieht in
seiner Interpretation des Werkes doch noch ein letztes Aufklingen der Moglichkeit,
dass Verzweiflung nicht das letzte Wort hat. Diese Moglichkeit ldsst sich nur als
Frage formulieren:

~Aber wie, wenn der kiinstlerischen Paradoxie, daB} aus der totalen Konstruktion sich der Ausdruck
— der Ausdruck als Klage — gebiert, das religiose Paradoxon entspriiche, da8 aus tiefster Heillosig-
keit, wenn auch als leiseste Frage nur, die Hoffnung keimte? Es wire die Hoffnung jenseits der der

Hoffnungslosigkeit, die Transzendenz der Verzweiflung, - nicht der Vemrat an ihr, sondern das
Wunder, das tiber den Glauben geht.“ (111, 651)

Der letzte Ton des Werkes ,,das hohe g eines Cellos®, der ,,nachschwingend im
Schweigen hingende Ton, der nicht mehr ist, ... wandelt” — zumindest fiir Zeitblom
— den Sinn, steht als ein Licht in der Nacht* (ebd.). Fiir Adrian Leverkiihn jedoch
ist diese ,, Transzendenz der Verzweiflung® nicht als Trost zu ergreifen. Er bekennt,
dass er darauf spekulierte, dass der Unglaube an die Moglichkeit der Gnade viel-
leicht doch zum Anreiz fiir die Gnade werden knnte.

»Meine Siinde ist grofer, denn daf} sie mir kdnnte verzichen werden, und ich habe sie auf Hohest

getriecben dadurch, dafl mein Kopf spekulierte, der zerknirschte Unglaube an die Moglichkeit der

Gnade und Verzeihung mochte das Allerreizendste sein fiir die ewige Giite, wo ich doch einsehe,
daB solche freche Berechnung das Erbarmen vollig unmdglich macht.* (111, 666)

So kommt Adrian zu dem Schluss, ,,daB ich verdammt bin, und ist kein Erbarmen
fiir mich, weil ich ein jedes im voraus zerstore durch Spekulation® (ebd.). Das Pa-
radox der Gnade, die Transzendenz der Verzweiflung ist erst dort erreicht, wo die
nach allen menschlichen MaBstiben geforderte Verdammnis eingestanden wird,
wo nicht doch noch ein letzter Rest bleibt, der als Bedingung der Begnadigung be-
trachtet werden konnte. Nur so, in der absoluten Verzweiflung, kann das Paradox
der Gnade gelten, kann die Gnade im ,,sola gratia“ als bedingungslose Gnade er-
scheinen. Und so kann der Roman — vor dem Hintergrund von Adrians Einsicht,
dass er keinerlei Erbarmen verdient hat, und vor dem Hintergrund einer politischen
Situation, in der Deutschland ,,von Verzweiflung zu Verzweiflung® stiirzt — enden
mit den Worten des Erzihlers, der aus der ,,leisesten Frage® ein Bitte macht: ,,Gott
sei eurer armen Seele gnédig, mein Freund, mein Vaterland.* (111, 673)
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8. Sola Gratia: Der Erwihlte

Was im ,,Doktor Faustus“ als ,leiseste Frage nur“ anklingt, bestimmt in dem
»opitwerk” des Erwihiten die Perspektive der Erzéhlung. Das hohe g eines Cellos
aus ,,Dr. Fausti Wehklag® wird durch die alles zum Klingen bringenden ,,Glocken
von Rom" zum Grundton des Werkes. Es ist eine rechte ,,Gnadenmar“ (VII, 15)
und kennt auf alle Fragen nur eine Antwort: die Gnade. Thomas Mann hatte die
Stoffe, die dann im Roman ,,.Der Erwihlte“ zusammengestellt werden, z.T. schon
bei der Arbeit am ,,Doktor Faustus“ entdeckt. Nach Abschluss des ,,Doktor Fau-
stus“ wendet er sich dann diesem Thema erneut zu und wendet dabei die Paradoxie
der Gnade, mit der ,,Faustus* endet, in eine Positivitit der Gnade, in der es neben
der Gnade keine andere Erzdhl- und Deutungsperspektive gibt. Die literarische
Technik des ,,Erwidhiten” ist darum nicht eine multidimensionale Montagetechnik,
sondern der Versuch einer inhaltlich wie formal durchgehaltenen Synthese, in der
alle unterschiedlichen Dimensionen und die Vielzahl der zitierten Materialien in
eine einheitliche Gestaltungsform verschmolzen werden. Den Ort und die Zeit der
Handlung verlegte Thomas Mann in ,ein ziemlich unbestimmtes iibernational-
abendléndisches Mittelalter” und die Sprache der Erzihlung ist eine synthetische
alteuropiische Sprache, ,,worin das Archaische und das Moderne, Altdeutsche, Alt-
franzosische, gelegentlich englische Elemente sich humoristisch mischen® (XI,
690). Die ironisch-parodistische Erzihlperspektive wahrt gegeniiber ihren Gegen-
stinden durch die Ironie nicht das ,,Pathos der Distanz®. Vielmehr ist die Erzihl-
perspektive eine, die alles Geschehen konsequent aus der Perspektive der Gnade
ins Auge fasst. Die Geschichte Gregors wird sub specie gratiae erzahlt, und darum
kann der grofte Siinder von vornherein als der ,,Erwihlte vorgestellt werden:
»oein Ursprung ist Schande, sein Leben Siinde und schonungslose Bufle, sein Ende
Verkldrung durch die gottliche Gnade.“ (X1, 688) Von ihrem Ende her wird diese
Geschichte erzdhlt, aus der Perspektive der zum Ziel gekommenen Gnade. Der
Gnade gegeniiber, so bekannte Thomas Mann in einem Brief an Ida Herz, kenne er
keine Ironie.'® So wollte Thomas Mann auch die humoristisch-parodistische Dar-
stellungsform nicht als ironische Distanzierung vom Ernst der Erzihlung verstan-
den wissen: ,,Aber wenn es [das Werkchen] das Alte und Fromme, die Legende pa-
rodistisch beldchelt, so ist dies Léacheln eher melancholisch als frivol, und der ver-
spielte Stil-Roman, die Endform der Legende, bewahrt mit reinem Ernste ihren re-
ligisen Kern, ihr Christentum, die Idee von Siinde und Gnade.* (XI, 691) Nicht
die Gnade wird ironisiert — vielmehr verhilt es sich umgekehrt: Aus der Perspekti-
ve der ,,mit reinem Emste® erfassten Gnade wird alles andere ironisiert; Alle mora-
lischen Verfehlungen, alle Formen gesellschaftlicher Konvention, ja selbst die
kirchliche Hierarchie werden relativiert angesichts der Absolutheit der Gnade. So
ist auch das Ende der Erzihlung von Anfang an présent durch den allwissenden
»Geist der Erzidhlung®, der durch den Mdnch Clemens seine Geschichte erzihlt.

** An Ida Herz 10.9.1951, Regesten 51/382, zitiert bei Hermann Kurzke, Das Leben als Kunstwerk,
Miinchen 1999, 581.
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Der ,,Erwihlte* ist auch in diesem Sinne ein ,,Spitwerk®, dass die vielen dua-
listischen, antinomischen und dialektischen Konfigurationen, die Thomas Mann in
seinem Werk als Antwort auf die religiése Frage, die Frage des Menschen nach
sich selbst, durchspielt, abgeldst werden von einem Monismus der Gnade, in dem
es neben der Gnade keine andere bestimmende Instanz gibt. Die Gnade Gottes ist
allwirksam und letztendlich alleinwirksam. Der Geist hat der Gnade gegeniiber
keine eigene Position, und selbst die Natur muss der Gnade zu Hilfe kommen, wie
es sich in der Erdmilch zeigt, die sie Gregor auf dem Steine gewihrt:

»~Das war eine groie Gnade, und ich will es dahinstellen, ob hier ein gni#diger Zufall waltete und
die Mutterquelle auch vorher die ganze Zeit gearbeitet hatte, oder ob die Gnade so weit ging, dal
Gott sie eigens fiir den Siinder Gregorius wieder angeregt hatte. Auf jeden Fall kam diesen durch
solchen Fund, bei all seiner unendlichen Verlassenheit, zum erstenmal die hoffende, ja beseligende
Ahnung an, daB Gott seine BuBe nicht nur annshme, sondern ihn auch nicht an ihr zugrundelassen
wollte, vielmehr es mit ihm, wenn er seine Eltern und sich selbst durch hirteste Reue entsiihnt ha-
ben wiirde, noch irgendwie gnadenvoll vorhabe.* (VII, 192f.)

Ebenso ist die Verwandlung Gregors in das bemooste Wesen, die bei der Feier der
Kommunion wieder zuriickgenommen wird, eine solche Gestait der Gnade, die
sein Uberleben sichert. Damit steht fest ,,und Gott sei dafiir gepriesen,“ so sagt der
zum Papst erhobene Siinder, ,,dal Satanas nicht allméchtig ist und es nicht so ins
Extreme zu treiben vermochte ... Alles hat seine Grenzen. Die Welt ist endlich.”
(VII, 258) Am Ende bleibt nichts als Gottes Gnade, an der selbst die Macht des
Teufels eine feste Grenze erfihrt. Das MaB der Gnade Gottes ist nicht durch das
MaB der Siinde oder durch das MaB der BuBle bestimmt, sondern die Gnade ist der
einzige Mafistab, der ewig bleibt.!”” Die BuBe fiihrt insoweit zu der Einsicht, mit
der Thomas Mann die Erziihlung des ,,Erwihlten® beschliefit: ,,Die Welt ist endlich
und ewig nur Gottes Ruhm.“ (VII, 259)

9. Das Ende des Zauberers

Thomas Mann hat diese im Verlauf seines literarischen Schaffens gefundene Ein-
sicht am Ende seines Lebens auch auf sich und sein eigenes Schaffen angewendet.
Seine literarische Arbeit reflektiert immer die religits-weltanschaulichen Konstel-
lationen, die fiir ihn selbst lebensorientierend waren, und umgekehrt war die litera-
rische Arbeit fiir Thomas Mann stets das Bemiihen, Lebensorientierung zu gewin-
nen. Das belegen — wo sie zur Verfligung stehen — die Tagebuchaufzeichnungen
und die Korrespondenz des Dichters. Die Bildungsgeschichten seiner Romane do-
kumentieren immer Thomas Manns eigene Bildungsgeschichte. Der letzte Schritt
in diesem Prozess ist die Anwendung des Gedankens der Gnade auf die eigene
kiinstlerische Produktion und dadurch auf die Wirklichkeit des eigenen Lebens.
Der ,, Trostgedanke® der Gnade, den Thomas Mann im ,Doktor Faustus“ in
der Paradoxie der Gnade als ,, Transzendenz der Verzweiflung“ entdeckt und die er
dann im ,,Erwihlten® als die einzige bleibende, eben ewige, Perspektive der Erzih-

' Vgl. dazu die vorziigliche Studie von Emst Steinbach, Gottes armer Mensch. Die religidse Frage im
dichterischen Werk von Thomas Mann, in: ZThK 50 (1953), 207-242.
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lung und des Weltgeschehens ausarbeitet, wird darum in den spéiten Vortrigen auf
das eigene Leben und das eigene Schaffen angewendet. In dem Vortrag ,Meine
Zeit“ stellt sich Thomas Mann die Frage, was wire, wenn die Rechtfertigung des
eigenen Lebens durch das Werk, nicht zu einem Abschluss kiime, in dem dieser
Prozess der Rechtfertigung als abgeschlossen gelten kdnnte. Was wire, wenn die
Schuld des Lebens durch das Werk nicht abgebiifit werden kénnte? Wenn die Gut-
machung des Lebens durch das Werk unvermeidlich Fragment bleiben miisste.
Was wire also, wenn das Kunstwerk, auch das ,Leben als Kunstwerk® kein
wRechtfertigungs- und Erlosungsmittel” ist? Thomas Mann antwortet auf diese
Frage:
»In Wirklichkeit aber setzt der Prozel der Schuldbegleichung, der — wie mir scheinen will, refigio-
se Drang nach Gutmachung des Lebens durch das Werk sich im Werke selbst fort, denn es gibt da
kein Rasten und kein Geniige, sondern jedes neue Unternehmen ist der Versuch, fiir das vorige und
alle vorigen aufzukommen, sie herauszuhauen und ihre Unzultinglichkeit gutzumachen. Und so
wird es gehen bis zuletzt, wo es mit Prospero’s Worten heiBlen wird: ,And my ending is despair*
[...] Da wird, wie fiir Shakespeare’s Magier, nur ein Trostgedanke bleiben, der an die Gnade, diese
souverdnste Macht, deren Nihe man im Leben schon manchmal staunend empfand und bei der al-
lein es steht, das Schuldiggebliebene als beglichen anzurechnen.“ (XI, 303)

Der Hinweis auf Prospero in Shakespeares ,,Tempest“ ist fir Thomas Mann, der
von seinen Kindern ,,Der Zauberer genannt wurde, keine zufillige Illustration.
Am Ende des Stiickes zerbricht der Magier seinen Zauberstab, ertrédnkt sein Zau-
berbuch im Meer und schenkt seinem dienstbaren Geist Ariel die Freiheit. Der
Versuch, den Lauf des Geschehens mit den Mittel magischer Kunst zu beherr-
schen, ist gescheitert und wird aufgegeben. Der Vorhang fillt, das Stiick ist zuende
und der Zauberer, der seine Rolle als Magier abgelegt hat, tritt vor den Vorhang
mit dem Epilog:

»Now my charms are all o’erthrown,

And what strength I have’s my own,

Which is most faint ...

And my ending is despair

Unless I be relieved by prayer,

Which pierces so, that it assaults

Mercy itself, and frees all faults.

As you from crimes would pardoned be,
Let your indulgence set me free.

Am Ende stiinde die Verzweiflung des auf sich selbst und seine eigenen schwachen
Krifte zuriickgeworfenen Magiers, wenn es da nicht die Befreiung durch das Gebet
gébe, das mit seiner Instindigkeit und Durchschlagskraft die Barmherzigkeit selbst
bedréingt, so dass durch sie alles Fehlgegangene erlost wird. Thomas Mann hat in
seiner Auseinandersetzung mit der religidsen Frage beides gekannt: die Verzweif-
lung, die aus der Einsicht erwichst, dass die Rechtfertigung des Lebens durch das
Werk nicht zum Abschluss kommen kann, und die Gnade, von der er an Ida Herz
schr%bt: »Ich kenne die Gnade, mein Leben ist lauter Gnade, und ich bestaune
sie.”

¥ An Ida Herz, 10.9.1951, Regesten 51/382, zit. bei Kurzke, 2.2.0. 584,
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Welche Bedeutung hat der 11. September 2001
fiir das Leben im Okumenischen Wohnheim?

Bericht zur Entwicklung des Hauses im Jahr 2001

Am 11. September klopfte es nachmittags aufgeregt an der Tur meines Ar-
beitszimmers. Einer der Bewohner stand mit sehr ernstem und blassem
Gesicht vor mir und sagte: ,Fernando, Du musst sofort den Fernseher ein-
schalten. Da passiert gerade etwas ganz Schreckliches in New York." Ge-
meinsam wurden wir dann Zeugen jener Bilder, die die Medien fir die
kommenden Tage und Wochen beherrschen sollten: Die Flugzeuge, die in
das World Trade Center rasten, Menschen, die aus Verzweiflung in die Tie-
fe sprangen und der nicht fir méglich gehaltene Zusammenbruch dieser
steinernen Symbole westlicher Wirtschaftsstarke. Fassungslos und ge-
lahmt sallen wir da, erinnerten uns, dass auch ehemalige Bewohner zur
Zeit in New York und Washington wohnen. - Am Abend sollte im Haus ei-
gentlich eine der ausgelassenen Geburtstags- und Abschiedsfeiern statt-
finden, die auch in den Semesterferien die Hausgemeinschaft immer wie-
der zusammenfithren. An diesem Abend jedoch war niemandem zum Fei-
ern zu Mute. Betroffene Gesichter salen sich da gegeniber, aber es tat
gut, das Gesehene in ersten Gespriachen auszutauschen. Nach dem Es-
sen versammelten wir uns im Fernsehraum, um die weiteren Vorgange zu
verfolgen. Es hilft, dies nicht allein tun zu miissen, sondern mit anderen zu-
sammen!

Die folgenden Tage waren dann beherrscht von der gemeinsamen Analyse
und dem Abwégen der unterschiedlich angekiindigten Reaktionen. Schok-
kiert waren wir ber die vom amerikanischen Prasidenten bemiihte Kreuz-
zugsmetaphorik und dem nunmehr handlungsieitend scheinenden Motiv
der Vergeltung. Da wir in der privilegierten Situation einer international zu-
sammengesetzten Hausgemeinschaft sind, lernten wir voneinander in die-
sen Tagen erneut, die Dinge auch mit den Augen der anderen zu sehen.
Die Einschatzungen sind durchaus verschieden: fiir jemandem aus dem
Libanon ergeben sich andere Erkidrungsmodelle und politische Einschat-
zungen als fur Westeuropéer, ein koptisch-orthodoxer Christ aus Agypten
sieht die Dinge mit anderen Augen als ein nordamerikanischer Jude. Wenn
der deutsche Kanzler von einem ,Angriff gegen die zivilisierte Welt* sprach,
dann hat das in den Ohren eines afrikanischen Studenten einen anderen
Klang als fiir uns. - All diese Stimmen waren und sind im Haus zu héren,
nicht nur in Einzelgespriachen, sondern immer wieder auch in groerer
Runde. Dies sind die Momente, in denen ich das Haus am stérksten als
Lerngemeinschaft erlebe.




46

Die Hausabende bieten eine gute Gelegenheit, das mit allen gemeinsam
zu vertiefen. Obwohl wir die Themen wie gewohnt bereits am Ende des
Sommersemesters beschlossen hatten, bleibt doch ein Spielraum. So
stand am ,Abend mit dem Ephorus” die aktuelle Situation des Konfliktes im
Nahen Osten im Mittelpunkt. Sarjoun Karam (Libanon) und Kurt Vesely
(Hiwi im Institut, im vergangenen Jahr Student an der Near East School of
Theology) leiteten den Abend mit eigenen Eindriicken ein, Prof. Schwébel
steuerte eine Analyse der wichtigsten Aspekte bei, die zum Verstehen die-
ses so ausweglos scheinenden Konfliktes zu beriicksichtigen sind. Die
Frage, wodurch eigentlich Identitidt bestimmt wird, fand bei allen gréfite
Resonanz - vielleicht auch, weil diese sich auch hier im Haus durch das
Zusammenleben mit Fremden standig neu stellt. AuBerdem galt es natir-
lich, die speziell deutsche Geschichte im Blick zu behalten und den aus-
landischen Studierenden gegeniiber verstindlich zu machen, inwiefern
man in Deutschland meint, aus der schuldbeladenen Geschichte gegen-
uber den Juden eine besondere Verantwortung zu ziehen, eine Verantwor-
tung freilich auch, die sich gegen Menschenrechtsverletzungen jeglicher
Art - egal vom wem verlibt - beziehen muss. Fiir auslindische Studierende
ist das nicht immer unmittelbar verstandlich.

Fur die nachste Woche haben wir uns das Thema ,Krieg gegen Afghani-
stan“ vorgenommen und die Frage nach den innen- und auenpolitischen
Aspekten. Welche Mittel stehen dem deutschen Rechtsstaat eigentiich zur
Verfiigung, wenn er die im Grundgesetz verankerten Werte verteidigen will.
Wie weit kann das legitimerweise gehen? So global wie der Terrorismus
sich nun offensichtiich gestaltet, so wichtig ist es, hier auch multidimensio-
nale Perspektiven zu entwickeln. Und dazu bieten sich in einem multikon-
fessionellen und multikulturellen Haus mit ékumenischem Geist hervorra-
gende Mdéglichkeiten.

Wieder eine andere Ebene der Auseinandersetzung und der Reflexion
solch einschneidender weltpolitischer Geschehnisse bieten die Andach-
ten. In den Tagen nach den Terroranschlidgen versammelten sich die Okis
(und Gaste) spontan in unserer Kapelle. Wir vergewissern uns so, dass die
Opfer nicht einfach ausgeléschte Leben sind, sondern klagen Gott unsere
Bestiirzung und lassen uns trésten durch die Zusage Gottes, dass niemand
aus seiner Liebe herausfallen kann. Wenn solche Klage in ékumenischer
Gemeinschaft zum Ausdruck gebracht werden kann, dann bewahrt uns das
auch vor Simplifizierungen gegeniiber anderen Religionen und vor einer
naiven Einteilung der Welt in ,gut‘ und ,bése*, die doch wieder nur eine
Spielart des Fundamentalismus hervorbringen wiirde. Das selbstkritische
Element in den Religionen kann auch durch die Andacht bewusster wer-
den.
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Dazu trug freilich auch der Besuch in der Mannheimer Moschee am Anfang
dieses Wintersemesters bei. Im Verlauf des dortigen Gesprachs zeigte sich
erneut, wie vielfaltig sich der Islam gestaltet und wie unterschiediich wir
diesen erleben. Das Verhaltnis zwischen Christen und Muslimen héngt
auch stark davon ab, wie die Mehrheitsverhaltnisse sind. Viele unserer
Bewohnerinnen kommen aus Landern, in denen Christen eine Minderheit
sind und diese sich manchmal von der muslimischen Mehrheit in ihren
Birgerrechten beschnitten fihlen.

Gut fur uns, dass gerade jetzt Vahid, ein Muslim aus dem Iran, bei uns ein-
gezogen ist. Er gehért zu den immerhin 11 neuen Okis, die in diesem Win-
tersemester neu kamen. Damit hat sich das Wohnheim in seiner Zusam-
mensetzung wieder stark verdndert, auch wenn wir die Quoten nach be-
sten Kréften aufrecht zu halten suchen. Das gelingt bei den nach wie vor
zahlreichen Bewerbungen recht gut. Wichtig bleibt, dass auch die Neuen
von Anfang an das Leben im Haus mit gestalten und verantworten. Nach-
dem wir uns am Semestereréffnungswochenende durch eine lingere
Wanderung auf dem Kénigstuhl aneinander gewshnt hatten, ging es - nach
einem schénen Abend mit Andacht und Festmahi - am nichsten Morgen
nach Straflburg: das Miinster, die Altstadt und eine Bootsfahrt standen auf
dem Programm. Zum Abendessen gab es in gut elsdssischem Stil Flamm-
kuchen. Die Tutoren haben immer einen grollen Anteil am Gelingen dieser
Unternehmungen. Stephan von Twardowski wurde der Nachfolger von
Paulino, und als akademischen Tutor haben wir nun erstmals einen Vikar:
Stefan Volkmann absolviert sein Spezialvikariat bei uns im Wohnheim und
im Institut, wo er vor allem fiir die 6kumenischen Kontakte nach Osteuropa
zusténdig ist.

Aufgrund der nach wie vor guten Ausstattung unseres Instituts ist es im-
mer wieder moglich, weitere Studierende als wissenschaftliche Hilfskrafte
in die Arbeit des Instituts einzubeziehen. Ohne ihre Hilfe waren aber auch
viele Veranstaltungen einfach nicht zu realisieren. Die Vorbereitungen fir
das nichste Okumenische Forum im Januar laufen bereits. Zu Gast erwar-
ten wir den amerikanischen Systematiker Robert W. Jenson. in diesem
Jahr fand das Forum mit Prof. Werner Jeanrond / Lund grolen Zuspruch
und wir hoffen, diese Form des 6kumenisch theologischen Austausches als
feste GroBe zu installieren, zu der auch Interessierte eingeladen sind, die
sonst nicht unmittelbar an der Fakultit beschaftigt sind. Wir bemiihen uns,
die Tiren so weit es geht zu éffnen fiir einen breiteren interessentenkreis.
Kurzum, die Arbeit im Institut geht mit groBem Schwung weiter. Die Zahl
der Doktoranden bei Prof. Schwébel - auch aus dem Ausland - ist betrécht-
lich angewachsen. Diese werden zusatzlich von der Kommission fiir aus-
landische Studierende betreut, an der Markus Muihling-Schiapkoht einen
groBen Anteil hat. Im zu Ende gehenden Jahr ist aulerdem ein neuer Ma-
ster-Studiengang entwickelt worden (,Master of Theological Inquiry*), der
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fur auslandische Interessenten eine zusatzliche Qualifikationsméglichkeit
erdffnet und die Heidelberger Theologische Fakultit auch in Zukunft attrak-
tiv halten soll. - So bleibt das Okumenische Institut eine Drehschreibe von
vielfaltigen Beziehungen und Aktivitdten, die sich auch in den zahlreichen
Gastvortragen unsererseits in der weltweiten Okumene ausdriickt. Dass
die Universitétsleitung das auch zu wiirdigen weiR, bewies sie mit der Ent-
scheidung, die Studienleiterstelle aus zentralen Mitteln der Verwaltung flr
eine Ubergangszeit zur Haifte mitzufinanzieren. Die Theologische Fakultt
hatte vor Jahren auch hier eine Kiirzung beschlossen, die in diesem Jahr
erstmals gegriffen hétte. Wer das Haus kennt, der weil8 aber, dass gerade
von dieser Stelle viel abhangt. Fir mich persénlich war das eine Bestti-
gung und Motivation, Uber die urspriinglich geplanten finf Jahre hinaus
diese erfiillende Aufgabe weiterhin zu (ibernehmen.

Wir blicken zuriick auf ein gutes Jahr. Dass dieses Haus immer starker
auch eigene Traditionen entwickelt, zeigte sich u.a. wieder bei unserem
grolen Sommerfest, zu dem viele ehemalige Bewohner eigens anreisten.
Es ist eine Gelegenheit, nicht nur bekannte Gesichter wieder zu sehen,
sondern auch an den alten Studienort zuriickzukehren. Der weiterhin
wachsende Freundeskreis spielt hier eine entscheidende Rolle, dessen
Mitgliedern an dieser Stelle gedankt sein soll fir die vielfiltige Unterstiit-
zung, vor allem bei der Studienfahrt, und die Unterstiitzung bei der An-
schaffung der Biertischgarnituren fiir unsere vielen Feste.

Ich meine, dass Orte wie das Okumenische Institut und Wohnheim einen
Raum bieten, das Verstandnis zwischen Kulturen, Konfessionen und Reli-
gionen zu ermdglichen, ohne sie zu relativieren, sich anderen in Respekt
zu nahern, ohne ihre Fremdheit dabei aufzulésen, aber doch mit einem
gréReren Verstandnis fir die Andersartigkeit. Und wenn das gelingt, dann
ist das ein grundlegender und nachhaltiger Beitrag - gegen einen blindwii-
tigen Terrorismus ebenso wie gegen Versuche, das Sterben von unschul-
digen Menschen bei militarischen Schldgen zu verdringen. Das gemein-
same Leben, Arbeiten und Lernen im Ok hat uns schon vor mancher Blind-
heit bewahrt. Solche Bildung ist ein konstruktiver wie praventiver Beitrag
zur Vélkerverstandigung.

Heidelberg im November 2001
Fernando Enns
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Studienfahrt

des Okumenischen Studentenwohnheims
im Mai 2001 nach Holland

Raphael Ndong

In Fillen wie diesen weifl man nicht wo man anfangen soll. Eigentlich handelt es
sich um eine Studienfahrt, zu der die 25 Bewohner des Okumenischen Studenten-
wohnheims sich entschieden haben - und zwar eine nach Holland. Das aber nach
einer schweren Entscheidung, weil auch andere Vorschlige wie Prag, Spanien,
usw. zur Debatte standen. Fiir viele (nimlich die auslindischen Bewohner) sollte
Holland etwas ganz Neues sein. Da kann man sich schon ihren Enthusiasmus und
ihre Eile vorstellen, nicht nur die schénen Stidte von Holland zu sehen, sondern
auch die Gelegenheit mit den anderen Zeit zu verbringen und viel Spa zu haben.
Und so ging es schon am vorletzten Donnerstag im Mai, ndmlich dem 24 Mai
2001, los.

Nachdem das Organisatorische Team uns vorgewarnt hatte, dass keine Verspitung
akzeptiert werden wiirde, haben sich alle Miihe gegeben frith aufzustehen und
rechtzeitig da zu sein. Auch die Bewohner aus Afrika oder Italien. Na ja, so genau
wie es geplant war, ist es auch nicht gewesen. Anstatt um halb sieben fuhren wir
eine viertel Stunde spéter mit zwei Bussen und zwei anderen Autos los, die fiir die
Gelegenheit besorgt waren. Dass man es eilig hatte nach Holland zu kommen,
konnte man vor allem an den Fahrern merken, die sich so oft iiberholt haben, dass
man dachte: ,,Da sind Schumacher und Coulthard* und irgend welche anderen von
der berithmten Rallye, die wir alle kennen. Aber alles ging auch ganz locker. Ne-
benbei haben die ,,Fahrgiste“ auch ab und zu ein bisschen gute Stimmung gemacht
als ob sie damit ihren Fahrer motivieren und sagen wollten: ,,Go du bist der Be-
ster!!!“ Dabei konnte man aber auch merken, wer nicht genug geschiafen hatte.
Zum Gliick musste so jemand wie Kyrellos (ein Student aus Agypten) nicht fahren.
Kaum waren wir aus Heidelberg raus, fing er an zu schlafen, als ob es mitten in der
Nacht wire.

So ging es weiter bis wir eine Pause brauchten. Es war auch vorher geplant, dass
wir sie an einem Katholischen Miinster machen, das Maria Laach heifit. Dort wur-
de gefriihstiickt, diskutiert und damit hatte die Studienfahrt schon richtig angefan-
gen. Nach ungefihr einer Dreiviertelstunde machten wir mit der Rallye weiter. Un-
sere Fahrer hatten aber nicht so viel Energie, deswegen wurden sie ausgewechselt.
Bis auf den Studienleiter Fernando Enns, der nicht zugeben wollte, dass er auch
miide war und deshalb die Verantwortung an seine Frau Renate {ibergeben sollte...
Nach einer langen Fahrt erreichten wir die Grenze und von da an sollten wir auf-
passen, weil wir nicht so ganz wussten welche Richtung wir nehmen sollten. Ubri-
gens war unser Ziel Utrecht. Bis dorthin lief alles ganz locker aber danach fing es
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an kompliziert zu werden: Ab und zu ging ein Fahrer verloren aber tauchte auch
immer mal wieder irgendwann auf. Unsere Hoffnung lag schlieBlich auf Sonja (ei-
ne Deutsche Studentin), die schon mal fiir ein Jahr dort gewesen war. Aber auch
sie war ab und zu verloren, genau wie wir. Daraus wurde eine vorgezogene Spa-
zierfahrt durch Utrecht, die eher ein bisschen Stress gemacht hat als Spafl. Aber ir-
gendwann wurde das Ziel erreicht, némlich das Giordano Bruno Haus, in dem auch
eine okumenische Hausgemeinschaft des Dominikanischen Ordens wohnt, aller-
dings keine Studenten mehr. Ilaria hatte diesen Kontakt fiir uns hergestellt.

Nachdem die netten Bewohner des Hauses uns einen Kaffee angeboten hatten, ka-
men die organisatorischen Sachen. Erst wurden die Zimmer verteilt und dann wur-
de es Zeit fiir die meisten, sich ein bisschen von der Reise zu erholen, die von dem
svorgezogenen Spazierfahrt belastet waren. Aber die Okis wollten doch noch
mehr von Utrecht sehen und gegen 16 Uhr gingen wir alle raus um die Stadt wie-
der anzuschauen. Diesmal aber zu Fuf}. Es begann mit dem Dom, der gleich neben
unserem Haus war. Die Innenstadt war ein unglaubliches Erlebnis. Alles so ande-
res im Vergleich zu Deutschland. Holland ist ein Land, in dem viele Sachen erlaubt
sind. Bei angenehmem Wetter (ungefihr 30 Grad) liefen wir in kleinen Gruppen
durch Utrecht, je nachdem was man sehen wollte. Als wir gegen 18 Uhr zuriick
kamen, konnte man merken, dass der erste Eindruck bei den meisten ziemlich gut
war. Das Programm solite mit einem leckeren Abendessen weiter gehen. Da ist
nichts iibrig geblieben, was daran lag, dass Natalie und llaria (mit Hilfe von eini-
gen anderen) uns ganz leckere Nudeln mit allem Moglichen darauf gekocht hatten.
Aber das war nicht der einzige Grund. Nach einem langen Weg wie diesem hatte
Jjeder einfach Hunger. Das gab uns auch die Gelegenheit, die Bewohner des Hauses
richtig kennen zu lernen und zu erfahren, was sie machten. Auf jeden Fall haben
sie sich gefreut iiber dieses Abendessen, auf ihren Gesicht war zu erkennen: ,,lhr
diirft uns gern weiterhin besuchen, wenn ihr uns immer so etwas Leckeres anzubie-
ten habt". Es folgte eine Vorstellungsrunde und eine offene Diskussion mit ihnen.
Das dauerte ungefihr 1 1/2 Stunden. Dann war Freizeit, die wir unterschiedlich
nutzten. Manche gingen gleich schlafen, aber andere hatten immer noch nicht ge-
nug und gingen noch ein bisschen spazieren.

Am Freitag sollten wir dann nach Amsterdam fahren und dort den ganzen Tag
verbringen. Nach dem Frithstiick ging es los. Das Wetter war auch am besten fiir
einen Ausflug. Nach ungefiéhr 40 Minuten waren wir schon angekommen. Es sollte
mit einer Filhrung durch die Stadt beginnen; unser holldndischer Fiihrer war sehr
fahig. Mit unserer Gruppe von 25 Leuten liefen wir los. Wie in fast allen groBien
Stidten, ist der Bahnhof der zentrale Treffpunkt. Dort bemerkte man schon die un-
glaubliche Stimmung, die in dieser Stadt herrscht. Was man als erstes bemerkte,
war die interkulturelle Atmosphire. Kaum kann man erkennen, wer Holldnder ist
und wer nicht. Die Mischung von Rassen machte es nicht leicht. Mit viel Aufmerk-
samkeit schauten wir alles an was wir sahen, denn es gibt viele Unterschiede zu
dem Deutschland, das wir kennen. Die Architektur, die Atmosphire... Auffillige
und ganz legale Aktivititen waren Prostitution und Drogenkonsum. Manchmal hat
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sich unser Studienleiter bestimmt gefragt: ,,Mensch wo bin ich denn mit meinen
Studenten gelandet? Alles sieht so ganz anders aus als im Vergleich zur Andacht,
oder anderen Beschiftigungen, die wir aus dem Ok kennen!“, Bei den Okis konnte
man vielleicht zwei Reaktionen bemerken. Manche sahen ganz begeistert aus und
wiinschten sich bestimmt, dass das Okumenische Studentenwohnheim nach Am-
sterdam umzieht. Andere sahen aber eher schiichtern aus und in manchen Fillen ta-
ten sie so als ob sie nichts gesehen hitten. Na ja, auf jeden Fall hat jeder seinen
Spafl gehabt. Der Nachmittag stand zur freien Verfligung. Wie immer jeder nach
seinen Interessen und deswegen teilten wir uns in kleine Gruppen auf, je nach dem
was man gern sehen wollte. Nach einer Schifffahrt gab es Abendessen (immer
noch in Amsterdam). Gegen 21 Uhr fuhr die ganze Truppe wieder nach Utrecht.
Dort lief aber nichts mehr, denn alle waren miide.

Die Zeit ging so schnell vorbei und es war schon Samstag. An diesem Tag fuhren
wir nach Haarlem. Hauptsichlich wollten wir ans Meer gehen. Vorher wurde dis-
kutiert, ob wir nicht doch einfach eine Fahrradtour machen sollten anstatt ans Meer
zu gehen. Da wurde leider nichts draus fiir diejenigen, die das wollten. Sie kamen
aber trotzdem mit. ,,Gemeinsames Leben“ ist doch unser Motto und das sollte auch
(soweit es geht) praktiziert werden. In Haarlem war die Atmosphére der Stadt ein
bisschen ruhiger als im Vergleich zu Amsterdam. Ein bisschen "Heidelberg-Style®,
deswegen war den Okis die Begeisterung nicht ganz anzumerken. Es war aber eine
sehr schéne Stadt. Am Nachmittag solite es schoner werden und zwar waren wir
am Meer. Da waren einige aber richtig begeistert. Einer davon war Markus Saur.
Als ob er zeigen wollte, dass es bei uns in Deutschland kein Meer gebe, lief er so
schnell ins Wasser, dass er Diana Hess dabei erschreckte. Diese hatte eher Angst
als Mut und stand ganz starr vor Schreck. Leider war das Wasser sehr kalt und
Markus kam gleich nach einer Minute wieder raus. Na ja dann spielten wir Volley-
Ball, ein bisschen FuBball und damit hatten wir viel SpaB. Am Meer aflen wir auch
zu Abend. Dort blieben wir aber nicht zu lange, denn wir sollten noch packen fiir
die Riickfahrt. Am Abend saflen wir auf einer Wiese in der Nihe vom Haus und da
wurden die letzten Energien mobilisiert. Singen, lachen, spielen und dabei hatten
wir sehr viel SpafB8. Dort haben wir auch iiberlegt, ob wir auf der Riickfahrt eine
Pause in Aachen machen sollten oder an einem See unterwegs. Die meisten waren
aber gegen Aachen weil man nicht so spit in Heidelberg ankommen wollte um sich
auch erholen zu kénnen vom langen Wochenende.

Am Sonntag ging unser Aufenthalt in Holland vorbei. Um nicht zu spét zu kom-
men, fuhren wir schon gegen 9 Uhr morgens los, nachdem wir uns von den netten
Gastgebern verabschiedet hatten. Unser Abendessen vom Donnerstag werden sie
auf jeden Fall vermissen. Auf der Riickfahrt war der Enthusiasmus nicht wie auf
der Hinfahrt. Wir freuten uns auch, dass wir in unser tolles Haus, nidmlich in das
Okumenische Studentenwohnheim zuriickkehren durften. Auf jeden Fall war es ein
schones Erlebnis fiir uns alle.
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Da wir gerade dabei sind, bedanken wir uns sehr bei dem Freundeskreis fiir die
grofie finanzielle Unterstiitzung. Damit konnten alle Bewohner an dieser Studien-
fahrt teilnehmen, obwohl vier oder fiinf wegen anderer Griinde gefehlt haben. Als
letztes sollte vielleicht die Miihe erw4hnt werden, die sich alle gegeben haben so-
wohl wihrend des Aufenthaltes in Holland aber auch wihrend der Vorbereitungen.
Man kann bedauern, dass es viel zu kurz war aber dafiir wird es noch andere Studi-
enfahrten geben. Mit dem Freundeskreis auf jeden Fall!!!
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T e BOETE
2002 /100Z ISIM NI SWIFHNHOM NIHOSINIWNNMNO S3A NINNIIINHOMIE
BEWOHNERINNEN DES OKUMENISCHEN WOHNHEIMS 1M SOSE 2001
1. Dirk Borstlap Deutschland Physik evangelisch
2. Kyrellos Boutros Agypten Agyptologie koptisch-orthodox
3. Silvana Bunea Ruménien Religionsphilosophie u. Religionsgeschichte ruménisch-orthodox
4.  Chul Chun Korea Theologie presbyterianisch
5. Lamia El-Khouri Jordanien Archéologie griechisch-orthodox
6. Karoline Faber Deutschland Theologie evangelisch
7. Natalie Frey Deutschland Theologie evangelisch
8. Sonja Gerdes Deutschland / Griechenland Ethnologie, Psychologie u. evangelisch
Erziehungswissenschaften
9. G. Martin Haag Deutschland Medizin evangelisch
10. Diana HeB Deutschland Theologie, Philosophie ev.-lutherisch
% 11. Nicholas Humphrey Deutschland / England Theologie evangelisch
12. Franziska Huth Deutschland Geschichte, Politik evangelisch
13. llaria Ilda Italien Philosophie, Anglistik rémisch-katholisch
14. Jan G. Jackisch Deutschland Theologie ev.-lutherisch
15. Sarjoun Karam Libanon Islamwissenschaften, Deutsch griechisch-orthodox
16, Beatrice Lienemann Schweiz Politologie, Philosophie evangelisch
17. Paulino-José Miguele Mosambik P&dagogik, Romanistik evangelisch
18. Simone S. Miwa Deutschland / Japan Deutsch, Englisch (evangelisch)
19. Raphael Ndong Senegal Computerlinguistik, Anglistik rémisch-katholisch
20. Markus Saur Deutschland Theologie evangelisch
21. Shu-Ying Shih Taiwan Theologie presbyterianisch
22. Carola Tuulia Telle Finnland / Deutschland Theologie evangelisch
23. Tzu-Ching Tung Taiwan Geschichte (ohne)
24. Stephan von Twardowski Deutschland Theologie, Erziehungswissenschaften evangelisch
25. Michael Wolf Deutschland Theologie evangelisch
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HAUSABENDE HAUSABENDE
im Oekumenischen Studentenwohnheim im 6kumgnischen Studentenwohnheim
Sommersemester 2001 Wintersemester 2001/2002

: : . . . . Die Hausabende finden jeden Dienstag im Gemeinschaftsraum des Okumenischen Studenten-
]S)le d Hausabende. finden je'den Dienstag im G-emtemschaftsraum des  Okumenischen wohnheims statt. Wir fangen um 19.00h mit einer Andacht an, gegen 19.30h essen wir gemeinsam zu

t'“ entenwohnhems statt. Wir fangen um 19.00h.rmt emner Andacht an, gegen 19.30h essen Abend (das Essen wird von jeweils zwei der "Okis" vorbereitet). Um 20.15h beginnt dann das
wir gemeinsam zu Abend (das Essen wird von jeweils zwei der "Okis" vorbereitet). Um inhaltliche Programm.

20.15h beginnt dann der thematische Teil.

23.10.2001 | EROFFNUNGSKONVENT

30.10.2001 | BESUCH DER MANNHEIMER MOSCHEE: Fithrung und Gespréich mit Bekir Alboga,
Leiter des Institutes filr Deutsch- Tiirkische Integrationsstudien

01.5.01 EROFFNUNGSKONVENT

08.5.01 RAPHAEL NDONG, ,,Studierende tiber ihr Land®: Senegal
06.11.2001 | DR. MICHAEL RABBOW, Medizinische Fakultat:

Die Folgen der AIDS-Epidemie im siidlichen Afrika

15.5.01 STUDIERENDE UBER GLAUBENSFRAGEN: Gewalt und Gewaltfreiheit in den Konfessionen
13.11.2001 | PROF. DR. CHRISTOPH SCHWOBEL, Diskussionsabend mit dem Ephorus:

Der Konflikt im Nahen Osten

22.5.01 PrOF.DR.DR.JAN ASSMANN, Agyptologie: Das kulturelle Ged#chtni
gypiologie: Las urelle Gedichtnis 20.11.2001 |, STUDIERENDE UBER GLAUBENSFRAGEN™; Der Krieg gegen Afghanistan.

Auflen- und innenpolitische Aspekte

29.5.01 MARKUS SAUR, NATALIE FREY, NICHOLAS HUMPHREY: i i
® »Studierende tber ibr Land™: 27.11.2001 | DR. MATTH1AS WEISBROD, Psychiatrische Universititsklinik Heidelberg:

Deutschland Das Suizidproblem aus medizinischer Perspektive

05601 | PROF.DR LEONARDO BOFF (Rio de Janeiro): Geschichte und Zukunft der 04.12.2001 |PROF. DR. STEFAN MAUL, Fakultst fur Orientalistik und Altertumswissenschaft:
Befreiungstheologie Lateinamerikas Mesopotamische Sintfluterzihlungen
12.6.01 PAULINO-JOSE MIGUELE: Kindersoldaten in Mozambique. Erfahrangen einer Studienreisq 11.12.2001 | SARJOUN KARAM, , Studierende iiber ihr Land*: Libanon
18.12.2001 | DR. GEORG LAMMLIN, Theologische Fakultat: Action und Gewalt im Kino
19.6.01 PROF.DR.CHRISTIAN MARKSCHIES, Historische Theologie: Gotische Kathedralen (Dias) 08.01.2002 | DR. HABIL. GUNTER SCHUBERT, Forschungsstitte der Evangelischen Studiengemeinschaft:
Menschenrechte in Ostasien

26.6.01 PROF.DR.CHRISTOPH SCHWOBEL: Diskussionsabend mit dem Ephorus: 15.01.2002 | JULIET NAJJUMBA (UGANDA): Sanfter Tourismus. Eine Chance fitr die Umwelt?

Ist Gott allméchtig?
03.7.01 PROF.DR. WOLFGANG LIENEMANN (Bern): Mdglichkeiten und Grenzen der Genforschung 22.01.2002 | PrOF. DR. WILFRIED HARLE, Theologische Fakultat:

Familien- und Organisationsaufstellung (Konfliktbearbeitung)

29.01.2002 | PROF. DR, DOROTHEE SOLLE, Widerstand und Spiritualitét: Ein notwendiger Umweg.

10.7.01 NicHOLAS HUMPHREY U. DIANA HESS: ,,Debating™ — englischer Diskussionssport
(interaktiver Abend) .
17.7.01. ABSCHLUSSKONVENT 05.02.2002 | DR. FERNANDO ENNS, Studienleiter: Interkulturelles Zusammenieben im Ok.Wohnheim
auflerdem: als gesellschaftliches Modell?
& EROFFNUNGSWOCHENENDE: 28.-29. April 2001 (Baden-Bader) 12.02.2002 | ABSCHLUSSKONVENT

auflerdem:

& EROFFNUNGSWOCHENENDE: 27 .-28. Oktober 2000. Ausflug nach Strafiburg
& ADVENTSFEIER: 14. Dezember 2001

& KULTURABEND: (noch zu beschliefen)

& ABENDANDACHT: jeden Donnerstag im Semester um 22:00 Uhr.

® KULTURABEND: Rafik Schami, Lesung im Karlstorbahnhof, 19.Mai 2001
& STUDIENFAHRT: 24.-27 Mai 2001 nach Utrecht u. Amsterdam

& SOMMERFEST: 13.Juli 2001

N ABENDANDACHT: jeden Donnerstag im Semester um 22:00 Uhr.




