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Abstract

This thesis examines the mygtical affinity.of Else

Lasker-Schiiler, as expressed in her writings. The first .,

part of the study deals with the conceptual problem of the
term "mysticism" in the context of literary analysis. Its
use in this work reflects the religious ‘background of Else
Lasker—-Schiller as a Jewish poet from a German-speaking,
predominantly Christian milieu. Particular emphasis is laid

on the close interaction between her desire to approach God

 and her understanding of her poetic role. Her mystical

leaning is the catalyst behind much of her lyrical work, and
this writing, in turn, has a mystagog?cal'function.

The second part of the thesis departs from the
discursive plane and draws on selected lyrical prose texts

and poems;»as an illustration of the mystical images and the

'mystagogiéal message in Else Lasker-Schiler's work,

Tinally, the thesis points to the sociocultural! context of

the discussion, and suggests the compatibility of/ this ~

mystical affinity with the parallel -elements in German
Expressionism and Jewish theology.
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Ce mémoire écudie 1'affinité mystique d'Else
Lasker-Schuler a trévers&ses oeuvres. La premiére partie
tra:ite éu probieéme conceptuel du terme "mys=icisme” dans le
contexte de i'analyse littéraire. Son utilisation dans ce
travail reflére Marr:iére-plan religieux d'Else

Lasker-Scnuler, poétesse Tu:ve vivant en mil:eu germanophone

-
-

a preédom:nance chrétienne, Ce mémoire souligne tout

part.cul:érement, l'interact:on entre son désir d'approcherJ/

Dieu et la wan;ére dont elle entend son rdle poétigue. Son
penchant mystigue est 1a éa:alysateur d'une grande partie ‘de
‘son ceuvre lyrigue gui, a son tour, posséde une fonction
mystagog:igue. ~ .

La seconde partie du mémoire part du nzbeau discursif
et puise dans les textes et les poemes lyrigues choisis, en

tant qu’':llustration des 1mages mystiques et du message

mystagog:gue dans 1'oeuvre d'Else Lasker-Schuler, Pour
terminer, le mémo:ire se refére au contexte socilo-culturel de
la discussion et suggeére la compatibilité de cetze affinaité

mystique avec des éléments paralléles dans 1'expressionisme

allemand et dans la théologie juive,
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Zusammenfassung

Diese These untersucht die mystische Affinitdt Else
Lasker~Schulers anhand von ausgewahlten Texten. Der erste
Teil der Arbeit befasst sich mit der Begriffsproblematik,
die das Wort "Mystik" im Kontext der Literaturwissenschaft
mit sich bringt. Die Anwendung des Begriffs "Mystik" in der
vorliegenden Arbéit spiegelt den religidsen Hintergrund Else -
Lasker-Schiilers als jidische Dichterin aus einem
deutschsprachigen, christlich gepragten Milieu wider.
Besonderer Nachdruck wird auf die Wechselbeziehung-zwischen
ihrem poetischen Selbstverstdndnis und ihrem Wunsch nach
Gottannaherung gelegt. Ihr‘mystiscpes Empfinden ist der
Katalysator in einem grossen Teil ihres lyrischen Werks, und
dieses Schreiben hat wiederum eine mystagogische Funktion.

Der zweite Teil verlasst dié diskursive Ebene und.
bezieht sich auf einige Prosatexte und Gedichte als
Illustration der mystischen Bilder und mystagogischen
Botschaft im Werk Else Lasker-Schilers. Zum échluss
verweist die These auf den sozio-kulturellen Kontekt dieser
Diskussion, um die Vereinbarkeit dieser mystischen Affinitat
mit parallelen Elementen im deutschen Expressionismus und in

der judischen Theologie hervorzuheben.
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Vorvwort
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Ich méchte mich hier bei allen Personen bedanken, die

mir im Laufe meiner Arbeit halfen.

\
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/ \n
Humanities Researth . Grants Sub-Committee der McGill

University dankbar ervahnen, die meine Forschung in
&

Jerusalem im Herbst 1983 ermoglichte. Wahrend meines

Aufenthalts in Jerusalem arbeitete ich ~ im

EIseﬁLasker—Schﬁler—Archiv 1n der Nationalbibliotek, Ich
bedanke mich be1 Frau M.:Cohen vom Archiv, aie mir sehr
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Bekannte Else Lasker-éﬁhﬁlers kennenzulernen, die mich an
ihren Erinnerungen an die Dichterin teilhaben liessen.
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ﬁemerkungen fir die Arbeit ebenfalls wi%htig waren, herzlicﬂ
gedankt. a

Mein besonderer Dank gilt Professor Josef Schmidt, der
diese These betreute, und der cdurch seine feinfihligen
Einsichten.uﬁd anregenden Hinweise die Arbeit in vielfacher
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Hinsicht forderte,
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Einfihrung

Else Lasker-Schuler wuchs in einer cwohlhabenden
kleinbiirgerlichen Familie auf, und die Zeit, die sie mit

ihren Eltern und funf Geschwistern verbrachte, war durch

gemeinsames Spielen, lebendiges Literaturinteresse und
Uberlieferung der ° jidischen Glaubenstradition
gekennzeichnet. Das Elternhaus und die Kindheit waren

bestimmend fur ihre Denkart und Dichtung in spateren Jahren
und boten jene Liebe und Geborgenheit, die sie als
Erwachsene auf einem hoheren Niveau &ieéererfahren wollte.
(1)

Diese frihe Kindheitsphase, 1in der sie 'd-ie
"lebenerhaltende Gewalt der Familie" (2) in ihrer kleiren
harmonischen Welt genoss, fand Ausdsruck in den.mythischen
Bildern 1hrer Dichtung, wo "ihr Vater 'flr sie eine beinah
mythische Figur, ihre Mutter der 1Inbegriff der Liebe" (3)
war‘. Mit éem Gewahrwerden der Vergianglichkeit alles
Zéitlichen,o zum Beispiel nach dem Tod ihres Bruders und
ihrer Mutter, war diese ruhige, tlraumtzafte Harmonie
‘zerstért, und an ihre Stelle trat die grausame "I‘at‘sache,
dass das menschliche Daseins mit dem Tod verbunden i;t. Im
Jahre 1912 schrieb Else Lasker-Schiler in einem Brief: "Ich

wollte ich wadr nochmal klein... Die Zeit driickt, die meisten

sterben an der Zeit., Darum sollte man sich viel 1in seine
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Kindheit =zurilickversetzen." (4) Diese §ehnsucht nach der
5indheit und der Wunsch, diesem zeitgebundenen Bewusstsein
zu entgehen, erinnern an eine wvorzeitliche, mythische
Vorstellung. Heinz  Politzer behauptet sogar, "Else
Laske;-SchﬁIer did not go chk to her childheod, or paét}
but to‘the myth, the p;ehistoric past." (5) -

Die vorliegende Untersuchung fiihrt diese Aussage einen
Szhritt weiter, verknipft-die Rickkehr zup Mythos mit dem
dichférischen .Schopfungsprozess und \Wersteht Else
pasker-Schﬁlers Dichtung als symbolische Vgrtiefqu‘ oder
mystische ﬁmdeutung alter Mythen.  Als Dic*terin gibt sie

sich der Erfahrung der Offenbarung und dem Spiel der Sprache(_

L}

&hin. Ihr mystisches Empfinden steht in Wechselbeziehung zu -~
"ihrem dichterischen Selbstverstandnis, denn ihre Dic ng

bildet die Suche nach, das Spiel mit, und |den Aqsdfack von

-

dieser schon einmal gekannten, jetzt - /wieder geahnten

Gottesnahe. |

Der beriihmte Gelehrte Gershom Scholem beschrieb in

° I ) . . .
seinem Buch Major Trends in . Jewish Mysticism die
"vorzeitliche mythische Epoche. der Menschheit vor dem

Gewahrwerden des Abgrunds zwischen Gott/und dem Menschen,
/

. . S T . .
dqs ihn in eine Welt der Zeit und der IZweifel setzte. Diese

N

. e o ‘
erste Epoche bildete das echte monistische Weltall des

-

- i ¥ B
Menschen, der keinen Dualismus, kéinen Begriff der
N I ’ :
Gottesferne, und keine Begrenztheit der Zeit kannte, sondern

s

/ip einem primitiven Zustand existenJieller Geborgenheit.:

s

: . 1 .
lebte. (6) Nach Scholem wurde dlesef Zustand durch die

o
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Entwicklung” der hgligiqn und den Eint 1t£ exfstentiellef
Fragen ins- innere Bewusstsein zerstért. Damit Qar die
Kindheit der Menschheit, d.h. die Traumphase, wo man zu
seinem QOEtein unmittelbarer Népe stand, zu Ende. Um diesé

Nahe wieder zu erlangen, miissteé man die Religionsphase, die

nun 'Gott nur als Stimme von oben kennt, Ubergehen. Die
Mys%ik bildet eben diesen Versuch, den Abstand zu iiberwinden
und Gott nicht ' nur durch seine Stimme zu erkennen), éongern
iﬂn~mipgailen Sinnen wiede;zuerfahqén.
Ausser’in'iprerfDichtung, wo sie sich mit der Lieﬁe alé
. ;Gottes Ebenbild;' (1,346) auf mystische und
bildschépférische Weisé befasste, schien Else Laéker-Schﬁlér
} Liege ~auf einer menschlichen Ebene zu .suchen. ;Ihre
Lebensagﬁ'unq‘ ihre menschlichen Beziehungen stellen einenm °
'Ve5§p§ﬁ/aar, sich in die Kindheit, in eine Traumwelt, wie'es
in~ Scholems Mythgnphqse heisst, zurickzuversetzen, Mit
“ihrer kindiichen 'Vorliebé fur Puppeﬁ und Spielzeug, ihrer.
bﬁn?én, ‘
,”%iéeu;e;aussehen, {hrem«vie a3 la Bohéme beim Kerze%:icht'in

auffdlligen Kleidung und ihrem Schmuck, ihyém\
den’ Kaffeehauskelle:n Beflfns, mit ihrér Benennung von
‘Freunden‘als"T;istqn'; '"Prinz von Prég', 'Venu§\§oq Siam",
oder: 'Daiai Lama', und mit ihfer Selbstbeneﬁnung ‘als
"Jussuf' oder 'der é;inz von Theben', schien Else
Lasker-5§hﬁler neue: Mythen, ein Traumwelil eine Kindheit
fir sich schaffen zu wollen.

Dieser Versuch war aber nicht .erfolgreich, denn sie

kannte spater 1in ihrem Leben| keine Geborgenheit, keine

- 3 "
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,.gndaue;nde Liebe. 1In Berlin fuhrte sie ein armliches Leben,
_Qurde 1933 vom Nazi-Regime aus Deutschland vertyrieben Lnd'
emigrierte‘ﬁﬁer:die échweiz néch Palastina, wo sie e€rneute
Armut und Entfremdung e;lebté. lIhre Liebesbeziehungen
’brachten ihr auch wenig Giﬁqk. Ihre zweli Ehén scheiterten,
und ihre-grosse Liebe zu Gottfried Beﬁé(/wurde‘scﬁliesslich
voﬁ diesem abgéwiesen. Als Eryachsene fihlte sich Els%
. Lésier—Schﬁler trotz der vielen Freunde und Bekannten, die
sie in den beiden Stadten hatfe, iﬁmer allein und trug ihr
Einsamkeitsgefithl von Berlin nach Jerusalem. (7) Ihre
.Binsamkeit war eine innefg Leere, die sich nicht mehr durch
. die meﬁschlicge, sondern nur durch die géttliche Liebe
'aufhebén liess..
' Wie vorhin erwdhnt, fand Else Lasker-Schillers Suche
. ,gf“zyinach Gott mystischen’ Ausdruck in ihrer Dichtung. Gershom
Scholem bezeichnete die Mystik als eine Ebene, wo sich die
‘Welt der Mythologie und die der Offenbarung in der
menschlichen Seele treffen. (8) Auf dieser seelis;pen Ebene
versohnt sich Else Laskér-Schhler mit der vergangenen Liebe
- ihrer Familie und Kindheit, indem sie sich der unendlichen
' 'Quélle dieser Liebe, Gott; zuwendet’ — .
Als Werner Kraft 1958 Verse und Prosa aus dem Nachlass
von Else Lasker-Schiiler veréffentlichte, erwdhnte er im
Nachwort, dass dérjenige Gedanke, den sie zeit ihres Lebens
anscheinend nie loswerden konnte, der Zweifel an Gott

gewesen sei. (9) Diesem 1IZweifel fehlte aber nicht ein

positiver Einschlag, und ihre stete Gottessehnsucht, auch in
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- Zeiten wiederkehrender Angst und//E{;;;mkeit, deutet auf den
tréstlichen éegenpol zu dféggrr Unsicherheit hin. Jakob
Hessing, der als einer der gfhndlichsten Forscher des Werks
und der Rezeption Else Lasker-Schulers gilt, drickt es so
aus: "In her fear she turns away from God, but at the same
time she turns towards Him.f (10) Der Grad und Ausdruck
ihrer Hingabe an Goté‘ werden anhand éiniger Gedichte und
Prosatexte in der vorliegenden Arbeit ndaher untersucht.

Die Frage nach dem Verhaltnis Else Lasker-Schilers zu

Gott biieb zwar nicht unbeachtet in den vielen biographisch
bezogenen, metaphysisch orientierten und kulturell
allumfassenden Deutungen ihrer Dichtung, die in den beinah
vierzig Jahren seit ihrem Tod erschienen sind. Aber die
zentrale Steilung des Gottesbezugs auch in Untersuchungen,
die ihr Judentum und dessen religioses Vermachtnis
hervorheben, verblasst zum grossen Teil zugunsten
verallgemeinernder Etiketten von Else Lasker-Schiler als
Hauptvertreterin des~ deutschen Expressionismus, oder als
symbiotische Figur fur christlich—jddiscﬁes Verstandnis.
(11)’ Die vorliegende Arbeit fangt mit einem konkreten
Ansatz an, namlich Else Lasker-Schulers Interesse an und
r:Vertrautheit mit der Mystik, ‘insofern diese aus den
vorhandenen Quellen und Zeugnissen zu bestimmen sind. Die
Abhandlung hébt~‘ dann die Wechéelbeziehung von
Gottesverstandnis und dichtérischem Selbstverstandnis bei

der Dichterin, die eine mystische Affinitat aufweist,

hervor. rd
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Unter anéerem haben sich Werner Kraft, damaliger Freund
der Dichterin, und Gershom Scholem, der sie auch kannte,’ zu
der Frage ihrer mystischen Affinitat geaussert. Sie
verneinten jede intellektuelle Verbindung der Dichterin zur
mystischen Lehre, sprachen jedoch von der uberzeugenden Art
und Kraft ihrer Aussagen, die an kabbalistische Ideen
erinnerten, obwohl die Dichterin selbst, s¢ behaupteten die
beiden, eine sehr klﬁchtige ‘Lektiire einiger Kabbala-Texte
hinter sich hatte. (12) Die Idee einer mystischen
Affinitat, die’ Kraft und Scholem bloss andeuten, wira“ in
dieser ARbeit stark hervorgehoben.

Im Laufe der Diskussion dieser mystischen Affinitat

werden die Begriffe 'Mystik' und 'mystisch' in einem
b .
besonderen Abschnitt erortert, um der globalen,

éllumfassenden Verwendung eines Wortes entgegenzutreten, das
in der Literaturwissenschaft oft beliebig und vage benutzt
wurde. Diese Problematik wird unten im Zusammenhang mit der
Behaﬁalung mystischer Qualitaten in der Dichtung wvon Else
Lasker-Schuler w:ieder aufgegriffen. Obwohl die Dichterin
nicht als eine ,Mysﬁlkerln schlechthin zu bezeichnen ist,

ergibt sich beim Vergleich der Elemente ihrer mystischen

Tradition und mit dem Werk der judischen Dichterin eine

bedeutsame Hervorhebung des mystfschén Moments.

Im Gegensatz zu anderen Arbeiten, die die Mystik als
ein fhématlgthes, motivisches oder formbezogenes Anliegen
deuten, sei1 in der vorliegenden Untersuchung auf den

dynamischen Prozess von Ausdruck und Annaherung, der in der

ES



mystischen‘ Tradition beheimatet ist, hingewiesen. Else
Pasker—Schﬁlers Affinitat zur Mystik besteht in der Hingabe,
ein WO;t, das als Schliusselbegriff sowohl fir ihr mystisches
Empfinden als auch fir ihr dichterisches Selbstverstandnis
zu gelten hat. Die Sehnsucht nach und Hingabe an die -
gottliche Realitat weisen einen Grad mystischen
‘Gewahrwe;dens auf, der ebenso im Leben und Werk vieler

Mystiker zu finden ist.



Anmerkungen
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1 Eine gute allgemeine Darstellung des biographischen
Hintergrunds der Dichterin findet man in Jirgen Wallmanns
Else Lasker-Schiller (Mihlacker: Stieglitz, 1966), und in

. Q
Erika Kluseners Else Lasker-Schuler 1in Selbstzeugnissen und

£

Bilddokumenten (Reinbek: Rowohlt, 1980).
2"Wallmann, s. 1s. o - .
3° Ibid., S. 16. '

4 Zitiért~nach Wallménn,_s. 14,
5 Heinz Pélifger, ;The Blue Piano of Else

Lasker-Schiler, " omhentarz 9 (1950), S. 338.

6 Gershom Schélem, Major Trends in Jewish Mysticism,

3rd ed. (New York: Schocken, 1.961), S. 7. -

7 Vgl. Miron Sima, Arvit upreyda: Else Lasker-Schuler

b'yerushalayi@ ({hebr.) (Ramat Gan: Massada, 1983). -In der
Einfﬁhrung‘ zu dieser Sammlung von Zeichnungen von Else
Lasker-Schuiler vertritt Sima die Meinung, dass die Diéhterin
zwar wahrend ihrer Jerusalemer Zeit 'weder allein noch
verlassen war, jedoch sic£ immer einsam fuhlte.

B Scﬁolem, Ma-jor Trends, S. 8.

A

9 Werner Kraft, "Nachwort" .zu Else Lasker-Schiler.

Verse und Prosa aus dem Nachlass GW III (Minchen; Kosel,

1961), S. 165. ' AT

10 Jakob Hessing, "Else Lasker-Schiiler and her People,"
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Ariel 41 (1976), S.'69.

11 Jakob Hessing, "Else Lasker-Schuler. bichteriq ohne
Geschichte. Zur Ahistorik ihrer Rezeption 19%5—1970,"
Forschungsarg:it Hebrdische Universitdt 1980, S.'219-245.

12 Nach einem Gesprach mit Werner Kraft, Jerusalem, 30.

November 1983.
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.1. Der. Mystik-Ansatz in der Lasker-Schiiler-Rezeption

»

0 ~

B?im ersten Blick auf die Sekunddrliteratur zu Else
Lasker-Schiiler kénnte man meinen, " dass der mystische Aspekt
der Dichterin, bzw. ihrer Dichtung, oft und ausfiihrlich
behandelt worden sei. Bei naherer Upfersuthung bemerkt min

aber den Dbegqgrenzten Charakter dieser Behapdlungen des

ﬁystik—Bezugs, die ohne genaue Bestimmung der Kenntnigs€ ungd

des eigentlichen Verhaltnisses Lasker-Schilers zu jéner
Tradition einen mystischen Einfluss voraussetzen, um ihre
eigenen Ansatze zu bestatigen. Fur viele Interpreten hat
das Wort allgemeﬁn-éeligiése Bedeutung' und lasst’ sich
~ziemlich beliebig mit Adjektiven wie 'prophetisch’,
'tiefsinnig', oder 'grossartig' auswechseln. .

-

Horst Bienek h3lt Else Lasker-Schiiller, deren Dasein von

"tiefer Religidsitat” durchdrungen sei, und die aus

"mystischer Sehnsucht"” geschrigben habe, fur "eine der
ﬁrémm;ten Dichterinnen” in deutscher Sprache. (1) Wie
allgemein er das Wort 'mystisch' verwendet, lasst sich an
seiner Bewertung von Else Lasker-Schilers Ablehnung des
Hasses in der Kriegszeit‘erkennen, die er so deutet: "Ein
mystisches Suchen 1ist in ihr - nach einer besseren Welt."
(2)

Bernhard Blumenthal, der Else Lasker-Schiiler ofters als

%jiidische Mystikerin" bezeichnet, bedient: sich des Wortes

°
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'mystisch’ mit einer lockeren Selbstverstandlichkeit,  die
dem Begriff keinen kritischen Rahmen bietet. .So bezeichnet
er sie etwa als "a mystic deeply committed to the affairs of -
this life" (3) und sieht in ihr "awareness of death, its
intimate association with 1life and ' the expectation of
greater things to come", eih Beispiel mystischen Denkens.
(4)

Bei Fritz Martini hat 'Mystik' auch einen formelhaften
Klang. Er stellt keine inhdrente Gesinnung der Mystik- bei
Else Lasker-Schiler fest, sondern bestimmt ihr Interesse an

religios-mystischen Uberlieferungen als eine weitere

Manifestation ihres jldischen Bewusstseins, als einen .- .

Versuch, sich ihres Glaubens zu versichern. Der Mystik g}rd
praktisch der Wert eines Hilfsmittels zugeteilt, das Efse
Lasker-Schiiler vermutlich herangezogen habe, um Gefiihle der
_GlauBenszugehérigkeit zu ve?stérken.

Indem Martini behaubtet, dass sich in den Gedichten aus
Konzert "mystische Spekulation" einmische, ‘die "aus der
Kabbala und Gnosis gespeist" sei, ohne kritiséh auf diese
Behauptung einzugehen, weist schon aﬁf ;in weiteres Problem
der Mystik-Diskussion hin. (5) Viele Kritiker, welche die
Dichtung Else Lasker-Schiillers anhand von Grundideen aér
Mystik, insbesondere der judischen Tradition der Kabbala zu
deuten versuchen, nehmen wenig Rucksicht auf das eigeﬁtliche
Verhdltnis Else Lasker-Schiilers zu 'dieser Tradition. Die

Annahme ihrer Vertrautheit mit der Kabbala findet keine

wesentliche Bestdatigung ausser in den Aussagen der

11 ' e ) \
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Dichterin, <deren objektiver Wert schon 1langst als

unzuverlassig gilt. Dennoch bezieht man sich auf die

Kabbala, als ob. Else Lasker~Schiler unter deren
unmittelbarem Einfluss gedichtet hatte. (6)

In seinem Aufsatz Uberr das Nachlasswerk Ich und 1Ich

befasgt sich Heinz Thiel mit der Idee des biblischen

';\Urﬁenschen und schreibt: "Else Lasker-Schuler muss beim

Lesen in Biichern Uber die Kabbala auf den Adam Kadmon
gesfossen sein."” (7) Sigismund wvon Radecki teilt die
Méinung, dass die Qichterin wohl wvon diesen mystischen
Schriften inspiriert wurde und erwahnt in einem Aufsatz "sie
las immer wieder 1in der Kabbala." (8) Bernhard Blumenthal
vertritt nicht 'nur. die gleiche pauschale Annahme eines
kabbélistischen Einflusses, sondern will Else Lasker-Schﬁlet
auch Momente mystischen Benehmens zuerkgnnen. Sie - sei
“fémiliar with the c?bala, and very ‘much inclined to
mystical flights" gewesen. (9) i

Das Mystik-Thema dient den meisten‘Intefpretep nur als

ein Anhdngsel, das ihre eigenen Ansatze biographisch oder

metaphysischh erganzen soll. Fritz Martini rickt Else

Lasker-Schuler in den Expressionismus-Rahmen und legt die
Mystik als einen Schritt im Entwicklungsprozess des Iéhs
aus, als ob die Hingabe kein mystischer Begriff, sondern
fast ein psychologischer Akt sei, der das expressionistische
Ich-Bewusstsein fordert, denn "das Ich will durch die
Hifgabe sich ganz empfangen.” (10)

Angela Koch, die die Bedeutung des Spiels bei Else

12



VLasker-Schﬁler untersucht, erwahnt die Kabbala am Rand, um
allgemeine Gemeinsamkeiten aufzuzeigen, oder um ein
bestimmtes Element ihrer Spieltheorie zu rechtfertigen. Sie
versteht beispielsweise das Liebesspiel so, dass der

Liebende dem Mystiker ahneln und die Verliebtheit als eine

Art 'unio mystica' gelten soll. (11) Auf nebuldse Weise .

;ird auch ein Vergleich zwischen Else Lasker-Schillers Spiel
mit dem Unsinp und .der ﬁystik angestellt, und =zwar 'in
folgender Aussage: "Bei der starken Lasker-Schiilerschen
Identifikationskraft musste sie - wie die Kabbala sagt - zu
dem Phantom werden, Qqs sie darstellte.”™ (12)

Hans Cohn gibt in s€inem Buch Else Lasker-Schiiler - The

Broken World einen einfachen Abriss mystischer

Grundgedanken, dringt aber nicht allzu tief 1in diese
Problematik ein, weil er sibﬁ mehr auf den gebrochenén
Charakter der Lasker-Schﬁlerschén/ Welt konzentriert. Seine
einfihrenden BemerkungeA Uber die Suche des Mystikers nach
dem biblischen, aber auch nach dem verborgenen Gott, was die
Grundlage der kabbalistischen Tradition bildet, sind klar
und vielversprechend. Er . bezeichnet nachdrucklich den
w;nsch Else Lasker—séhﬁlers nach Verginigung als 1ihre
Sehnsucht "gotthin"; aber der .mdégliche Anstoss solcher
Aussagen zum naheren feststellen der Beziehung zur Mystik
verblasst neben Cohns Pendulum-Schema von Else
\Lasker~SchU1efs Schwanken zwischen eifriger Sehnsucht und
totaler Verzweiflung. (13{

Bernhard Blumenthal verzérrt auch den Aspekt der Mystik

°

13



gemass seinen Zwecken. Er betont roti¥schen Charakter

ierte Weise ins/B%éi}aphische iibersetzt. Er

—————T //’ - «
e . . . . 7
as Eilnheits enigbt in der Mystik mit dem Leben \

T ]

FEiséi»Lagker;Scﬁﬁiers und liefert die verallgemeinernde

Bemerkung: | "The dissoﬁ%tion of marriage through
divorce--Else Lasker-Schuler was divorced twice and

abandoned many more times--destroys the person; it makgg,him~//”//’///’/l/,/

incomplete.™ (14) . -
AnschliesseﬁaAsollen in diesem kurzen Uberblick zwei -

wichtige Beitrdage =zu dieser Forschung vorgestellt werden,

die sei% ihrer vVeroffentlichung hﬁhes Ansehen gewonneﬁ%ﬁﬁben

und Qon grundlegender Bedeutung far alle spateren

Deutungsversuche_ éeworden sind. Die Dissertationen von

Karl-Josef Holtgen (1958) und Margrete Kupper behandeln auch

die Mystik bei Else Lasker-Schiler, aber das :Thema Yst von

dem . jeweils geistesgeschichtlichen oder werkimmanenten

Ansatz des Verfassers geférbt. (15)

Margrete Kuppers Arbeit, in der die Anschauungen Else
Lasker-Schilers "in. ihrer dichterischen Sprache betrachtét
wverden” (16) sollen, deutet auf das Ineinanderverworbensein
ihres Denkens und Dicht;ns hin. Dabei betont Kupper, dass.
es 'sich um kein "logischesADenksystem‘ einer Weltanschauung
handelt, sondern um Dichtung, 1in der sich Weltanschauliches
mitteilt.” (17) Das 'Mystische' spielt aber bei Kuppers

Prazisierung keine zentrale Rolle, weil sie den

mutmasslichen Einfluss zwar zugibt, , ihm jedoch wenig Wert .

14



zuerkennt: .
N <

Was Else Lasker-Schiller als "Kabbala" bezeichnet,
kann héchstens im Sinne einer Pseudo-Kabbala

angenommen werden, als eine Umdeutung dieser

Dinge, die dem persdnlichen geistigen Bedlirfnis
anverwandelt, in dichterische Zusammenhange
gestellt werden und sich in poetischen Bildern mit
symbolischer Funktion ausdrucken. (18)

T

I :
* _—" Wahrend Kupper den Kabbala-Bezug als etwas Peripheres

—

-
>

einschatzt wund zugibt, dass es im Rahmen ihrer Arbeit

unmoglich ist, T"auf die wirklichen Beziehungen

und

. Entsprechungen einzugehen” (19), geht die Arbeit von HOltgen

gerade von diesem mystischen Hintergrund aus. Holtgen

verweist nicht nur auf einen
~auf Else Lasker-Schiler, sondern impliziert

zwischen der

méglichen Einfluss der Kabbala
eine Affinitdt

Dichterin und dieser Tradition. Er héadlt die

Kabbala far die wichtigste Quelle ihres spekulativen

Weltbildes, und zwar nicht nur im Sinne einer Rezeption des

Uberlieferten Gedankengutes. Er postuliert

eine

"ursprungliche Verwandtschaft" (20) zwischen der mystischen

Gedankenwelt und dem Denkstil der Dichterin

und behauptet,

dass Else Lasker-Schiiler "in der spdteren Kabbala-Lektiire

ein

adaquates Denkmodell fir die unbewusst erschauten,

zusammenhanglosen mythischen Bilder ihrer Seele gefunden”

habe.

und

(.21)

'

Die Untersuchungen von Werner Hegglin, Richard .Macht

Klaus Weissenberger uber Else Lasker-Schiler

Beispiele der verschiedenartigen Behandlung

Mysti

sind

des

k~Themas und weisen einige der oben erwahnten Probleme

dieses Themas auf. Diese drei Arbeiten sind auch

—
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nadheren Untersuchung wert, weil sie in der - neuesten

,Rezeption Else Lasker-Schiilers wenig beriicksichtigt worden

sind: Bei jedfr der drei Deutungeumgigg;/§?Q Mystik eine

zent;&le ‘Stellung ein, obwohl sich der Begriff jeweils:

/

anders entfaltet. -Leider geht die Diskussion nie auf das
bedeutsame Feld der literarischen Funktion der Mystik ein.
Werner Hegglin verdffentlichte 1966 eine Dissertaﬁion,

die den Titel Else Lasker-Schiiler und ihr Judentum tragt.

Sie-stellt den Versuch dar, dem Leser zum Verstdndnis der
Grundzige des Juéentum% und dadurch ?um Verstéﬁanis der
Dichtung Else Lasker-Schilers zy verhelfen. Diese
Aﬁganalhng, die die Mystik als einen  Aspekt des
Judentum-Bildes - miteinbézieht, ist in der
Lasker-thﬁiep-RezeptiPn nicht véllig gnSekannt. Sie wurde

-

M der ausfithrlichen rezeptionskritischen  Forschungsarbeit

von Jakob Hessing abwertend analysiert. Hessing bezeichnet

diese LStuéié als eine Verkorperung der Haqptprobleﬁe der

ganzen Forschung Uber die -Dichterin, namlich des

psgudohistorischén Arguments beziliglich: des Judentums, der

verkappten Werkimmanenz der Interpretation, und der

unkritischen Verwechslung von Mythos und Empirie. (22)

Prinzipiell lehnt Hessing Hegglins Argumént als "nur eine

oo P : : . o t
Hilfskonstruktion” ab. Auf Hessings  Behauptung und
I € 4 %

Kriterien kann hier nicht eingedgangen werden; aber diese -

Arbeit, die’sich ohnehif nur als Hilfskonstruktion versteht,
QVerlagert den 'Schwerpunkt auf Hegglins Behandlung der

AN
Mystik, die, 1im ganzen denommen, viele besprechenswerte
. .

TN
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Bemerkungen bietet.

Hegglin widmet ‘ein [Kapitel seiner Dissertation dem

Thema der judischen Mystik, die er als eine Stufe im Komplex
des Judentums bespricht,/ und die fir Hegglin deswegen in

Verbindung mit der judischen Dichterin zu bringen sei.

" Anhand von Zitaten aus Werken von Leo Baeck und Martin Buber

will Hegglin die Wesenszige des judischen Menschen
umreissen. Ausser der|/ irrefihrenden Bemerkung, dass der
Jude ein Orientale sei/ (23), bezieht Hegglin die fir den
jlidischen Menschen charakteristischen Lebensschri;te auf
Else Lasker-Schiler, Er sieht im Leben und Werk der.
Dichterin den Ausdruck einer existentiellen Abgeschiedenheit
und der folgendéy Sehnsucht nach Einhgit. Er Ubertragt z.B.
das Motiv des Exils in der Geschichfé der Juden auf Else
Lasker-Schillers Gefilhl der Einsamkeit. (24)

ﬂ Dementsprechend ordnet er in seiner Werkiibersicht die

»

biographischen Vorgange und literarischen Leistungen ihres

Lebens 1in dieses vorgefasste "judische” Schema ein. Er

behauptet, dass die Unruhe und Abgestossenheit, die in ihr;n
ersten Gedichtbidnden Ausdruck fandﬂl spater eine positive .
Verwandlung. durchmachten, die von ihrem Glaubensdurchbruch
zeﬁgte; und er syept in den letzten Werken der Dichterin die
wgitefe Entwicklunb zur mystischen Vertiefung. (25) Hegglin
deutet Else Laskér#Schﬁlers Gottessehnsucht als eine Suche
nach Einhelit, ls das Gesamtergebnis ihrer einsamen
Erfahrungen, als das Ende eines Prozésses also, den er als

charakteristisch filir den jidischen Menschen sieht. Was die

17
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Mystik an sich betrifft, zieht Hegglin eine einzige Instanz

der kabbalistischen Tradition zur Klarung Else
- > ,

Lasker-Schillers existentieller Krise und deren Ausdruck in

ihrem Werk heran. Er hebt den lurianischen Mythos und die-
Exilsmystik von Safed  hervor, um Else Lasker-Schilers
persénlichen Zustand zu erhellen.  Sie habe in der
Exilsmystik ihre‘eigene\sitqation erkannt. Es scheint also,

als ob die Verbindung zur Mystik als ein &usserer Vorgang zu.

" betrachten widre. Gemidss Hegglins Ausiegung hat sie nach der

Lektiire der Kabbala auf einmal ein Interesse daran
entwickelt. Dieser Eindruck wird durch die verschiedenen
auf die Kabbala bezogenen Zitate von Lasker-Schiler
verstarkt,. die Hegglin in seiner Arbeit wiedergibt. Die
angebliche Verbindung zwischen der Dichterin wund Lurias
E;ilsmystik b?siert implizit auf Kabbala-Kenntnissen von
Seitéﬂ Lasker-Schilers, die Hegglin als eine
Selﬁsverg{éndlichkeit annimmt: "Else Lasker-Schuler kanﬁte
es (das Sohar) uné-besass es selbst(...) Sie hat wviele
ihrer religidsen Erfahrungen im; Sohar bestatigt gefunden,
daher ihre Anhdnglichkeit an dieses Buch." (26)

_ Heggl%h dh!&{lésst die Frage einer Affinitat Else
Laéker»Schﬁle:s zur Mystik und befasst sich stattdéssen mit

ihrer 'Anhdnglichkeit' an die Kabbala, eine Stellungnahme

die  durch einen bedenklichen  Mangel an Beleéegen

' gekennzeichnet ist. (27) Ausserdem stdsst man bei Hegglin in

seiner Darstellung der Dichterin auf das grunésétzliche

Problem - der Verquickung von biographischen,

18
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jidisch-existentiellen und mystischen .Ebenen. Er fihrt

Martin Buber als einen - ‘legitimiefien Deuter ‘des

' ‘Ungesicherten ijidischen ~“Menschen und 1saac Luria als

Vertreter des myétischen Strebens nach Einheit in: die

Diskussion ein . und bringt sie in Verbfndung mit Else

'Lasker~5chﬁler. (28)

Nach der ﬁehauptung,- dqés der Jude die Entzweiung des
Seins als Entzweiung des eigenen Ichs erlebe, geht Hegglin

auf den Begriff 'Jichud' 'oder Einung ein, den Buber als éie
‘ fe

N e

"Grundhaltung des Juden" bezeichnete. (29)  Fir ' Hegglin

passt Else Laskér-Schiller in dieses Bild des Judentums und

~auch in die lurianische Mystikvorstellung, die auf ahnliche

Weise "nichts - anderes unternahm, als diese Zerstreuunhg in

" einem ganz extremen Einheitsdenken aufzufangen.™ (30)

Hegglin schreibt, dass Else Lasker-Schilers Judentum nicht
in &dusseren Gegebenheiten zu suchen - sei, ssondern in der

Sehnsucht nach Einheit, .im unbedingten- Versuch, das Exil zu

<

beenden. Er behauptet ferner, dass es naturlich sei, dass

sie im Exil als Mensch vor Gott in Berithrung mit: der

Exilsmystik von Safed kam: "Wenn E. Lasker-Schiler (...) in

| die Ndhe "der jiudischen Mystik kam, so nicht so sehr auf

Grund eines 'Einflusses', sondern, (...) auf Grund der
gleichen Lebenssituation."” (31)

Dieser Behauptung liegen zwei methodologische

‘Ungenauigkeiten zugrunde. Zundchst einmal stellt Hegglin

den judisch-mystischen Bezug- durch eine  fragwlrdige

Nebeneinanderstellung wvon Lasker-Schiilers Siographischem

<@
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Hintergrund 'und Bubers Aussagen iber das Judentums her:
Ein Beispiel dafir ist Hegglins Analyse“ anhand des.
Ich-Du-Begriffs, des Verhdltnisses der Dichterip zu ihrer
Mutter, ihrem Vater und ihfem Bruder Paul. (32) Besonders
gezwungén klingf der Bezug auf ihren erﬁteh Mann; déf fur
Else Lasker-Schiler als kein 'Du’' habe gelten konnen, und
mit dem sie sich nur wie ein 'Es' gef{ihlt habe. Nach
Heggifn~sei'sie” Zu Eieser Zeit aus/ der Welt herausgesturzt
und habe sich' verdammt gefiithlt, bis sie die'Erklérung ihres
'xgbsturzes darin erkannt habe, da;s sie ihre Stelle am Saum
Gottes verlassen hétte; vefl sie sich der VMenschenliebe
zuéewandt hatte. Nach dieser E;kenntnis habe siéh bei der
Dichterin das Vertrauen wieder eiﬁgestellt und damit -die
Umkehr zum 'jﬁdischeﬁ Volk, ein Schritt, der Voraussetzung
Cfir dj;‘Durchbruch in den mfstischen Bereich ist.

pass Hegglin den Ich—DQ-Begriff-nicht an sich in seinéh
mystischen Dimensionen untersucht, wie es in dieser Arbeit
versucht wird, liegt wohl d\aranqﬁb dass er den inhirenten
numinosen Wert selbst des Mystik-Begriffs nie in den
Voréergrund stellt. Aﬁch inwseiner Er&éhnung der Mystik
erscheint eine gewisse mystische Beweguég nur als eine

geschichtlich-bestimmte Bestatiqung des

Zerstreuung-Einheit-Prozesses des judischen Menschen.

Hegglin zitiert Gershom Scholems Aussage, dass, historisch

gesehen, der Mythos von Luria die. Antwort auf die

i

Vertreibung der Juden aus Spanien seji. Dies aber bedeutet
. |

langst nicht, dass dies die einzige Bedeutung dieser Mystik

a
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sei. ' Scholem hebt die geschichtlichen ~ und die
metabhysiéchen Diskussionen der Mystik deutlich ab, und er
schreibt nicht, dass die historische Krise zur Zeit der
‘lurianischen Mystik ihre Entstehung verursachte, -sondern
dass die Vorsteilungswelt~dieser alten, judischen Esoteriker

7

zu der Zeit nicht so befreﬁdedd war. (33) )

Im Laufe . seiner Diskussion bringt - ‘Heggliﬁ viele
konieptg und Kabbala-Beziige, wie z.B. den Begéiff der
Hingabe, das ‘Bild des 4 mystischen . Hieroglyphs, das;
Verstandnis des Gebefs als Aufgabé, und das Ich-Du-Schema |
Bubers, die schon in die Ric£tung der Beziehung zwischen
dichterischem Selbstverstandnis und religiéser, Hingabe
deuten, die, aber wunerganzt pleiben, und den mystischen
Schwerpunkt _als Ganzes verfehlen, weil Hegglin nicht von
Else Laske;-écﬁﬂlers Verhaltnis zu Gott ausgeht.

In einem Sinn hat Hegglin recht, wenn er "nicht so sehr
auf Grﬁnd eines Einflusses! sonéern auf Grund der,gleichen
Lebenssituatisn" eine Beziehung zwischen Else Lasker-Schiiler
und der jidischen ' Mystik postuliert. Wenn die beiden aber
auf Grund einer gemeinsamen Lebenssituation zu untersuchen
sind, dann sollen in ergter Linie die inhdrenten Qualitaten
der Mystik Dberilicksichtigt werden. Der Vergleich ist
relevant und ergieﬁig, sollte aber nicht auf Grund einer
arialogen Schematisierung von persdnlichen und
geschichtlichen Beispielen des judischen

Abgeschiedenheitstopos und dessen Einmindung in den

mystischen Ausweg vollzogen werden, sondern auf Gpund einer
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inhdrenten mystischen Veranlagung.

Richarad Macht ’bedient sieh auch des
Exil-Versdhnungs-Topos, um Else Lasker-Schiller biographisch
"und kosmologisch in den Rahmen der jidischen Mystik _gu,

. , . . . . oY
stellen. Seine These, die er in seiner Dissertation Motifs

of Judaic Mysticism in the Poetry of Else Lasker-Schiiler

,(Indiana, 196?) vorlegte, unterscheidet §ich aber
'prinziéiell von de;. Hegglins. Macht legt die Mystik nicht
vor allem als éinen Aspekt ihrgs Judentums aus, sondern
behauptet, dass Else Lasker-Schiiler in pefsénlicher,
theosophischer und linguistischer Hinsicht als Mystikerin zu
betrachten sei, und dass die jidische Mystik den Kern ihres
ganzen Werkes bilde. (34). In diesem Zusammenhang stellt er
eine Entwicklung in 1ihrer Lyrik fest, die mit ihrer
religiosen Entwicklung und ihrem. diéhterischen Bewusstsein
verbunden 1ist. Er =zeigt den §tilistische?" Weg vom
griechischen Mythos uber das Judentum und das bibi}sche gild
bis zur jidischen Mystik und deren Symbole in ihrer Lyrik
auf, | .

Er verfolgt den Werdegané ihres mystischen .
Verstandnisses mit chronologischem Bezug auf ihre Lyrik. Er
féngt mit dem frihsten Band Styx an, in dem er eine
erotisch-zerstodrende Kraft und eine sehnsuchtsvolle ﬁiebe
vernimmt, geht dann zum Siebten Tag uUber, wo das Geschehnis
am Rand des siebten Tags, nadmlich der Siindenfall, mit

Bildern grosster Lassigkeit und Midigkeit dargestellt sei,

Nach der Erwéhnuﬁg dieses Ausdrucks der totalen
/
/
, 22
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AEgeéchiedenheit des Menschen von der Schépfung spricht er

iber die Hebrdischen Balladen, deren biblisches Interesse®“er

~

als die Grundlage fir die mystische Qualitdt ihres spateren

Schreibens deutet, In den Banden Konzert und Mein Blaues

Klavier sollydann' die Liebe in Verbindung mit der Seele
gebracht sein, denn. jetzt dféhe sich ihée Sehnsucht nur noch
um Gott. ﬂ

Es geht aﬁs dieseF Deutung hervor, dass also Else
'Lasker-Schillers Suchen,| ihr Empfinden, erst in diesen
spétéren Werken ‘als mystisch zu bezéichnen _waren. Die
Aufzeichnung einer solchen Entwicklung 1lasst sich aber
schlecht mi; Machts éinle'tender Behadptung verbinden, dass

der zentrale Faden ihrer ganzen Lyrik ein mystisches

. |
Verstandnis des Lebens isei. - (35) Macht kommt dieser

!

Ungereimtheit teilweise eAtgegen, wenn er betont, dass ihr
—Begreifen und Erfahren imm%rhin als mystisch zu bezeichnen
sei, und auf die Symbole\ais das 'Veranderliche' verweist,
dass sie die verschiedenen ﬂIdeen ausdricken, die sich im
Laufe von Else Lasker*Schhl%rs Leben stets verandern.. Zu
i
diesem Zweck betont er, wiei Werner Hegglin, die Bedeutung
ihres judischen Hintergrundes} indem er untersucht, wie sich
ihr mystisches Verstandnis des Lebens durch den Gebrauch
judischer Symbole offenbare. (36)
Die gan;f Arbeit von Macht handelt zwar von der Mystik,
aber sein methodologisches Vorgehen weist zwei Schwachen

auf, die die Darstellung des Bezugs Else Lasker-Schilers zu

dieser Tradition triben. Zundachst einmal ist nicht klar,
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ob es sich bei Machts These um einen Ein{luss oder ‘um eine
Af}initét der Dichterin zur Kabbala handelt. Macht sieht
seine Untersuchung als einen Versuch, die Bedeutﬁng diesef
heiligen Tradition und deren Einflu S auf Else
Lasker-Schilers Werk festzustellen. . \

Die Behauptung, es-habe einen kabbalisti;éhen Einfluss
‘auf sie gegeben, wird durch wiederholte Ervahnung ihrer
mutmasslichen Kabbala-Kenntnisse verstarkt. Macht beruft
sich auf das §ohar als "a book which Else Lasker-Schuler
lovéd, and in‘which she probably read in greaf detail.™ (37)
Er postuliert ihr wachsendes Interesse an dieser Lehre,
obwohl er fir solche Behauptungen keine Qﬁ;llen angibt;
:(ﬁe) know that later on in her life she was very influenced
by the classic book of Jewish Mysticism, the Zohar." (38)
Ausserdem beruht seine Theorie, dass Else Lasker-Schiler
eine Mystikerin gewesen sei, zum grossen Teil auf seinem
schematischem Vergleich zwischen Séhar~2itaten und
biographischen Einzelheiten oder lyrischen Stellen von Else
Lasier-Schhlers Werk. Diese Unklarhei: beziiglich der
Einfluss-Problematik ist  bei Macht ein Symptom einer
grosseren Ungenauigkeit in seiner Schematisierung. Er
deutet ndamlich Else Lasker-Schulers mystischen Weg auf
verschiedenen Ebenen, hdlt dann aber diese Ebenen nicht
auseinander, so dass die 'personlich-erotische', 'kosmische
Versdchnungs-', und 'uriio mystica'-Ebenen ineinander

ibergehen. So sieht er nicht nur die Fiqur des Mystikers in

ihrer Dichtung, sondern auch die Mischung anderer Figuren

24
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wie 'wild Jew', 'lower', \und 'Zaddik’'. (39)

Macht §tﬁtzt sich\ auf Gershom Scholen, der im
Zusammenhang mit der \\Kg?bala erklart, wié das
Ineinandérverwobensein der seelischen und historischen
Erfahrungen der jlidischen Gemeinschaft eine ratselhafte
Einheit bilde. Macht geht nicht\\gpezifisch auf die
verwickelte Frage der 2ugeh6rigkeitsgefﬁhie der Dichterin,
"~ oder auf ihr Selbstverstandnis in dieser Gemeinschaft ein.
Er zieht ScholemS'Behauptung,-obzwér in verwasserter Form,
als Vorlage fiir seine eigenen Hémerkungen heran, ohne sie in

einem historisch-biographischen Zusammenhang =zu besprechen.

Seine Bemerkung Uuber die Erotik - in den Hebraischen Balladen

.. » 3 - v
drickt zum Beispiel das Zusammenkommen verschiedener Ebenen -

“

mit- symbiotischem Eiaschlag aus, ohne die Idee einer 'wahren
Mystik', noch ihre Bedeutsamkeit in Bezug auf Else
Lasker-Schuler zu prazisieren: "As in all true mysticism,
the aspects of her work, of her personality, of her universe
flow together, are dissolved in one rich coincidentia: the

German-Jewish singer of love and soul.” (40)

Ein grosses Verdienst von Machts Dissertation jedoch

ist, dass sie uns mit wvielen Grundbegriffen und Erklarungen
der Symbole und Lehren der Kabbala bekannt macht. Ausgser
den vielen Sohar-Zitaten,’ die konkrete Beispiele des
iabbalistischen Denkens bieten, wirft Macht finen Blick auf
rdie' chassidische Figqur des Zaddiks, auf di lurianische
Bewegung:gnd auf die ekstatische Lehre von Abraham Abulafia,

der eine fruhere mystische Strémung vertritt. Wichtig ist,

25
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.dass Machts Untersuchung auf eine Vielfalt von Erscheinungen
innerhalb dieser myst}schen Tradition verweist, um die
Gemeinsamkeiten bezuglich Else Lasker-Schuler ;ufzuzeigen.
Dies scheint | gegen die allgemeine Haltung, dass die
Dichterin unter einem bestimmten Einfluss der Kabbala stand,
zu gehen,

’ Macﬁt fihrt einige Konzepte deutlich und iﬂteressant-
vor. Das beste Beispiel ist der zentrale Begriff der unio
mystica, den Macht in dem jidischen Kontext bestimmt und von
der 5edeutung der Vereinigung in der christlichen Mystik
differenziegt. In der judischen Tradition kann man namlich
zu keiner Einheit mit Gott, sondern nur zur Erkenntnis der
Einheit Gottes - eine Einheit, dieidurch die Aktionen des
Menschen zustande kommt - gelangen. Macht erklart diesen

grundsidtzlichen Unterschied zwischen 'unio deo' und ‘'unio

dei' auf folgende Weise: "The unio mystica is not one of

melting into the divine but of attaching oneself as close as
possible: one shell, two "Kerne", an individuality which
becomes unity." (41)

Es entstehen aber leider oft Unklarheiten und
Uhgereimthéiten bei Machts abwechselnder Beschaftigung mit

verschiedenen metaphysischen Schichten in Lasker-Schulers

~

Dichtung, und das spezifisch 'Mystische' ‘taucht in der

N

Diskussion oft unter. Da potenziell priagnante Begriffe und

S

Bilder nicht konkreter behandelt werden, bzw. durch eine

Schichtverlagerung in einer oft verwasserten Form vorkommen,

o

"steht eine grundsatzliche Verbindung der Wechselwirkung
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Streben und gottlicher Gnade deutet,

zvischen der Dichterin und Gott aus.

Macht erwahnt zum Beispiel das Ich-Du Phdnomen in der.

Bemerkung "dialogue takes place, another significant feature
of Jewish mysticism" (42), scheint ber die Beziehung
zwischen Gott und dem Menschen nG:/;I;/:in Verhaltnis unter
anderen zu betrachten. Die Einheit wird hier nicht in der
dialogischen mystischen Komplexitat untersucht, sondern
gegen anderéwf\%benen abgegrepzt. Ahnlich ist Machts
Hervorhebung eines schonen Sohar-Bildes von Dunst und Regen,

Gott und Mensch

das die gegeﬁseitige Bewegung zwischejn
unterstreicht und auf é;e ZusammenwirkuYg von menschlichem
'é zusammen eine
Einheit im mystischen Prozess bilden. Macht betont eher die
negative, trgurige Konnotation von Regean und Tranen und
behauptet, dass die Doppelgewegung inesvegs einé
Vollkommenheit oder eine Einheit symbolisieke. (43) Er
schliesst den mystischen Bezug nicht aus, abe das starke

Bild der mystischen Einheit verbleicht neb seinen Aussagen

uber sexuelle und kosmologische Einheit, die er diesem Bild

auch entnimpt. (44) _—
- ~ e

g

,//K/,//Eiﬂ;lefogg\\ggispiel der Abschwachung des mystischen
\\\

—Kernbegriffs lasst sich~ in y Verbindung mit Else

o

Lasker-Schilers dichterischem Selbstverstdndnis - ein Punkt,
der in der vorliegender Arbeit eine =zentrale Stellung
einnimmt - sehen. Else Lasker-Schiiler war sich ihrer Aufgabe

als Dichterin bewusst, und zwar nicht nur im allgemeinen

Sinn des Dienstes als ein 'leidender Zaddik' (45}, sondern
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im spezifischen Sinn einer Dichterin, -die ihr Schreiben als
eine Art Hingabe an Gott verstand. Ihre Aufgabe war nicht
nur, wie Macht es ausdriickt, "to believe in and practice -
love" (46), sondern zu dichten. . Man sieht auch bei Macht
diese Vorstellung des dichterischen Diensfes als Ausdruck .
der gottlichen Realitat, aber wieder geht der mystische
Einschlag verloren, da Macht ihn von existentiellen wund
mythologischen Ebenen nicht klar abgrenzt,

Seine Aussage, "the direction and function which the
poetry took was sacred: it enabled fhe poetess to return to

the divinity" (47), deutet schon auf die Wechselbeziehung ,’

zwischen Gott und der Dichterin hin. Macht erklart dann ////,‘//”,,,’~"”’

aber diese Ruckkehr anhand eines Zitats der Dichterin epf/

~
fragliche Weise. Er kommentiert ihren Satz: "Der Dichter im

Zustand des Dichtens erlebt illuminiert den _Halbschlummer )

e
p

des Tieres, aber auch der Pflanze und ~des Steins" (II,778)

mit folgender Behauptggg;a/"THbs the poet while writing his

— T g
poetry-becomes a hea%hen. By means of his poetry he may

3

even move back into the mental condition of the animal and

in this condition, 1like the animal, enters_ into unity with

God.™ (48)

Man konnte einwenden, dass Lasker-—Schiller wohl etwas

.

von der Identifikation des Dichters mit der Natur, jedoch

nichts von der Erlangung einer gottlichen Einheit aussagt.

9

Der. grossere Einwand lasst , sich gegen seine Verschmelzung
von heidnischem wund g&ttlichem Zustand erheben. Gerade in ////

einer Untersuchung, die eine,mystische Deutung der Dichterin
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bildet, ist ein solches Durcheinander von
Mensch-Natur-Einheit und géttlicher Einheit nicht
angebracht. ' Machts Auslegung dieser Textstelle von Else

Lasker-Schiuler stellt sie mehr vor einen monistischen,

v ]

mythischen Hintergrund als in eine mystische \Kategorie.
.

Gershom Scholem sieht” Mystik als die dritte Stufe in der

Entwicklung des' religidsen Bewusstseins, wahrend die erste

der Ort ist, wo alles, Gott, der Mensch und seine Welt/i@er/
. noch im Einklang stehen, wo "natys/the/ Cene of man's

. -relation to God." (49) ——

T LY
//ﬂa/cl'xt scheint gegen seinen eigenen Ansatz 'zu stossen

T

und widerspricht Scholems Mystikvorstellung, obwohl er ihn
an anderen Stellen seiner Argumentation erwahnt. Wenn Macht
Else Lasker-Schiiler als eine Mystikerin darstellen will,
dann kann seiner Gleichsetzung von heidnischem, tierischem
und dichterischem Bewusstsein keine grosse Geltung zukommen,
denn, um nochmal mit Gershom Scholem zu sprechen:

The immediate consciousness of the interrelation

and interdependence of things, their essential

unity which precedes duality and in fact knows

nothing of it, the truly monistic universe of
man's mythical age, all this 1is alien to the

spirit of mysticism. (50)

In seinem Versuch =zeigt Macht die vielfachen
Mdglichkeiten, Bilder und Begrifffe der  judischen
Mistikstrémungen in Verbindung mit Else Lasker-Schiler zu
bringen, besonders was ihr Verstdndnis vom dichterischem
Wort betrifft, 1Im Laufe seiner Kabbala-Darstellung verweist
Macht mit Recht auf den esoterischen Aspekt jener Tradition,

die sich,nicht nur mit dem geschriebenen Wort, sondern auch

29
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mit dem verborgenen Sinn dahinter auseinandersetzt. Genau

’
{

Lasker-Schiilers mystische Affinitat am ergiebigsten
i

vollziehen. Das Gesamtergebnis seines Vergleichs widre wohl

anders gewesen, wenn sich Macht mehr auf die esoterischen

.

und theosophischen Komponenten.des Vergleichs konzentri%rt

Bétte, statt sich ausfihrlich mit existentiellen _find
kosmoloéischen Parallelen zu befassen. - > -
. Klaus Weis§enbérgefs Bearbeitung des mystischen Moments
in der Dich%ung ‘Else 'Lasker-Schiilers liegt ein eigenartiéer

Ansatz zugrunde, denn er zieht die sprachliche Dimension der

in diesem Punkt liesse sich eine Untersuchung (iber Else

mys?ischen " Tradition als | Ausgangspunkt far seine

QDic;tungsanalyse heraﬁ In seinem Buch Zwischen Stein und’
‘L§!§‘E', §£g£g:n‘ Mystiscﬁe Formggbung in der Diéhtung von Else
S Lasker-Schiiler, Nelly Sachs und Paul Celan untersucht er,

wie die Begrifflichkeit jener Tradition auf die Formgebung
des dichterischen Wortes gevwirkt hat und behauptet, dass die
Werke der oben genannten Dichter eben diese ;on der Mystik
beeinflussté |Formgebung widerspiegeln, und dass sie fﬁr
. my;piéche Dichtung schlechthin repradsentativ seiehf (51) .

-, Er untersucht primdr die konstitutiven Elemente

M o ?yStischeF €Dichtung und bergfksichtigf nur sgkundér .das
. »theoretischeuGedapkengut spez%@&qcher ﬁystischer Strémungen.
.4 Im Gegensatz -zu Werner Hegglins und Richard Machts Ansatzen

also spielt bei Weissenbergers Ansatz weder das Judentum an

' _sich, noch die jilidische Mystik eine so zentrale Rolle wie

das dichterische Bewusstsein, ein Bewusstsein, das nach

©
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Weissenberger fiir jeden dieser Dichter mit ihrem bzw. seinem
’Vérsténdnis eines gottnahen Zustands zusammenhangt. Uber
Else Lasker-Schiiler heisst es zum Beispiel, dass sie "bei
aller Verlorenheit und Resignation an der Existenz Gottes
@%@ - ’ als . unumstdsslichem Bezugspunkt festhalt und ihr
"dichterisches Dasein darauf ausgerichtet sieht." (52) Ferner
erklért‘ér,und dabei deutet *k: bezeichnenderweise auf die
Wichtigkeit des dichterischen Selbstverstidndnisses fir die
. mystische Frage \hin, dass sie "ihre Dichtung zugleich als
Ausdruck und Verkﬁndigunge der Gottannaherung und -deshalb

ihre Ablehnung als Zeichen der Gottferne verstehti" (53)
. Weissenberger jedoch bestimmt die Dichtung der drei
R lLyriker gemass einem literaturwissenschaftlichen Prinzip,
\ das in der Unformung des Stufenbaus des mystischen Prozesses
/f{auf einer Aasthetischen Kategorie beruﬁt. Im Gegensatz zu
anderen Arbeiten, die, so behauptet er, sich auf die
thematische oder motivische Behandlung der Mystik
peschrénkten, erklart er, wie das Gedankengut de? mystischen
Tradition in poetische Prinzipie@ umgeformt worden sei. Die
Stufen, die er dem mystischen Prozess =zuschreibt, namlich
den existentiellen Dualismus, die wvisio, wund die unio
sollten 1ihre sprachliche Entsprechung in Bildern und
Gestaltungsregeln finden. Die erste Stufe wird durch den
Abbau eines bildlichen Wertes oder\die Entmythisierung, die
zweite durch die bildliche Anreicherung oder Affirmation,
d.h: ' eine Mythisierung, und  die dritte durch die

"Neuverwirklichung des Bildes, durch die sprachliche

-
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Entgrenéﬁng gestaltet und wiedergegeben, 154)

Er beruft sich bei dieser Zergliederung auf die der
mystischen Theologie ehtnommenenaBegriffe der Gottannéheruné
und der Erhebung und verweist dabei auf die Bildlichkeit der
dfei Dichter, die sich seiner Meinung nach der Vorsceilung
des mystischen Weges =zuordnen lasst. Er hebt zum Beispiel
den Begriff 'Erhebung' hervor, der, so betont er, in engem
Zusammenhang mit der Entwicklung der modernen Lyrik seit dem
deutschen Idealismus steht. Er fragt auch, wie bestimmte
Sprachelemente ein Gedicht Uber die Ebene des Wortes zu
erheben vermdégen; das poeti;;he Vorgehen entspreche al%o den .
Schritten im mystischen Prozess, .wobei die 'spfaehliche
Entgrenzung, bzw. Neuschopfung der unio-Stufe gleichkommt.
Hier verfihrt er nach den sprachlichen Einstufungsprinzipien
von Joseph Strelkalund Northrop Frée, die eine Art poetische
unio als die letzte Stufe postulieren, die bei Frye die
anagogische, bei Strelka die sprachmystische Ebene bildet,
Strelka erklart zum Beispiel, wie dem Dichter abf der
sprachmystischen Ebene der Dichtkunst die Gestaltung eines
géhaltiibhen Umschlags gelinge, "der dichterisch gesehen dem
Unio-Erlebnis des Mystikers entspricht, aber dieses nicht
vorstellt." (55) '

Es geht daraus also hervor, dass . die jewgilfge
mystische Einstellung und Haltung eines Dichters nur
peripher, etwa als erster Impuls oder als Hintergrund fir
die mystischen Spradhebenen und S;ilprinzipien zZu

berbﬁksichtigen ist, die jeweils von dem etwaigen

e
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Mystik-Muster .abgeleitet werden kann. Die stilistischen

Formulierungen ~werden isoliert betréchtet;-~das Myétiéche

3

wird als ein Einstufungssystem abstrahiert wund als
poetisches Prinzip untersucht. Die einzelnen M&gtikaspekte
Qerden nur insoweit betrachtet, als sie im dichterischen
Wort diese Sprachebenen aufweisen. Weissenberger betont
zwar, dass die Dichtef sich- zu einer‘gottbezogenen Dichtund
bekennen, bespricht aber nicht, inwiefern diese Dichtung in

der mystischen Erfahrung verankert sein koénnte.

[y

Es ist nicht immer leicht zu sehen, wie Weissenberger

e

die Bildlichkeit auf den drei Stufen des mystischen
Prozesses auslegt, ob es eine rein stilistische Erscheinung
sei oder der Ausdruck einer eigentli&%en’~ mystischen
Erfahrung. Es scheint, als ob er sich hauptsdéhlich fur die

poetische Verwirklichung jeder Stufe des mystischen Weges

interessiert, wungeachtet der Frage, ob dieser poetische

-

Ausdruck aus einer individuellen Vision hervorgeht. Er

leitet die Erdrterung der ersten Stufe mit folgendem Satz

ein, der die Mystik als Gotterfahrung angeht:

Die fUir Else Lasker-Schuler charakteristische
Ich-Bezogenheit ihrer Dichtung stellt auch die
poetischen Ausformungen des existentiellen
Dualismus 1n einen direkten Bezug zum personlichen
Erfahrungsbereich, der deshalb in dem begrenzten
Ausmass, °© in dem er fir die poetische
Verwirklichung dieser Stufe des mystischen .
Prozesses von Bedeutung 1st, umrissen sei. (56)

Weissenberger scheint die  Mystik bei Else

Lasker-Schuler nur als ein Stilprinzip aufzufassen, nach dem

der Nachvollzug des dichterischen Prozesses und die’

Elemente, die diese Einheit der Dichtkunst bilden, genau den

~ -
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Stufen des mystisched Weges e?&sprechen. Im Ganzen genommen
"widmet sich Weissenberger gaﬁk der Dichtung, und dabei wird
die" Bedeutung ° der Mystif in etwas abgeleiteter Form
behandelt. Er widmet ein Kapitel seines Buches der Funktion
der Bildlicﬁkeit: denn  daraus ' “lésst  sich die
Grundeinstellung zur mystischen Erfahrung, die auf der
jeweiligen Vorstellung vom ééttlichen oder Absoluten/beruht,
erkennen.” (57) Er sagt, das; die zwei grundlegenden
Vorstellungsweisen, die von Gott dem Allumfassenden und die
von Gott.dem grossen Nichts, die von den drei Dichtern
bildlich dargestellt werden, aufeinander angewiesen seien;
die  entsprechenden zwei - Darstellungsprinzipien des
bildlichen Abbaus und der bildlichen Anreicherung sind
namlich nétig, "um sich absetzen zu koénnen und darin den
mystischen Umschlag zu erfassen.” (58) Das Zusammenkommen
béiéer Prinzipien stelle~nicht Bur eine erhohte Daseinsform
dar, sondern soll konkrete Bezuge auf bekannte/ﬁggeﬁsténde
ubertreffen, um eine. Art Aussergegensténé&ichkeit zZu
schaffen. .

‘ Im QRahmen dieser Art von Dialektik der Sprachmystik
sagt WQissenberger, dass Else Lasken—Schﬁlér nur selten die
Synthese, d.h. die unio als bildliche Entgrenzung gelinge.
Wenn sie imﬁ Gedicht "Weltende" =zum Beispiel den Begriff
'"tausend' im Bezug auf den allumfassenden Schopfer benitzt,
so’ greife sie, laut Weissenberger, auf eine vorgegebene

Erhohungsform zuruck, die auf einen schon bekannten Gehalt

deutet. Er schreibt "selbst dieser durch die mystische
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Tradition vorgegebene 'Gehalt geht vom Poetischen /her
gesehen, durch die Fassbarkelt der Zzahl eher verloren/ als
dass 'er eine Neuverwirklichung einer- mystischen yhssage
vorstellt." (59) Ausser ein paar Beispielen, me%nt er,
stehe der "Uberwiegend 'sprachmagische' Charakter /@on Else
Lasker-Schﬂlers Dichtuhg'ausser Frage, der als Grund fur die
geringe  poetische Verwirklichung ihrer ';ystischen
.Intentiongn anzusehen ist." (60) Welssenbergers
sprachthgoretische Deutang der Dichterin rucht sie also,
obgleich gemgss anderen Kriteriep, in d#/ mythische
Kategorie des Empfinden, ahnlich den Kr1t1kern, die- sie in
metaphysischef‘ oder biographischer Hlns;éht als eine
mythiéche Figur sehen. |

Wenn Else Lasker-Schiillers Dichtung auch nach seinen
Kriterien kaum als einfe gelungene mystische Aussage gelten
kann, so fragt man sich, wo Weissenberger die Mystik in
Bezug auf die Person Else Lasker-Schuler wahrnimmt. In
seinem Kapitel uUber die mystische\Intention als Stilprinzip
liest man, dass die Dichterin sich selbst als eine mystische
Figur bestimme. Nach ngssenberger:"beruht ihre mystische
Intention auf ihrem dichterischen Selbstverstandnis, denn
angeblich hatte Else Lasker-Schiler Dichter und Mystiker fur
identisch gehalten. Er findet diese Vorstellung der
Gotterwahltheit, die sich fast als Gottesebenbirtigkeit
erweise, iUberheblich und bemerkt, wie sie auf sich selbst

bezogen sei. Er figt hinzu, "man wirde ihr die mystische

Intention absprechen, wenn sie nicht trotz allem die
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Gottbegeg7ung als ein Aussersichtreten verstiinde” (61), und
wirft daqit ein bisschen Licht auf die Frage, warum er die

Dichter}% Uberhaupt in die mystische Kategorie einstuft.

W%issenberger will die Parallelen zur Tradition der

Mysti und das diesbezugliche Bewusstsein der Dichterin

untersuchen, aber neben der praktischen Darlegung der
mys/ischen Gestaltung geht der religidse Impuls verloren,

étfesvorstellung festhielt. Man hat bei Weissenberger aber

‘den
//Schreibmittel herangezogen wird, statt dass sie das

Eindruck, dass 1ihre Vorstellung zweckgemass als

Else Lasker-Schilers Verstandnis und

Schreiben initiiert.

wird nicht naher besprochen. Wenn er

Empfinden der Mystik
dass das Dichten fur sie ein Akt der

behauptet,

Gottannaherung bilde, so kommt dem 'Dichten' als Prozess

mehr Wert als ihrem personlichen Empfinden von Mystik zu.

Abhandlung wird die Mystik als ein

In Weissenbergers
gesehen und dementsprechend

literarisch-poetisches Problem
die Korrelation

geht ihm tatsachlich darum,

erdortert. Es
und Schopfungsprozess beim

zwischen Gestaltungswillen

Dichter—-wobei die Mystik oder das Mystische nur ‘'vom

Poetischen her gesehen' wird--darzustellen.

Wenn Else Lasker-Schulers Dichtung charakteristisch fir

mystische Dichtung schlechthin sein soll, so ldsst sich nun

fragen, was Weissenberger unter mystischer Dichtung
versteht. Er bezieht sich auf die mystische Tradition, aber
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nur unter ganz spezifischen, vom dichterischen Werk
abgeleiteten Voraussetzungen, und behauptet, die Erorterung
sollgg von der Bildlichkeit und Sprache des jeweiligen
Dichters ausgehen. : Sein Ansatz bildet eine

literaturwissenschaftliche Aneignung des Begriffs "Mystik",

und selbst in diesem Rahmen erkennt er Else Lasker-Schiilers

Dichtung nur an wenigen Beispielen das mystische
Sprachvermégefi, das die poetische Entgrenzung schafft, zu.

Er 1lehnt das Persénliche, das Biographische des

'

mystischen Aspekts, als existentiellen Impuls vollig ab und
meint,

dass alle drei Dichter erst nach ihrem Durchbruch
zum eigenen  Dichtertum mit der mystischen
- Literatur des Judentums bekannt geworden sind.
Selbst die spatere Vertrautheit hat 1in keiner
Weise eine mystische Glaubigkeit, die fur das /Werk
best immend geworden ist, ausgeldst. (62)

Im Gegensatz zu Weissenberger, der den jewgiligén
dichterischen Durchbruch als das entscheidende schopferische
Moment sieht, das jedem spezifischen "Bekanntwerden' mit der
Mystik vorausgehen so0ll, sehe 1ich bei Else Lasker-Schuler
einen dynamischen Prozess des mystischen |[sowie des
dichterischen Impulses. Das dichterische und das mystische
Selbstverstandnis sind bei Else Lasker-Schuler |aufs Engste
verknipft. Wenn nicht das Bekanntwerden, dann war doch die

Affinitat zur Mystik bestimmend fir ihr Schreiben.

- Bel einer Untersuchung der Mystik bei dieser Dichterin

sollte die Wechselbeziehung von Leben und Werk, Empfinden
und Dichten nicht getrennt werden. Die Misgchung aller
Aspekte soll die Tatsache unterstreichen, dass sie sich
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nicht einfach der Bildlichkeit, des Stils| und der

Sprachelemente der mystischen Tradition bedient sondern

’
dass solche Ahnlichkeiten in ihrem Werk von einer Affinitat
zur mystischen Erfahrung zeugen und Ausdruck’ egnes Lebens
sind, das gqrundsatzlich von goéttlicher Sehnsuch# samt der
Paradoxie einer solchen Erfahrungsebene getriebeﬁ wurde.
Ihre Dichtung 1ist nicht mit mystische{ Literatur
schlechthin gleichzusetzen, doch weist sie Paréllelen zur
mystischen Gottesvorstellung auf. Es wird hie’r nicht von

einem Einfluss, sondern von einer inharenten Veranlagung,

nicht von Mystikkenntnissen, sondern von : einer Art

{
I

mystischer Erkenntnis die Rede sein. Der wesentliche
Unterschied zwischen meinem Ansatz und dem Weissenbergers-
ldsst sich am Besten anhand eines Zitats von Joseph Strelka
formulieren, das Weissenberger aufnimmt:
Der grosse Mystiker geht aus von seinem
Erlebnisakt, den er anderen Menschen mitteilen
méchte. Infolge der Schwierigkeit, gerade dieses
Erlebnis begrifflich anderen zu vermitteln, greift
er zu einer bildhaft-metaphorisch-symbolischen
Sprache. Der mystisch orientierte und
interessierte Dichter geht den umgekehrten Weg; —
er bedient sich dieser Sprache und dieser Symbole,
um sich durch den Akt des Schreibens diesem
Erlebnis anzunahern. (63) -
Qliese Stelle, die eine begrenzte, etwas arbitrare Bestimmung
bietet, diene als Ansatzpunkt fur die folgende Diskussion
der Bedeutung der Mystik bei Else Lasker-Schuler. Geht man
von Joseph Strelkas Unterscheidung zwischen religidsem
Mystiker und mystischem Dichter "aus, so kann man die
Eigenschaften beider Typen in der Haltung und Dichtung von
Else Lasker-Schuler sehen.
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l Horst: Bienek, "Else Lasker-Schiler," in Triffst du
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6 Anhaéd der vorhandenen Informationen . in der
Sekundarliteratur wund im Else Lasker~Schiler-Archiv in
Jerusalem kann man mit einer Theorie eines mystischen
Einflussgs auf die Dichterin nicht viel anfangen. Margarete
Kupper impliziert einen Einfluss der Kabbala auf Else
pasker-Schﬁlers ‘Werk in "Die Weltanschauung Else
Lasker-Schilers in ihren poetischen Selbstzeugnissen, "
Diss.phil. wﬁrzburé 1963, Sie schreibt: "Uber Schriften der
Rabbala berichtet die Dichterin selbst. Ernst Ginsberg fand

in ihrem Nachlass einiges Uber die Kabbala." (S. 22) Aber
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'einiges' ‘bezliglich der Kabbal

LY

diese vielversprechende Andeutung auf eine etwaige

Behanntschaft der Dichterin mit der Kabbala verblasst beim

Lesen der diesbezlglichen Stelle 1in Ginsbergs Vorbericht zu

seinem Artikel "Unveroffentlichte Di¢htungen Else

Lasker-Schilers," Neue Zlircher Zeitung, 18, Japuar 1958, S.

163. Nach Ginsberg fand man in Else Lasfer-S¢hulers Koffer
"wenige Bucher: Baudelaire, ein Swedenborg,
einiges uUber die Kabbala." Wir also nur, dass sie
abeTr. man kann nicht
einmal in diese Bucher schauen™um festzustellen, ob sie
grundlich gelesen wurden, und ob sie zum Beispiel
Bemerkungen von der Dichterin enthalten. Diese Bucher sind
namlich nicht im Jerusalemer Archiv vorhanden, wie Kupper
UBS benachrichtigt: "Die schmale Bibliothek Else
Lasker-Schulers (...) besteht aus nur funfzehn Banden, die

von Ginsberg sind nicht mehr darunter." ("Der Nachlass Else

Lasker-Schulers in Jerusalem ‘ (r)y-, in

Literaturwissenschaftliches Jahrbuch, Neue Folge, IX (1968),
S. 248). Es ist schwierig zu wissen, welche Kabbala-Bucher
sie (berhaupt kannte. Karl Holtgens "Untersuchungen zur

Lyrik Else Lasker-Schulers," Diss.phil. Bonn 1955, §. 87,

‘'gibt Beispiele von den damals leicht zuganglichen Sammlungen

kabbalistischer Saden. und Mytﬁen, die Else Lasker-Schiller
moglicherweise in die Hand ~gekommen sind. Else
Lasker-Schiuler drickte oOfters ein Interesse an- der Kabbala
aus, aber inwiefern sie die Kabbala studierte, ist nicht

festzustellen, wund die Annahme vieler Kritiker :beziglich
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2. Begriffsproblematik und Bestimmung der Mystik bei Else .

.
!

Lasker-Schiler

i

Sowenig mit den Beﬁerkungen von Werner Hegglin, Richard
Macht und Karl Weissenberger fur das Verstandnis von Mystik
gewortnen ist, so genau -geben sie ein Bild von der
mangelhaften Mystik-Behandlung in der bisherigen
Lasker-Schiller Rezeption und fUhren zum grésseren Rahmen der
Mystik-Problematik, wo namlich arbitrare und einschrankende
Differenzierungen vorgenommen werden, wie etwa Strel}as
Unterscheidung 2zwischen dem 'grossen Mystiker' und dem
';ystisch interessierten Dichter', oder wo, ganz im
Gegensatz dazu, die Tendenz auftaucht, den Dichtungspéozesé
mit der mystischen Erfahrung gleichzusetzen. \-

Else Lasker-Schiler ist eine der grossten
Persénlichkeiten des deutschen Expressionismus, und in
diesem literarischen Kontext wird 1ihr Werk von vielen
Interpreten als ‘'mystisch' beschrieben. Da ich bei meiner
eigerren Deutung den Mystik-Ansatz‘_fﬁr wichtig halte und
{iberzeugt bin, dass eine Diskussion von Else Lasker-SchGlers
Affinitat zur Mysgik ein vertieftes Verstandnis 1ihrer
Dichtung bietet, mochte 1ich darlegen, wie 'Mystik' an sich
zu verstehen ist, genauer gesagt, wie der Begriff hier

anwendbar ist. In dieser Aufgabe sehe ich mich sofort nicht

nur der Dichterin und ihrer Dichtung, sondern’auch einem
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sehr verwickelten Begriffsrahmen gegeniibergestellt. Es geht
alio zunachst darum, auf den Begriff 'Mystik' einzugehen und
die Problematik =zu skizzieren, die das Wort 'mystigch' in
einem solchen Zusammenhamg mit sich bringt. Dabei geht es
weder um eine ganze Geschichte vom Gebrauch dieses Begriffs
in der Literaturwissenschaft, noch um eine Aufstellung von
allen moglichen Mystik-Definitionen, sondern darum, ein
begriffliches Problem darzustellen, das sich im Laufe der

vorliegenden Untersuchung als unvermeidlich aufdrangt.

In dem Versuch, diesem Begriff "Mystik'

. /
enﬁﬁ?genzukommen und ihm so weit wie moglich gerecht 2zu

verden, ste%le ich mir die folgenden drei Fragen, die wvon
einem konkfeten Punkt ausgehen und notwendigerweise ;u
abstrakteren Uberlegungen fihren. Zuerst frage ich mich, ob
ich im Einklang stehe mit den Interpreten, die Else
Lasker-Schillers Dichtung als mystisch bestimmen, oder sie
gar, eine Mystikerin nennen. Auf diese Frage muss ich aus
den im vorigen Kapitel angegebenen Grinden mit eiqem
entschiedenen Nein antworten, Das, was die Kgitiker in
ihren Analysen als Mystik darstellen, enspricht meiner
Vorstellung nicht, aber bevor ich nun einen neuen,

vielleicht auch fragwirdigen Weg einschlage und meinen

eigenen Mystikansatz darlege, mdchte ich zundchst

untersuchen, wie die lockeren und manchmal irrefihrenden

Formulierungen von  Mystik im literarischen Kontext
entstanden sind, und vorum es in dieser Problematik zu gehen

scheint, Zuletzt ergibt sich die Frage: Kann man zu einer
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adaguaten Besfimmung von Mystik im  Rahmen einer
literarischen Deutung gelangen, d.h. gibt es eine
‘einheitliche Bedeutung fir Mystik in diesem Kontext?

Eine mégliche Quelle der weitreichenden und
vieldeutigen Anwendung des Mystikbegriffs ist in der
Gleichsetzung wvon \Poesie und Religion zu suchen, einer
Vorstellung, die im Kontext der deutschen Literatur auf die
Romantik zurickgeht, wie sie etwa in folgender Bemerkung von
Joseph von Eichendorff zum Ausdruck kommt: "Die wahre
Poesie ist "durchaus religidés und die Religion poetisch, und
eben diese geheimnisvolle Doppelnatur be{der darzustellen
war die grbsse Aufgabe der Romantik." (1)

Es ist leicht zu sehen, wie man von einer sélchen
‘Aussage zu einer ahnlichen Verbindung zwischen Mystik und
Dichtung kommen koénnte, und selbst die Fachleute auf dem
Gebiet der Mystikforschung sind Ddarum‘bemﬁht,‘die Erfahrung ,
und den Ausdruck des Mysti ;rs' von denen des Dichters\\

¢

abzugrenzen und zu -differenzieren. Henri Brémond, der

ot

beriUhmte franzésische Relgionshistoriker und Verfasser der
literariscﬁ?n Geschichte " geistlichen Lebens in Frankreich,
hat sich mit mystischen Erscheinungen und Konzepten der
christlibhén Tradition befasst. In seinem Buch Priére et
Poésie vidmet er sich der Begriffsproblematik, indem er die
Untersﬁheidung zwischen dem poetischen | Ausdruck des
Mystikers und dem Mysterium des Dichters behandelt. Er
erkldrt zundchst, wie man seit der Vorromantik fragt: "non

plus de quoi est fait, mais comment se fait un poéme." (2)
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Die Betonung wird da also anscheinend auf den Prozess des
Dichtens verlagert, wo dem Wort 'Mystik’' wenig trqnszendénte/ g

Bedeutung im Sinne einer Gottbezogenheit zukommt. /

Viele Theoretiker und Dichter haben _im letzte&
Jahrhundert diesen Begriff in eine Art a&sthetische Visiqﬁ
verwandelt, wo sich dér Dichter ik\iezug auf die Natﬁr gﬁd
die Sprache als Schépfér versteht. Der Begriff 'Mysgik'/
bezeichnet also ofters die Inspiration, die diesem
Ausdrucksprozess dient. Die foig@%de Aufgliederung von
Goethe ~ kann als typisches Beispiel dieses allgemein

4 «

naturbezogenen Verstandnisses von Mystik gelten: -

/
Poesie deutet au¥f die Geheimnisse der Natur und

., sucht sie durch's Bild zu 1ldésen; Philosophie
deutet auf die Geheimnisse der Vernunft und sucht
sie durch's Wort zu 1d6sen(...) Mystik deutet auf
die Geheimnisse der Natur und der Vernunft und
Sucht sie durch Wort und Bild zu losen. (3)

Goethe hat dies naturlich nicht als letzte, allumfassende

Bestimmung vom Wesen der Poesie, Philosgphie und Mystik

verstanden;ﬂﬁber diese Maxime ist ipteressant insofern, als -

sie die vagen Formulierungen <charakterisiert, die den

Gebrauch des Mystikbegriffs oft begleiten.

. Der Vergleich wvon Dichter und Mystiker geht von 'denfl

Ebenen der Inspiration und des symbolischen Ausdrucks aus,

denn beide, Dichter und Mystiker, haben das Vermégen, eirie '

kaum fassbare Realitdt zu erblicken, die sich der normalen

Ausdruckswei se enfzieht‘und deren Mitteilung ein besonderes

Sprachvermogen beansprucht. Evelyn OUnderhill, deren 1911

veroffentlichtes Buch iber die Mystik eine umfassende

Analyse der'geschichtlichen und konzeptuelleﬁ Entwicklung
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der abendlandischen vie auch der morgenldndischen
Mystikstromungen bietet, bezieht sich auf diesen gemeinsamen
Funken der Inspiration, denn "herein this spark or 'part of
the soul' where the spirit, as religion says, 'rests in God
who made it', 1is the fountain alike of the <creative
imagination and the mystic life.” (4)

Underhill verweist auf den symbolischen Versuch, diese
erblickte Wirklichkeit oder Wahrheit _mitzuteilen, als ein
weiteres gemeinsames Moment beim Dichter und beim Mystiker:

The ﬁystic, as a rule, cannot wholly do without

symbol and image, inadequate to his vision though

they must always be: for his experience must be

expressed if it is to be communicated, and its

actuality is , inexpressible except in some
side-long way, some hint or parallel, which will
stimulate the dormant intuition of the reader, and
convey, as all poetic language does, something
beyond its surface sense. (5)
Wenn man das Symbolverstdndnis in Erwdgung zieht, so wird
die Unterscheidung zwischen mystischem und poetischem
Sprachvermogen schwierig, da diese Vorstellung auch dem
romant ischen Verstidndnis des dichterischen Prozesses und der
offenen Form entspricht. Man teilt einen Kern einer
verhillten Wirklichkeit durch Bilder mit, deren potenzieller
Sinn sich dem Leser anbietet. Diese Ideé der offenen
Deutungsmdglichkeit von Bildern, die mit einem wandelbaren
Sinn erfullt s%@d, erinnert an Eichendofffs Vorstellung von
Lyrik als "eine(r) unsichtbare(n) XAolsharfe, die von den
wechselnden Liuften gespielt wird und einer wunderbaren

unendlichen Modulation fahig ist." (6) Dieser Gedanke hallt

in Novalis' Verstandnis von romantischer Dichtung wider:
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Die Welt muss romantisiert werden, so findet man «-
den urspriunglichen Sinn wieder. Romantisieren ist
nichts als eine qualitative Potenzierung. Indem

ich dem Endlichen einen unendlichen Schein gebe,
so romantisiere ich es. (7)

Man konnte im Rahmen der Romantik leicht von einer
mystischen Qualitdt des Ausdrucks sprechen, denn gerade in
der mystischen Dichtung isf 9er Zweck nichts anderes, als
den Leser durch symbolische Bilder in die mystische DenkarF
einzuiben, damit er vor sich die transzendente Wirklichkeit

IS

erblicken, oder sich der gottlichen Wahrheit anndhern kann.

. » - . M o
Das’'Paradoxon des mystischen Ausdrucks, namlich, wie man das-

Unfassbare fassbar machen kann, ruht ebenfalls nin ‘éer
nétwendigen Teilnahme des Lesers, der in sich selbe: den
Schliissel zu der angedeuteten Wirklichkeit tridgt. Gershom
Scholem schreibt, "the symbol 'signifies' nothing (...) but
makes something transparent which is beyond all expression
(...) the symbol is intuitively understood all at once - or
not at all" (8), und seine Bezeichnung gilt sowohl fur die
romantische wie auch die mystische Vorstellung des
symbolischen Ausdrucks. ‘

Wenn es Gemeinsamkeiten in diesem Vergleich gibt, die
die Begriffsproblematik erschweren, so gibt es auch
Unterschiede und man fragt sich, ob vielleicht sie zu einer
konkreten und differenzierten Bestimmung von Mystik im
literarischen Rahmen filhren. Bei vielen scheint der Bereich
der Natur, die fur den Dichter zum Ort der Wahrnehmung einer

Ubernatirlichen Realitdt wird, den Unterschied zwischen

Mystiker und Dichter auszumachen, was Inspiration anbelangt.

-
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Der Dichter kann Zeugnis einer gott

ichen Realitat ablegen,

die er mittelbar, d.h. durc die Natur rfahrt, Der

wahrheit

Mystiker erfdhrt diese unmittlelbar. Das

d das dichterische

Wahrnehmungsve rmogen rmogen sind

dementsprechend ers bei den beiden. Henri Brémond sieht

die Inspiration in beiden Fallen als eine Gabe von Gott,

eine G jedoch, die sich beim Mystiker anders als beim

entfaltet, Der Dichter kann auf Gott

ter hinweisen,

ohne 1hn selber direkt fassen zu kénnen, kann dem Leser

diese Realitdt sichtbar machen, ohne sie selber zu erfahren.
Der Mystiker hinélgen erfahrt Gott unmittelbar, ohne dass er
diese Erfahrung dann unbedingt weitergibt.

' Henri Breémond bedient sich der Worte

und deren schriftlicher Mitteilung mit the logischenm
Binschlag zu prézisiere;.' Er sieht alle
Inspiration an sich als eine Gabe Gottes, unterischeidet
jedoch \zwischen "la grace sanctifiante”, mit welc\er der
Mystiker begnadet wird, und "ces graces naturelles”,
Dichter geniesst. (9) Fir Brémond ist die Dichtung,
da, wo sie ein religioses Thema darstellt,--eiﬁe Kateg
die in einem Sinn der Mystik unterstellt ist,
"l'activité poétigue est un ébauche naturelle et profane
l'activité mystique.™ (10)

Das Verstandnis dieser Gabe ist auch auf einer anderen

Ebene, namlich der des Ausdrucksbedirfnisses,

unterschiedlich. Brémond drickt den - grundsatzlichen
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Unterschied =zwischen der Mitteilung der psetischen, bzw.

mystischen Erfahrung so aus: "Le poéte, en tant que poéte,

peut pas ne pas parler” (11), " le mystique, plus il est
: ve, moins il éprouve le besoin de se communiquer."
(12) D:%'bedeutet natirlich nicht, dass der Mystiker nicht
schreibt, oder dass er sich dazu nicht getrieben fihlt.

Ganz im Gegenteil ist es eines der Paradoxa bei den
Mystikern, dass sie trotz dgr Unausdriickbarkeit ihrer

Erfahrung einen Reichtum von Schriften hinterlassen haben,

die Zeugnis von dieser mystischen Realitat ablegen. Der .
Grad des Ausdrucksbedirfnisses ist anders bei dem Mystiker,

aber da, wo die Neigung, bzw. der 2Zwang 2zu schreiben

b;;teht, ist der Ausdruck so aktiv und intensiv wie die’
Erfahrung, die sie bewirkt, Man kdnnte geradezu sagen, dass

dieser|| Ausdruck eng mit dem religidsen Bewusstsein des

Mystikdrs verflochten ist und sich als Aufgabe versteht.

Der Gegenstand des Mystikers ist eine verhullte,

geheimnisvolle Realitat, und sein Mitteilungsversuch

-impliziert nicht nur eine dichterische Aufgabe, sondern auch

eine religiose Leistung. Im Gegensatz zu anderer religioser \

Dichtupg, die auf Gott im traditionellen Kontext, z.B. als

bott den Vater, den Schopfer verweist, befasst sich

3

mystigche Dichtung mit dem verborgenen Gott, dem deus y

'Dichter verweist auch auf etwas Unfassbares, aber seine
'Realitat ist weniger esoterisch, und seine Aufgabe ist auch \

wehiger gezielt, weniger schwierig. Evelyn Underhill druckt
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den. Unterschied so aus: -

The mystic, too, tries very hard to tell " an

unwilling world his secret. But in his case, the

difficulties are enormously increased, First,

there is the huge disparity between his

unspeakable experience and the language which will

most nearly suggest it. Next there is the great

gulf between his mind and the mind of the world.

His audience must be Dbewitched as ' well as

- addressed, caught up to something of his state,

before they can be made to understand. (13)

Es geht in mystischer Diéhtung also nicht nur um die
Mitteilung einer gottlichen Wirklichkeit, sondern um einen
Erhebungsprozess, Das Ziel ist, den Leser in einen Zustand
zu versetzen, wo er selber jener Realitdt gewahr wird und
die transzendente Botschaft erblicken kann, Diese Ildee
liegt auch Brémonds Unterscheidung zwischen Gebet und Poesie
zugrunde, wo Gebet eéine Dichtungsform bildet, die nicht nur
die Elemente expressio und communicatio, sondern auch den
Aspekt der devotio impliziert, In Bezug auf Else
Lasker-Schiler, die hier als eine Dichterin mystischer Texte
untersucht wird, sieht man diesen zentralen Punkt mystischen
Dichtungsverstandnisses in 1ihrer Auffassung ihrer Dichtung
als Gebet und Aufgabe. Einige Texte werden in dem folgenden
“““““““ rzwet.Kapiteln vorgefihrt, um zu zeigen, wie 1hre mystischen
Vorstellungen 'mit einer gezielten Ausdrucksweise aufs

o

Innigste verknupft sind.

/
Was!die letzte der drei Fragen betrifft, namlich, ob

L 4

man im |literarischen Kontext zu einer adaquaten érstimmung
ztik gelangernr kann, scheint es keine endgultige

von My
Antwort zu geben. Es gibt namlich keinen Konsensus|uber die
Bedeutung dieses Wortes in der Literaturwissenschaft. - Im
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allgemeinen zeigt dieser Exkurs, wie Mystik als Oberbegriff
de“r Idee der Inspiration entsprechen kann, oder wie Brémond,
es ausdrﬁckt; wie Mystik manchmal "n:est ;u'un mot pour
préciser 1'idéee deula poésie." (14) Eine Erorterung der
mystischen Qualitat eines Dichters kann sich aber mit dieser
lockeren,BQ§Eimmung nicht zufriedengeben. Es ist sowieso
unmoglich, von der Mystik zu sprechen, als ob .diese eine
einge;chlossene Einheit bilde. Mystische Erscheinungen und
Erfahrungen sind zeitlich, und kultureli gebunden, und ihre
Vertreter sind ebenfalls in einem spezifischen sozialen,
religiésen Kontext zu untersuchen, selbst wenn sie diesen
Rahmen in mancher Hinsicht Uberspringen und von der
Orthodoxie abweichen, Das mystische Empfinden, das Else
Lasker-Schiler als judische Dichterin aufweist, vird
dementsprechend im Kontext der jidischen Mysiik, d.h., anhand
der Bilder und Konzepte dieser Trddition ausgelegt.

Wenn man also keine genaue Bestimmung fur Mystik
formulieren kann, so kann man trotzdem eine begrenzte
Beschreibung von Mystik fir die Zwecke dieser spezifischen
Arbeit darbieten. Dazu gehort es, den begrifflichen
Hintergruﬁd' ins Auge zu fassen, sowie den treffenden

H

kulturellen Rahmen fir die Deutung zu setzen. Man
untersucht nicht nur, wie Else Lasker-Schulers dichterisches
Selbstverstandnis mit ihrem mystischen Empfind;n © eng
verflochten ist, sondern auch, wie sie im konkreteren

L . . D i .
Rontext der judischen Mystik eine Affinitdt 2zu vielen

grundlegenden Vorstellungen dieser Tradition aufweist. So

0
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sehen vwir, dass sowohl im . grossen Rahmen der
Begriffsproblematik, wie auch im spezifischen Rahmen der
judischen Tradition der Mystikansatz ;ich auf ergiebige
Weise anwenden 1ldsst. Dieser Ansatz fihrt also auf =zwei
Ebenen zum besseren Verstdndnis dieser Dichterin und in
dieser Hinsicht gilt Brémonds nachdruckliche Erkldrung: "Ce
n'est pas le poéte qui nous éclaircit le mystére du
mystique, c'est au contraire, le mystigque, et dans ses états
les plus sublimes, qui nous aide a pénétrer le mystére du
poéte. " (15) Else Lasker-Schiller wird hauptsachlich als
Dichterin betrachtét und. nicht so sehr als Mystikerin, aber
ich bediene mich ~der Figur und der Merkmale des Mystikers,
um diese Dichterin und ihre Dichtung neu zi'deuten. Dabei
befasse i¢h mich aber nicht nur mit dem 'poetischen
Mysterium', das sie als Dichterin besitzt, sondern auch mit
dem 'Mystischen' bei ihr, d.h. mit einer affinitiven
Qualitat, die der judiscﬂen Mystik direkt entspricht.

In Bezug auf Inhalt wund Funktion lassen sich einige
Gedichte und Prosatexte von Else Lasker—Schuler als mystisch
bezeichnen. Sie sind mystographisch, indem sie ein
transzendentes Empfinden und theosophisches Denken durch
Paradoxe und theophanische Symbolik darstellen. Sie sind
auch mystagogisch in ihrem absichtlichen Hinweis auf und in
der FuUhrung in diese mystische Welt. Bestimmte Texte
'enthaffen sowohl die Vorstellung eines Verborgenen Gottes,
dem man sich anndhern mochte, wie auch das erbauliche

v

Element einer geistlichen Mitteilung, die eine weitere
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'+ Wirkung erstrebt. Best immte Texte von Else Lasker-Schuler

sind also mystographischer Ausdruck und mystographische
Aufgabe im Prozess der Gottannaherung.

Die Wechselbeziehung von Mystik als ﬁinweisung und
Dichtung als Verantwortung bild;t eine Ebene des Vergleichs
zwischen Else Lasker-Schiler und de%VUsttiker. Die
Diskussion wendet sich aber auch der inhaltlichen Ebene der
Bildlichkeit und Gedankenwelt 2u, die 1ihrer mystischen
Affinitat zugrundeliegt. |

In diesem Zusammenhang wird auf einige Grundkonzepte
der jidischen Mystik eingegangen, da Else Lasker-Schiilers
religidses Leben, samt dessen mystischer Dimension zum
grossten Teil von der judischen Glaubenstradition gepragt
war, Hierzu kommt auch eine christliche Komponente, die in
ihrer Auswirkung nicht =zu unterschatzen ist. Als
assimilierte Judin im deutschprachigen Raum um die
Jahrhundertwende hat sie offensichtlich viele Vorstellungen
und Formulierungen eines romantisch und christlich gepragten

Kulturguts geerbt, Dass sie Bilder und 1literarische

Konventionen entweder mittelbar von ihrer sozlalen

Umgebegqgung oder unmittelbar durch Gesprache mit Freunden und
durch Lekture des Neuen Testaments absorbierte, ist in ihrer
Sprache und Bildlichkeit unverkennbar. Es nimmt denn nicht
wunder, dass sich auch ihre mystischen Vorstellungen zum
Teil mit Hilfe <christlicher Topoi und Motive Ausdruck
verschaffen.

Es handelte sich dabei weder um eine bewus§te
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Entscheidung _fir das Christentum und gegen das Judentum,

noch um einen Versuch ihrerseits, die zwei Traditionen zu

versohnen. Sie nahm christliche Ideen in sich auf, ohne sie

uri"bedingt als solche zu - kategorisieren. Solche Einflisse
mischten ihrem judischen Ausdsruck einen christlichen Zug
bei, aber‘ sie identifizierte sich grundsdtzlich mit dem
Glauben ihrer Ahnen, was sic}; nicht nur auf der
Gemeinschaftsebene der Glaubenspraxis, sondern auch auf der
s'pekulativen, intuitiven Ebene ihrer Dichtung zeigte.

Schalom Ben-Chorin, der zu Else Lasker-Schulers

v

Jeruale‘mer Freunden zahlte, bezeichnete ihre judische
Identitdt so: "in der Seele dieser deutschen Dichterin v;ar
gleichzeitig das hebrdische Erbe lebendig, obwohl sie kei‘n
Wort Hebraisch konnte... Sie las sehr wenig, aber sie wusste
viel aus der Tiefe ihrer Seele." (16) -Ihre ﬂ}iefe
Vervandtschaft mit Grundelementen ihrer judischen Tradition
fiel vielen Bekannten auf. Der Dichter Uri 2Zvi Greenberg
bezog ihr judisches Selbstverstandnis auf ihr Sprachvermogen
in seiner Bemerkung: "sie dichtet Hebraisch mit deutschen
Wortern.” (17) Im vorigen Kapitel wurde eben darauf
)

Nachdruck gelegt,. wie Else Lasker-Schulers religidses

Verstandnis und dichterisches Vermogen 2zusammenkommen, und

wir werden anhand von vier Texten naher untersuchen, wie ihr

mystischer Ausdruck in seinen mystagogischen und
mystographischen Elementen sich als Gottanndherung versteht.
Hier ist es zunachst der Ort, in einem kleinen Exkurs

einige Grundzige der judischen Mystik zu erdrtern, wum den
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Boden fir die weitere Diskussion zu bereiten. Der
herkdmmliche und meistgebrauchte Begriff fir die esoterische

Lehre des Judentums und der jlidischen Mystik, besonders

v

deren kusprégungen seit dem zwolften Jafhrhundert, ist

TN I . .
Kabbala. (18). Im weiteren Sinn beZeichnet Kabbala alle
esoterischen Bewegungen im Jpdentum, die sich mit der Suche

4
nach géttlichen Geheimnissen beschéftigen. Kabbala bildet

kein dogmatisches Lehrprogramm, “sondern bezeichnet eine
ganze religiose Bewegung, die sich mit dem Problem der
Efnheit Gottes befasst. Man kdnnte sogar Sagen,

mystische Interpretation der Gottheit und Gottes B

zu seiner Schépfung bildet eine gemeinsame Beschdftigung
aller Kabbalisten durch die Jahrhunderte, wéhren@ die
einzelnen Ansdtze und Erkldrungen zum Problem verschieden
waren. Zuﬁ Beispiel war in der Merkaba-Mystik, der
frﬁhésten judischen  Mystik, der Thron, auf dem nach
‘Hesekiels Beschreibung. Gott erscheint, das Thema und Ziel
der mystischen Vision. Spdteren Kabbalisten hingegen-ging
es nicht mehr um die Hérrlichkeit Gattes in seiner

Erscheinung auf dem Thron, sondern um Gott selbst, um seine

)

innere Essenz, Man strebt nicht mehr nach dieser

ekstatischen Vision, sondern nach deren Quelle, dem
&

verborgenen Gott. (19) ;-

Die Kabbala teilt mit -anderen Formen mystischer
Religion 'den Versuch, Gott, den mar_im religidsen Kontext
seiner sozialen Umgebung kennt, umzudeuten, ihn.in eine

lebendige Erfahrung der Intuition zu verwandeln. Gerghom

-
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Scholem erklart, daés der Kabbalist von dem immanenten
Dasein Gottes ausgeht, aber diesen "God of the Bible, the
God who is good,-wise, just, and merciful and the embodiment
of all other attributes™ mit dem T"hidden God who remains
eternally unknowable 1in ffhe depths of his own self"
versbhnen will. (20). Der\Kabbalist will Gott erreichen,
seine -~ Geheimnisse schauen, aber dieses letzte Ziel der
Gottannéheruﬁg versteht sich nicht als eine vollkommene
Vereinigung mit Gott wie in der <christlichen Mystik. Im
Gegensatz zur christlichen Mystik, wo die mystische
Erfahrung der unio ein Aufgehen und Verschmelzen in Gott
bedeutet, geht es in der Kabbala um ‘'devekut', ein Konzept
das woértlich ein Anhaften/ an Gott als das mystische iiel
setzt. Diese mystische Erfahrung ist nicht auf die unio deo,

sondern auf die unio dei gerichtet. 3 .

d

Die RKabbala postuliert die geheimnisvolle Kenntnis der

J T

géttlicheﬂ Einheit als den Ausgangspunkt fir ihre
symbolische Deutung der Torah. Die Torah,,das geoffenbarte
Wort Gottes, ist also auch eine Sprachhieroglyphe, die es zu
entziffern gilt, weil sie nicht nur Gottes Wort enthalt,

sondern Gott selbst &uf verhullte Weise vermittelt. Das

Ziel ist, die - Dimension der Torah zu erweitern und sie vom '
Gesetz des Volkes Israel in ein inneres geheimnisvolles

Gesetz des Alls zu verwandeln. Das theosophische Element,

o

das die Kabbala cggrakterisiert, beruht in diesem Wunsch,

das Geheimni§\ﬁz§/;erborgenen Gottes zu enthillen und in das

[y

Qo
- Verhdltnis zwibchen Gott und seiner Kreatur hineinzudringen.
/ ,
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Fir die Kabbalisten sind Tradition und Inspiration die
zwel massgebenden Quellen ihrer mystischen Erkenntnis. Die
Gereimtheit von Gesetz und Geheimnis, Tradition A und
Intuition ist im Wort 'Kabbala' impliziert, aas wortwortlich

Tradition bed%utet. Selbst die esoterische Lehre und die

durch mystische Erfahrung erhaltenen ldeen werden als

traditionelle Weisheit angenommen. Bei den Kabbalisten wird

Nachdruck auf die esoterische Erkenntnis gelegt, Im
Gegensatz zur christlichen Mystik, wo das personliche
Element eine grosse Rolle spielt, sowohl bei1 der mystischen
Erfahrung wie auch beim schriftlichen Ausdruck, wird die
Rolle des Kabbalisten als Individuum heruntergespielt.

“

Was den esoterischen Aspekt betrifft, sehen wir bei den
frihen judischen Mystikern eine strenge Zuruckhaltung. Sie
hieltén ihre Geheimnis;e fur sich, statt sie zu Uberliefern.
Im Mittelalter galt die Kabbala nicht mehr einer kleinen
esoterischen Elite, sondern fand weitreichenden Ausdruck in
vielen Schriften. Sie zeigten aber immer noch die Abneigung
gegen jede Form perséniichef Offentlichkeit hinsichtlich der
Erighrung und des Audrucks, was bewirkte, dass viele
anonyme, bzw. pseudoepigraphische Texte erschienen, wvon
denen der Zohar der bekannteste ist. (21) In dieser Hinsicht
unterscheidet ‘sich die Kabbala von der christlichen Mystik,
wo mystische Autob%ographien, besonders bei den
Frauenfiguren jener Tradition, haufig sind.

Dieser nuchternen Esoterik und literarischen

Bescheidenheit des Kabbalisten setzt ' sich der Chassidismus,

i
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der spatesten Stromung in der Entwicklung der Kabbala
entgegen. Diese populare Bewegung . entwickelte sich um
verschiedene zaddikim, oder Gerechte die als Heilige galten.
Diese mystischgn Persdnlichkeiten schlugen einen spontanen,
begeisterten Weg zu Gottesmystik und Gottesdienst ein, der
in einer Vielfalt von popularen Legenden uber diese Heiligen
beschrieben und Uberliefert wurde,

Die Chassidim des achtzehnten Jahrhunderts
unterscheiden sich von friheren Kabbalisten dadurch, dass
sie "instead of cherishing as a mystery the most personal of
all experiences, undertook to teach its secret to all men
of good will." (22) Die reliqgidse Figur des erleuchteten

.
Zaddiks verkdérpert und fordert religidse Werte wie Demut,
Andacht, Liebe und Dienst, deren Vervirkliéhung die
Erfahrung von ‘devekut' bewirken kann. Es ist eine Art
Lghre, wo die Personlichkeit an Stelle der esoterischen
Lehre tritt. (23)

Obzwar. die Kabbala naturlich die Grundlage dieser
Bewegung bildet, setzten sich die Chassidim nicht direkt mit
der Kabbala auseinénder; denn ihre Erkenntnis geht aus einer

sunmittelbaren spontanen Erfahrung hervor. Gershom Scholem

verweist auf einen weiteren Unterschied im mystischen
”Ausdru;ks bei den*Chaﬁsidim in seiner Darstellung einiger
Grunzuge dieser Stromung:

Since the men who met with this special experience
were for the most part simple and unsophisticated,
the form in which they expressed their 1ideas and
. feelings was somewhat primitive compared to the .
older -Rabbalah which reflected something of the s
complicated ambiguity of the subject. This is why
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we find a more definite pantheistic tinge in the

formulation of the thoughts ¢f the £first Hasidic

thinkers than ever before." (24)

In Bezug auf dieses pantheistische‘Mowent sagt Scholem
ferner: "not the doctrine seems new, but rather the
primitive enthusiasm with which it was expounded, and the
truly pantheistic exhilaration evoked by the belief that God
'surrounds everything and pervades everything.'™ (25) Dieser
Weltbezug, d.h. die Idee der Gottesandacht und Weltliebe ist
nun ein wichtiger Bestandteil “kabbalistischen Denkens
uberhaupt, séhlégt sich aber bei den Chassidim als ein
lebendiges und 'leitendes Prinzip fliir alle Menschen nieder.
Martin Buber beschreibt Chassidismus als "die Lehfe von dem
tédtigen Gefihl als dem Band zwischen Mensch und Gott (...)
Alles, was reinen Herzens geschieht, ist Gottesdienst." (26)

Wenn man diesen Hintergrund in Verbindung mit der
Deutung von Else La§§er;5chﬁlers Dichtung bringt, so sieht
man, dass die zwei Tendenzen der Esoterik und des
Enthusiasmus bei ihr im Einklang stehen. Der Ton ihres
mystischen Ausdrucks entspricht der Spontanaitat und
feierlichen Freude des ’ chassidischen Lebensethos.
Inhaltlich aber verzichtet sie nicht auf dié esoterische,
péradoxe Ausdrucksweise, die an die fruheren Kabbalisten
erinnert,

Das mystische Ziel, das in den wvier Prosatexten
"Konzert", "Meine Andacht", "Gebet", und "Die'Seele und ihr
Licht"™ zum Ausdruck kommt, bezieht sich sowohl auf die

Erkenntnis Gottes, wie auch auf den Wunsch, ihm zu dienen.

.
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Der Unterschied zwischen Gnosis und devotio wird versdhnt
bei Else Lasker- S;hﬁlerkin dem Zusammenwirken von Sehnsucht
und Hingabe. Sie sehnt sich nagh Erkenntnis, sie will das
Gehéimngs wissen, sie richtet Fragen an Gott, denn sie will
ihr Los und sein Wirken verstehen. ;ber sie will ihm vor
allen dienen, se1ﬁi? Weg gehen, sicﬂ ihm hingeben, Dieses
beansprucht aber{fei&nahme an der Welt, da man sich nur dann
auf gottliche Wege begibt, wenn man durch seine Welt
wandelt: sie ééllig‘hinnimmt und erlebt.

In den vier Texten geht: es um das. fur die
abendlandische Mystik typische Muster der %ﬁckkehr der Seele
zu ihrer Quelle i; Gott. (27) Gott 'wird durch eine
theophanische Bildlichkeit und anhand verschiedener
Lichtsymbole und Paradoxa angedeutet. Dag Ziel ist, hinter
dieses Licht zu kommen, Gott zu schauen, |sein Geheimnis zu
erkennen. - Das Hauptparadox dieser Vorstelllung liegt darin,
dass dfr Mensch auf die Velt verzichten s&ll, um sich Gott
_ganz hinzugeLen, durch die Weltillusion durchdringen muss,

um zu Gott zu gelangen, aber die Welt ist eben ein Teil der

Essenz. Die geschaffene Welt lenkt vom gottlichen Licht ab,

, ist aber eine wesentliche Komponente des Weges zur"

\
\ .
Gotteserkenntnis.

\
\

Das Paradox wird nicht gelost, sondern birgt in sjch
die Botschaft, dass die Seele nur durch Liebe und Gebet,
d.h. durch Dienst an den Menschen und an Gott zu erheben
ist. Wie in der 'Traaition der Kabbala, hat die Welt -in

"diesen Texten von Else Lasker-Schuler eine reiche und

~ v
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endlose»Bedeutung. In der Welt der Kabbalisten "the infinite
shines through the finite and makes it more and not less
real”, wund wir sehen, dass "the whole world 1is to the
Kabbalist such a corpus symbolicum," (28)

Die Ideen wund Bilder in den erwdhnten Texten lassen
sich nicht nur generell auf kaBbalistische Grundkonzepte
beziehen, sondern erinnern auch an spezifische Einzelheiten
im Chassidismus und spiegeln grundsdatzliche Konzepte einer
Erlebnismystik wider,- wie sie in Martin Bubers 'lgg und Du
dargestellt wird, Dieses 1923 erschienene Werk wird
meistens wegen seiner philoébphischen Gewichtigkeit
. besprochen, weist aber in seiner Forderung eines
dialogischen Lebensethos auch mystagogische éﬁge auf, die
'hier im Zusammenhang mit der Diskussion Uber .Else- -

Lasker-Schilers mystische Affinitat zu erdortern sind. Buber

e

selbst’ hatte immer abgewiesen, -dass das "von ihm statuierte
(...);?ch—Du Verhdltnis(...) ein mystisches Verhdltnis des
Menschen zur Welt oder Gott involviere" (29); aber seine
Konzepte und Kategorien gehen im Wesentlichen auf einen
mystischen Ursprung zurick. Gershom Scholem verwies auf die
mystische Qualitat von Bubers spaterem Werk, dessen Wurzeln
im Chassidismus ruhen: "Was ihn an der chassidischen Welt
bewegte, war viele Jahre lang die Mystik-in ihr, und noch
als er spiter versuchte, diese Mystik im Sinne seiner
eigenen spateren Entwicklung um- oder vegzuinterpretieren,

blieb es noch immer, auch unter der Hille einer neuen

Terminologie, nichts anders als Mystik."™ (30) Es .ist

-
’
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vichtig, auf den umstrittenen Charakter von Bubers
'dialogischen' Schriften zu verweisen, denn.aus &hnlichen
Grﬁnden,lwarum sein Ich wund Du als mystagogisch Schrift
gilt, gelten auch die unten besprochenen Texte von Else

Lasker-Schiiler als mystagogisch.
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3. Mystisches Welterlebnis und dia%ogische,nichtung

Das kurze Prosastick "Konzert" ist eine begeisterte und
bilderreiche Schilderung einer Weltharmonie, die sich auf
verschiedenen Ebenen abspielt. Auf einer Ebene geht es um
die wunderbare Gestalt der Natur, auf einer anderen Ebene
geht es um die komplexe Beziehung zwischen Gott und'seiner
Welt, nicht nur im herkdmmlichen, biblischen Sinn des
Schdpfers gegeniber seiner Schépfung, sondern auch im Sinn
der mystischen Einheit der verborgenen Gottheit, des
Menschen wund der.Natur. " Im “Text erblickt das Ich ein
géttliches: Geheimnis, das als Bezugspunkt flir sein ganzes
Empfinden dient. Die 1inbrunstige Beschreibung der Natur
geht aus dieser Erkenntnis hervor, und es ist, als ob das’
Ich nicht Gott in der Natur, sondern'durch Gott die Natur
sieht. Das Ich schwdrmt und schreibt von der Natur, aber es
ist ein géttliches Erlebnis, welches hier am tiefsten walte;
und d;s Schreiben anregt, das den Leser zum selben Erlebnis
aufruft, .

Der Text feiert alle Einzelheiten und Vorgange der
Natur. Die Freude beschrankt sich nicht auf das Rauschen
der Baume mit "Orchesterbegleitung des Meeres", noch auf die
Musik der "laubigen Dudelsdcke der Kastanien™, noch auf das
Gezwitscher der Vogel. Es geht nicht nur@%ﬁ%gin Konzert, -
dem man zuhort, sondern um ein konzertierté; Wirken aller

-
=
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Aspekte dieser Wirkiichkeit, _die'es deswegen mit allen
Sinnen zu erleben gilt. So beschreibt das Ich nicht nurfdas
Lied des Herbststurms, sondern auch Bilder wie "die kleine
Sonne im -goldpunktierten Spielkleidchen". '(II,625) Es
erwahnt auch die Kerne von Bucheckern, die es so gern isst,
und lobt die Geriche der Natur, denn "auch durch des
Herbstes Mannigfaltigkeit erweitert sich aller Geschopfe
Geruchssinn am Narden der sich abldsenden lichtenl und
dunklen Baumrinden." (I1I1,627) Das Ich kann die Natur hoéren,
sehen, schmecken und riechen. Seine sinnliche

Wahrnehmungskraft ist weitreichend. Das nahe Verhaltnis zur

Sonne wird als eine persdnliche Beziehung aufgefasst und mit
synasthetischem Einschlag §usgedrbckt: "0ft habe ich les
brennend schreien hoéren n:ch seiner dunklen Erdfreundin
hinter der Pforte seines himmlischen Spielzimmers."” (II,625)
Das Ich fiugt hinzu: "das glaubt mir kein Mensch", aber es
ist sich seines naturnahen Zustands bewusst. Es liebt diese
"liebesbedlirftige Erde" in ihren kleinsten und grossten
Erscheinungen. Das Ich steht wirklich in der Beziehung zu
jeder Naturerscheinung und zu jeder Jahreszeit. Dieses
Empf inden wird durch die Personifizierung hervorgehoben. Ein
lyrischer Satz wie: "Jeder Sonnenfleck huscht tanzelnd uber
meine Hande, und der Spatsommer suéht mit mir Kerne an den
Strauchern der Buchacker"™ 1st weder romantischer Ausguss
noch ubertriebene Metaphorik, sondern Zeugnis der starken

Identifizierung des Ichs mit seiner Naturumgebung. (II,626)

Das Ich schatzt aufs hochste den "kleinste(n) Busch”", "das
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zierlichste Blatt”, und besonders den Baum, der "gltiger und
vernunftiger als der Mensch" sei. Das‘fch hat viel Respekt
vor aen Baumen, vbr den "laubigen Erzvdtern" und lernt sehr
viel von ihnen. Diese Haltung bildet ein lautes Du-Sagen
zur Natur und wenn solche Aussagen nicht . direkt aus der
Lektlire von Bubers Ich und Du hervorgingen, dann sind sie

affinitiv verwandt. Man denke nur an ein Zitat aus Bubers

Werk wie: "Es kann aber auch geschehen aus Willen und Gnade

v
o

in ginem, dass ich, den Baum betrachtend in di€ Beziehung zu
ihm eingefasst werde, und nun ist es Nein ES mehr." (1)
Dieses Lob kennt keine Einschrankung, und die Botschaft

ist, dass man alles "in der Natur zu jeder Zeit empfangen

"soll, denn ™in den frischen, lichtgriinen Nuancen des

Fruhlings , ebenso wie in der geddmpften Juli- und
Augustschattierungen starkt sich unser Auge." Das 1Ich
erblickt die tiefe Frommigkeit der Natur selbst, denn "alles
beginnt zu atmen mit Andacht." (II,627)

Es geht nicht nur darum, die Natur zu sehen, sondern
den Sinn dahinter zu erkennen. Das Ich iﬁ?'begeistert von
der sinnlichen Erscheinung der Natur, ebeniéeil sie seelisch
durchdrungen ist. Die seelische Ebene der Natur macht die
inharente Einheit wvon Natur, Mensch und Gott sichpbar und

dient als Ausgangspunkt fir eine Art Homiletik der Welt, die

in ein mystisches Verstandnis einmiindet. Das Ich versteht

die Ubersinnliche Bedeutung der '§ch6pfuﬁg”und deren

religiosen Bezug. Das Ich erwahnt, dass Gott einmal im

T:ggm,ge%ragf’ﬁﬁsg:/:cef51lt dir meine Welt? Dann will ich
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sie dir schenken!" und erkladrt: "seitdem gehért sie mir, und
seéitdem habe ichegrenzenlos zu tun. Namlich - sie immer
\\ d

anzublicken." (II,626)

o >

“

. Zundchst wird ein totales',Erlebnis der Natur-gefordert
in der Erkladrung: "Die Welt - hort! Steht -von Anbeginn fur
die Geschopfe, fir. jedes Blatt, jeden Kiesel, jeden Tropfen P

der Gewasser, und fir das winzigste Sandkorn des Strandes

.
i e

weit éeéffnet zum Hineingucken, = ins glitzernde Riesenej.”
(II;62§) . Das Ich erblickt aber auch die gottliche , ¥
Wirklichkeit ' dahinter und verweist auf, -einen seelischen
Zusammenhang, den man schauen -koll. Der Bezug auf Gott ist

nun unverkennbar in der Bemerkung "adch durch die Schale der .

~
¢ -~

Schépfuné'Vermbgen wir zu sehen, allerdlngs nur m1t keuschem .

Ge51cht§"Wer reinen Herzens ist, wlrd Gott schauen.'

- z.
Diese Aussageérimpliziert keine rein pantheistische
Gleichsetzung von . .Gott ,und Natur, sondern suggeriert die

mystische Vorstellung der— Immanenz Gottes. Imi "Konzert" )
entfaltet sich die Idee efﬁer wechselseitigen Abhéngiékeif J
von ngtseele, Menschenseele und deren Quelle in Gott, was

elne' mystische Erkenntnis bjidet, denn "to _mystical .
philosophy the soul of the imdi;idual subject is the

. microcosm of the soul of the world.". (2)

Das Ich hebt dieses mystis&hé Naturverstandnis mit .

1 a

lichelndem Naphdrgck von der Weltanschauung des Menschen ab
fﬁ' der Bestatigung: "Ich bin .verliebt in .die Welt! Das-
géhbrt "dazu, 1ihre -Sprache zu verstéhen, ihre Taten 2zu

erkennen. Das #Geheimnisvolle, die Mystik, wie der Mensch i




t

&

-

Aas Gewebe nennt, .das er selbst, fremd der Dinge, Uber die
Schopfung webt uné ihre Pore verstopft, ’enstand aus  der
Tragheit seines Denkens und Empfindens. Das kleinste Tier
schuttelt daruber den Kopf.” (11,626, Das Ich stellt sich
nun dieser menschlicpen Tragheit entgegen in seinem
Pladieren nicht nuf- fur die passive _ Erkenntnis des
prachtigen Zusammenhangs der Natur, sondern auch fur das

aktive Erleben der seelischen Dimension der Natur.
/
Im "Konzert"™ haben  wir nicht nur einen Bericht von
jemandem, der Naturvorgangen zuschaut, sondern auch ein

Bekenntnis von jemandem, der ein gottliches Licht schaut.

. Der Zweck des Ichs ist nicht nur, Zeugnis'einer Erkenntnis

abzulegen, sondern auch, den Leser 5idakt15ch auf diese
Andacht einzuiben. Die starke Erlebnisbotschaft beruht in
dem Glauben, dass Gott nicht nur 1n der Natur signalisiert
wird, sondern auch lebendig und wirksam ist. Das Ich sagt

in BezuéJ auf die Natur: "es 1ist ja alles Ebenbild Gottes"
und erklart: "uberall mochte ja von der Gottseele einstromen
und vermag sich doch nur in den Klaren wiedefzuspiegeln."
Das Verhalten des Menschen gegenuber der Welt hat eine
Wirkung auf dieser Ebene, und "darum sollte man sich
vorséh;n in der Weltfvetwas zu beflecken." (I11,627)

Die Forderung einer Ich-Du-Beziehung, d.h. eines
bewussten Erlebnisses der Welt und folglich von Gott hat die
gleiche Begrindung bei Martin Buber. In Ich und Du fordert

er auch zum Erlebnis aller Einzelheiten der Natur auf, denn

™in jeder Sphare, durch jedes uns geéenwértig‘ werdende
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blicken wir an den Saum des ewiqen Du hin, aus jeden
vernehmen wir e€in Wehen von Ihm 1n jgdem Du,.- reden wir das
Ewige an, in jeder Sphdre nach ihr;r Welsei" (3) ;

Das Ziei in "Kongert" ist es, dieses ewige Du zu
schauen, zur Gottseele durchzudringen. Dafir muss man’dle
Erscheinungsebene und Welt der Illusion verlassen, denn der
Text ‘betont: "Der Leib ist nur lllusion, Und auch den
Korper der Welt erdichtete die erste Menschenseele."
(11,627) ’
Was die Entfernung vom gottlichen Licht betrifft, s{nd
Mensch und Welt 1in -analoger Verﬁindung zu betrachten, denn
'genau wie mein Korper mir im Licht steht, so steht der
Weltseele erdichteter Weltkérper ihr im Wege." (I1,628)

Die Korperwerdung des Menschen lasst sich als ein
Schritt im Prozess der Ruckkehr zu Gott verstehen und
_rechtfertigen. Es 1st winschenswert, aber zugleich
gefahrlich, und das Paradox wird an vielen Stellen in
"Konzert"™ sichtbar. Wir lesen zundchst "das kindliche
Wechselspiel der noch jungen Seele hiess: Sich verkorpern .
und entkernen!" Dieser Prozess ist aber eben der, der das
Licht Uberschattet und den Menschen von durchlichteten
Garten wegfuhrt. Auf dieser Ebene der mystischen Lehre wird
ein Kabbala-Zitat eingefiuhrt, das wehiger zur Erklarung
dieses Paradoxes als zur Andeutung eines darunterliegenden
Geheimnisses dient. Im Text lesen wir: "Die Kabbala sagt:

'Der erste Mensch 1lag ein Schein Uber die Welt gebreitet.'

Die Kabbala ist der geistige Garten, etwa der gdttliche Plan

’\
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des Paradieses. Darin wir heute auch noch leben, von
leiblicher Vofspiegelung dunkel \@fangen in Gestalt
angenommener Edenwelt."” (I1,628) Hier wird nicht das Zitat,
sondern die éedeutung der Kabbala erklart. Der Sinn des
Zitats kann im Zusammenhang mit dem theophanischen Bild in
"Ronzert" gesehen werden. Der Mensch stand am Anfang im
Licht. Jetzt steht er in der Entfernung, 1m Dunkeln, obwohl
"der gottliche Plan des Paradieses™ ihn i1mmer noch umgibt.

Das innert an die theosophische Lehre der Kabbala,

<
a

wonach "in his original paradisical state man had a direct
relation to God" (4),und &hrelt Martin Bubers-feierlicher
Lehre der . Ich-Du-Beziehung. In "Konzert", wo diese

X -

Beziehung ;15 eine erstrebenswerte seelische Haltung
e angesehen wird, ware der natirliche Schluss, dass die
11lus ponsebene, die Weltsphare zZu verneinen oder zu
uberspripgen se1, denn wir lesen: "das ist die Urtragik der
Menschenseele, dass sein erdichteter Koloss sie gefahrdet.
I1hn abzuwalzen zggert selbst oft lange der Tod." (11,628) An
anderen Stellen aber scheint eben diese weltliche Realitat
" einen besonderen Wert anzunehnen.

Das Ich gi1lt in diesem‘Teft als Erleuchte;ér, der das
Geschaute weiterreichen mochte. Das Ich ist unsi%ﬁ&i in
dieser Aufgabe und hat Angst, dass es vielleicht eine
Indiskretion begehe und "das Geheimnis des Men;chen und
seiner Welt verrate." (II1,627) Deswegen wird die Botschaft

in spielhaften Formulierungen und paradoxen Motiven

.. : . / . :
ausgedruckt. Im folgenden Abschnitt sehen wir sowohl das
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mystische Ziel wie auch den didaktischen Ton und die
esoterische Ausdrucksweise, die; diesen mystischen Text
cba?aiterisierén: ‘ -
E

Schon im Traum, der Liebe von Stiefempfindungen

befreit, losen sich sussschmerzend die Horizonte

um deine Seele; doch ihren Leib als willkurliche

Dichtung Zu begreifen, hiesse ihn ebenso

fahrlassig dichten, als 1hn zu verwerfen. Die

Korperwerdung beweist das Vorhandense:in der Seele,

da nicht einmal ein Weizenkorn Gestalt annehmen

kann, ohne der Seele .Vorhandensein. Was sich von

Gottseele abldst, wird Geschopf, will wohnen. So

sucht die abgestossene Seele Heimat in der Schale

ihrer Illusion. (11,628-9)
Das Grundparadox, das uns in diesem Text entgegentritt,
liegt in der Formulierung einer notwendigen Dualitat von
Leib und Seele, Korper und Kern, 1llusion und Essenz, Gefuhl
und Erkenntnis. Die Welt der Erscheinung 1st getrennt von
der .verborgenen Welt. Das.gottliche Licht steht weit uber
der dunklen erdverbundenen Sphdre. Der Korper hat nur eine
schwache Funktion im Vergleich. zu der tiefen Wirkung der
Seele. Trotzdem sind aber die beiden Ebenen wichtig und
notwendig. Das Ich legt,grossen Wert darauf, die zwei zu
trennen und die zwei wieder zusammenzufiigen. Die sichtbare
Weltordnung ist eine integrale und ebenburtige Kompbnénq§<}m
Plan des gottlichen und seelischen Nachvollziehens. “ pDie
oben zitierten Satze suggerieren,-dass der Wunsch, die Seele
zZu erheben, die Kenntnisnahme der Korperwerdung und die
Liebe gegenuUber Welt und Mensch eng verflochten sind.

Buber hat ein ahnliches Paradox in einem dynamischen

ahmen entwickelt. Er postuliert ein Du-Sagen gegeniber

Welt, Mensch und Gott, und die ethische Dimension dieser
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Vorstellung kommt deutlich zum Ausdruck in der Erklarung:
"den Menschen zu dem ich Du sage, erfahre ich nicht. Aber
"ich stehe in der Beziehyng 2zu ihm, 1m heiligen Grundwort.

Erst wenn ich daraus trete, erfahre 1ch ihn wieder.

i, 1.""

Erfahruhg ist Du-Ferne." (5) Das ﬁu—Sagen ist fur Buber ‘ein
Erlebn:s. Es 1ist ein Prozess und eine Haltung. Man
beEEwdelt nichts, bes:tzt nichts, -verlangt nichts, aber man
steht 1m Kontext der Liebe und Verstandigung.

Wenn Ich-Es das Wort der Trennung bildet, wie Buber
meint, so fragt man,sich, wie Dichtung, wo Natur, Menschen
und Gott besprochen und beschrieben werden, sich
rechtfertigen lasst. Sobald man namlich versucht, etwas im.
Wort festzuhalten, steht man nicht mehr in der Beziehung.
Laut Buber ist aber dieser Zustand des Auétretens nicht zu
vermeiden. Man mochte zwar immer i1n der Beziehung stehen,
"das aber ist die erhabene Schwermut unseres Loses, dass
jedes Du in unserer Welt zum Es werden muss,", schreibt
Buber. (6) Er gibt 1in def Tat-zu, dass beide Haltungen
notwéndig sind, denn "in gilem Ernst der Wahrheit, du: ohne
Es kann der Mensch nicht leben. Aber wer mit ihm allein
lebt, ist nicht der Mensch," (7)

Bei Else Lasker-Schiler wird das Paradox nicht
aufgehoben, sondern dient dazu,' ihre Botschaft einer’
liebenden Hingabe zu unterstreichen.  Die Liebe gegenﬁBer
der Natur kam  deutlich in der Schilderung des
Naturerlebnisses zum Ausdruck. Die Liebe gegeniiber Mensch

und Gott bildet eine andere Art von Hingabe, und zwar sehen

.
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wir in der Funktion dieses Prosatextes éin starkes Beispiel
der Beziehung der Dichterin zu Gott und zu anderen Menschen.
Ihre Dichtung ist namlich eine Form des Dienstes. Der Text
"Konzert” gilt als prne, als Loblied, als ﬁomiletischgs
Traktat, er gilt i1n einem ‘bestimmten Sinn auch als Ge%et.
Durch das geschriebene Wort, das hier auf ’;ine
offensichtlich religiése héhere Wahrheit verweist, leistet
sie einen Dienst am Menschen, der etwas von diesem Geheimnis
mitschauen kann.

In "Konzert" erwahnt das Ich, wie der Tod die Illusion,
bzw., die korperliche Welt abwalzt und der Menschenseele

L

freien Raum verschafft. Dieser seelische Zustand 1ist

'

wichtig und hangt mit der Inspiration von Gott zusammen. Das
Ich erklért,‘dass der Dichter in diesem Bezug besonders
begnadet ist, figt aber hinzu, dass jeder betende Mensch
diesen grundsatzlichen Vorteil hat: "Auch der Dichfer
vermag schon bei LLebzeiten die hartnackige Strophe wvon
seiner Seelf Zu streichen. Diesen Zustand nennt man:
Inspiration:' Platzmachen fir Gott! Vor allen Dingen aber
hebt das inbrinstige Gebet, Beten macht stark, die
sehnshé%tige Seele aus i1hrer nachtlichen Illusion und hullt
sie in ein sabbatliches Flugelkleid. Das Gebet scll dich
befreien, Dein Glauben sei ein frohlicher! Konig David
tanzte voran im Zuge vor der Bundeslade." (II,628) Die
Begeisterung des Ichs beschrankt sich nicht auf die Natur,

"sondern bezieht sich auch auf die religiése Sehnsucht und

Seelenerfahrung, die im Gebet ihren Ausdfuck findet. Das

[N

18

K




Gebet ist also nicht nur Aufgabe, sondern auch ein
erfreulicher Schritt auf dem Weg der Gottanndherung, was
durch die vielen ALsrufezeichen unterstrichen wird. Der
mystische Prozess, der hier impliziert wird, versteht sich
als ein inharenter Teil eines best immten religiosen Rahmens,
namlich des judischen Glaubens, der durch die Erwahnung von
Rénig David und dem sabbatlichen Fligelkleid signalisiert
wird. '\f . ﬂ

Der Text handelt von Gott, obwohl er unausdrickbar ist,
und ruft den Leser zum Erlebnis dieser géttlichen Sphire
auf. Der Impulg zu den mystischen Aussagen ruht in der
Erkenntnis der Dichterin von der seelischen Beziehung
zwischen Gott und seiner Schopfung. Der mystagogische
Nachvollzug, der Ort also, wo ein Hinweis auf diese
Erkenntn{s gegeben wird, liegt in der dichterischen Praxis
dieser Beziehung. Diese Beziehung ist gekennzeichnet durch
Liebe und praktiziert durch Liebe, verstanden als
dichterischer Dienst., Der Text ist nicht nur an den
Menschén, sondern auch an Gott gerichtet. Hierin liegt der
Unterschied zwiscﬁen Dichtung und Gebet, denn das Wort ist
nicht nur eine andachtsvolle Hymne an Gott, sondern auch ein

A .

mystagogischer Text, der den Leser auch in die Andacht
einliben will,

Die Kunst dieses mystagogischen Moments ist, dass die

o
religidse Botschaft weder trocken und schablonenhaft
vorgepredigt, noch als ein metaphysisches Paket dargeboten

wird, sondern sich als ein mehrschichtiger Hinweis
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entfaltet, der ein lyrisches Kleid tragt. Der schwilstige
Stil und die inkonsequente Ausdrucksweise dieses Textes sind
der literarischen Tradition der judischen Mystik nicht
fremd, und in den ghassidischen Legenden zum Beispiel sieht
man, dass "trivi;lity, and p}ofundity, traditional or
borrowed ideas and true originality are indissolubly mi;ed."
(8) ‘ |

Nach der ausfuhrlichen Naturbeschreibung am Anfang wird
auf abstaktere Weise auf die Idee der Seelenheit
eingegangeh, und die Dichterin fihrt sowohl eﬁd Gedicht wvie
auch ein Kabbala-2itat an, um diesé Ebene ihres Anliegens zu
erganzen. Am Ende stossen wir wieder auf eine Naturszene,
und.dieser Ruckschluss dient da?u, bilderreichen Nachdruck
darauf zu legen, dass auch die Welt und ihre Illusion eine
Rolle in der Seelenerhebung odér Gottannaherung spielen.
Das Icﬂ‘ erklart: "Ich bin verliebt in die Welt. Auch in
ihre 1Illusion, die hat 1ihre Berechtigung. Frage Gott
selbst! Mich verlangte es fiur, meine Gedanken und Gefihle
Zu inkarnieren, s{e in Wort zu kleiden."™ (I11,630) Dieser
Satz wvermittelt nicht nur die Bestatigung eines Ich-Du
Verhdltnisses des Tchs gegeniber der Natur, sondern
;erbindet diese Haltung mit Gott. |

Das Ich erhebt den - Anspruch auf ein
Verantwortungsgefuhl gegenuber dieser Botschaft und scheint
sein mystagogisches Bewusstssein damit anzudeuten. Das Ich

hat seine Eindriicke in Worte gekleidet. Das war das Ziel,

und der Text endet mit einer spielerischen Mahnung:
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"zerstore nicht meine Illusf;;:v41ich komme sonst aus deh
Hauschen', und ich mochte doch den Sommer von Korper zu
Kérper‘erleben in seiner ganz verschwenderischen Gestalt.”
(I11,630) Abschliessend erwahnt das Ich nicht die Hauptidee
der Seeleneinheit, sondern ihre Verliebtheit in die Welt, in
die korperliche Sphare. - 'Das Erleben dieser Welt bildet
namlich einen wichtiqgn Teil des dynamischen Prozesses, der
zu Gott fuhrt. Im Laufe des Textes lesen wir, dass die
Berechtiqung dieser * Sphare in ihrem Hinveis auf das
Vorhandensein der Seele liegt, und am Ende des Textes, in
dem Ausdruck des Wunsches, "den Sommer von Korper zu Korper
(zu) erleben”, .ist dieser seelische Kern auch implizit zu
verstehen.

Das Prosastuck "Konzert"” dient als praktisches Beispiel
der Doppelbewegung zwischen Gott und der Dichterin. Die
Erkenntnis, bzw. Inspiration einer gottlichen Realitat
findet Ausdruck in einem Text, der als eine Art mystische
Hymne zurick zu Gott geht und i1n -seiner mystagogiscﬁen
Funktion andere Leute auf diesen Weg lenkt. Dichtung, die
als Gebet gedacht wird, erfullt eine wichtige Rolle, denn um
mit Martin Buber zu sprechen: "Die Existenz der Mutualitat
zwischen Gott und Mensch ist unbeweisbar, wie udie Existenz
Gottes unbeweisbar ist. Wer dennoch wvon ihr zu reden wagt,
legt Zeugnis ab und ruft Zeugnis dessen an, zu dem er redet,
gegenwartiges oder kunftiges Zeugnis." (9)

Der vierseitige Text "Meine Andacht” ist ein Gebet,

das mit einer persdnlichen Erfahrung, namlich dem Tod des
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Sohnes des sprechenden Ichs, verbunden 1ist. Die Sehnsucht'
und der Glaube nach Gott bilden immer noch das Hauptanliegen
ih diesem Text, obwohl der einleitende Gedanke von &iesem
traurigen Vorfall  handelt. Man kann leicht Ldie
biogtaphische Verbindung zwischen dem Ich im Text wund der
Dichterin selber sehen, d{e wahrend der Krankheit wund nach
dem Tod 1ihres geliebten Sohnes Paul soviel litt., Das Ich‘

schwankt hier zwischen der Idee des Todes als dem

—Endgﬁltigen, dem Unaufhaltsamen (11,739) und der,

des Todes als dem ewigen Leben. Der Versuch

Beéleiter (zu) betrachten, der wieder hetmfindet 1ins

Ervachén", ’scheint zunachst nicht zu gelin
steht dieser ,Vogstellung etwas skeptiséh gegenuber, und
neben der Bestatigung, dass die "Morgenfrihe (...) die
schlafende Seele” erweckt, steht die Frage "wer erweckt den
Entschlummerten und beschenkt ihn, mit der unvergleichlichen
Gabe ewlgén Lebens, dem geheimnisvollen Preise der
Erlésung?” ,

Diese Besorgnis um die ldee der Unsterblichkeit des
Menschen ist letztlich eine Glaubensfrage und fihrt gleich
in eine mystische Vorstellu&gsweise, die das Ich erneut
versichert. Der Tod des Sohnes bedarf keiner Erklarung,
die Frage an Gott bedarf keiner Antwort, denn die
Fragestellung an sich leitet das Ich auf den Weg zur
weiteren Spekulation und schlédgt sich ins Positive um, was
durch eigenartige Bil@ef und konzeptuelle Verbindungen

dargestellt wird. Das Ich bedient sich zrm Beispiel des’
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Odem-Bildes, das ein zentrales Motiv der Versdhnung zwischen

weltlichen wund gottlichen Gedanken ist. Das Ich glaubt

~"alles was da ist, haftet an der Odemschwinge der Schopfung”

(fI, 739) und meint auch, dass Atmen "die Urtugend der Welt
bedeutet.”

Dieser Bildkomplex bildet den 'Ausgangspunkt gur eine
positive Ansicht des Todes, und das Ich ’ sagt: "der
endgultige Tod hiesse fur das Herzwerk des Urorganismus
einen unersetzlichen Verlust, wenn nicht Geborenwerden und
Sterbenmussen Hand in Hand ginge, nur Austausch bedeutete."
Diese Vorstelluné, wird durch éin mysti1sches Bild
ausgebreitet. Das Ich sieht Odem als "verflossene Gottheit,
die wir ein- und ausatmen, die Welt lebendig zu erhalten”
(11,739}, die auch eine transzendente Fortsetzung der
Beziehung zwischen Lebenden wund Gestorbenen bildet. Die
Bezeichnung des Todes als "der verbotene geistige Weg, der
ins ruhende Nichts thrt", driuckt die Idee aegﬂuhbekénnten,'
Unerkennbaren aus, enthalt abgf im mystischen Bild ,des
ruhenden  Nichts einen positiven Hinwe1ls Aauf den
geheimnisvollen Charakter des Endziels.

v .

Der Tod wird also im Kontext eines mystischen Zustandes
behandelt, wund das der Kabbala entnommenen Motiv der
rugenden Gottheit wird nun auf den Menschen und seine Seele
bezégen: (10) Das Ich sieht den Tod als eine ruhende
Erldésung und scheint sicher zu sein, dass wegen des Odems

diese Erlosung auf einer anderen Ebene erlebt wird. Das

Ich sagt: "der Erloste ruht in der erldsten GottheiE, im
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Oden, und  der Uberlebende erlebt seinen teueren
Entschlafenen viel’ verschmolzener in sich - und
mannigfaltiger, da er ihn ein- und ausatmet, immerfort die
erloste ruhende Seele erlebt."” (II, 740) Hier schlagt die
traurige Erfahrung des Verlusts des geliebten Sohnes in ein
ﬁositives Erlebnis um wund wird als ein 1inneres unendlicges
Vorgehen aufgefasst. Die Fahigkeit des 1Ichs, sic mit
diesem Tod abzufinden, liegt in dem starken Glaubzgf der
sowohl menschliche Unsicherheit Wie auch mystische
Dimensionen aufwelst,

Im ganzen gesehen gilt dieser Text nicht als trubes
Klagelied, sondern als eine nuchterne Andacht, was auch der
Titel aussagt. Die Uberlegungen iiber den Tod sind nur ein

-

Aspekt des grosseren Anliege@s, namlich der‘Frage“nach Gott.
.Das Ich erklart: "ich hape mich stets befle{ssigt,d nicht
nach Gold aber nach Gott zu graben; manchmal stiess ich auf
Himmel. Ich habe nach dem Ewigen gegraben, niéht aus
verwegener Uberhebung, aber aus religioser Abenteuerlust.”
(11,740) Ihre Suche 1ist eine nach Erkenntnis. Der WUnscH,
Gott zu schauen, 1hn 2u entdecken und zu kennen, liegt
diesem andachtigen Ausdruck zlgrunde. Das Ich betet aus
Trauer unﬁ gedenkt des Sohnes, indem es voller Andacht uber
Gottes Wege spricht. Es 1ist, als ob das Ich selbst beim
Nachdenken und Fragen sich Gott vertrauend zuwendet undaim
immer tieferen Sinn Andacht halt.

Der Glaube an Gott wund die’ .Erlosung des Gestorbenen

dient nicht als blosses Mittel, die*Trauer zu Besénftigen,
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sondern  erscheint als tiefer Hintergrund. dieser
gegenwértigen Frage des Ichs. Diese Gottesfrage beschaftigt

N , o
das Ich seit langem, Die Ahnung einer gdttlichen Realitdt

verlangt beim Ich nach tieferem Verstindnis, nach

erhabenerer Erkenntnis. Das Ich sieht ein, dass solche

Erk%njtnis weder handfest noch endgﬁltig Zu besitzen ist.

Es interessiert sich fir kein fertiges System und schreibt:

"Darum schlich ich mich fort aus erstickenden Boudoirs und

Ateliers, =zwischen deren Wanden man oft zur Unterhaltung
/

Gott in Metaphysik gerahmt herunterholt, wie eines der

Gemilde von der Hand des gastlichen Malers." (II, 740)

In dieser Aussage sehen wir die Abneiqung des. Ichs

gégen jede kunstliche Bestimmung, die Gott einzuschachteln.

versucht. Dfs Erlebnis Gottes wird als ein aktiver Vorgang
gesehen, deE'sich letzten Endes nqr innerlich” wvollziehen
lasst. Das bedeutet nicht, dass man sich keinerlei
schriftlicher bzw. konzeptueller Hilfspittel bedient, um
Gott nadher zu kommen. Die Bibel wie auch andere religidse,
bzw, mystische Schriften konnen einem zu Gott verhelfen,
kdnnen auf Gott hinweisen, aber ihn nicht bestimmen oder
zeigen. Man kann durch Sprache, Bilder und Konzepte Gott
intuitiv»ﬁﬁerliefern, aber nicht ablieferﬁ. Der wichtige
Teil des Weges muss vom Menschen selber gemacht werden.

Das Ich, dessen Weg in diesem Text vom mystischen
Glauben igespeist ist, erkennt die Inspiration soicher

|

Quellen an. Es nimmt den geistlichen Wert der lectio divina

ernst und liest " in den Bichern, die 1im Jenseits gedruckt
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‘wurden.” (I1,740) Das Ich ist dem Bibelmenschen fir sein
Geschenl dankbar, der uns _"das Licht im Wort zu QEichen'
. versuchte. Die Lek;ﬁze des Ichs ist etwas Besonderes und
verlangt nach Einfuhlung; das Ich iiést namlich “nicht vie
man Reihe auf Reile zu lesen pflegt, aber uUber Wege
schreitend mit den Menschsen d;r Urer;éhlungen, di1e die
Wurzel legten zZur Menschheit.” Tros;funktion ;nd
"grundsatzliches Erlebnis einer solchen Lektire .werden
hervorgeﬁoben in der Bestatigung: "wer so den Stoff der
Testamente 2zu sich nimmt, der hat vom Bro; des Lebens
gegessen.” (11,740)

Das Ich gebraucht das neutestamentliche Bild vcﬁ Brot
des Lebens um den inhdrenten seelischen Wert des heiligen
Wortes zu betonen. In dieser Idee hallt ein Punkt, der uns
in "Ronzert" schon begégnet'ist, wider. Das Wort und dié‘
Natur werden einerseits als Illusion oder Schale der Seele
gesehen, aber andererseits, namlich insofern, als sie vom
Vorhandensein der Seele Zeugnis ablegen, und zwar einer
Seele, dessen Grund in Gott ;uht, bieten sie einen
trostenden Hinweis auf jene tiefere Realitdt. In "Meine
Andacht” lesen wir vielleicht- deswegen auch eine
Beschreibung der Meditation des Sohnes, kurz vor seinem
Tod, uber die Baume, die Végel, und beéonders die Sonne,
deren Gold ihm "das wertvollste auf der Welt"™ schien.

(11,740) . :

Der Tod dieses Sohnes bedeutet dem Ich ein

schmerzhaftes Gewahrverden, dass der Himmel "die blaue
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Verkldrung (ist}, die den Sterbenden mit dem
Zuriickgebliebenen trennt.” (I1,741) Hinsichtlich des starken
Glaubens des Ichs bedeutet der Tod: aber auch eirne
Bestatigung des mysStischen Verstandnisses einer Du;litét
zu1sghen Schopfer und Schépfung, die auf der _seelischen
Ebene versohnt i§t. ‘

Das Ich kann sich nicht einfach mit diesem Tod abf inden
und sagt: "ich dachte doch so wviel an Gott, nun pflickte er
den schonsten Stern vom Feiertag meines Herzens.” (I1I,741)
Das Ich hoffr, den Grund fir diesen Tod zu verstehen und
ruft Gott "in Erwvartung einer Antwvort.” Das Ich braucht
aber im Grunde genommen keine spezifische Antvort wund
scheint die Erklarung in sich ZU tragen, nicht nur in der
Oberzeugung, dass es einen Gott gibt, sondern auch in éem
Vertrauen an sein unfassbares Wirken und in\ der Erwvartung
weiterer Erleuchtung. Das Ich schreibt:

BEs 1st so leichf zu behaupten, es gibt keinen

Gott. Und die Logik geht doch nur so weit, bei

den meisten Menschen beweisen’ zu konnen, dass sie

Hunger haben und dafur ein Bissen zu kaufen ist.

Wir, die wir Hunger haben, sind zwar nicht

imstande, 2u kaufen, oder wo abzupfl%cken, Frucht

vom Baume. Aber wir stehen in weisser Erwartung

mit Sternen besetzt. (11,742) :

Diese Erwartugg trostet das Ich und befriedigt seinen
geistigen Hunger. Das Ich antwortet selber auf die Frage
nach Gott in einer mystiscﬁ gepragten Andeutung von Gott und
in der vertrauensvollen Sehnsucht nach Erkenntnis. In Bezug
auf den truben Versuch, den Tod dieses Sohnes zu verstehen,
schreibt das Ich: "Dunkel sind wir Lebenden, so dunkel, wir

finden uns selbst nicht." (11,741) Das Dunkel signalisiert
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hier Unvissen, Verfremdung, und Entfernung éoanbtt’ J;d '
sich selbst. Die Licﬁtmetaphorik; se1 sie in der Form von
Bildern wvon Sonne,. Stefnen oder Kerzen ‘ausgedrickt,
scheint 1im Werk Else Lasker-Schulers immer mit positivem
Empfinden verbunden 2zu sein. ,fn diesem Text, wie in
fKonzer;', ist éie Sonne eine Quelle der Freude und sch;int
dem sterbenden Sohn "das Wertvollste auf der Welt." In
"Meine Andacht™ sind auch Sterne von grossem Wert uﬁd von
tiefer religidser Bedeutung. Der Sohn wird als der schonste

»

Stern‘bezeichnet, und Menschen, die sich nach Gott sehnen,

o

siné iﬁqeinem seeliscﬁen Zustand und "stehen in weisser
Erwartung mit Sternen besetzt". (1I,742) )
' In vielen Texten und Gedichten von Else Lasker-Schiller
ist die angezundete Kerze ein zentrales Bild religidsen
‘Aﬁsdrucks und stellt ein verbindende§ Licht zwischen Gott
und dem Menschen daf. Die Grundidee dabei 1st, dass die
Kerze ein ausseres Zeichen des menschlicheﬁ Gebets’ist, und
_in sevissem Sinn bildet die Anzuindung der Kerze eine
' Rickgabe der Flamme des Lichts, dessen Quelle in Gott ist.
Im Gegensatz zum Dunkel, das Gottferne ausdrickt, deutet
Licht auf einen gottnahen Zustand oder Teil des

Gottannaherungsprozesses hin.
In "Meine Andacht" weist ein Kabbala-Zitat auf das

Licht - als das ursprungliche Geschenk Gottes an seine

§
’

Schopfung hin:

In der Kabbala steht, dass die Gottheit sich
entdunkelte, bevor sie die Welt erschuf. Es ist
nicht anders zu verstehen, als dass Gott einst
einen KOrper besass wie wir, sich selbst erldste,
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. was wir Sterben neﬁnen, und ungehemmt der Schale,
das Chaos durchlichtete, (11,741-2) '

In diesem Zitat sehen wir einen Hinweis auf die Schdépfung
als ein gottliches Geheimnis. (11) Im Versuch, Gott besser
zu verstehen, bedient sich das Ich verschiedener Bildef und
Motive, wie z.B. der Idee vom Licht als einer Art
gottlichen Geschenks, oder der Bezeichnung 'Gottheit', um

3

diese unfassbare Realitat anzudeuten.
Ferner erklart das sprechende Ich anhand des
Kérper-Motivs, wie ‘der 'personliche Gott der Bibel sich ins

seelische Mysterium verwandelte, jedoch weiterhin fur seine

¢ .
"Welt sorgte: "So war im Anfang eingentlich nicht das Wort,

aber die Tat: Gott vom Sichtbaren zum unsichtbaren Gott
sich verklarte. Das heisst: die Gefangenschaft des Korpers
verliess und geist:ig betreut den Weltraum."'(lla742) Im
nachsten Abschnitt werden einige Ideen aus "Konzert"
uzéderholt, namlich die Bestatigung der Begrenztheit des
menschlichen Verstandes, sowie die Begrundung der Verbindung

zwischen Seele und Korper, zwischen Gott und seiner

Schopfung:

So bin 1ch wenigstens nur imstande, den Korper des
Menschen zu verstehen, den Gott schuf nach seinem

) Urebenbilde. Und 1ch frage mich, warum man dieses
Urebenbild verachten soll, das fleischliche, die
HUlle der Seele, zumal wir uns doch auch am Laube,
Uppiq gedrangt, des Waldes freuen und jedes
einzelnen Baumes, warum an der Schonheit des
korperlichen Tempels nicht, der eine Kostbarkeit,
das Allerheiligste, die Seele 1in sich bewahrt."
(11,742)

Hier wird die Idee von "Konzert" nochmals aufgenommen, wo

die Korper-Seele-Beziehung als Mikrobild der Beziehung
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zwischen Schépfungl und Schopfer dient, In diesem Text
suggeriﬁrt diese Rechtfertigung, dass es gilt, die
Vergénglfchkeit des Korpers anzunehmen, genau wie man

wandelbare Naturvorgange akzeptiert,

Diese I1dee geht aus einem starken Glauben an Gott

hervor, aus einem festen Vertrauen an sein allgegenwartiges
Wirken, denn "man‘spricht nichts in den Wind, was nicht weit
getragen wird 1ins Unsichtbare. Es wird aus Sommer Herbst
und aus Winter Fruhling und ebén aus Tod, und Sterben

i

steigt aus jungstem Leben.” \(I1,742) Der Glaube an Gott

wird teilweise anhand eines turerlebnisses erklart. Die ~

Natur dient als Bestatigung dieses Glaubens, der jedoch viel
tiefer ruht, in Spharen, wo Erlepnisse schwer zu versLehen,
schwer einzuordnen sind, Das Ich glaubt "es muss einen Gott
geben angesichts der ﬁmsichtigen Weltordnung, aber. auch
dann, wenn die Sterne iber die Erde wandeln wirden und die

Baume am Himmel wachsen wirden. Und doch erleben wir alles

"

blind durch Milchweisheij, die Weltweisheit.™ (11,742)

Diese Aussage, die an das Paulus-Motiv des
unvollkommenen Wissens, bzw. die Vision durch ein dunkles
Glas (1Kor.13,12) erinnert, bezieht sich auf die begrenzte
Kenntnis des Menschen, di; den Ausgangspunkt der
Erkenntnissuche, hier spezifisch def Gotteserkenntnis,
bildet. Die Botschaft in "Meine Andacht" ist, dass unser
Wissen mangelhaft und unvollkommen ist, und dass der Glaube

auch in Zeiten der ZIweifel und Trauer das religiose

Vertrauen verstarkt und den ersten Schritt zum vollkommenen
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Erlebnis éottes bildet. Diese innerliche,Oberzeuqung des
Ichs wird 1im folgenden 2itat dargestellt: "Ich baue auf
Gott, denn wie oft legte ich meinen Schmerz ugﬁ meine Freude
in seine Hand und nun mein Kind, meinen Schmerz, und meine
Freude.” (11,742) i -

Das Vertrauen in Gott ist wverknupft mit einer

mystischen Sehnsucht, Gott zu ereichen und sein‘teheimnis 'z

kennen. Der Wunsch, Gott naher zu kommen, ist sehr stark,
aber das Ich 1st sich im klaren, dass der Weg zu ihm lang

und kompliziert ist. Das Ich gibt sich trotzdem diesem

géttlichen Streben hin nd sagti\&zlr konnen .nicht gewaltsamx

Stufen uberspringen,/f ber wir w ten entdecken, nach Gott
graben, bis wir auf Ihn stossen.” (II,743)

Viele Gedichte spiegeln die gleiche Thematik‘ von
Gottessehnsucht, sowie vom doppelten Ton, vom traurigen
Wunsch, Gott zu erkennen, und dem.vertauenvcllem Bewusstsein
einer Annaherung wider. Trotz wiederkehrender ZIZweifel ist

der Glaube und -folglich dessen poetischer Ausdruck religios

und mystisch gepragt. Der lyrische, bilderreiche Stil, der

die Prosatexte charakterisiert, kommt hier in ,der

Gedichtform mit starkerer personlicher Auspragung zum

Ausdruck,

Die drei Gedichte "Ein Lied an Gott", "Gebet" wund

"Hingabe" sind gute Beispiele des doppelten Zwecks wvon Else
Lasker-Schulers mystischer Dichtung. Diese Hymnen sind, wie
die Titel angeben, an Gott gerichtet; sie sind sowohl

andachtige Gebete an Gott wie auch mystagogische Texte fur
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andere Leute. Wie die Prosatexte, verstehen sich auch die

Gedichte als religiose Aussage. Im Gegensatz zu den Texten,

&

ervinschten .

die in ihrem mystischen Hinweis mehr diskursiv sind, dienen

die Gedichte als personliche Aussage des

Erlebnisgses der Gottannaherung. : -

.

"Ein Lied an Gott driickt die Abgeschiedenheit von der

’

Welt qnd die folgende Sehnsucht nach Gott aus. Das Ich

a

fihlt sich in ‘diesem Leben, in dieser Zeit unglicklich und

ruft 'So dunkel ist es fern von deinem Reich / O Gott, w}e

kann ich weiter hier bestehen.'” (I,315) Auf einer Ebene

geht es' darum, aus dieser fremden Welt zu zu entfliehen,

doch versteht das Ich, dass es eine enge Beziehung zwischen

sich selbst und der Welt gibt. In der: Entfernung von Gott

kénnen sie sich namlich einig fuhlen. Auf dieser Ebene also

verwandelt sich die Verfremdung im dunklen Erdenreich in

eine Bestatigung einer Ich-Du-Beziehung, sowohl zwischen dem

lyrisqhen Ich und der Natur, wie auch =zwischen Gott und
- {‘\ ‘
seiner Schopfung.
Wir sehen die Affinitdt zwischen dem Ich und der Welt

in ihrer Naturerscheinung als Mond, der die Traume des Ichs

tragt:

Zwischen Winternachten liegen meine Traume
Aufbewahrt im Mond, der mich betreut -
Und mir gut ist, wenn ich hier versiaume
Dieses Leben, das mich nur verstreut. (I,315)
ﬁ;Eernér besteht die Affinitit zwischen Ich und der Erde im

Verhaltnis zu Gott. Das Ich schreibt: ™Ich und die Erde

wurden wie zwei Spielgefdhrten gross! / Und dirfen 'du’' dich /
f

beide, Gott der Welten nennen.” /

92

-




R WP

kg

! |
Es 'geht in diesem Gedicht wum Erkenntnis. Das Ich
sieht, dass in einem gewissen Sinn die Welt iber ein Wissen

herrscht, das dem Ich nicht =zuganglich 1st, obwohl dieses—

w

‘Wissen das Ich selbst betrafft,. In der ersten Strophe

|
verbindet 'das Ich ein harmonisches Naturbild mit der Ideg

dieses Wissens um die Zukunft:
Es schneien wve:sse Rosen auf die Erde,
Warmer Schnee schmuckt mi1ld unsere Welt; :
Die weiss es, .ob i1ch wvieder lieben werde,
Wenn Fruhling sonnenseiden niederfallt.
N
' Diése ersten zwei1 Strophen beschreiben ein ausseres

Verhél@nis, namlich das des Ichs zur Erde, zur Jahreszeit,

zu einzelnen Naturerscheinungen, und der allgemeine Ton ist

der von distanziertem Becbachten und unzufriedenem,

spekulativem Murmeln. Das Ich i1st nicht e:ins mit der Natur,

obwohl es i1hre schmuckende Funktion bewundert und darin

Trost findet. Es spricht von dem warmen Schnee und von dem

gutigen Mond, aber es gibt eine Trennung in dieser

win%erszene. Sowohl die Abgeschiedenheit wie auch die Kalte

zeigen sich darin, dass selbst die Traume des Ichs ihm fremd

sind und "zwischen Winternachten liegen.” Das Ich fragt N

sich, ob es "wieder lieben werde,  wenn Fruhling

sonnenseiden niederfallt,” wund die letzten Strophen des

Gedichts zeugen von einer 1inneren Trennung, die durch

gottliche Liebe aufzuheben ist. ‘ ‘
~ Das Ich scheint sich nach Erkenntnis anderer Art zu

sehnen. Es will den Abgrund zwischen Gott und sich selbst

verstehen, Sein Wunsch, Gott zu sehen, kommt in der dritten
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Strophe zum Ausdruck:

Ich suchte-Gott auf innerlichsten Wegen

Und kraduselte die Lippe nie zum Spott

In meinem Herzen fallt ein Tranenregen;

Wie soll ich dich erkennen lieber Gott...
Das Ich ist traurig, aber diese Zeilen bestatigen seinen
inbrinstigen Glauben wund die Ernsthaftigkeit seiner steten
und langwierigen Sehnsucht.

Die vertrauensvolle Bitte des Ichs wird in der vierten
Sstrophe durch das Motiv des gottlichen Lichts ausgedrickt,
das wiederum als eine liebende Figur. vorgestellt wird:,

Da ich dein Kind bin, schame ich mich nicht,

Dir ganz mein Herz vertrauend zu entfalten,

Schenk mir ein Lichtchen von dem ewigen Licht!---

Zwei Hande, die mich lieben, sollen es mir halten.
Diese Strophe enthdlt sowohl die herkdmmliche Vorstellung
von Gott dem Vater, wie auch das abstraktere Bild des
gottlichen Lichts, Die Mischung von Geheimnis und Person
wird in den.letzten Zeilen, in dem Bild von 1liebenden
Handen, die das ewige Licht halten, ausgedrickt.

Wichtig 1st, dass'das Ich 1in einer Ich-Du-Beziehung zu

Gott steht. Es steht mit offenem Herz und mit unverhilltem

Gesicht Gott gegenuber, und hofft auch Gott, zu sehen. 1In

der sechsten Strophe sehen wir das Motiv des Schosses, das
als Zeichen des kindlichen Vertrauens in Gott und seine
Kraft steht. Die Aussage "Mein Angesicht barg ich so oft in
deinem Schoss- / Ganz unverhullt: 3” mochtest es erkennen”
(I, 315) wird mit der Bitte nach Anerkennung von Gott

verknipft. Es ist, als ob die Erkenntnis Gottes zunichst in
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seiner Erkenntnis des Angesichts des Ichs ruhe.

Hinsichtlich dieser Ich-Du Beziehung mit Gott und des
Wunsches, ihn ndher zu kennen, kann sich das Ich mit der
Natur identifizieren. Am Anfang des Gedichts fuhlt sich das
Ich von der Welt abgestossen. Hier, im Verhaltnis zu Gott,
kann es die ﬁosition der Welt mit seiner vergleichen und

steht in einer engeren Beziehung zu der Welt. Es schreibt, ™

‘Ich und die Erde wurden wie zwei Spielgefihrten gross! / Und

dirfen 'du’ dich beide, Gott der Welten, nennen.” In diesem

Sinn stehen beide, Ich und die Welt, jenseits der echten

Erkenntnis, beide sind in einer Du-Beziehung 2zu Gott und-

konnen ihn ansprechen.

Digses Gedicht zeigt die Spannung im lyrischen Ich, das
zwischen Zveifel und Hoffﬁung, Einsamkeit und
vertrauensvoller Sehnsucht schwankt. Das Verhélfnis des
Ichs zur Natur weist auch eine Zwiespdltigkeit auf, obwohl
éie am Ende des Gedichts sich anscheinend 16st hinsichtlich
der Sehnsucht des Ichs nach Gott. Die letzen Zeilen des
Gedichts enthalten Naturbilder nicht nur als Widerspiegelung
des truben Wartens im Herzen des Ichs, sondern als
Bestatigung, dass die Naiur, bzw. die Welt auch in einem
Zustand des Wartens ist. Das Ich ist traurig und schreibt,
sein "Herz tragt die Spuren einer ﬁeerginsamkeit / Und aller
Stirme sterbendes Verwehen." (I, 316)

Das Gedicht "Gebet" ist ein mystisches Klagelied, das
den Wunsch und die Hoffnung nach einer mystischen Begegnung

mit  Gott  ausdruckt. Die erste Strophe ist eine

v
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gefihlsmissige Bitte des traurigen Ichs, das Hilfe braucht,
um durch eine schhierige Phase zu kommen.. Das Ich betet:

O Gott, ich bin voll Traurigkeit.....

Nimm mein Herz in deine Hande-

Bis der Abend geht 2zu Ende
In steter Wiederkehr der Zeit.

Hier steht der Abend fur das voribergehende, aber immer
wiederkehrende Dunkel, dem das Ich entkommen mochte.

In diesem Gedicht sehen wir, wie dis Gotteserlebnis
einen kosmischen Bezug hat in der nahen 5eziehung zwischen
Ich und der Natur, zwischen der Natur und Gott. In der
zveiten Strophe 1ist es, als ob das miUde seufzende Ich die
seelische Dimension der Wolken sehe, oder die naturbezogene
Widerspiegelung des GAttlichen vernehme, anerkenne und darin
Trost finde:

0 tht, ich bin so mid, oh, Gott

Der Wolkenmann und seine Frau

Sie spielen mit mir himmelblau

Im Sommer immer, lieber Gott ¢
Sowohl der persénliche Ton, mit dem das Ich Gott anspricht,
wie die Personifizierung von Naturerscheinungen und das Bild
des spielenden Wolkenmanns zeigen die persénliche Beziehung
des Ichs gegenuber Gott und Welt. .

In der dritten Strophe kommt dieses positive, geteflte
Empfinden mit mystischem Einschlag und dem Lichtsymbol zum
Ausdruck: ‘

Und glaube unserem Monde, Gott,
Denn er umhullt mich mit Schein,

Als ware ich hilflos noch und klein,
- Ein Flammchen Seele,
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Das Ich betet nicht nur fiir sich selbst, sondern bezieht
sich auch auf den Mond, der als verbergende Figur qnd
Lichtqguelle dargestellt wird. Der Mond steht hier als
Lichtsymbol, was im religiosen Sinn bei Else Lasker-Schiler
immer mit der Idee der Gottannaherung oder Erleuchtung
verbunden 1st. Hier ist die mystische Sehnsucht
unverkennbar, denn das Ich  scheint sich nach einem
urspringlichen Zustand zuruckzuwinschen, wo es "hilflos noch
und klein" war. Damals war es noch@ 'ein Flammchen Seele”,
ein Bi11d, das an Eckharts Seelenfunken erinnert.

Die =zwei mystiscﬁen Stufen der Erleuchtung und der
Vereinigung wegden in den drei letzen Zeilen des Gedichts
angedeutet, wo das Ich in seinem Streben sich diesmal direkt
an Gott wendet und ihn nicht nur um Hilfe,*- sondern auch um
Erleuchtung bittet:

Oh Gott und ist sie auch voll Fehle -

Nimm sie still in deine Hande.....

Damit sie leuchtend in dir ende.
In dem Gedicht T"Hingabe" wird das mystische 2iel nicht
genannt, aber der menschliche Zweifel und das Streben nach
einem Unfassbaren werden mit mystischen Bildern und
sehnsuchtigem Ton au;gedruckt. Es werden Daseinsfragen iber
Zeit, Zweifel und Einsamkeit dargestellt  und Bilder ‘vom
kosmologischen Schweben des Menschen hervorgerufen. Das
Gedicht an sich ist auch eine Bestatigung des wandelbaren

Dichtungs- und Deutungsprozesses:

L
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Ich sehe mir die Bilderreihen der Wolken an,

Bis sie zerfliessen und enthilllen ihre blaue Bahn.

Ich schwebte einsamlich die Welten all hinan,

Entzifferte die Sternoglyphen und die Mondeszeichen um
den Mann,

Und fragte selbst mich scheu, ob oder wann
Ich einst geboren wurde und gestorben dann?

Mit einem Kleid aus Zweifel war ich angetag,

Das greises Leid geweiht fir mich am Zeitrad spann.

Und jedes Bild, das ich von dieser Welt gewann,
Verlor ich doppelt, und auch das was ich ersann,

Die Vision ist ein Abstraktum, das mit einem Blick nach oben

anfiangt und sich in-verschiedenen bildreichen Uberlegungen

entfaltet. Der Ubergang von der Prasensform in der ersten -

Strophe zur Vergangenheitsform in den ibrigen vier verweist-

auf die vergangenheitsaufrufende und vergegenwartigende.

Wirkung dieser Vision, weil die Fragen fir das l&ri‘sche Ich
wichtig und aktuell sind. g

Die Bilder sind originell und.e!rzeugen eine schwebende
zeitaufhebende Stimmung, die eben den Versuch bildet,
Hieroglyphen zu entziffern. Die Wo;te sind mehrdeutig, und
besonders in ' ihrem bildlichen Zusammenhang tragen sie zum
mystischen Charakter dieses abstrakten Ausdrucks bei. Die
Unsicherheit des lyrischen Ichs in den letzten v\‘ier Strophen
ist eine Phase, die dem mystischen  Schau- und
Zerfliessenszustand der ersten Strophe vorausgeht.

In der zweiten Strophe wird die Unsicher‘heit durch die

Worte 'schwebte' und 'einsamlich' Thervorgehoben, und die
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adverbiale Endung von ‘'einsamlich' betont nicht nur die
Einsamkeit des lyrischen Ichs, . sondern unterstreicht die
Ungévissenheit im Schweben selbst. Es 1ist, als ob "das
izrische Ich eine Antwort in allen Welteq suche, indém es
deren Geheimnisse entziffern gill.

Das Fragen des lyrischen Ichs ist auch unsicher,
'scheu’', und befasst sich mit" Problemen des menschlichen
Ursprungs und der Stérblichkeit. In der vi;rten Strophe
kommt der Zweifel ausdrucklich in den Qordergrund und wird
ais Kléid dargestellt, das 'greises Leid geweiht fir mich am
Zeitrad spann.' In der letzten Strophe sieht man, dass der

@

Versuch, Bilder 'von dieser Welt' zu gewinnen und sie
entgliltig zu entziffe;n, scheitert. Wie das heugeschaffene
Wort 'Sternoglyphen' andeutet, sind viele Erfahrunéen Zu
tief, als dass man sie ‘'entziffern' kénnte. Diese
. Verknupfung von 'Stern', einem himmlischen Korper, mit
'Hieroglyphen', was eine symbolische Fiqur, und spezifischer
die heiligen Buchstaben der altdgyptischen Sprache bedeutet,
‘deutet auf ein hoheres, abstraktes Niveau der dichterischen
Sprache hin. -t

In einem gewissen Sinn ist dieses Gedicht aiso eine
Aussage Uber das Dichten. Gpm die Vision des Dichters zy
ertéichen, muss man sich von der Stimmung beriihren lassen.
Hier verden Bilder mit Wolken gleichgesetzt, die gestaltlos,
wandelbar, unfassbar sind. Das Paradox ist, dass man qﬁe

"Bilderreihen' nicht der Reihe nach analysieren und auslegen

kann. Man kann sie uUberhaupt nicht konkret fassen, denn nur

.
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venn sie als Abstraktum verstanden werden, gibt es eine
echte Deutungsmoglichkeit, Wie in der ersten Strophe
formuliert wird: Nur wenn die Wolken zerfliessen, gibt es
die Schau ins Blaue.

Die Vision ist ein ak;ives und passives Vorgehen. Man
muss sich dem Bild hingeben, damit es sich einem enthillt,
aber das Schauen ist das Wichtige. Die Bévegung ist
doppelseitig. -Das lyrische Ich siehtﬂsich die Bilderreihen
der Wolken _an, "bis sie zeffliessen' und 'bis' 1st sowohl
zeitlich wie auch implizit kausal gemeint, wenn -man diese
Vision als einen Austausch versteht, an dem der Mensch wie

'auéh der Dichter beteiligt sind.

Else Lasker-Schiilers Dichtung ist nicht nur
'expressibnistisch', denn sie bietet mehr als den Ausdruck
eines pqrsénl%chen Erlebnisses. Es geht der Dichterin nicht
nur darum, ihre mystischen Gedanken auszudricken, sondern
auch eihe gottliche Spur mitzuteilen. Es geht ihr sowohl um
'expreﬁsio', wie auch um 'communicatio' auf einer abstrakten
Ebene. Das, was Else Lasker-Schulers Dichtung mystisch
macht, 1ist ihr Mitteilen dbs Unendlichen. Durch ihre

_Wortwahl und esoterische Bildlichkeit schafft sie eine

tiefdeutende aber wandelbare Wirklichkeit, deren Sinn der

Leser nachvollziehen muss.

rd a
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‘/\\\xi 4. Dichtung als Gebet:

mystische Bilder und mystagogische Botschaft

bei Else Lasker-Schuler

“

5

In diesem Kapitel werden die esoterischen Bilder und
Ideén in zwei Prosatexien und einigen Gedichten systematisch
aufgezeigt und in ihrer mystigchen Funktion untersucht. Die
folgende Dg;stellung erortert das . }USammenwirken von
dichterischem und mystischem Verstandnis bei Else
Lasker-Schiler, das sich’ als mystagogisches Gebet
kristallisiert. . .

In den zwei Prosatexten "Gebet" und die "Seele und ihr
Licht" wird insbesondere auf die seelische Beziehung
zwischen Gott und dem Menschen eingegangen. Obwohl sich die
Sprache und Bildlichkeit immer noch auf die Natur bezieht,
ist hier die grosse Sehnsucht nach Gott im Vordergrund. “Die
fromme Hingabe wird im religidsen Sinn und mit mystischen

"Symbolen ausgedruckt. Der Text handelt von dem Wunsch, sich
Gott anzunahern und deutet den Weg "gotthin", den die Seele
machen muss. Der Text bietet esoterische Hinweise auf
dieses Mysterium wund dient als Hilfsmittel dahin, Wie
"Konzert" Dbietet "Gebet"™ eine Mischung von trivialen
Aussagen, spekulativen Bemerkungen, Gedichtzeilen ~ und
Zitaten aus Qer Kabbala. 2Zu dem sprungartigen Effekt der

verschiedenen Textformen kommt eine Vielfalt von Bildern und
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Motiven hinzu, die schliesslich eher dazu dienen, die
Grundidee des Textes zu komplizieren als sie zZu
verdeutlichen. Die Annadaherung der Seele zu Gott bleibt aber
das zentrale Thema, das in der ganzen Symbolik durchscheint.
Die Gegeniberstellung von Korper und Seele, sowie das Motiv
der seelischen Wiedergeburt tauchen auch in diesem Text auf,
wobei besonderer Nachdruck auf die Beziehung 2zwischen Gott
und dem Menschen gelegt wird.

Im Bezug auf Gott 1liegt die Betonung weniger auf dem
Verstandnis von Gottes geheimnisvollem Wirken in der Welt
als auf liebendem Dienst. Es gibt Vorgange und Phanomene,
die wir nicht verstehen, aber der Dienst 1ist schliesslich
wichtiger als das Wissen. Die Idee einer erhabenen,
unausgesprochenen Harmonie wird zundchst anhand einer
Naturbeziehung angedeutet: "Den grossen Vdégeln sehe ich
nach - sie kdnnen uns nichts erzahlen aus dem grinen ewigen
Bilderbuch, z@ischen dessen Laub sie schweben; aber durch
ihren Gesang erwachen die Blumen an den Zweigen und die
Kerne wollen hervor."” (11, 779) Wir konnen als Menschen nur
ein Stuck weit die Wirkung der Natur verstehen, und "der
Rest heisst Geheimnis!" '

Eine Parallele lasst sich nun 1in der Darstellung der
Menschenseele sehen., Ohne dass man den Vorgang verstehen
oder erkldren wird, kann das Beten die Erhebung der Seele
bewirken. Genau wie die Ewiggeit in Zeit gespannt ist, ist

die Seele im Korper gefangen, und "wenn ein Mensch

inbrinstig betet, tritt seine Seele an die Pforte des"
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Kérpers.” (I1, 776) Man braucht nicht zu verstehen, wie Zeit -

und Ewigkeit zueinander stehen, und auch nicht, wie das
Gebet des Menschen mit Gott verbunden ist. Nur "Gott weiss
immer, wieviel Uhr es geschlagen hat", aber 93& Menschen,
der "zwischen den Strassen der Zeit in den Dschungeln der
Ewigkeit" grabt, ist aufgegeben zu beten, denn "seinim

Freytag zu begegnen, der mit einem gemeinsam betet, (...)

bedeutet das Gluck eines gottsuchenden Menschen." (II, 777)

Das Ich schreibt sogar, "im Gebet zu sterben e%spart

der entkorperten Seele den Abschied, nicht nur vom eigenen
Leibe; auch den endgultigen vom Mutterleibe der Welt."(II,.
776) Die Anspielung auf die Paarung wvon Leib und Seele,
bzw, von Korper und Kern, die wuns in "Konzert™ schon

begegnet ist, wird hier fortgesetzt und esoterisch 1ins

paradoxe Bild der Hulle, die uns von Gott zuruckhalt,

gefasst:

jedes Geschdpf barg ein mitterlicher Schoss, der
den von ihr geborenen Leib ver trau enad
in den Allmutterschoss der Welt legte, Aus drei
Hullen besteht das irdische Leben, die wir
durchbrechen miissen, um wieder ins Freie zu
kommen, zu Gott. (II, 783)

Der Weg der Seele zu Gott ist besonders kompliziert,
denn der Kern der Seele 1liegt 1im Geschopf; dieses ist
wiederum im mutterlichen Schoss geborgen, der wiederum im

/\
Schoss der Welt liegt, wund "so ereignet sich unser Leben

>

zweifach umhiillt 1in zeitlichen Ewigkeitsschossen." (11,
783) Dieser Gedanke wird mit dem Motiv einés Lebens im
Sterben, das wir aus "Meine Andacht" kennen, verkniupft, denn
dem Mutterleib der Welt "zu entsteigen, heisst: Sterben.
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Und doch haAdeit es sich nach himmlischen Gesetzeﬂ um g&n
neues Geborenwerden. Die Hille =zerreisst, aber die éwfge
Odemknospe lebt ein ewiges Leben, (berlebt ewiglich éen
Tod.” (11, 976) .

Wir sehen ;n diesem Text die gleiche kosmologische
Metaphorik wie in den anderen zwel Texten, aber die
religiose Bedeutsamkeit und menschliche Veranéwortung hinter
diesen Bildern wird hier starker mysfisch gepragt. Auf der
kosmologischen Ebene gibt es "das vorbildliche Tempo, nach
dem siéh der Mensch seit seiner/ Geburt prichten soll, "aber
diese Vorstellung hat auch eine \mystische Dimension, die in
dem folgenden Satz zum Ausdruck kommt: "Dieses Tempo zu
erlangen, yertiefe ﬁan sich in Gott, in diese --
Ewigkeitspolitik." (II, 783) Das Ich verbindet religiésé
und sakulare Ebenen in der Formulierung 'Ewigkeitspolitik'’
und verknupft diesen spekulativen Gedanken mit dem
myélischen Motiv des Sich-Vertiefens in Gott. Gott steht
als das hochste, schwer erreichbare Ziel da, und das Handeln
des Menschen folgt dem gottlichen Handeln, Es ‘heisst:
"immer missen wir uber Ihn und die Bewegung im Menschen
bewegt sich nach dem Bewegen des Schopfers." (II, 783)

Auch hier gibt es in der Erwdahnung Gottes eine subtile
Verbindung von herkémmlichen und geheimnisvollen
Vorstellungen, Gott ist einerseits der sich bewegende
Schopfer, dessen Bewegung man folgen sollte. Er ist aber
auch die ruhende Gottheit, in die man sich vertiefen soll.

v
Es geht hier um kein handfestes, vorstellbares Ziel, denn
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"Gott rollt ruhend durch die Welt, Gott ist der Wegweiser
und die Schwelle.,” (I, 783)

. Der Text handelt von dieser seelischen Verantwortung,
die die Beziehung zwischen Mensch und Gott ausmacht, und die
durch Gebet geubt wird. Die Gottessehnsucht wird mit einem
mystischen Bild ausgedruckt, und das Gotteserlebnis soll
eiﬁe echte Begegnung darstellen, denn auf die "gottliche
Mine =zu stossen, kront das 2Ziel der mutigen, religidsen
Robinsonade.” (11,777) Diese Begegnung zwischén Mensch und
Gott wird als ein Zusammenwirken menschlicher ungd.gottlicher
Liebe gesehen und ist eine zentrale Vorstellung der
jﬁdiséhen Theologie. Die Doppelbewegung beruht in einer
Pflicht seitens des Menschen und énade seitens Gottes. Die
-Frommigkeit-des betenden Menschen, die "Kommunion" mit Gott
zustande bringt und fPr den Mystiker besondere Be&@btung
hat, beginnt "with a .human effort on the part of man to
reach it, and finishes with a gift from heaven bestowed upon
man by an act of grace."™ (1) In Else Lasker-Schilers Text
lesen wir von der Wirkung des Gebets. Durch Gebet{néhert man
‘sich Gott én, "aber den verbotenen Weg, der Himmel und Erde
verbindet, betrat noch nie, ohne den Willen Gottes, je eine
Seele." (II,777) Martin Buber hebt auch die Wichtigkeit
dieses Zusammenwirkens hervor, indem er schreibt: "Das Du
begegnet mir. Kf;; ich trete in die wunmittelbare Beziehung
zu ihm, So ist die Beziehung Erwdhltwerden und Erwéhleg,

Passion und Aktion in Einem." (2)

Solomon Schechter spricht von Gnade im Kontext der
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judischen Frommigkeit als "a dynamic gift 1leading to
ultimate reward.” (3) Das Beten wird als eine Tatigkeit
gesehen, die Gott geféllt und den Menschen diesem gottlichen
Ziel naher bringt. Die Begegnung hangt von der Qualitat des
Gebets ab, denn "der Mensch, der lau sein Gebet
gewohnheitsgemass verricHtet, betet, um gebetet zu haben,
wird nie ein Herzbreit von sich zuriicklegen, und nimmermehr
werden ihm die engelhaften Vorboten der Unendlichkeit schon
auf Erden begegnen."(1I1,777) 1In "Gebet" geht es also darum,
* dass die Absicht hinter dem Gebet zahlt, dass das Wort mit
einem frommen Empfinden an Gott gerichtet werden soll.

In diesem Gedanken stésst Else Lasker-Schiiler
interssanterweise auf das Konzept der Kawwana, welches das
kabbalistische Verstdndnis von Beten bestimmt. (4) Es ist
unwahrscheinlich, dass ihr dieser mystische Beqriff vertraut
war; aber in diesem Text, wo Gebet auch als mystisches
Mittel behandelt wird, treffen wir genau diese Idee von
Kawwana, was ein hebrdisches Wort 1ist, dessen Wurzel sowohl
Intention wie auch Richtung bezeichnet. Weder das Wort
selbst noch die spezifische kabbalistische Lehre von Kawwana
werden erwdahnt, aber eine etymologische Verwandschaft .mit
diesem zentralen kabbal;stischen Konzept drickt sich hier
affinitiv aus.

In "Gebet" 1ist das Anliegen der Dichterin nicht die
Harmonie oder Herrlichkeit der Schopfung als Ganzes, wie es
in "Konzert" der Fall war, sondern éer grundsédtzliche

Unterschied zwischen Mensch und anderen Geschoépfen. Das Ich
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in dem Text erklart:
Tausendfaltig verzwiefachte der Schépfer das Tier
"und die Pflanze schon auf dem Plan der Schépfung.
Den Menschen aber brach er, geschaffen, ins
leuchtende Welteden gestellt, in zwei Halften. Und
so drangt es den Menschen, sich immer zu teilen,
um sich wiederzufinden. (1I,779-80)
Der Mensch 1ist in einem Zustand des Zwiespalts und sehnt
sich nach der ursprunglichen Einheit. Das Ich weiss, dass
der Mensch seiner Verantwortung gegeniiber Gott durch Gebet
entgegenkommt. Das Gebet ist die Grundantwort des Menschen
auf die nebuldése Frage der gottlichen Realitdt, und
unterscheidet ihn von anderen geschaffenen Wesen, die dieses
Bewusstsein nicht teilen. ‘
Der Mensch empfindet diesen Zwiespalt in sich, im
Verhaltnis zu anderen Menschen, und auch im Verhdltnis zu
Gott. In einer Zeile des Gedichts, das im Text eingefihrt
wird, fragt das lyrische Ich: "Wie kommt es, dass der Mensch
Qom Menschtum bricht, / Sich wieder sammeln muss in hoheren
Geschehen?" (I1,780) Dieser 2Zustand der Trennung, auch
wenn er den Menschen von “Gott trennt, ist bedéuerlich, aber
macht den Menschen wertvoller; weil er diesem héheren
Geschehen nachstrebt. Er ist besser als das Tier, denn
"des Menschen vollstandige-Abtrennung von der Ewigkeit”
ausgetragen vom Universum, unterscheidet ihn vom Tier und
von der Pflanze und vom Gestein und macht ihn zum Herrn der
Welt, (II,781)
In dem folgenden Abschnitt wird die mystische Richtung
dieser .Gegeniiberstellung durch gekoppelte Paradoxa

angedeutet:
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Das Tier, noch zur Halfte ungeboren im blinden
Urbewusstsein, verhalt sich verantwortungslos.
Darum ist der Mensch wohl, seiner restlesen
Abtrennung wegen, die vollendeste Schopfung
Gottes, aber demzufolge auch seelisch-geographisch
am entferntesten gelegen von Gottewigkeit; jedoch
durch der Perspektive Ubersicht er sich ganz und
gar die himmlische Sphdre erobern kann." (II,780)

Die Ansicht des Ichs schwankt zwiéchen positiver und
negativer Uberlegung. Trotz der Abtrennung ist der Mensch
aie vollendetste Schopfung. Jedoch im Vergleich zum
monistischen Zustand des %iers ist der Mensch am
entferntesten von Gotts Nichtsdestoweniger ist es dem
Menschen moglich, diesen Abgrund ganz zu UuUberwinden. Dazu

gehdrt, die Verantwortung anzunehmen, denn "es bleibt dem

Menschen nicht erspart, Rechenschaft abzulegen vor Gott."

(11,780)

Die Einheit im Menschen selbst und die .Einheit unter
Menschen gehoren zum Prozess der Gottanndaherung, Die Liebe
zum Mitmenschen gehort =zur Gottesliebe. Schliesslich
bezieht sich alles Weitliche und Seelische auf Gott und muss
Uber ihn gehen, denn "nur Gott allein besiift die Kraft, den
gleichmdssigen wie stuirmenden Gang der Welt zu lenken."
(II,781) Durch Gebet kanh man sich aber auch stérkeq, um
andere Menschen und Gott besser zu lieben und ihnen =zu
dienen,” Das Ich erklart: "jedes wahre Gebet 1ist eine
Konzentration...ich unq Ich. Und aus dieser
Selbstverbindung entsteht doppelte Kraft." (II,783)

 Die Verantwortung gegenuber Gott verneint namlich nicht

die Beziehung des Menschen zur Naturwelt und zu anderen

Menschen. Das Ich befirwortet Liebe gegenilber beiden und
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ruft immer noch "SEI GUT 22U bEN TIEREN! Gott ist. ihr Zeuge."
(11,783) Das Ich unterschatzt aucﬂ nicht die Kraft der
menschlichen‘Liebe, die es in einem mystischen Rahmen sieht.
Es ist, als Qb eine echte Ich-Du-Beziehung zwischen Menschen
einen Teil des Erleuchtungsprozesses bildet, denn es heisst:
"Leuchtend und erleuchtend erkennen sich nur Menschen im
Rausch der Liebe." (11,779)

Die Liebe und Verantwortung Gott gegeniber schliesst
die menschliche Ebene ein. Dies wird aber mit gottlicher
Erleuchtung verbunden. Es ist, als ob die menschliche Liebe
eine seelische Quelle hgt und einen seelich%QWBVorgang
bewirkt. Das Ich schreibt , der Stu;m der Liebe "??eibt vom
Grund dgn Rest seines Urblutes Gold", und in diesem Bild
sehen wir den erhebenden Effekt der Liebe mit dem Motiv des
Hochtreibens einer seelischen Essenz,. i

Wie diese Liebe auf der menschlichen Ebene verwirklicht
wird und eine mystische Erhebung bewirkt, sieht han in ihren
Schriften, Das Ich bezieht sic¥ auf.Dichter und Propheten
als besondere Trager dieser seelischen Verantwortung, wo
dieser: Dienst oder die menschliche Liebe 1in Dichtung

verwandelt wird. Das Ich schreibt:

Die Dichtung bettet sich neben Gott. Wie konnte

sonst die von der Dichtung vergewaltigten
Auserwahlten die unmenschliche Verantwortung der
Weisheit auf sich nehmen? Der Prophet, des

Dichters altester Bruder, erbte die Zucht des
. Gewissens direkt vom Schopfer.(...) Die Dichtung

.. ergibt also, vom erwahlten Dichter
- niedergeschrieben: den Extrakt hoherer Wahrheit.
(11,778)
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Also ist die Inspiration oder Erleuchtung, '‘die des pichters
Seele erhebt, sowohlweine Gunst, wie auch ein Prozess, an
dem das Ich sich durch sein Schreiben, dprch seine
gewissenhafte Erfullung seiner Aufgabe beteiliét. Diese
Aufgabe ist nicht sehr leicht, und "der Dichter weiss wohl,
es dauert ein Leben der Vertiefung und vorangegangener

Vertiefung Leben, bis er zwischen den Weiten der Welt nur

ein noch 'leuchtendes Liebeswort' findet, das seine Seele

voribergehend schon auf Erden vom Star erldst." (I1,778-9)
Die Erhebung der Seele wird anhand eines anderen Bildés

dargestellt, und zwar in einem Abschnitt, der zeigt, dass

diese seelische Erldsung nicht ausschliesslich "dem Dichter

1

zu eigen ist, sondern jedem Menschen zuganglich 1ist, wenn
~auch nicht auf dieselbe Weise. Das Ich hebt wohl zuerst die
intensive Erfahrung des Dichters hervor, figt jedoch hinzu:

Aber dieses Wunder der Erleuchtung weht uber jedes
. Menschenherz, der Liebe Sturm Uber seinem Blute,
und treibt vom Grund den Rest seines Urblutes Gold
an seinen Strand. Urblut 1ist erhaltenes Gold,
das, wenn es sich mit dem Urblut des liebenden
Menschen begegnet, einen Gluckszustand
hervorzaubert. Urblut und Urblut ergeben:
Paradies. (I11,779)

)

Es gibt einen Rest der urspringlichen seelischen Essenz in

diesem Grund. Das Bild des Urblutes, das erhaltenem Gold

. gleicht, ldsst sich mit der Idee einer scintilla animae,

eines Ubrigebliebenen gdttlichen Funkens 1in der Seele des
Menschen vergleichen. An einer friheren Stelle dieses
Textes wurde Glick mit dem mystischen Motiv des Stossens auf
die gottliche Mine verbunden, und hier wird die Begegnung
von Urblut, den durch Liebe hervorgezauberten Gluckszustand,

112

-

Q



v

als Paradies bezeichnet.

il
. Dieser Abschnitt, der sich “Eiiqiig;QZelischen Leistung

des liebenden Menschen befasst, und dem die Beschreibung von

éightenischer Verantwortung voralisgeht, ldsst sich an einem

~§eispiel menschlichen Dienstes, bzw. menschlicher Begegnung

beéprechen, namlich des Dienstes, den der Dichter durch sein
Schreiben _leistet, ' das eine Wirkung auf die Séele des
Menschen als Ziel hat.

Der Text "Gebet"™ geht aus eine;K geheimnisvellen

Erkenntnis hervor, 'postuliert den.Weg zu dieser géttlichen

Etrkenntnis als Liebe, Dienst und Gebet, und verkorpert diese

L6 . , [\
Lehre selbst. Der Text spricht nicht nur Uber Gebet,

sondern versteht sich als Gebet. Das Ich macht eine
Bemerkung uUber die Ahnlichkeit zwischen einer Zeile eines

Gedichts aus  dem 2Zyklus Hebrdische Balladen, und einem

Kabbala-Zitat und sagt:

Diese Offenbarung vergewaltigte mich 1in Vers.
Eitelkeit kommt hier nicht in Frage, und ich
beteure, nie im Leben vor meiner hebrdischen
Ballade 'Jakob' je in der .Kabbala gelesen zu
haben, - noch von ihrem 1Inhalt gewusst durch
Horensagen. Ich beuge mich demitig vor meiner
heiligen Erleuchtung. (II1,782)

Das sprechende Ich lasst sich hier als die Dichterin selber

erkennen, und hier hebt sie selber Anspruch auf eine
o
Aféi%itét zur Kabbala. Es ist offensichtlich, dass sie ihre

Begabung nicht nur als dichterische Inspiration, sondern
P .

auch als prophetische Verantwortung versteht.

'Am Ende des Textes spricht sie von der Aufgabe und der

1

| Sendung der Propheten und deren Dienst als Vermittler
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zwischgn Gott und Mensch:

Ja die Propheten rissen an Gott! wie sie die
Wahrheiten donnerten in die Herzen-der Volker.,
Und so oft verstromten goéttlich den heiligen
Paragraphen in unzdhligen Versen. Die gewaltigen
Falken Gottes stiessen schreiend auf ®Ihn ‘und
erlebten schon in ihrer Leibes-Illusion Echo
gefangener Ewigkeit, Gott die Nichtumfassbare.
(11,783-4) , .

Unmittelbar nach dieser Bestatigung des prophetischen
Erlebnisses, bzw. Dienstes—--das sie schon als ein mystisches
signalisiert durch die Vorstellung des 'nichtumfassbaren
Gottles'--legt sie ihr eigenes mystagogisches
Selbstverstandnis und Verhdltnis zum Leser aué:

Ich mochte dem Leser eine ruhige Stunde schenken

mit meinem Gebet, in das 1ich wie in eine Girlande
ab und zu eine seltene Blume stecke. 1Ihr Duft

soll ihn nicht betduben, aber erwecken. Wach sein .

zieht Gewissen nach sich. (II,784)

Die Kombination von Inspiration und religiése;
Verantwortung kann man also bei Else Lasker-Schiller in
mystischem Zusammenhang sehen, wo Dichtung durch Paradoxa,
mystische Bi}der und abstrakte Hinweise éuf Gott zu Gebef
erhoben wird. Es geht ihr nicht nur um ihren eigenen Weg zu

o

Gott, sondern um die seelische Potenz in jedes Menschen
Seglei Das Ziel 1ist ein mystisches Erlebnis von Gott, was
in den letzten Zeilen ausgedriickt wird in der Aussage:
‘"Gott ist eine 'ruhénde Gottheit'; Alle Leidenschaften ruhen
in Seiner heiligen Siesta." Aber das Anliegen der
Dichterin ist das Erwecken dieses mystischen Empfindens in
anderen Leuten. Sie nimmt die Verantwortung an, den Léser
auf den Weg der Erleuchtung zu 1locken, denn sie glaubt "wir

Menschen (...) verschiitten unser Bewusstsein gegenseitig
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bis zur Entartung und besitzen doch den Demant der
mannigfaltigsten klarsten Bewusstmoglichkeit."™ (II,784)

In dem Text "Die Seele wund ihr Licht", der den
Untertitel "Eine Psalmodie” "tragt, sehen wir ‘viele
thematische und formale Qulitaten der biblischen Psalmen,
Der Text gilt als Loblied und Klagelied und druckt
menschlichen ZUeffel und religiose Sehnsucht aus. Der Satz

"kein Messias kommt, das Weltanlitz wieder zu erleuch&gn,

R S

die Welt in wuns, uns in der Welt" (III,77) zeigt den
Zweifel des sprechenden Ichs an eine erldsende Kraft.
Trotzdem bietet das utopische Moiiv der Erinnerung "an das
Paradies, an unsere durchlichtete Welt" (I11,76) Anlass zur
Hoffnung auf eine Rickkehr zu diesem urspringlichen
seelischen Zustand.

Der utopische Ton setzt am Anfang des Textes ein in
einem Wunschsatz, der die Idee einer idealen Beziehung unter
Mensch, Natur, und Tier, die .auch in "Konzert" besprochen
wurde, Eﬁt dem Symbol des Kerzeplichts verknipft. Die
Kerze, die in anderen Texﬁen von Else Lasker-Schuler uUber
das Gebet als ein 2Zeichen menschlicher Zzuwendung zu Gott

C‘gbraucht wird, wird hier als ein Smbol der Vereinigung mit
der Schopfung benutzt. ‘wir sehen sowohl stilistisch wie
auch konzeptuell, wie die Ideen der anderen Texte hier
zusammenkommen : ’

Wenn man durch einen Ast oder durch- einen

Blumenstengel einen Docht ziehen konnte, ware der

Mensch imstande, ihn nach Belieben anzuzlinden und

wieder auszublasen. Und erst, wenn man einen

Docht durch einen Tierkdérper, gar durch einen

Menschenkorper wie durch eine Kerze leiten und
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leuchten lassen kénnte, methodisch, bis er

dahinschmélze, tropfenweise, leise in
Wohlgefallen. Allerdings-- eine besessene Idee!"
{I111,75) p

Diese eigenartige Idee steht doch eigentlich im Einklang mit
dem gottlichen Wunsch nach Erleuchtu;g fur seine Schépfung,
genau wie er es am Anfang“ geplant hatte. Das Ich sagt nicht
nur, was Gottes Willen ist, sondern auch, wie sich sein
Wunsch auf menschliche Tatigkeit beziehen lasst:

Gott will, dass Seine Schopfung im Lichte kreist!

Er verbot die dunkle Frucht. Immer wieder strebt

der goéttliche Wunsch dem Licht entgegen. Gott

schenkte seinem ersten Menschenpaar eine

durchlichtete, liebende Welt: . das

Paradies.(111,75)

Dieses Licht wird durch Liebe hergestellt, denn "Liebe
geknupft an Liebe ergibt: Licht." (III,75)‘

Der Text handelt vom Verhadltnis der Seele zu Gott, der
duréh Bezilge auf Licht und Liebe angedeutet wird. Die
Sehnsucht des Ichs geht aus der §rkenntnis dieser gottlichen
Realitét.hervor, die sein eigengliches Hauptanliegen bildet.
Obwohl z;;ifel und Traurigkeit dieses religidose Empfinden
beéleiten, bilden sie nur eine dunkle Nacht der Seele, deren
mystischer Weg und gottliches Ziel durch Lichtbilder
angedeutet ist, Der Titel selbst klingt wie eine mystische

Formel und erinnert an das eckhartsche Prinzip der scintilla

animae, oder des Seelenfinkleins, das sich zuruck zum Grunde

" in Gott sehnt. (5) Ein Satz wie "das Licht der Liebe soll

sich entfalten, zur Flamme werden, die Seele des Menschen in
seiner Huille anzinden" (III,76) betont die mystische

Qualitat dieses Seelenlichts. Die§§r Gedanke entspricht

116



der Stufe der Vision oder illuminatio, wo man sich nach der
ersten Ahnung gottlichen Daseins, nach einem schnell
voribergehenden M?ment der Erkenntnis um so starker nach
diesem Erlebnis sehnt und strebt. Dieses erste flichtige
Erlebnis entzieht sich dem normalen Vorstellungsvermogen und \
ist schwer zu fassen, T"aber nach dem starkenden
Evigkeitstrunk ' durstet immer von neuem den erleuchteten
Menschen.” (III,78) ) o

Das 1ch hat anscheinend dieses gottliche Geheimnis
geschaut und will es mitteilen, kann es anderen Leuten aber
nicht ganz aufschliessen., Wenn das Ich sich mit der Essenz
Gottes befasst, so kann es Ssicherlich nicht direkt und
deutlich tun. Die angestrebte Erkenntnis ist ein Weg, nicht
ein endgliltiges, erreichtes Ziel. Das Ich kann keine letzte
Antwort geben, sondern nur als Wegweiser dienen. Desvegen
muss sich das Ich uber Gott auf ambivalente und verwickelte
Weise fassen, denn "sein erleuchteter ‘Odem 1ist in keine
Formel zu fassen." (III,78) Selbst da, wo das Ich sich der
Lichtsymbolikubedient, um die Beziehung zwischen Gott und
Mensch auszudricken, bleibt die Essenz der verborgenen
Gottheit undarstellbar. Die Sehnsucht richtet sich nach dem
géttlichen Licht, aber das Licht an sich ist nur das
vorstellbare Ziel, denn "nimmermehr bedeutet das Licht Gott
Selbstl Seine raumlose zeitlose ewige Seelengestalt, die aus
der Nische Eigendunkel hervortrat und 'Sich entdunkelte’',
bevor sie das Weltparadies erschuf." (IlI,78)

Hier wird nochmals dasselbe Kabbala-Zitat wie in "Meine
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Andacht' wiederholt, um auf den geheimnisvollen Charakter
der gottlichen Essenz hinzudeuten. Es ist paradox, dass die
vorweltliche, dunkle Gestalt als das letzte, echte Ziel
gilt, obwohl das gottliche Licht das geheimnisvolle Ziel
bildet. F " )

In der HKabbala beschaftigt man sich auch mit dem
strahlenden Licht oder 'kavod' Gottes, allerdings mit dem
Bewusstsein, dass dieses "kavod'~-wértlich Ehre oder
Glorie--nur ein 3ausserer Hinweis auf den verborgenen,
unvorstellbaren Gott ist, (6) 1In diesem Text sehen wir eine
Affinitdt 2zu dieser kabbalistischen Vorstellung in der
Mahnung: "man vervechsle nicht die strahlende Glorie in Ihm
mit des Ewigen Selbst." (I11,78)

Die SLche nach Gott versteht sich als eine Annaherung
der Seele an Gott, als eine Erhebung bzw. Aufloderung der
Flamme zum gottlichen Licht hih. In_"Gebet" lasen wir 'Wach
sein zieht Gewissen nach sich.' Die Bewegung zu Gott hin
wird eben als eine moralische Verantwortung gesehen, und das
Ich spricht bedauernd von dem Menschen, dessen Seele in
dieser Hinsicht niéht wach und aktiv 1st. Solch ein Mensch
sei tot "und gleich dem starren leblosen Kerzenleuchter auf
meinem Tisch, bevor ich seine Kerze, seine Seele, anzunde.
Undurchleuchtet sind wir Menschen tot; das Licht bewegt uns
~ und wir schadigen uns; indem wir unsern kostbarsten Schatz
vernachlassigen, unsere Seele!" (111,78) Mit diesem Bild
der unangezundeten Kerze stellt das Ich einen 2Zustand der

Seelenleere dar. 7
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Das Ich erklart, dass sich das religidse, erleuchtende
Erlebnis der Seele im Prozess der gnnéherung, nicht auf
einer abstrakten, .ausschliesslich geistlichen Ebene
entfaltet, sondern auch auf der diesseitigen, alltaglichen
Ebene der menschlichen Beziehung zur ganzen Sghépfung. Die
Postulierung dieser Liebe als Teil des seelischen Zustands
entspricht dem Ich-Du-Prinzip eines totalen Erlebnisses
nicht nur in Bezug auf Gott, sonde.n auch auf den Menschen
und die Natur. Wenn 1in diesem Kontext das Ich ein
neutestamentliches Zitat von Jesus bringt, dann ' nicht als
bewusste Hervorhebung seiner christlichen Lehre, sondern als
eine weitere Illustration dieses Mot ivs der
Gegeniiberstellung von Toten und Liebeénden. Wenn das Ich
schreibt: "der edle Nazarener .sagte zu seinem Junger
Philippus: 'Lass die Toten ihre Toten begraben, und folge
mir'" (111,79), steht Jesus fiir die Dichterin als Mensch der
Liebe und nicht als gottliche Figur.

In diesem Text gilt namlich, wie vorhin gesagt,  die
Liebe als Zeichen des gottlichen Lichts. Das Ich glaubt,
"das Licht ist auserkoren, im Kelch der Seele sich ganz in
Liebe zu entfalten™ (II1,79) und zeigt sein Gefuhl der
Verantwortung in der Erklarung: "vor der Flamme, der Blume
" des Lichts habe ich mich immer gebeugt: vor der erwachten
Seele, vor dem weit aufgetanen Aqge der Liebe." (III,78) Die
ursprungliche Liebe, wie das urspringliche Licht, hat ihre
Quelle in Gott und gilt nicht aussschliesslich dem Menséhen,

sondern der ganzen Schopfung. Wie 1in den oben besprochenen
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Texten wird hier eine starke Ich—bu-Beziehung zwischen Gott
und der Natur dargestellt: "der Amethyst, der Hyazinth, der
ratselhafte Smaragd, aber es 1lichtete sich auch jedes
Weizenkorn auf dem Feld; und der Herr kiusste die Kornblume!
Und {Uber die Wasser sandte Er eine Taube-- Seiner Seele

schimmerndes Licht." (I11,78)

Es gibt jedoch einen Unterschied zwischgn Mensch und

Natur, und dieser Unterschied beruht in der seelischen
Potenz und Verantwortung des Menschen. Der Mensch kann
niamlich das gdottliche Licht erreichen wund teilen, denn
~"erleuchtete Meﬁschen schreiten Uber gelichtete
Wegewigkeiten." (III1,79) Das Ich erklart den Unterschied
beziiglich Verantwortung im folgenden Satz: "Es stehen sich
gegeniber: Tier, Pflanze, Stein: im Werden begriffene,

unausgetragene, nicht flir sich verantwortliche-- und: der

Mensch: ausgetragene, fir sich verantwortliche, zur

Verantwoctﬁng gezogene Schopfung.” (I11,80-1)

Wie in dgn anderen drei Texten, bildet "Die Seele und
ihr Licht"™ eine Mischung von ﬁetaphysischem und Lyrischém,
und das gelungenste Beispiel des Zusammenwirkens dieser zwei
dichterischen Momente liegt in dem Gedicht, mit dem der Text
schliesst. Hier verweben sich Lichtmetapher und
Naturbilder, um den Wunsch der Gottanndhrung Ausdruck zu
geben und die Ich-Du-Beziehung zu betonen. In den ersten
drei zeilen wird Liebe mit Licht gle?ghgesetzt, und dieses
gottliche Geschenk wird als vorubergeheder Gast, d.h. als

flichtiges Phanomen dargestellt:
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HOor Gott, wenn du nur etwas lieb mich hast,
Send mir aus deinen lichten Reichen,
Das Licht der Liebe mir zu Gast.

" Auf den Weg zur Erleuchtung muss der Mensch selbst ein Licht

zeigen wund das 1Ich zUndet eine Kerze an in dem festen
Glauben an deren seelischen Erhebungseffekt, indem es sagt:

- Bei meiner weissen Kerze glaub ich fast,
Die Grenze der Erleuchtung zu erreichen,

Wie 1in anderen Texten und Gedichten bezeichnet die
Kerze das menschliche Gebet, eine Tatigkeit, die dem

urspriinglichen gdttlichen Geschenk des Lichts entspricht,

und die zu erneuter Erleuchtung fihrt. Die . angeziindete

Kerze ist ein Zeichen menschlicher Liebe und Andacht an Gott
und bringt des Menschen Seele ndher zu Gott. Nicht nur der

Mensch sehnt sich nach Gott und legt Zeugnis von ihm ab,

denn

Es wachsen alle Sterne hoch am Wolkenast

Und wurden strahlende Geschwister, Gott, in
deinem Zeichen...

Nur unsere Erde ist verblasst -

Und ihre Seele schreit zu dir aus Leichen.

Dieser Psalm enthalt eine fromme Bitte an Gott und ist
basiert auf der Erkenntnis der menschlichen Verfinsterung
und auf dem festen Glauben an Gottes erlosende Kraft. Das
Ich bestdtigt "nicht Gott, auch nicht seine lichte Welt ist
tot, aber das Paradies deines Wesens verfinsterte sich.”
(I11,81) Glucklicherweise "flammt =zuweilen noch andachtiger
Funke des Paradieses auf unsere verfinsterte verlorene
Paradieswelt", obwohl wir vom géttlichen Licht entfernt
sind. Das Schwierige, erklart das Ich, 1ist, dieses Licht-

trotzdem irgendwie wahrzunehmen. Dies ist der inbrinstige
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-bildliche Anspielung wiedergegeben ist.. In den erste

wunsch des Ichs und das zentrale Thema des Texfes, das in

dem folgenden Zweizeiler, der im Text dem Gedicht

/

vorausgeht, zum Ausdruck kommen:

Erleuchte meine Seele, Herr,
Und lpte sie an mich!

Solange der Mensch eine Ahnung dieser durchlichteten,

Realitdt hat, wird die Sehnsucht danach bestehen. Das Ich
macht eine subtile Anspielung darauf in der einfachen
Bemerkung: "Draussen singen ahnungslose Kinder: 'Freut euch
des Lebens, so lang noch ein Lampchen glﬁkt...'" Fur das
gottsuchende Ich haben die Worter der singenden Kinder eine
besondere Bedeutung, obwohl die Singenden keine Ahnung von
dem gottlichen 'Bild haben, welches das Wort 'Lampchen' fir
das Ich hervorruft,.

Beil Else Lasker-Schuler sehen wir den .Wunsch, ja fast
das Bedurfnis, ahnungslosen Menschen einen Hinweis auf ein
mystisches Geheimnis zu geben, was sie durch ihr lyrisches
Schreiben versucht. In dem Gedicht "Mein Herz Ruht Muide"
sehen wir die Ruhe, die mit dem Bewusstsein.einer erfillten
Aufgabe verbunden ist. Diese .Ruhe hat auch mystische
Bedeutung, die durch ‘einen besonderen Wortschatz un

N
Strophen sagt das Ich:
Mein Herz ruht mude
Auf dem Samt der Nacht
Und Sterne legen sich auf meine Augenlide,.,.
Ich fliesse Silbertone der Etide ---
Und bin nicht.mehr und doch vertausendfacht.

Und breite Uber. unsere Erde: Friede.

In diesem Gedicht gibt es einen syndsthetischen Ausdruck der
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'stromenden Bewegung, die als bunte Musik, "Silbertone der
Etide" aufgefasst wird., Hier ist Musik mit dichterischer
Kunst gleichzusetzen, und beide verstehen sich als
schopferischen Prozess. Wie wir untersucht haben, hat
dieser Prozess eine besondere, religiés ausgerichtete
Funktion bei Else Lasker-Schuler. °*

-Else Lasker-Schiler glaubte, dass sie voﬁ Gott mit der
"Burde der Dichtung"” (III,44) bevollmdchtigt worden sei.
Ohne Zweifel verstand sie diese Dichtung als Aufgabe, als
eine Dienstleistung, nicht nur an den Menschen, sondern auch
an Gott. Ihre Texte und Gedichte wurden oft als Gebete
gedacht, die manchmal sogar dieses Wort im Titel trugen.
Diese Dichtungen bilden Hymnen éiner Dichterin, die Gott
anbetet als Teil des  Prozesses der Annaherung. Ihre
Dichtung ist aber auch Andachtsliteratur, die sich anderen
frommen Menschen bietet. Am Ende des Gedichts "Mein Herz
Ruht Mide" identifiziert sich das Ich selbst mit diesem
Gebet und sagt: "ich bin still verschieden--wie es Gott in

mir erdacht: / Ein Psalm erlosender--damit die Welt ihn

ﬁbe." ‘i
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Schlussbemerkungen

Die Qualitdten, die 1in dieser Arbeit als mystisch
bezeichnet wurdén, liegen, q}e am Anfang der Diskussion
gesagt wurde, nicht 1in einer abstrakten, ahistorischen
Metasphare, sondern gehdren in einen spezifischen Kontext,
den es hier kurz zu besprechen “gilt. Das religidse
Séhwanken zwischen Zweifel und Hoffnung, das Ausdruck einer
transzendenten Sehnsucht und Hingabe an eine gottliche
Realitat ist,und die idealistische Beziehung zwischen
Glauben und dichterischem Bewusstsein: alie diese Elemente
lassen sich auch auf Else Lasker-Schiillers Zeitgeénossen Qnd
Glaubensbriider beziehen. Else Lasker-Schilers Situation als
mystisch orientierte judische Dichte;in am Anfang des 20.
Jahrhunderts war nicht verschieden von der Situation vieler
Dichter und Philosophen, die denselben soziohistorischen
Hintergrund hatten. Sowenig dieser Hintergrund als ganze
Erk&érung ’aes mystischen Moments bei Else Lasker—Schiler
geiten kann, so bietet er doch einen interessanten Rahmen
zur Erganzung unserer Diskussion. Man kann geradezu von
einer Art—Osmose sprechen, da die Dichterin‘/ein religidses
Anliegen widerspiegelt, das in vielfacher Hinsicht fur die
geistige Situation der Zeit--um Karl Jaspers ‘Ausdruck
anzuwenden-—typisch ist. Dig Diskussion von Else

Lasker-Schiillers mystischer Affinitat schliesst also mit
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einem Blick , auf einige Zige des deutschen Expressionismus
und der zu jener Zeit entstehenden jldischen Theologie.

Zwei Aspekte, die sich im Laufe der Mystik-Diskussion
auftaten, namlich die Lichtsymbolik und die religiodse
Begrifflichkeit, sind ° auch in der Literatur des
Expressiogismus sehr wichtig. Die Idee des Lichts als
Zeichen der Erleuchtung oder Offenbarung, der in der Deutung
Else Lasker—Schiiers Dichtung eine mystische Bedeutung
zukam, gilt z.B. als der hdufigste Topos im Expressionismus
Gberheupt. (1)

In seinem Artikel Uber Expressionismus bemerkt Wolfgang
Rothe, dass ja die Lichtsymbolik auch 1in der Klassik und
Romant%k eine zentrale Stellung einnahm, Er betont jedoch,
dass der religidse Gebrauch dieses Symbols bei den
Expressionisten ‘nicht als eine direkte Ubernahme des
literarischen Symbolgehalts des 19. Jahrhunderts zu sehen
ist, sondern auf die mystischen Quellen des Mittelalters
zurickzufuhren ist. (2{ So sehen wir, dass das Lichtsymbol
auch im Expressionismus in Verbindung 2zur Mystik steht, und
wir dirfen vermuten, dass der Mystikansatz nach wie vor viel
zur Deutung von Else Lasker—Schilers Dichtung beitragen
kann,

Was den Bereich der Religion betrifft, sehen wir ganz
allgemein im Expressionismus die Neigung des entfremdeten
Dichters zum religiosen Uberschwang. Ausserdem gibt es eine
besondere religidése Begrifflichkeit, die sich zum Teil durch

eine parallele Entstehung in der damaligen Theologie

v

126 \



erkldren ldsst, Das Menschheitsethos und die briderlighe
Liebe, die die Expressionisten postulierten, lassen sich mit
dem Du-Konzept, das als zentrale Lehre der menschlichen
"Héltung im Personalismus und in der dialektischen Theologie
hervortrat, vergleichen. Der religiése~ Bezug des
Expressionismus und die dialogische Begrifflichkeip der
Theologie ur die Jahrhundertwende zeugen von einem
moralischen Streben, das fur die Zei£ charakteristisch wvar
und das bei’ Else Lasker-Schiler eine mystische Ausrichtung
bekam. Das religidse Empfinden, das fiir expressionistische
Dichtung 'schlechthin typisch war, erwies sich auch einer
mystischen Ausweitung féhig und® fand auf dieser Ebene
Ausdruck bei Else Lasker-Schiler. (3)

o Eine zweite, sogar wichtigere Komponente des Rahmens,
der nun hier die Untersuchung abrundet, ist die jﬁdisché
Glaubenstradition, die\ Else Lasker-Schulers religitses
Empfinden bestimmte. Besonders besprechenswert in diesem
Zusammenhaqg ist die Entstehung einer neu belebten judischen
Theologie am Anfang des Jahrhunderts, Die Wendung zu einem
subjektiveren ;eligiésen Erlebnis ergab sich als Folge de;
nicht erfolgreichen Versuchs des judischen Historizismus im
spéken 19. Jahrhundert. , Jene streng objektivisierende
Bemﬂhuné um e-ine historisgﬁ% Bestimmung des Judentums drohte
die persgnlicheiféligiése Erfahrung des Juden zu ersticken.
Ale#ander Altmann befasst sich mit diesem Problem irf seinem

Artikel iber die Theologie des deutschen Judentums im 20.

Jahrhundert und e}klért: "Judaism had become a matter of
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research but was no loﬁger a 1ivin§ concern of the thinking
Jew." (4)

Jidische Schriftsteller wie Leo Béeck, Martin Buber und
Franz Rosenzweig wollten das Judentum zu einem lebendigen
Anliegen auf dé? religidsen Effahrungsebeng machen. Die
Antwort solcher Schriftsteller auf die Krise des modernen
Juden brighte eine mystische Dimension mit sicﬁ. (5) In
diesem neuen Verstandnis des Judentuié, sehen wir das
dopﬁélseitige Anliegen des modernen Juden;, der ethisch
gesehen eine Verantwortung gegeniber seinem Mitmenschen
fihlt, und der, rein religios gesehen, Gott ndher kommen
mochte. Leo Baeck betonte die Polaritdt der jidischen,
religi6ésen Erfahrung auf folgende Weise:

There is no Either/Or in it but an oscillation

between mysticism and ethics, 'Geheimnis' and

'Gebot', God's distance and nearness, freedom and

strict order, onerness and otherness. (6)

Dieses Paradox der Entfernung des Menschen vom Gott der
'ganz Anderen' einerseits Gnd der liebend;n' Begegnung mig
dem einen und vereinenden Gott andererseits liegt diesem
neuen sehnsiichtigen Empfinden zugrunde und fGhrt zum
Versuch, eine lebendige und tiefe judische Geistigkeit
herzustellen, Was Martin Buber und Franz Rosenzweilg mit
ihrer Bibelibersetzung erreichen wollt?n, war die wiedergabé
in deutscher Sprache der in  der hebraischen Sprache
verbetteten Geistigkeit, Sie boten dem deutschen Juden
sozusagen ein geistiges Hilfsmittel, um den Abgruhd zZu
tberbrucken, der in der modernen Zeit entstanden war. Nach
Buber spielé der biblische Mensch eine beséndere Rolle,

-
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“indem er seinem Erlebnis der Begegnung Ausdruck verlieh.
Bubers Idee, die auch dem religids suchenden Dichter’'gilt,
"ist,+ dass solch ein schriftliches Zeugnis, sei es
didaktischer, lyrischer oder prophetischer Art, Spuren des
ganz Anéeren, Ergebnis der Beg=gnung, Spuren éesﬂﬁysteriums
in sich halt. (7) So dient das sprachschopferische Moment
als Aufhebung in diesem intensiven Verhdltnis des Menschen
zu anderen Menschen und zu Gott.

"Dass Else Lasker-Schuler einé Affinitat zur Mystik,
insbesondere der judischen Mystik aufweist, kommt nicht von
ungefahr. '“l1hr mystisches Empfinden léss£ sich jedoch nicht
auf eine spezifische, historiscbd festlegbare Quelle
" zurlckfihren. Genau wie die deutsch-jidischen Philosophen
- des Idealismus, die eine schwer erkldrbare Affinitat zur
jidischen Mystik aufweisen (8), spiegeln auch judische '
Dichter wie Else Laskgr—Schﬁler eine Verwandtschaft zu ihrer
mystischen Tradition Yider, ohne dass gin direkter Eihflusé
dabei festzustellen ist. i

Else Lasker-Schuler verkdrpert das Veraﬁtwortungsge%ﬁhl
und die Ausdrucksweise .des deutschen Expressionismus und
auch die Sehnsucht nach Gottesbegegnung, die die Theologie
ihrer jidischen Zeitgenossen so stark prigte. Wegen ihrer
Persdnlichkeit und des Zusammenwirkens von dichterischem und
religiésem Empfinden,” spiegelten sich diese ‘Qualitéten bei
ihr in einer mystischen Dimension wider. Das Ergebnis waren

myg;ische Schriften Uber Gott und fUr Gott, die letzten

Endes in ihrer mystagogischen Funktion wichtig sind, da sie
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(Frankfurt/M. : Suhrkamp, 1971),‘-5. 37-38, erwvdhnt die
erstaunliche Affinitdt zwischen Motiven der Philosophie des
deutschen Idealismus und zentralen Vorstellungen der
judischen Mystik: "Weil schon in dem 1Idealismus selber
kabba}istischgsxzrpg eingestrémt und von ihm aufgesogen ist,
scheint sich\‘ﬂQ§§en Licht im Spektrum eines Geistes um so
reicher zu brechen, in dem etwas vom Geist der judischen

Mystik, wie fmﬁz;wgelbst>auch verborgen, noch fortlebt."
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