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Abstra'c:t 

This thesis examines the my;tical affinity.of Eise 

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

part of the study deals wi th the conceptual problem of the 

term "mysticism" in the context of literary analysls. Its 

use in this work reflects the religious Cbackground of Else 

Lasker-Schüler 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 

Il:> 'and her understanding of her poetic role. Her mystical 

leaning i5 the catalyst behind much of. her lyrical work, and 

this writing, in turn, has a mystagogical 'function. 

The second part of the thesis departs from the 

di scyr si ve plane and draws on select ~_d l'yr i cal prose texts 

and poemsl1oas an illustration of the mystical images and the 

, mystagog ical message in Else Lasker-Schüler's work. 

finally, the thesis points to the sociocultural ( context of 

the discussion, and suggests the compatibility of 1 this 

mystical affinity wift! the parallel 'elements in German 

Expressionism and Jewish theology. 
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Ce mémo 1re 

Laske,r-Schuler à 

1\ 

li 

ét ud ile 

Résumé 

l'affinité 

- \ travers\1 ses oeuvres. 

myst igue· d'el se 

La premIère partie 

tral~e d~ prob':èrne conceptuel dL; ~erme "mys:~cisme" dans le 

contexte de l'analyse lit:éral~e. Son utilIsatIon dans ee 

travaIl ret :ète :: ar::- :ère-'plan rell 9 l eux d'El se 

Lasker-Scnuler, poétesse :u:ve Vlvant en mll:eu germanophone 

a prédor:<:nance chrét.lenne. 

par: .cul: èrement, l' Interact .on 

Ce mémo ire 

entre so~ 

SOUll gne t,out! 

désIr d'approcher-

DIeu et ':'a man:ère dont elle entend son rôle poétIque. Son 

penchant mystlque est la catalysateur d'une grande partIe 'de 

son oeuvre lyr Ique qUl, a son tour, possède une fonet Ion 

my s tagog 1 que. 

La seconde partIe du mémoire part du nIveau dIscursif 

et pUlse dans les textes et les poèmes lyriques ChOlSIS, en 

tant qu' :llus.tratlon des Images myst Iques et du message 

,mystagog:que dans l'oeuvre d'Else ~asker-Schuler. Pour 

termIner, le mémolfe se réfère au contexte soclO-culturel de 

la dlScusslon et suggère la compatlb~llté de cette affInIté 

mys~lque avec des élèments parallêles dans l'expressionlsme 

allemand et dans la théologIe JUIve. 
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Zusammenfassung 

Diese These untersueht die myst i sche Af fini tat El se 

Lasker-Schülers anhand von ausgewahlten Texten. Der erste 

Teil der Arbeit befasst sich mit der Beg-riffsproblematik , 

die das Wort "Mystik" im Kontext der Literaturwissensehaft 

mit sich bringt. Die Anwendung des Begriffs "Mystik" in der 

vorliegenden Arbeit spiegelt den religiosen Hintergrund Else 

Lasker-Schülers aIs jüd i sehe Dichterin aus einem 

deutsehsprachigen, christiieh gepragten Mi l l'eu wider. 

Besonderer Nachdruck wird auf die Weehselbeziehungozwischen 

ihrem poetischen Selbstverstandnis und ihrem Wunsch nach 

Gottannaherung gelegt. Ihr mystisches Empfinden ist der 

Katalysator ~n einem grossen T~il ihres lyrischen Werks, und 

dieses Schreiben hat wiederum eine mystagogisehe Funktion. 

Der zweite Teil verlasst die diskursive Ebene und, 

bezieht sich aut einige Prosatexte und 
~ -

Gedichte aIs 

Illustration der mystischen Bilder und mystagogischen 
. 

Botschaf t im Werk Else Lasker-Schülers. Zum Schluss 

verweist die These auf den sozio-kulturellen Kontekt dieser 

Diskusslon, um die Vereinbarkeit dieser mystischen Affinitat 

mit parallelen Elementen im deutschen Expressionismus und in 

der j üdi schen Theologi'e hervorzuheben. 



o ' 

( 
, 
-' ) -:. '\ '\ '-' 1 

.. 



. .,. 

Einführung 
Anmerkungen 

Inha1tsverzeichnis 

1. Der Mystik-Ansatz in der Laslter-Schüler-Rezeption 
Anmerkungen 

2. Begriffsproblematlk und Bestimmung der Mystik bei 
E1se Lasker-Schuler 
Anmerkungen 

3. Mystlsches Welterlebnis und dialogische Dichtung 
Anmerkungen 

4. Dichtung aIs Gebet: Mystische Bi1der und mystagogische 
Botschaft bel Else Laslter-Schüler 
Anmerkungen 

Schlussbemerkungen _ 
Anme r k unge n 

Literaturverzelchnis 
1. Primarliteratur 
2. Sekundar<llteratur 

1 
B 

10 
39 

45 
66 

69 
101 

10;3 
124 

125 
131 

133 
133 
134 



~ 

Vorwort 

... 
lch m6chte mich hier bei allen Personen bedan'ken, die, 

mir im Laufe meiner Arbeit halten. 

Zunachst mochte lch die finanzielle Un<:erstutzung des 
1 

Humanl t i es Resea"rch, Grants Sub-Comull ttee der McGi 11 

Un i vers i t Y dan kbar erwahnen, di e me ine Forse hung in 
.g. 

Jer usalem lm Herbs t 1983 ermoglie h te. Wahrend me i nes 

Auf entha 1 ts in Jerusalem arbel tete ieh lm 

Eise-'Lasker-Sehüler-Archiv ln der Nationalbibl1otek. 1ch 

" bedanke mich bel Frau M.' Cohen vorn Archiv, die mir sehr 

Qehil fl ieh war. 

In Jerusa lem ha tte i ch auch Gelegenhe i t, ehemal ige 

Bekannte Else Lasker-S'chülers, kennenzulernen, die mich an 

ihren Erlnnerungen an die Diehterin teilhaben liessen. 

l nsbesondere se i Sc halom Ben-Chor in, mi t dem l,ch v 1 ele 

wertvolle Gespache führte, und Werner '~raft, dessen 
(, 

Bemerkungen für die Arbeit ebenfalls wi~htig waren, herzlich 

gedankt. 

Mein besonderer Dank gilt Professor Josef SchmIdt, der 

diese These betreute, und der dureh seine feinfühligen 

Ei ns ichten .u~d anregenden Hi nwei se di e Arbe i t in vi elfaeher 

Hinsicht forderte. 

--------~--
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Einführung 

, , 

, Else Lasker-Schüler wuchs in elner wohlhabenden 

kleinbürgerli'chen Familie auf, und die Zeit, die sie mi t 

~hren Eltern und funf Geschwistern verbrachte, wa r durch 

gemeinsames SpieIen, lebendiges Li terat ur i n teres se " und 

Ùber I iefe r ung der j üq,i sc hen Glauben~t radi t i on 
gekennzeichnet. Das Elternhaus und die Kindhei t waren 

bestimmend fur ihre Denkart und Dichtung in spateren Jahren 

und boten jene Liebe und Geborgenheit, die sie aIs 
, 

Erwachsene auf einem hoheren Niveau Jiedererfahren wollte. 

0) 

Diese frühe Kindhei tsphase, in der sie 

"Iebenerhaltende Gewalt der Familie" (2) in ihrer klein"en 

harmof)ischen WeI t genoss, fand Ausdsruck in den ,mythischen 

Bi Idern l hrer Di chtung, 1070 "ihr Vater' f ür si e ei ne beinah 

myth ische Figur ~ ihre Mutter der Inbegrift der Liebe~ (3) 

war. Mit dem Gewahrwerden der Verqangl ichkei talles 

Zei t lichen, 0 zum Be i spi el nach dem Tod ihres Bruders und 

ihrer Mut ter, war diese ruhige, traumha f te 
, " 

Harrnon ie 
\ 

zerstort, und an ihre Stelle trat die grausame Tatsache, 
\ 

\ 

dass das mensch1 iche Daseins mi t dem Tod verbunden i st. lm 

" Jahre 1912 schrieb Else Lasker-Schüler in einem Brief: "Ich 

107011 te ich war nochmal klein ••. Die Zei t drückt, die meisten , 

sterben an der Zeit. Darum sollte man ~ich viel in seine 
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Kindhei t zurüc kversetzen. ", (4) Diese ij"ehnsucht nach der 

Kindheit und der wunsch, diesem zeitgebundenen Bewusstsein 

zu entgehen, erinnern an 
o 

vorzeitliche, mythische eine 

Vorstellung_ Heinz ,Politzer behauptet sogar, "Else . 
Lasker-Schüter did not ,go ~ck to her childh00d, or past, 

but to'the myth, the pr;ehistoric past." (5) 

Die vorliegende Ontersuchung führt dlese Aussage einen 
~ 

Schri tt wei t~r,,, verknüpft cdie Rückkehr zu~ Mythos' mi,t dem 
o 

dichterischen .Schopfungsprozess und 

Lasker-Schülers Dichtung a1s symbclische 

,versteht 
\ 
\ 

Eise 

y~rt iefu~9' oder 

mystis'che umdeutung alter Mythen. ,AIs Dic*terin gibt sie // 

sich ,der Erfahrung der Offen"barung und dem S iel der Sprache ': /. ' 

hin. Ihr mystisches Empfinden steht in selbeziehung z~ 

ihrem dichterischen Selbstverstandnis, ihre Dic~9 

bildet die Sude nach, da. ~pi.l mi t, und Iden ~u~':';d von 

dieser schon e i nmal gekannten, jetzt, 1 wi eder g-eahn~ef) 

Gottesnahe. -1 
! 
1 

, J 

Der berühmte Ge1ehrte Gershom. Scholem beschrieb ln 
J 

1 
seinem. Buch Major Trends in JewiSr Mysticism die 

'vorzeitliche mythische Epoche, der Men'schheit vor dem 

,Gewahrwerden des ' Abgrund~ zwi schen Gott! und dem Henschén, 
-- 1 

4~s ihn in eine Welt de~#leit und der Zweifel setzte. Diese 

erste Epoche bildete 
" ' CI 

das echte monistische Weltall des . 
. f 

Menscn~n, der keinen Dualisrnus, kéinen Begriff der 
> " l, 

Go~tesferne-, und. ~eine. Begrenzthei t der /rzei t kannte, sondern, 

~ einern pri~Olri,t-iven Zustand existen~ieller Geborgenheit·" 

lebte~ (6) Nach Schoiem wurde diese; Z~~tand durch die 
i 

g, 2 
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Entwic'k-l-urtc[", der 'R~ligion und den EinJ:~~ existentieller 
. ' . /~. ' Fragen ins· innere Bewusstseln ze~stQrt. Damit war die 

'. 
Kindheit der Menschheit, d.h. die Traumphase, wo man zu 

seinem Gott in unmi't,telbarer Nahe s~and, z,u Ende. Um dies~ 

Nahe wjeder zu erlangen, müsste man die Religionsphase, die 
~" 

nun 'Gott nur aIs Stimme von obe~ kennt, übergehen. Die 
, -

Hystik bildet eben diesen Ver~uch, den Abstand zu überwinden 
"'. 

und Gott nfcht nur durch seine Stimme zu erkennen', sondern 

ihn.mit allen Sinnen wieder.zuerfahre'n. 

Ausser in' i~re'rrDichtung, wo sie sich mit der Liebe als 

. '. "Gottes Eben'bild" (1,346) auf mystische und 

bi14schôpferische Weise b~fasste, schien E~se Lasker-Schül~r 
'" 

Liebe auf einer menschlichen Ebene, zu ,!;'iuchen. , Ihre 

Lebensar't 'und ihre menschlichen ~eziehungen stellen 
u, • 

elnen 

in Scholems Mythenphase h,ei sst, zorückzuver,se.tzen. Mi t 

'ihrer kindlichen Vorlieb~ für Puppen und Sp~elzeug, ihrer 

bunte'n, ,auf Hill igen Kle idung und ihrem SGhmuck, ihrem 
, ' - - '. f 

/ ,,""Zigeuneraussehen, ihrem .vie à la 

de~ Kaffeehauskelle~n ~erli~s, 

Bohèmè beim Kerzenlicht 'in 
~ 

mit ihrer Benennung von 

Freunden1 aIs 'T.rista,n', 'Prinz von Prag', 'Venus vo~ Siam-", 

oder' 'Dalai Lama', und mit ihrer Selbstbenennung 'aIs 

"Jussuf' oder 'der p~inz v n 

Lasker-~~hüler neue' Mythen, ein 

für sic!,!. schaffen zu w·ollen. 

Theben', schien Else 

Traumwelt, eine Kindheit 

Dieser Versuch war aber nicht .erfolgreich, ~enn sie 

kannte spater in ihrem Leben k~ine Geborgenheit, keine 

.' 
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-andauernde Liebe. In Berlin führte sie ein armliches Leben, 

wurde 1933 vorn Nazi-Regime aus Deutschland vert.,rieben und­

em~grierte' U'ber die Schwe iz nach Palast ina, wo 5 Î'e erneute 

Armut und Entfremdung erlebtè. Ihre Liebesbeziehungen 
- ,-

brachten ihr auch wenig GlÜck. Ihre zwei Ehen scheiterten, 
, , 

und .ihre- gr:osse Liebe zu Gottfried Benn.J wurde schliesslich 

von diesem abqewiesen. Als Erwachsene fühlte sich ElS\ 

L~sker-Schüler trotz der -vielen Freunde und Bekannte~~ die 

sie in den beiden 'Stadtèn hatte, immer a.l1ein und trug ihr 

Einsamkeitsgefühl von Berlin nach Jerusalem . (7) Ihre 

. Einsamkeit ~ar eine inneie Leere, die sich nicht mehr durch 

die me~schl'iCh~, sondern nur durch die gottliche Liebe 

aufhebèn Hess,-

wie vorhin erwahnt, fand Else Lasker-Schülers S~che 

__ r.naCh Gott myst ischen· 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 seelischen Ebene 

versohnt sich Else Lasker-Schuler mit der vergangenen Liebe 

ihrer Famili~ und Rindheit, indem sie sjch der unendlichen 

'Que.lle dieser Liebe, Gott, zuwendet'. 

Als Werner Kraft 1958 Verse und Prosa aus dem Nach1ass 

von Else Lasker-Schüler vçr6ffent11chte, erwahnte er im 

Nachwort, das5 derjenige Gedanke, den sie zeit ihres Lebens 

anscheinend nie loswerden konrite, der Zweifel an Gott 
~ 

~ewesen sei. (9) Diesem Zweifel fehlte aber nlcht ein 

positiver Einschlag, und ihre stete Gottessehnsucht, auch in 

4 
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-, 
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, 'Ze i ten wi ederkehrender Angst und ~mkeit, deutet auf den 
/ 

/ , 

trëstlichen Gegenpol . ----zu dreser Unsichertieit hin. Ja~ob 

Hessing, der aIs einer der grundlichsten Forscher des Werks 

und der Rezeption Else Lasker-SchGlers gilt, drGc~t es 50 

aus: "In her fear she turns away from God, but 

time she turns towards Him." (ID) Der Grad 

,n 
at the same 

und Ausdruc k 

ihrer Hingabe an Gott ' werden anhand einiger Gedichte und 

Prosatexte in der vorliegenden Arbeit naher untersucht. 

Die Frage nach dem Verhaltnis Else Lasker-Schülers zu 

Gott blieb zwar nicht unbeachtet in den vielen biographisch 

bezogenen, m~taphys i sch orientierten und kultur~ll 

allumfassenden Deutungen ihrer Dichtung, die in den beinah 

vierzig Jahren seit ihrem Tod erschienen sind. Aber die 

zentrale Stellun~ des Gottesbezugs auch in Unte~suchungen, 

die ihr Judentum und dessen religioses Vermachtnis 

hervorheben, verblasst zurn grossen Teil zugunsten 

verallgemeinernder Etiketten von Else Las~er-SchGler aIs 

Hauptvertreterin des deutschen Expressionismus, oder aIs 

symbiotische Figur fGr christlich-jüdisches .Verstandnis. 

(11) Die vorliegende Arbeit fangt mit einern konkreten 

Ansatz an, nàmlich Else Lasker-Schùlers Interesse an und 

,'Vertrautheit mit der Mystik, insofern diese aus den 

vorhandenen Quellen und Zeugnissen zu bestimrnen sind. Die 

Abhandlung hebt .. dann die Wechselbeziehung von 

Gottesverstàndnis und dichterischem Selbstverstandnis bei 

der Dichterin, die eine mystisdhe Affinitat aufweist, 

hervor. 

5 
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Dnter anderem haben sich Werner Kraft, damaliger Freund 

der Dichterin, und Gershom Scholem, der sie auch kannte," zu 

ihrer mystlschen Afflnitat geàussert. Sie 

verneinten )ede intellektuelle Verbindung der Dichterln zur 

myst i schen Lehr.e, sprachen J edoch von der uberzeugenden Art· 

und Kraft ihrer Aussagen, die an kabbalistische Ideen 

erinnerten, obwohl die Dlchterin selbst, 50 behaupteten die 

beiden, eine sehr flüchtige Lektüre einiger Kabbala-Texte 

hinter sich hatte. (12 ) einer mystischen 

Affinitit, die' Kraft und Scholem bloss andeuten, ~ird in 

dieser A~beit stark hervorgehoben. 

lm Laufe der Diskusslon dieser mystischen Affinitat 

werden die Begrlffe 'Mystik' 
~ 

und 'mystisch' 

besonderen Abs,chnitt erortert, um der 

in einem 

globalen, 

allumfassenden Verwendung eines Wortes entgegenzutreten, oas 

in der Llteraturwlssenschaft oft bellebig und vage benutzt 

wurde. Dlese Problematik wlrd unten lm Zusammenhang mit der 

Behan'dlung mystischer Qualitaten ln der blchtung, von Else 

Lasker-Schuler wleder aufgegriffen. Obwohl dIe Dichterin 

nicht aIs elne My~tlkerln schlechthin zu bezeichnen ist, 

ergibt slch beim Verglelch der Elemente ihrer mystischen 

Tradition und mIt dem Werk der judischen Dlchterin eine 

bedeutsame Hervorhebung des mystischen Moments. 

lm Gegensatz zu anderen Arbeiten, die die Mystik aIs 

ain thematls~hes, motivisches ~der formbezogenes Anliegen 

deuten, se lin der vorliegenden Untersuchung auf den 

dynamischen Prozess von Ausdruck und Annaherung, der in der 

6 
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mystischen Tradition beheimatet ist, hingewiesen. Else 

Lasker-Schülers Affinitat zur Mystik besteht in der Hingabe, 
) 

ein wort, das aIs SchlUsselbegriff sowohl fUr ihr mystisch~s 

Empfinden aIs auch für ihr dichterisches Selbstverstandnis 

zu gelten hat. Die Sehnsucht nach und Hingabe an die 

gottliche Realitât weisen einen Grad mystischen 

"~ewahrwerdens auf, der ebenso im Leben und Werk vieler 

Mystiker zu finden ist. 

. i 
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.1. Der, ~ystik-Ansatz in der Lasker-Schüler-Rezeption 

Cl 

Beim ersten Slick auf die Sekundarliteratur zu Else 

Lasker-SchüIer konnte man meinen, dass der mystische Aspekt 

der Dichterin, bzw. ihrer, Dichtung, oft und aus~ührlich 

behandelt worden sei. Bei naherer Untersuchung bemerkt man 

aber den begrenzten Charakter dieset Behapdlungen des 
. . 

Mystik-Bezugs, die ohne genaue Bestimmung der Kenntn~ und, 

des eigentIi~hen VerhaItnisses Lasker-Schülers zu jener 

• Tradition einen mystischen Einfluss voraussetzen, um ihre 

eigenen Ansatze zu bestatigen. Für ~iele Interpreten hat 

das Wort allgemein-religi6se Bedeutung und las st' sich 

ziemlich beliebig mit Adjektiven wie 'prophet i scb' , 

'tiefsinnig', oder 'grossartig' auswechseln. 

Horst Bienek haIt Else Lasker-Schüler, deren Dasein von 

"tiefer ReIigi6sitat" dvrchdrungen sei, und die auS' 

"mystischer Sehnsucht" geschrieben habe, für "eine der 

fr6mmsten Dichterinnen" in deutscher Sprache. (1) Wie 

allgemein er das Wort 'mystisch' verwendet, lassi sich an 

seiner Bewertung von Else Lasker-Schülers Able~ung des 

Hasses in der Krieg"szeit erkennen, die er so deutet:" "Ein 

mystisches Suchen ist in ihr - nach einer besseren Welt." 

( 2) 

Bernhard Blumenthal, der Els~ Lasker-Schüler 6fters als 

"jüdi sehe Myst i Ker in" beze ichnet, bedient' sich des Wortes 

10 

-(~ 



'mystiseh' mit einer loekeren Selbstverstandliehkeit, , die 

dem Begri f f ke i nen !tri t i sehen Rahmen bi etet ~ .so bezei ehnet 

er sie etwa als "a mystie deeply eommitted to the affairs of 

this life" (3) und sieht in ihr "awareness of death, its 

intimate association with lite and' the expectation of 

greater things to come", eih Beispiel ~ystischen Denkens. 

(4 ) 

Bei Fritz Martini hat 'Mystik' auch eiôen formelhaften 

Klang. Er stellt keine inharente Gesinnung der Mystik·bei 

Else Lasker-Schüler fest, sondern bestimmt ihr Interesse an 

religios-mystischen Uberlieferungen aIs eine weitere 

Manifestation ihres jüdischen Bewusstseins, aIs einen 

Versuch, sich ihres Glaubens zu versichern. Der'Mystik wird 
\~ 

praktisch der Wert eines Hilfsmittels zugeteilt, das Else 

. ::: ::; ::::~::: :~::::: ::::: ~ ::::::~::h h: ~ ~en ~e:: ~,:~~: :::\ " ,', 
Konzert "mystische Spekulation" einmische, die "aus der 

Kabbala und Gnosis gespe,ist" sei, ohne kritisch auf diese 

Behaupëung einzugehen, weist sehon auf ein weiteres Problem 

der Mystik-Diskussion hin. (5) Viele Kritiker, welche die 

Dichtung Else 'Lasker-Schülers anhand von Grundideen der 

Mystik, insbesondere der jüdischen Tradition der Kabbala zu 

deuten versuchen, nehmen wenig Rücksicht auf das eigeri~liche 

Verhaltnis Else Lasker-Schülers zu 'dieser Tradi~ion. Die 

Annahme ihrer Vertrautheit mit der Kabbala findet keine 

wesentliche Bestatigung ausser in den Aussagen der 
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Dieht~rin, der·en objektiver Wert sehon l~ngst als 

unzuverlassig gil t. Dennoeh bezieht man sich auf die 

Kabbala, 9 15 ob. Else Lasker-Schüler unter déren 

unmittelbarem Einfluss gediehtet hatte. ( 6) 

In seinem Aufsatz über das Nachlasswerk Ich und Ich 

befasst sich Heinz Thiel mit der Idee des bibllschen 
> 

Urmenschen und schreil:;lt: "Else Lasker-Schüler muss beim 

Lesen in Büchern über die Kabbala auf den Adam Kadmon 

gestossen sein." (7) Sigismund von Radecki teilt die 

. Meinung, dass die Dichterin wohl von diesen mystischen 

Schriften inspirier~ wurde und erwahnt in einem Aufsatz "sie 

las immer wieder in der Kabbala." (8) Bernhard Blumenthal 

veitritt nicht 'nur. die gleiche pauschale Annahme eines 

kabbali~tischen Einflusses, sondern will Else Lasker-Schüler 

auch Momente mystischen Benehmens zuerkennen. Sie " sei 

"familiar with the cabala, and very mUGh inclined to 

myst ical fI i gnts" gewesen. (9) 

Das Mystik-Thema dient den meisten Interpreten nur aIs 

ein Anhangsel, das ihre eigenen Ansatze biographisch oder 

metaphysisehh erganzen 5011. Fritz ,Martini rückt Else 

Lasker-Schüler in den Expressionismus-R'ahmen und legt die 

Mystik aIs einen Schritt im Entwicklungsprozess des Iehs 

aus, aIs . ob die Hingabe kein mystischer Begriff, sondern 

fast ein psychologiseher Akt sei, der- das expressionistische 

Ich-Bewusstsein fërdert, denn "das lch will durch die 

Hilfgabe sich ganz empfangen." (10 ) 
~ ~ .. 

Angela Koch, die die Bedeutung des Spiels bei Else 
-! 
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Lasker-Schüler untersucht, erwàhnt die Kabbala am Rand, um 

allgemeine Gemeinsamkeiten aufzuzeigen, oder urn ein 

bés~immtes Element ihrer Spieltheorie zu rechtfertigen. Sie 

versteht beispielsweise das Liebesspiel 50, dass der 

Liebende dem Mystiker ahneln und die Verliebtheit aIs eine 

Art 'unlo my5tlca' gèlten 5011. (ll) AuE nebulose Weise 

wird auch ein Vergleich zwischen Else Lasker-Schülers Spiel 

mit dem Unsinn ~nd ,der Mystik angestellt, und zwar' in 

folgender Aussage: "Bei der starken Lasker-Schülerschen 

IdentiEikationskraft musste sie - Wle die Kabbala sagt - zu 

dem Phantom werden, das sie darsteI1te." (12) 

Hans Cohn gibt in seinem Buch Else Lasker-SchüIer ~ The 

Broken World einen einfachen Abriss mystischer 

Grundgedanken, dringt aber nicht allzu tief in diese 

Problematik ein, weil er si'ch mehr auf den gebroche'nen 

Charakter der Lasker-Schülerschen We1t konzentriert. Seine 

e{nfGhrenden Bemerkungen über die Suche des Mystikers nach 

dem biblischen, aber auch nach dem verborgenen Gott, was die 

Gr'undlage der kabbalistischen Tradition bi1det, sind klar 

und vielversprec~end. Er ,bezeichnet nachdrucklich den 

Wunsch Else Lasker-Schü1ers nach Vereinigung aIs ihre 

Sehnsucht "gotthin"; aber der ,mogliche Anstoss solcher 

Aussagen zum naheren Fe'ststellen der Beziehung zur Mystik 

verblasst neben Cohns Pendulum-Schema von Else 

Lasker-SchGlers Schwanken zwischen eifriger Sehnsucht und 

totaler verzweiflung. (13) 

Bernhard Blumenthal verzerrt ~uch den Aspekt der Mystik 
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gemass seinen Zwecken. 
-

der Liebeslyr ~ k 

er dann 

jüdischen my~éhen TraditiQP, _5ieJ1-, 

lerte Weise ins B-r-6graphische übér-s'etzt. Er 
~ --

--------~ 
~~onZipt in der Mystik mit dém Leben 

---- . ~- -' ...:.:-----
.E1Se -' Lask~I-""Scliülers und liefefot die verallgemeinernde 

~;rkung: 1 • "The dissofytion of marriage through 

1\ 
1 

di vorce--Else Lasker-Schüler was di vorced tw ice and ' 

abandoned many more tlmes--destroys the person; it mak~~~ 
incomplete." (14) 

. Anschliessend sollen ~iesem kurzen Oberblick zwel 

wichtige Beitrage zu dieser Forschung vorgestellt werden, 

die s~it ihrer veroffentlichung fiohes Ansehen gewOnne~~ben 
und von grundlegender Bedeutung für aIle spateren 

Deutungsversuche< geworden sind. Die Dissertationen von 

Karl-Josef H61tgen (1958) und Margrete Kupper 

die Mystik bei Else Lasker-Schüler, aber das 

behandtln auch 

. Thema )st von 
. 

dem jeweils geistesgeschichtlichen oder werkimmanenten 

Ansatz des Verfassers gefarbt. (15) 

Margrete Kuppers Arbeit, in der die AnschauungenoElse 

Lasker-Schülers "in, ihrer drchterischen Sprache betrachtèt 

werden" (16) sallen, deu~~t iuf das rneinanderverworbensein 

ihres Denkens und Dichtens hin~ Dabei betont Kupper, dass 

es -5 ich um ke in .. logi sches Denksystem· e iner WeI tanschauung 

handelt, sondern um Dichtung, in der sich Wel~tanschauliches 

mitteilt." (17) Das 'Mystische' spielt aber bei Kuppers 

Prazisierung keine zentrale Rolle, weil sie den 

mutmasslichen E.influss zwar zugibt, J ihm jedoch wenig Wert 

14 



Was Else Lasker-Schüler aIs "Kabbala" bezeichnet, 
kann hochstens im Sinne einer Pseudo-Kabbala 
angenommen werden, aIs eine umdeutung dieser 
Dinge, die dem personlichen geistigen Bedürfnis 
anverwandeIt, in dichterlsche Zusammenhange 
gestellt werden und sich in poetischen Bildern mit 
symbolischer Funktion ausdrücken. (18) 

-------------, ____________ Wahrend Kupper den Kabbala-Bezug aIs etwas Per ipheres 

------------ einschatzt und zugibt, dass es im Rahmen ihrer Arbeit 

unmoglich ist, "auf di,e wirklichen Beziehungen und 

Entsprechungen einzugehen" (19), geht die Arbeit von Ho1tgen 

gerade von diesem mystischen Hintergrund aus. HOltgen 

verweist nicht nur auf einen mëglichen Einfluss der Kabbala 

-auf Else Lasker-Schü1er, sondern impliziert eine Affinitat 

zwischen der Dichterin und dieser Tradition. Er haIt die 

Kabbala für die wichtigste Quelle ihres spekulativen 

Weltbildes, und zwar nicht nul" im Sinne einer Rezeption des 

über1ieferten Gedankengutes. Er postuliert eine 

"ursprüng1iche Verwandtschaft" (20) zwischen der mystischen 

Gedankenwe1t und dem Denkstil der Dichterin und behauptet, 

dass Else Lasker-Schü1er "in der spateren Kabbala-Lektüre 

ein adaquates Denkmode1l für die unbewusst erschauten, 

zusammenhanglosen mythischen Bi1der ihrer Seele gefunden" 

habe. (.21) 

Die Untersuchungen von Werner Hegg1in, Richard "Macht 

und Klaus Weissenberger über Else Lasker-Schüler sind 

Beispiele verschiedenartigen Behandlung des 

Mystik~Themas und weisen einige der oben erwahnten probleme 

dieses Themas auf. Diese drei Arbeiten sind auch der 
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'. 
naheren Untersuchung we~t, weil sie in der' neuesten .. 
Rezeption Else Lasker-Schül~rs wenig berücksichtigt worden 

si~d~ Bei~jeder ~rei 'Deutung~; Mystik ~ine 
1 "! 

zentrale 'Stellung ein, obwohl sich der Begriff jeweils; 

anders entfaitet. ·Leider geht" die Diskussion nie auf das 

bedeutsame Feld der Iiterarischen Funktion der Mystik ein. 

Werner Hegglin ver6ffentlichte 1966 eine Disserta~ion, 

die den Titei Eise Lasker-Schüler und ihr Judentum tragt. 

Sie- stellt den Versuch dar, dem Leser zum Verstandnis der 

Grundzüge 

DicPtung 
" .. ~~\ 

Abhanalung, 

des Judentums und dadurch 
\ 

E1se Lasker-Schülers zu 
.", 

die die Mystik aIs 

~ude~tum-Bildes . mi te i nbéz ieht, 

Lasker-Schüler-Rezeptlon nicht vôliig 
", (, <1. 

zum Verstandnis der 
0 

verhelfen. Diese 

einen Aspekt des 

ist in der 

unbekannt. Sie wurde 

~ der ausführ lichen rezeptionskri t ischen. / Forschungsarbei t 

von Jakob'Hes~ing abwertend analysiert. ~essing bezeichnet 

diese Studie aIs eine Verkorperung der ~a~ptprobleme der 

ganzen Forschung über die . Dichterin, namlich des 

pseudohistorisch~n Arguments bezügIich o des Judentums, der 
1 

verkappten Werkimmanenz 

unkritischen Verwechsiung 

der 

von 

Interpretation, und 

Mythos und Empirie. (22) 

" Prinzipiel! lehnt Hessing Hegglins Argument ~!s "nui eine ~ 
\ ~ 

Hi1fsko~~~ruktion" ab. Hessings 
- ~ 

Behauptung und 

Rri terièn k.ann hier nicht eingegangen werden; aber diese· 

Arbei t, die' 's'i.ch ohne'hi~ nur aIs Hilf skonstruk t ion versteht, 
1;-
verlagert den Schwerpunkt auf Hegglins Behandiung der 

"-

Mystik, aie, i~ ganzen genommen, viele besprechenswerte 
" 
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Bemerkungen bietet. 

Hegglin widmet 

1 
1. 
1 

1 

apitel seiner Dissertation dem 

Thema der jüdischen Mysti , die er aIs eine Stufe im Komplex 

des Judentums bespricht, und die für Hegglin deswegen in 

Verbindung mit der 

Anhand von 

will Hegglin die 

urnreissen. Ausser 

aude ein Orientale 

zu bringen se i • 

rken von Leo Baeck und Martin Buber 

des jüdischen Menschen 

irr~führenden Bemerkung, dass der 

(23), bezieht Hegglin die für den 

jüdfschen Menschen c arakteristischen Lebensschrifte auf 

Else Lasker-Schüler. Er sieht im Leben und Werk der. 

bichterin den Ausdruck einer existentiellen Abge~chiedenheit 
. 

und der folgenden Sehnsucht nach Ein~it. Er übertr~gt z.B. 
. "-

das fefotiv des Exils in der Geschichte de'r Juden auf Else 

Lasker-Schülers Gefühl der Einsamkei t. (.24) 

Dementsprechend ordnet er in seiner Werkübersicht die 

biographischen Vorgange und literarischen 

Lebens in dieses vorgefasste "jüdische" 

Leistungen ihres 

Schema ein. Er 

Qehauptet, dass die Unruhe und Abgestossenheit, die in ihren 

e"rsten Gedichtbanden Ausdruck fand,. spater eine positive, 

Verwandlung.durchmàchten, die von ihrem Glaubensdurchbruch 

zeugte; und er s~e~t in den letzten Werken der Dichterin die 
1 

weitere Entwicklu1g zur mystischen Vertiefung; (25) Hegqlin 

deutet Els. Lasker~Schülers Gottessehnsuctit aIs eine Suche 

nach Einhe"it, 

Erfahrungen, aIs 

charak~eristisch 

das ~esamtergebnis ihrer e insamen 

Ende eines Prozésses also, den er aIs 

den jüdischen Menschen sieht. Was die 
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.Mystik an sich bètrifft, zieht Hegglin eine eïnzige Instanz 

der kabbal i st i schen Tradi t ion zur Rlarung Else 

Lasker-Schülers ex i stent i eller Rrise und deren Ausdruc k in 
. 

, ihrem Werk heran. Er hebt den· 1 urian.i schen MythC?s und die· 

Exilsmystik von ~afed. hervor, um Else Lasker-Schülers 

personlichen Zustand zu erhellen. Sie habe in der 
, 

Exilsmystik ihre eigene,Situation erkannt. Es scheint also, 

aIs ob die Verbindung zur Mystik aIs ein ausserer Votgang zu. 

betrachten ware. Gemass Hegglins Ausiegung hat sie nach der 

Lektüre der Kabbala a uf' e i nmal ein 1 nteresse daran 

entwickelt. Dieser Eindruck wird durch die verschiedenen 

auf die Kabbala bezogenen Zitate von Lasker-Schüler 

verstarkt,' die Hegglin in seiner Arbeit wiedergibt. Die 

arigebl i che Ver-bindung zwi schen der Dichterin und Lur ias 

Ex i lsmyst ik basiert impl izit a uf Kabbala -Kenntn i ssen 
" 

von 
, 

se i ten Lasker-Schülers, die Hegglin aIs eine 
(-""-

Se Ibs'{e r s·tandl ichke i t ann immt: "Else Lasker-ScHüler kannte 

es (das Sohar) und besass e"s selbst ( •.• ) Sie hat viele 

ihrer religiësen Erfahrungen im", Sohar bestatigt gefunden, 

daher ihre Anhanglichkeit an dieses Buch." (26) 

Hegglin u"n&lr;lasst die Frage e'iner Affinitat Eise 
\ . 

r..as~er-Schüle+s zur Myst i k und befasst sich ~tat tdessen mi t 

ihrer 'Anhanglichkeit' an die Kabbala, eine Stellungnahme 

durch einen bedenkHchen Mangel an Belègen 
j 

gekennzeichnet ist. (27) Ausserdern stosst man bei Hegg~in in 

seiner Darstellung der Dichterin auf das grundsatzliche 

problem der Verquic kung von biographi schen, 
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jüdisch-existèntiellen und mystise~en .~?enen. Er führt 
- , 

Martin Buber al5 einen .. ' legitimierten Deuter ,'des 
.. 

:ungesicherten jûdisehe'n '"~Menschen und Isaae Luria aIs 

Vertreter des llIystise~en Strebens naeh'.' tinheit in' die 

""k . D1S USSlon ein . und bringt in Verbfndung mit 'Else 

Lask-er-Schüler. ('28) 

N~eh der Behauptung,· dass der Jude die Entzweiung des 

Seins aIs Entzweiuqg de~ eigenen Ichs erlebe, geht Heggli~ 
, 

auf den Begriff ,'Jichud' 'oder Einung ein, den Buber aIs die 

"Grundhaltung des Juden" beze ichnete. (29) Für '. Heggli n 

passt Eise Laskér-Sc};lüler in diéses Bild des Judentum,s und 

auch in die lurianische Mystikvorstellung, die auf ahnpche 

Weise "nichts 'anderes unternahmi aIs diese Zerstreuuhg in 

'einem. gant extremen Einheitsdenkèn auf.zufangen. ... (30) 

Hegglin schreibt, dass Else Lasker-Schülers Judentum nieht 

in ausseren Gegebenhe i ten zu suchen ' se i, Isondern in der 

Sehnsucht nach Einhei t, ,im un}:)edingten" Versuèh, das Exil zu 

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

sie ,~m Exil aIs Mensch vor Gott in Berührung mit, der 

Exilsmystik. von Safed kam: "Wènn E. Lasker-Schûler ( ••• ) in 

die Nahe 'der jüdischen Mystik kami 50 nicht 50 sehr auf 

Grund eines 'Einflusses', sondern, ( ••• ) auf Grund der 

gleichen Lebenssituation." (31) 

Dieser Behauptung liegen zwei met hodolog i sehe 

", Ungenauigkeiten zugrunde. Zunachst einmal stellt Hegglin 

den jüdisch-mystischen Bezug. durch eine ,fragwürdige 
, 

Nebeneinanderstellung von Lasker-Schülers biographischem 
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Hintergrund -und Bubers Aussagen über das Judentums her. 
-, 

Ein Bei spi el dafik ist Hegglins Analyse anhand de's 

Ich-Du-Begriffs, des Verhal'tnisses' der Dicht~rin zu ihrer' 

Mutter, ihrem Vater ubd ihtem Bruder Paul. (32) Besonders 

gezvungen klingt der ~ezug auf ihren ersten Mann, der für 

Else Lasker-Schüler aIs kein 'Du' habe gel ten konnen" und 

mi t dem sie sich nur wie ein 'Es' gefuhlt habe. Naèh 
\ 

Hegglfn -sei, sie" ZUi dieser zeit aus der ,Welt herausgestürzt 

und habe 5ich' verdammt gefühlt, his sie die-Erklarung ihres 

· .... ·1obsturzes darin erkannt habe, da5s sie ihre Stelle am saum 

Gottes verlassen hatte, weil sie sich der Menschenliebe 

zugewandt hat te. Nach dieser Er kenntn i s habe sich bei der 

Dichterin das Vertrauen wieder eirigestellt und damit die 

Umkehr zum jüdischen Volk, ein Schritt, der Vorausset~ung 
Ij 

f ür den Durchbruch in den myst i sc hen Bere ich i st. 

Dass He99lin den Ich-Du-Begriff·nicht an sich in sein:n 

mystischen Dimensionen untersucht, vie es in dieser' Arbeit 

versl:lcht wird, liegt wohl daran ~ dass 
-.J..) 

er den i nharen ten 

numinosen Wert selbst des Mystik-Begriffs nie in den 

Vordergrund stellt. Auch 
.) . 
ln se1ner Erwahnung d~r Mystik 

etscheint eine gewisse mystische Bewegung nur aIs eine 

geschichtlich-bestimmte Bestatigung des 

Zerstreuung-Einheit-Prozesses des jüdlschen Menschen. 

Hegglin zitiert Gershom Scholems Aussage, dass, historisch 

gesehen, de'r d'ie"" Antwort 
1 

auf die Mythos von Lur i a 

Vertreibung der Juden aus Spanien se~. Dies aber bedeutet 
1 

langst nicht, dass dies die einzige edeutung dieser Mystik 
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Sè-Î •. Scholem hebt die geschicht 1 ichen und die 
, . 

metaphysischen Diskusslonen der Mystik deutlich ab, und er 

schreibt nicht, dass die historische Krise zur Zeit der 

lu'rianischen Mystik ihre Entstehung verursachte, 'sondern 

dass die vorsteilu~swelt dieser alten, judischen Esoteriker 

zu der Zei t nicht so befremden'd war. (33) 

Laufe '. seiner Diskussion bringt Hegglin viele Im . 
Koniepte und Kabbala-Bezüge, wie z.B. den Begriff der 

Hingabe, das 'Bild des myst i schen ' Hieroglyphs, das' 

Versta.ndnis des Gebets aIs Aufgabe, und das Ich-Du-Schema 

Bubers, die schon in die Richtung der Beziehung zwischen 

dichterischem Selbstv~rstandnis und religiô~er t;ingabe 

deuten, die, aber unerganzt bleiben, und den mystischen 

Schwerpunkt als Ganzes verfehlen, weil Hegglin nicht von 

Else Lasker-Schülers Verha1tnis zu'Gott aU5gent. 

In einem Sinn hat He~glin re€~t, wenn er "nicht 50 sehr' 

/, 

auf Grund eines Einflusses, sondern auf Grund der gleichen ~ 

Lebenssituation" eine Bez~ehung zwischen ~lse Lasker-SchGler 

und der jüdischen 'Mystik postuliert. Wenn die beiden aber 

auf Grund einer gemeinsamen Lebenssituation zu untersuchen 

sind, dann sollen in erster Linie die inharenten Qualitâten 

der Mystik berücksichtigt werden. Der Vergleich ist 

relevant und ergiebig, sollte aber nicht auE Grund einer 

arîalogen Schema t i s ietung von persenl ichen und 

geschichtlichen Beisp~elen des jüdischen 

Abgeschiedenheitstopos und des sen Einmündung in den 

mystischen Ausweg vollzogen werden, sondern auf Gfund einer 
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inhi~enten mystischen Veranlagung. 

Richard Macht bedient sich aueh -des 

Exil-Versohnungs-Topos, um Else Lasker-Schüler biographisch 

und kosmologisch in den' Rahmen der jüdisehen Mystik zu 

stellen. Seine These, die er 
'\ 

'<::, 
in seiner Dissertation Motifs 

of Judaic Mysticism in the Poetry of Else Lasker-Schüler 

, (In~iana, 1968 ) 
\ 

vorlegte, untersche idet sieh aber 

prinzi~iell von der. Hegglins. Maeht legt die Mystik nient 

vor allem aIs einen Aspekt ihres Judentums aus, sondern 

behauptet, dass Else Lasker-Schüler in p~rson 1 icher f 

theosophischer und linguistischer Hinsicht als Mystikerin zu 

betrachten sei, und dass die jüdische Mystik den Kern ihres 

ganzen Werkes bilde. (34~, In diesem Zusammenhang stellt er 

e ine Entwic k 1 ung in i hrer Lyr i k fest, die mit ihrer 

religiësen Entwicklung und ihrem dichterischen Bewusstsein 

verbunden i st. Er zeigt den stilistischen ~eg vom 
\. ' 

griechischen Mythos über das Judentum und das biblische Bild 

hi 5 zur jüd i schen Myst i k und derèn Symbole 'ln ihrer ~yri k 

aut. 

Er verfolgt den Werdegang ihres myst i sehen 

Verstandnisses mi t chronologi schem Bezug auf ihre Lyr i k. Er 

fangt mit dem frühsten Band Styx an, in dem er eine 
.. 

erotisch-zerstërende Kraft und eine sehnsuchtsvolle Liebe 

vernimmt, geht dann zum Siebten Tag über, wo das Geschehnis 

am Rand des siebten Tags, naml ich der Sündenfall, mi t 

Bildern grosster Lassigkeit und Müdigkeit dargestellt sei. 

Nach der 
, 

Erwahnung 
1 

/ 
/ 

/ 

1 
1 

/ 

dieses Ausdrucks 'der totalen 
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Abgeschiedenheit des 
, -------------. . ---- ' Menschen von 'der Schopfung sprich,t er 

über die Hebr~ischen Balladen, deren biblisches Interesse~er 
'. . 

al s die Grundlage für die myst i sche Quali ta t ihres spa teren 

Schreibens deutet. In den Banden Konzert und Mein Blaues 

Klavier soll.dann die Liebe in Verbindung mit der Seele 

gebracht sein, denn, jetzt drehe sich ihre Sehnsucht nur noch 

um Gott. 

Es geht aus diesef Deutung hervor, dass also Else 

Lasker-Schülers Suchen, i hr Empf inden, erst in diesen 

spateren Werken als m bezeichnen waren. . Die 

Aufzeichnung einer Entwicklung lasst' sich aber 
. ' 

schlecht mit Machts einle'tender Behauptung verbinden, dass • . '\ 
der zen traIe Faden' ihre'r ganzen Lyri k e in myst i sches, 

\ 
Verstandnis des Lebens \ sei. ,( 35) Macht kommt dieser 

\ 
Ungereimtheit teilweise eritgegen, 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 verschiedeneri " Ideen ausdrücken, die sich im 

Laufe von Else LaSker-Schi.JI~rs Leben stets verandern. _ Zu 
! 

diesem Zweck betont' er, wie', Werner Hegglin', die Bedeutung 

i hres j üdi schen Hintergrundes., i ndem er unte r sucht, wie s ich 

ihr mystisches Verstandnis. des Lebens durch den Getirauch 

jüdischer Symbole of fenbare. (36) 

Die ganze Arbeit von Macht handelt zwar von der Mystik, 

aber sein methodologisches vorgehen wei~ zwei Schwachen 

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

dieser Tradition trüben. Zunachst einmal ist nicht klar, 
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ob es sich bei Machts These um einen Ein~luss oder um eine 

Affinitat der Dichter in zur Kabbala hand~t • Ma'cht sieht 

seine Untersuchung als einen Ve rsuch, die Bedeutung dieser 

heiligen Trad i t ion und deren Einflu~s apf Else 

Lasker-SchüIers Werk festzusteIIen. , 
\ 
" . 

Die Behauptung, es-habe elnen kabbalistischen Einfluss 

auf sie gegeben, wird durch wiederholte Erwahnung ihrer 

mutma~slichen Kabbaia-Kenntnisse verstirkt. Macht beruft 

sich auf das Sohar aIs "a book which Else Lasker-Schüler 
, 

loved, and in which she probably read in great detail.~ (37) 

Er post ul iert i hr wachsendes Interesse an diese r Lehre 1 

obwohl er für solche Behauptungen 
-'1 

ke i ne Q~ellen angibt: 
, . 

" (We) know tha t la ter on in her l He she was very i nfl uenced 

by the classic book ot Jewish Mysticism, the Zohar." (38) 

Ausserdem beruht seine Theorie, dass Else Lasker-Schüler 
, 

~ine Mystikerin gewesen sei, zum grossen Teil auf seinem 

schematischem Vergleich zw i schen Sohar-ZHaten und 

biographischen Einzelheiten oder Iyrischen SteIIen von Else 
.. 

Lasker-Schùlers Werk. 
, 

Diese Unklarheit bezüg lich der 

Einfluss-Problematik ist be i Macht e in Symptom e i ner 

grosseren Ungenauigke i tin se iner Schema t is ie rung. Er 

deu~et namlich Else Lasker-Schùlers mystischen Weg auf 

verschiedenen Ebenen, haIt dann aber diese Ebenen nicht 

auseinander, 50 dass die 'personlich-erotische', 'kosmische 

Versëhnungs-' , und 'unio myst ica ' -Ebenen ineinander 

übergehen. 50 sieht er nicht nur die Figur des Mystikers in 

ihrer Di chtung, sondern auch die Mischung anderer Figuren 
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wie 'wild Jew', 'lo.er", \und 'Zaddik'. (39) 

Macht stützt SiCh\ auf Gershom Scholem, der im 
\ 

Z.usammenhang mit der ~bala erklart, wie das 

lneinanderverwobensein der seelischen und historischen 

Erfahrungen der jüdischen Gemeinschaft eine ditselhafte 

Einheit bilde. Macht geht nicht spez if i sch aut die 

v,erw ickel te Frage der Zugehor i gke i tsgef ühle der Dichter in, 

oder auf ihr Selbstverstandnis in dieser Gemeinschaft ein. 

Er z ieht Scholems' Behauptung,. obzwar in verwasserter Form, 

aIs vorlage für seine eigenen 'B~merkungen heràn, ohne sie in 

einem historisch-biographischen Zusammenhang zu besprechen. 

Seine Bemerkung über die Erotik . in den Hebraischen Ba,lladen 

drückt zum Beispiel das . ' Zusammenkommen verschledener Ebenen 

mit-symbiotischem Ei~.schlag aus, ohne die Idee einer 'wahren 

Mystik', noch ihre Bedeutsamkeit in Bezug auf Else 

Lasker-Schüler zu praz i s ieren : "As in a Il t rue myst ic i sm, 

the aspect s of he r wor k, of her per sonal i ty, of her un i verse 

flow together, are dissolved in one rich coincidentia: the 

German-Jewish singer ~f love and soul." (40) 

Ein grosses Verdienst von Machts Dissertation jedoch 

ist, dass sie uns mit vielen Grundbegriffen und Erklarungen 

der Symbole und Lehren der Kabbala bekannt macht. AU~~ 

den v ielen Sohar-Zitaten,' die konkrete Beispiele des 

ka,bbalistischen Denkens bieten, wirft 

die' chassidische Figur des Zaddiks, 

Ma c h t e i ne n BI i c k au f 
~ 

auf d~ lurianische 

Bewegung, und auf die ekstatische Lehre von Abraham Abulafia, 

der eine frühere mystische Strômung vertritt. Wichtig ist, 
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.dass Machts Untersuchung auf eine Vielfalt von Erscheinungen 

innerhalb dieser mystischen Tradition verweist, um die 

Gemeinsamkeiten bezuglich Else Lasker-Schüler aufzuzeigen. 

Dies scheint gegen die allgemeine Haltung, dass die 

Dièhteri n un ter e i nern best immten Ei nf 1 uss der Kabbala stand, 

zu gehen. 

Macht führt einige Konzepte deutlich und interessant· 

vor. Das beste Beispiel ist der zentrale Begriff der unie 

mystica, den Macht in dem jüdischen Kontext bestimmt und von 

der Bedeutung de_r Vereinigung in der christlichen Myst-ik 

differenzi~_t. In der jüdischen Tradition kann man namlich 

zu keiner Einheit mit Gott, sondern nur zur Erkenntnis der 

Einheit Gottes - eine Einheit, die durch die Aktionen des 

Menschen zustande kommt - gelangen. Macht erklart diesen 

~rundsatzlichen Unterschied zwischen 'unio deo' und 'unio 

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

melting into the divine but of attaching oneself as close as 

possible: one shell, two "Kerne", an individuality which 

becomes unit y." (41) 

Es entstehen aber leider oft Unklarheiten und 

Uhgereimtheiten bei Machts abwechse1nder Beschaftigung mit 

verschiedenen metaphysi~chen Schichten in Lasker-Schülers 

Dichtung, und das spezlfisch 'Mystische' taucht in der -===~ -----=­",---

niskussion oft unter. Da potenziell pragnante Begriffe und 

Bilder nicht konkreter behandelt werden, bzw. durch eine 

Schichtverlagerung in einer oft verwasserten Forrn vorkornmen, 
Il 

- steht eine grundsatzliche Verbindung der Wechselwirkung 
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zwischen der Dichterin und Gott aus. 

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

Bemerkung "dialogue takes place, another significant feature 

of Jewish mysticism" (42), sC~ber die Beziehung 

zwischen Gott und dem Menschen nur als ein Verhaltnis unter 

anderen zu betrachten. Die Einhelt wird hier nicht in der 

dialogischen mystischen Komplexitat un tersucht, sonde rn 

gegen andere~benen abgegrenzt. Ahnlich ist Machts 

Hervorhebung eines schonen Sohar-Bildes von Dunst und Regen, 

das die gegenseitige Bew~gung zwischen 
---~------

unterstreicht und auf die Zusammenwirku 

Streben und gottlicher Gnade deutet, 

Einheit im mystischen Prozess bilden. 

negative, traurige Konnotation von 

behauptet, dass die " Doppelbewegung 

Vollkommenheit oder eine ~inheit 

schliesst den mystischen Bezug nicht aus, 

Bild der mystischen Einheit verbleicht 

und Mensch 

von menschl ichem 

eine 

die 

und Tranen und 

eine 

(43) Er 

das starke 

über sexuelle und kosmologi sche Ei nhe i t, d ie ~diesem-IH--I--d _______ ~ --- CI 

auch entnim~t. (44) ~---, ---------
", ----------

Ein es~~ispiel der Abschwachung des mystischen 

------------~ lasst slêh~ in y Verbindung mit Else 

Lasker-Schülers dichterischem Selbstverstandnis - ein Punkt, 
; 

der in der vorliegender Arbeit eine zentrale Stellung 

einnimmt - sehen. Eise Lasker-Schüler war sich ihrer Aufgabe 

aIs Dichterin bewusst, und zwar nicht nur im allgemeinen 

Sinn des Dienstes aIs ein 'leidender Zaddik' (45), sondern 

27 

\ 
-.. \ 

\ 
, 

\ 



im spezifischen Sinn einer Dichterin, die ihr Schreiben aIs 

eine Art Hingabe an Gatt verstand. Ihre Aufgabe war nicht 

nur, wie Macht es ,ausdrückt, "ta believe in and practice 

love" (46), sondern zu dichten. Man s ieht auch bei Macht 

diese Vorstellung des .dichterischen Dienstes aIs Ausdruck y 

der gèttlichen Reali tat, aber wieder geht der mystische 

Einschlag verloren, da Macht ihn von existentiellen und 

myt holog i,schen Ebènen n ich t klar abgren z t . 

Seine Aussage, "the direction and function which the 

poetry took wa,s sacred: it enabled ~he poetess to return to 

the divinity" ( 47), deutet schon auf die Wechselbez iehung 

zw i schen Gott und- der Dichterin hin. Macht erklart dann 

aber diese Rückkehr anhand eines Zitats der Dichterin ~ 
/' 

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

Zustand des Dichtens erlebt ill uminiert den _-HâibSchlummer' 
/~ 

des Tieres, abe r auch der Pflanze y-od --a;;/ste ins" (II, 778) 

mit folgender Behauptung;---n-Tl'iÎJs the poet while writing his 

~t"-~beC<5fueS--~---h~j:~en. By means of his poetry he may 
1===== 

even move back into the mental condition of the animal and 

in this -condition, like the animal, enters, into unit y with 

God."- (48) 

'. Man konnte einw,enden, dass Lasker-Schüler wahl etwas 

von der Ide1)tifikation des Dichters mit der Nat ur, jedoch 

o nichts von der Erlangung e i ner got tlichen E i nhei t aussagt. 

Der_ grossere Einwand lasst • sich gegen seine Verschmelzung 

von heidnischem und gotUichem Zustand erheben. Gerade in 

einer Untersuchung, die eine ,myst i sche Deutung der Dichterin 
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bildet, ist ein solches Durchei nander von 

Mensch-Na t ur-Einhei t und gët tl icher Einheit nicht 

angebracht. 'Machts Auslegung dieser TextsteIIe von Else 

Lasker-SchüIer stell t sie mehr vor e inen rnoni s t i schen~ 
. " , 

mythischen Hintergrund aIs ln eine mystische Kategorie. 
"'-v 

Gershom Scholem sieht· Mystik aIs die dritte Stufe in der 

Entwicklutlg des' rel ig i osen Bewusstseins, wahrend die erste 

der Ort ist, wo alles, Gott, der Mensch unâ seine wel~~------

noch im Einklang stehen, '110 "nat~he---~f man' s 

- ~relation to God. ~---------------------
---------------------~~t scheint gegen seinen eigenen Ansatz 'zu stossen 

und w iderspr icht Scho~ems Myst i kvorstell ung, obwohl er i hn 

an anderen Stellen seiner Argumentation er:wahnt. Wenn Macht 

Else Lasker-Schüler aIs eine Mystiker in darstelle'n will, 

dann kann seiner Gleichsetzung von heidnischem, tierischem 

und dichte r i 5chem Bewusstsei n keine grosse Gel t ung zukommen, 

denn, urn nochma l mi t Ge rshom Scholem zu sprechen: 

The immediate consciausnes5 of the interrelation 
and interdependence of things, their essential 
uni ty which precedes duali ty and in fac 1> knows 
n~thing of it, the truly rnonistic universe of 
man' s mythical age, aIl this is alien to the 
spirit of mysticism. (50) 

In selnem Versuch zeigt Macht die vielfachen 

Mëgl ichke i ten, Bilder und Begrifffe der j üdischen 

..,. Myst ikstrornungen in Yerbindung mi t Else Lasker-Schüler zu 

br,ingen, besonders 'lias ihr Verstandnis vom dichterischem 

Wart betrifft. Im Laufe seiner Kabbala-Darstellung- verweist 

Macht mit Recht auf den esoterischen Aspekt jener Tradition, 

die sich,nicht nur mit dem geschr iebenen Wort, sondern auch 
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mit dem verborgenen Sinn dah~nter ~useinandersetzt~ Genau 

in diesem Punkt liesse si~h eine Untersuchung über Eise 
, 

Lasker-Schülers mystlsche Affinitat am ergiebigsten 

vol~ziehe~~ Das Gesamtergebnis ~eines Vergleichs wire wohl 

ande~s gewesen, wen~ sich Macht mehr auf die esoterischen 

und theosophischen Komponentent' des Vergleichs konzentriert 
J 

ha t te, st a t t sich ausführlich mit existentiellen .' ~nd 

kos~ologischen Faral1elen'zu befassen. '" . 
Klaus ~eis~enb~rgers Bearbeitung des mystischen Moments 

1 

in der Dich~ung 'El se 'Lasker-Schülers 1 iegt e in eigenart i ger 

Ansatz zugrunde, denn er zieht die sprachliche Dimension der 

mystischen ' Tradition 
i, 

Dichtungsana~yse heran. 
-

als Ausgangspunkt für seine 

In 'seinern Buch Zwischen Stein ~ 

Stern: Mystische Formgebung in der Dichtung von ~ 

Lasker-Schüler, Nelly Sachs und Paul Celan --..:;, . ...;;...;:;.=.:. untersucht er, 

wie die Begrifflichkeit jener Tradition auf die·Formgebung 

des dichterischen Wortes get~rkt bat und behauptet, dass die 

Werke der oben genannten Dichter eben diese von der Mystik 

beeinflusstj ,tormgebung widerspiegeln, und dass sie für 

mys}ische Dichtung schlechthin reprasentativ seien. (51) 

-, Er untersùcht primar die konstitutiven Elemente 

my~tiscber .Dichtung und berücksichtigt nur sekundir .das , r' Ji!ln __ .. 0 , 

'theoret i sche" Gedaonkengut spezt~ !:!cher myst i scher Strëmungen • 

. \ lm GegensatzQzu Wern~r Hegglins und Richard Machts Ansatzen 

aIse spielt bei Weissenbergers Ansatz weder das Judentum an 

. ~.ich, nech die jüdische Mystik eine 50 zentrale Rolle wie 0 , 
das dichterische Bewusstsein, ein Bewuss~sein, das nach 
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WeÙsenbe'rger fUr jeden dieser Diehter mit ihrem bzw. seinem 

Verstandnis eines gottnahen Zustands zusammenhangt. Ober 

Else Lasker-Schüler heisst es zum Beispiel, dass sie "bei 

.aller Verlorenheit und'Resignation an der Existenz Gottes 

unumstossl ichem Bezugspunkt f esthiil t und ihr 

. diehter i sehes Dase in darauf au!?ger ichtet sieht.", (52) Ferner 

erklart -er, und dabei deutet ~ bezEdchnenderwei se auf die 

Wichtigkeit des diehterisehen SelbstverstandnJsses für die 

mystisehe Frage hin, dass sie ft ihre Dichtung z'ugleich als 

Ausdruck und Verkündigung der Gottannaherung und 'deshalb 

i~re Ablehnung aIs Zeichen der Gottferne versteht." (53) 

Weissenberger jedoch bestimmt die Dichtung der drei 

Lyriker gemass einem literaturwissenschaftlichen Prinzip, 

\ das in der Umformung des Stufenbaus des mystischen Prozesses r -t ,auf einer asthetischen Kategorie beruht. lm ~egensatz zu 

anderen Arbeiten, die, 50 behauptet er, 5 ich auf die 

thematische oder motivische Behandlung der Mystik 
\ 

beschrankten, erklart er, wie das Gedankengut der mystischen 

Tradition in poetische Prinzipiei ~mgeformt worden sei. Die 

Stufen, die er dem mystischen Prozess zuscpreibt, namlich 

den existentiellen Dualismus, die visio, u)'1d die unio 

sol1 ten ihre 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 dur:ch dié 
-

'Neuverwirklichung des Bildes, durch die sprachliche 
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Entgrenzung gestaltet und wiedergegeben. (54) 

Er beruft sich bei dieser Zergliederung auf die der 

mystischen Theologie entnommenen Begriffe der Gottannaherung 

und der Erhebung und verweist dabei auf die BiIdlichkeit der 

drei Dich'ter" die sich seiner Meinung nach der Vors't-ellung 

des mystischen Weges zuordnen lasst. Er hebt zum Beispiel 

den Begriff 'Erhebung' hervor, der, 50 b,etont er, in engem 

zusammenhang mit der Entwicklung der modernen Lyrik s~it dem 

deutsohen Idealismus steht. Er fragt auch, wie bestimmte 

Sprachelemente ein Gedicht über die Ebene des Wortes zu 

erheben vermogen; das poetische Vorgehen entspreche al~o den' 

Schritten im mystischen Prozess, ,wobei die spraêhIiche 
, l, 

Entgrenzung, bzw. Neuschëpfung der unio-Stufe gleichkommt. 

H"ier verfiihrt er nach den sprachlichen Einstufu:ngsprinzipien 

von Joseph Strelka und Northrop Frye, die eine Art poetische 

unio aIs die letzte Stufe postulieren, die bei Frye die 

anagogische, bei Strelka die sprachmystische Ebene bildet. 

Strelka erklart zum ~eispiel, wie dem Dichter auf der 

sprachmystischen Ebene der Oichtkunst die Gestaltung eines 

g~haltl j'chen Umschlags gel i nge, "der dichter i Sch gesehen dem 

Unio-Erlebnis des Mystikers entspricht, aber dieses nicht 

vorstell t." (55) 

Es geht daraus also hervor, dass 

mystische Einstellung und Haltung eines 

die jewgi 1 ige 

Dichters nur 

peripher, etwa aIs erster Impuls oder aIs Hintergrund für 

die mystischen Spraé1lebenen und Stilprinzipien zu 
r 

berü~ks icht igen ist, die jeweils von dem etwaigen 
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Mystjk-Muster oabgeleitet verden kann. Die stilistisehen 

Formulierungen "verden isoliert betnichteti' das Myst~sehe 

vird als ein Einstufungssys~em abstrahiert und als 
• < 

poetisches Prinzip untersueht. Die einzelnèn Mystikaspekte 

verden nur irysoveit betraehtet, als sie im dichterisehen 

Wort diese Spraéhebenen aufweisen. Weissenbetger betont 

zwar, dass die Dichtet sich-zu einer gottbezogenen Dichtung 

bekennen, besprieht aber nicht,. inwiefern diese Diehtung in 

der mystisehen Erfahrun~ veran~ert sein kënnte. 

Es ist nieht immer leicht zu sehen, wie Weissenberger 

die Bildliehkeit auf den drei Stufen d'es myst i sehen 

Prozesses auslegt, ob es eine rein stilistische Erscheinung .. 
sei oder der Ausdruc k e iner eigentl \chen' . myst i sehen 

Erfahrung. ~s scheint, als ob er sich hauptsathlich für die 

poetische Verwirklichung jeder Stufe des mystischen Weges 
----

interessiert, ungeaehtet der Frage, ob dieser poetische 

Ausdruck aus einer individuellen Vision hervorgeht. Er 

leitet die Erërterung der erst~n Stufe mit folgendem Satz 

ein, der die Mystik aIs Gotterfahrung ang~ht: 

Die für Else Lasker-Schüler charakt~ristische 
ICh-Bezogenheit ihrer Dichtung stellt auch die 
poetischen Ausformungen des eXlstentiellen 
Dualismus ln elnen direkten Bezug zum persènlichen 
Erfahrungsbereich, der deshalb in dem begrenzten 
Ausmass, . in dem er für die poetisch'e 
Vervirklichung dieser Stufe des mystisehen, 
Prozesses von Bedeutung lSt, umrissen sei. (56) 

Weissenberger schelnt die Mystik bei Else 

Lasker-Schüler nur a1s ein 5ti1prinzip aufzufassen,'nach dem 

der Nachvollzug des dichterischen Prozesses und 

Elemente, die diese Einheit der Dichtkunst bilden, genau den 
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Stufen des mystischen Weges e?tsprechen. lm Ganzen genommen 

o widmet sich Weissenberger ga~z der Dichtung, und dabei wird 

d'ie- Bedeutung , der Myst i li in etwas abgeleiteter Form 

behandelt. Er widmet ~in Kapitel seines Buches der Funktion 

der Bildlichkei t, denn daraus' "lasst sich die 

Grundeinstellung zur mystischen Erfa~rung, die auf der 

jeweiligen Vorstellung vom Gëttlichen oder Absolutenlberuht, 

erkennen." (57) Er sagt, dass die zwei gru~dlegenden 

Vorstellungsweisen, die von Gott dem Ailumfassenden und die 

von Gott,dem grossen ~ichts, di~ von den drei Dichtern 

bildlich dargestellt werden, aufeinander angewiesen seien; 

die entsprechenden zwei - Oarstellungsprinzipien des 

bildlichen Abbaus und der biidlichen Anreicherung sind 

namlich nëtig, ~um sich absetzen zu kënnen und darin den 

mystischen Umsehlag zu erfassen." (SB) Das Zusammenkommen 

beider prinzipien stelle-nieht nur eine erhëhte Daseinsform 

da r, sondern 

übertreffen, 

schaffen. 

so~l konkrete Bezüge auf bekannte Gegenstande 
- l' ,-

um eine, Art Aussergegenstàndlichkeit 'zu 

lm .Rahmen dieser Art von Dialektik der Sprachmystik 

sagt weissenberger, dass Else Lasker-Schüler nur selten die 
" 

Synthese, d.h. die unie aIs bildliche Entgrenzung gelinge. 

Wenn sie im Gedicht "WeI tende" zum Beispiei den Begriff 

'tausend' im Bezug auf den allumfassenden Sehëpfer benützt, 

50 9reife sie, laut Weissenberger, auf eine vorgege~ene 

Erhéhungsform zuruck~ die auf einen sehon bekannten Gehalt 

deutet. Er sehreibt "Selbst dieser durch die mystische 
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/ 
Tradi t ion vorgeg~bene Gehal t geÈlt, vorn Poet i schen /heI: 

gesehen, durcJ1 die FasSbàrke i t der Zahl' eher verlored~ aIs 
/ 

dass 'er eine Neuvèrwirklichung einer· mystischen iussàge 
/ 

vorstellt." (59) Ausser ein paar BeispieIen, me(nt er, 

S tehe der _ • übe r. i egend : sprae hmag i se he' Cha ra He r Ivan El se . 

Lasker-SchüIers Dichtung ausser Frage, der aIs G~uQd für die 

geringe . poetische Verwirklichung ihrer 
, / 

mystischen 

we!i ssenbergers , , Intentionen 'anzusehen ist." (60) 
'/ .. 

sprachtheoretische Deutung der Dichterin rücl,tlt sie also, 

Obgleich' gem~ss anderen Kriterie~, in d~ 
ï 

mythische 

Kategorie des Empfinden, ihnlich den Kritike~~, di~ sie in 
f' 

metaphysischer oder biogtaphischer Hinsicht als eine 

mythische Figur sehen. 

Wenn Else Lasker-Schülers Dichtung auch nach seinen 

Kriterien kaum aIs eine gelungene mystische Aussage gelten 

kann, 50 fragt man sich, wo Weissenberger die Mystik in 

Bezug auf die Person Eise Lasker-,SchùIer wahrnimmt. In 

seinem Kapitel über die myst i sche Intention aIs Stilprinzip 

Iiest man, dass die Dichterin sich selbst aIs eine rnystische 

F) gur best i rnme. Nach W;i ssenbergec: beruht i hre rnyst ï"sche 

Intention auf ihrem dichterischen Selbstverstandnis, denn 

angeblich hatte Else Lasker-SchüIer Dichter und Mystiker fUr 

identisch gehalten. Er findet diese Vorstel1ung der 

Gotterwàhltheit, die sich fast aIs Gottesebenbürtigkeit 

erweise, überheblich' und bernerkt, wie sie auf sich selbst 

bezogen se i . Er fügt hinzu, "man würde ihr die rnystische 

Intention absprechen, wenn sie nicht trotz allem die 
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Gottbegegïung als ein Ausserslchtreten ve~stünde" (61), und 

wirft damit ein bisschen Licht auf die 'Frage, warum er. die' 
! 

Dichter;~ überhaupt in die mystische Kategorie einstuft. 

wfissenberger will die Parallelen zur Tradition der 

Mysti und das diesbezugliche Bewusstsein der Dichterin 

unte suchen, aber n~ben der praktischen Darlegung der 

mys ischen Gestaltung geht der religiose Impuls verloren. 
/ , 

'Er/~rklirt·nachdrücklich, dass Else L~sker-Schüler für ihren 
1 

d'~hterischen Prozess an einer immanenten und transzendenten 
ï . -
ottesvorstellung festhielt. Man hat bei Weissenberger aber 

/den Eindruck, dass ihre Vorstellung zweckgemass aIs 

/ Schreibmi ttel herangezogen wird, statt dass sie das 

Schreiben initiiert. Else Lasker-Schülers Verstandnis und 

Empfinden der Mystik wird nicht naher besprochen. Wenn er 

behauptet, dass das Dichten fur sie ein Akt der 

Gottannaherung bilde, 50 kommt dem 'Dichten' aIs Prozess 

mehr Wert aIs ihrem persànIichen Empfinden von Mystik zu. 

In Weissenbergers Abhandiung wird die Mystik aIs ein 

literarisch-poetisches problem gesehen und dementsprechend 

erortert. Es geht ihm tatsàchlich darum, die Korrelation 

zwischen Gestaltungswillen und Schopfungsprozess beim 

Dichter--wobe i die Myst i k oder das Myst i sche nur 'vom 

~ Poetischen her 

\ Wenn Eise 

gesehen' wird--darzustellen. 

Lasker-Schulers Dichtung charakteristisch für 

mystische Dlchtung schlechthin sein 5011, 50 lasst si ch 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 

sollte von der Bildlichkeit und Sprache des jeweiligen 

Dichters ausgehen. Sein Ansatz hi Idet eine 

literaturwissenschaftliche Aneignung des Begriffs "Mystik", 

und selbst in diesem Rahmen erkennt er Else Lasker-Schülers 

Dichtung nur an wenigen Beispielen das mystische 

Sprachvermôgeri~ das die poetische Entgrenzung schafft, zu. 

Er lehnt das Persônliche, das ~iographische des 

mystischen Aspekts, aIs existentiellen lmpuis vôIIig ab und 

meint, 

dass aIle drei Dichter erst nach ihrem Durchbruch 
zum eigenen Dichtertum mit der mystisch~n 
Literatur des Judentums bekannt geworden sind. 
Selbst die spatere Vertrautheit hat in keiner 
weise eine mystische Glaubigkeit, die für das Werk 
bestimmend geworden ist, ausgelôst. (62) 

lm Gegensatz zu Weissenberger, der den jew~iligen 

dichterischen Durchbruch aIs das entscheidende sc opferische 

Moment sieht, das jedem spezifischen "Bekanntwerd n' mit der 

Mystik vorausgehen 5011, sehe ich bei E15e Lasker-SchüIer 

einen dynamischen Prozess des mystischen sowie des 

dichterischen Impulses. Das dichterische' und d s mystische 

Selbstverstandnis sind bei Else Lasker-Schuler aufs Engste 

verknüpft. Wenn nicht das Bekanntwerden, dann ar doch die 

Affinitât zur Mystik bes'timmend für ihr Schreiben. 

Bei einer Untersuchung der Mystik bei dieser Dichterin 

sollte die Wechselbeziehung von Leben und We Empf inden 

und Dichten nicht getrennt werden. Die Mi aller 

Aspekte 5011 die Tatsache unters~reichen, d sich 
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nicht einfach der Bildlichkeit, des Stils und der 

Sprachelemente d~r mystischen Tradition bedient sondern 

dass solche AhnIichkeiten in ihrem Werk von einer Affinitat 
i 

~ur mystischen Erfahrung zeugen und Ausdruck" eines Lebens 
1 

sind, das grundsatzlich yon g6ttlicher Sehnsuchf samt der 

Paradoxie ein'er solchen Erfahrungsebene getriebeni wurde. 
1 

Ihre Dichtung ist nicht mit mystische~ Literatur 
1 schlechthin gieichzusetzen, doch weist sie Par~llelen zur 
1 

mystischen Gottesvorstellung auto Es wird hiet nicht yon 

einem Einfluss, sondern von einer inharenten Veranlagung, 
1 

nicht von Mystikkenntnissen, sondern von ; einer Art 

mystischer Erkenntnis die Rede sei n. Der wesentliche 

Unterschied zwischen meinem Ansatz und dem Weissenbergers' 

lasst sich am Besten anhand eines Zitats von Joseph Strelka 

formulieren, das Weissenberger aufnimmt: 

Der grosse Mystiker geht aus von seinem 
Eriebnisakt, den er anderen Menschen mitteilen 
mëchte. Infolge der schwierigkeit, gerade dieses 
Erlebnis oegrifflich anderen zu vermitteln, greift 
er zu elner 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) \ 

\ 
~,iese SteIIe, ,d i e e i ne begrenz te, etwas arbi t rare Best immung \ 

bietet, diene aIs Ansatzpunkt für die folgende Diskussion 

der Bedeutung der Mystik bei Else Lasker-Schuler. Geht man 

yon Joseph St rel kas Unterscheidung zwischen religi6sem 
.~ 

Myst i ker und myst i schem Dichter ".- aus, 50 kann man di e 

Eigenschaften beider Typen in der Haltung und Dichtung von 

Eise Lasker-schüler seh~n. 
\ 
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2. Begr:.iffsproblematilt und Bestimmung der Mystik bei Else 
~. ": 

Lasker-Schüler 

Sowenig mit den Bemerkungen von Werner Hegglin, Richard 

Macht und Karl, Weissenberger für das Verstandnis von Mystik 

gewortnen ist, 50 genau "geben sie ein Bild von der 

mangelhaften Mystik-Behandlung in der bi sher igen 

Lasker-Schüler ,Rezept ion und führen zum grësseren Rahmen der 

Mystik-problematik, wo namlich arbitrare und einschrankende 

Differenzierungen vorgenommen werden, wie etwa Strelkas 
\ 

Unterscheidung zwischen dem 'grossen Mystiker' ûnd dem 

'mystisch interessierten Dichter' , wo, gan~ 

f, 
oder im 

Gegensatz dazu, die Tendenz auftaucht, den Dichtungsprozess 

mit der mystischen Erfahrung gleichzusetzen. 

Else Lasker-Schüler i st eine der grossten 

Persënlichkeiten des deutschen Expressionismus, und in 

diesem literarischen Kontext wird ihr Werk von vielen 

Interpreten aIs 'mystisch' beschrieben. Da ich bei meiner 

eiger1"en Deutung den Mystik-Ansatz _ für wichtig halte und 

überzeugt bin, dass eine Diskussion von Else Lasker-Schülers 

Affinitat 
,\ 

zur Mystik ein vertieftes Verstandnis ihrer 

Dichtung bietet, mochte ich darlegen, wie 'Mystik' an sich 

zu verstehen ist, genauer gesagt, wie der Begriff hier 

anwendbar ist. In dieser Aufgabe se he ich mich sofort nicht 

nur der Dichterin und ihrer Dichtung, sondern'auch einem 



.... 

sehr verwickelten Begriffsrahmen gegenübergestellt. E~ geht 

also zunachst darum, auf den Begriff 'Mystik' einzugehen und 
~ 

die Problematik zu skizzieren, die das Wort 'mystisch' in 

einem solchen ZusammenhaIT9 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 aIs unvermeidlich aufdrangt. 

In dem Versuch, 
) 

diesem Begriff 'Myst ik', 

en tt9~genz ukommen und ihm 50 we i t wie moglich gerecht zu 

werden, stelle ich mir die folgenden drei Fragen, die von 
/ 

einem konkreten Punkt ausgehen und notwendigerweise zu 

abstrakteren Oberlegungen führen. Zuerst frage ich mich, ob 

ich im Einklang stehe mit den Interpreten, die Eise 

Lasker-Schülers Dichtung aIs mystisch bestimmen, oder sie 

gar, eine Myst i Ker in n~nnen. Auf di ese Frage muss ich aus 

den im vorigen Kapitel angegebenen Gründen mi tel nem 

entschiedenen Nein antworten. Das, was die Kritiker in 

ihren Analysen aIs Mystik darstelIen, enspricht me i ner 

Vorstellung nicht, aber bevor ich nun einen neuen, 

vielleicht auch fragwürdigen Weg einschiage und meinen 

eigenen Mystikansatz darlege, mochte ich ~ùnachst 

untersuchen, wie die lockeren und manchmal irreführenden 

Formulierungen von Mystik li terari schen Kontext 

entstanden sind, und worum es in dieser Problematik zu gehen 

sche int. Zuletzt ergibt sich die Frage: Kann m~n zu eiDer 
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von Myst ik im Rahmen einer adaquaten Besfimmung~ 

literarischen Deutung gelangen, 8. h. gibt es eine 

einheitliche Bedeutung für Mystik in diesem Kontext? 
~ " 

Eine mëgl iche Quelle der weitreichenden und 

vieldeutigen Anwendung des Mystikbegriffs ist in der 

Gleichsetzung von Poesie und Religion zu suchen, einer 

Vorstellung, die i,m Kontext der deutschen Literatur auf die 

Romantik zurückgeht, wie sie etwa in folgender Bemerkung von 

Joseph von Eichendorff zum Ausdruck kommt: "'Die wahre 

Poesie ist '9urchaus religios und die Religion poetisch, und 

eben diese geheimnisvolle Doppelnatur be~der dirzustellen 

wa r die grosse ~ufgabe der Romant i k • '" (1) 

Es ist leicht zu sehen, wie man von einer solchen 

. Aussage zu 'einer iihnliche,n Verbindung zwischen Mystilt und 

Dichtung kommen konnte, und selbst die Fachleute auf dem 

Gebiet der MystikfQrschung sind darum'bemüht, -die Erfahrung , 

und den Ausdruck 

abzugrenzen und 

des Mysti~~rs' von 

zu "di f fer'nzieren. 

denen 

Henri 

des Dichters \ 

Brémond, de r 

berühmte franzosische Relgionshistoriker und Verfasser der 

literarisc~en Geschichte - geistlichen Lebens in Frankreich, 

hat sich mit mystischen Erschein~ngen und Konzept;:en der 

chr i st 1 ichen Tradi t ion be fasst. In seinem Buch Prière ~ 

Poésie widmet er sich der Begriffsproblematik, indem er die 

Unter sehe i dung zwisehen dem poetischen Ausdruck des 

Myst i kers und dem Myster i um des Dichters' behandel t. Er 

erklart zunachst, wie man seit der 'Vorroma~tik fragt: "non 

plus de quoi est fait, mais comment se fait un poème." (2) 
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Dïe Betonung wird da a1so anscheinend au! den Prozess des 
- , 

Dichtens ,ver lagert, wo dem Wort 'Myst i k' ven i 9 trf\,nszendente 

Bedeutung im Sinne einer Gottbezogenheit zukommt. 1 
1 
! 
1 

. Viele Theo'ret i ker und Dichter haben~m letzten 
, 

JahrhunderE'diesen Begriff in eine Art isthetische Visi~n 

d~r Dichter i~eZUg auf die Natur und verwandelt, wa sich . \ , 
die Sprache als Schopfer versteht. Der Begriff 'Mystik' 

bezeichnet a1so ofters die 

Ausdrucksprozess dient. Die 

Goethe ... kann aIs typisches 
. 

Inspira t ion, die diesem 

fo~nde Aufgliederung von 

Beispiel dieses allgemein 

naturbezagenen Verstandnisses von Mystik gelten: ,­
Poesie deutet au! die Geheimnisse der Natur und 
sucht sie durch' s Bi Id zu losen; Philosophie 
deutet auf die Geheimnisse der Vernunft und sucht 
sie durch's Wort zu losen( ..• ) Mystik deutet auf 
die Geheimnisse der Natur und der Vernunft und 
sucht sie durch Wort und Bi Id zu losen. (3) 

Goethe ,hat dies natürlich nicht als letzte, allumfassende 

Best immung vom Wesen der Poesie, Philosophie und Mystik 

verstanden ,'-ber diese Max ime ist i p teressant insof ern, al s 

sie die vagen Formulierungen cha ra k ter i sie r t , die de n 

Gebrauch des Mystikbegriffs oft begleiten. 

1 

Der Vergleich von Dichter und Myst i !ter geht von den __ 

Ebenen der Inspiration und des symbolischen 
.', , 

Ausdrucks aus, 

denn beide, Dichter und'Mystiker, haben das 
,", ~ 

Vermogen, elne 

kaum fassbare Realitat zu erblicken, die sich der normalen 

Ausdrucksweise entzieht'und deren Mitteilung ein besonderes 

Sprachvermogen beansprucht. Evelyn Underhill, deren 1911 

veroffentlichtes Buch über die Mystik eine umfassende 

Analyse der.geschicht1ichen und konzeptuellen Entwlcklung 
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der abendland i schen wie auch der morgenlandischen 

Mystikstromungen bietet, bezieht sich auf diesen gemeinsamen 

Funken der Inspiration, denn "herein this spark or 'part of 

the soul' where the spi ri t, as religion says, 'rests in God 

who made it' 1 is the fountain alike of the creative 
. 

imagination and the mystic life." (4) 

-Underhill verweist auf den symbalischen Verèuch, diese 

erblickte Wirklichkeit oder Wahrheit ~mitzuteilen, aIs ein 

weiteres gemeinsarnes Moment beim Dichter und beirn Mystiker: 

The mystic, as a rule, cannat wholly do without 
symbol and image, inadequate ta his vision though 
they must always be: for his experience must be 
expressed if i t i 5 ,ta be commun icated, and i ts 
actuality i5, inexpressible except in sorne 
5 ide-long vay, some hint or paraI leI , which wi Il 
stimulate the, dormant intui t ion of the reader, and 
convey, as aIl poetic language does, something 
beyond its surface sense. (5) 

W~nn man das Symbolverstan,dn'is in Erwagung zieht, 50 wird 

die Unterscheidung zwischen mystischern und poetischem 

Sprachvermogen schw i er ig, da d iese Vorstell ung auch dem 

romantischen Verstandnis des dichterischen Prozesses und der 

offenen Form entspricht. Man teilt einen Kern einer 

verhüllten Wirklichkeit durch Bilder mit, deren potenzieller 

Sinn sich dem Leser anbietet. Diese Ideè der offenen 

Deutungsmoglichkeit von Bildern, die mit einem wandelbaren 

Sinn erfüllt si~d, erinnert an Eichendofffs vorstellung von 

Lyrik aIs "eine(r) unsichtbare(n) Aolsharfe, die von den 

vechselnden Güften gespielt wird und einer wunderbaren 

unendlichen Modu~ation fahig ist." (6) Dieser Gedanke hallt 

in Novalis' Verstàndnis, von ramantischer Dichtung wider: 
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Die Welt muss romantisiert verden, so findet man ",'.' .: 
den ursprünglichen Si nn wieder. Romanti s ieren i st 
nichts aIs 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 Qualitat des Ausdrucks sprechen, denn gerade in 

der myst i schen Dicht ung i st der 
\ 

den Leser durch symbolische Bilder 

Zweck nichts anderes, aIs 

in die mystische Denkart 
1 

einzuüben, damit er vor sich die transzendente Wirklichkeit 

erblicken, oder sich der gottlichen Wahrheit annahern kann. 

Das'Paradoxon des mystischen Ausdrucks, 
, ",----

namlich, wie man das-'/ 

Un{assbare fassbar machen kann, ruht ebenfaiis in der 
>1, 

notwendigen Tei Inahm.e des Leser~, der in sich selber den 

Schlüssel zu dler angedeuteten Wirklichkeit tragt. Gershom 

Scholem schreibt, "the symbol 'signifies' nothing ( ... ) but 

makes something transparent which is beyond aIl expression 

( ••• ) the symbol is intuitively understood aIl at once - or 

not at aIl" (8), und seine Bezeichnung gilt', sowohl für die 

romantische wle auch die mystische Vorstellung des 

symbolischen Ausdrucks. 

Wenn es Gemeinsamkeiten in diesem Vergleich gibt, die 

die Begriffsproblematik erschweren, so 9 ibt es auch 

Unterschiede und man fragt sich, ob vielleicht sie zu einer 

konkreten und di f f erenz ierten Best immung von Myst i k im 

literarischen Rahmen führen. Bei vielen scheint der Bereich 

der Natur 1 die für den Dichter zum Ort der Wahrnehmung einer 

übernatürlichen Realitàt wird, den Un'terschied zwischen 

Mystiker und Dichter auszumachen, was Inspiration anbelangt. 
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, 

Der Dichter kann Zeugnis einer 

die er mit telbar, d. h. dure die Natur 

Mystiker erfilhrt diese Wahrhei t 

Wahrnehmungsve rmogen d das dichter i sc he 

i ta t ablegen, 

Der 

Das 

rmogen sind 

dementsprechend ers bei den beiden. Henri rémond sieht 

die Inspi ra . on in beiden Fallen als von Gott, 

eine G e jedoeh, die sich beim Mystiker 

D' ter entfal tet. Der Dichter kann auf 

ohne i hn selber di rekt fassen zu konnen, 

aIs beim 

hinwei sen, 

dem Leser 

diese Realitiit sichtbar machen, ohne sie selber u erfahren. 
.. ' 

Der Mystiker hingegen erfahrt Gott unmittelbar, 

di'ese Erfahrun'g dann unbedingt weitergibt. 

Henri Brémond bedient sich der Worte und 
" 

'Poesie', um den Unterschied zw i sehen rkenntnis 

und deren schriftlicher Mitteilung mit logischem 

Einschlag zu praz i sieren. Er sieht aIle oetische 

Inspiration an sich aIs eine Gabe Gottes, 

jedoch \zwischen "la grâce sanctifiante", mit welc der 

Myst i ker begnadet wi rd, und "ces grâces naturelles", ie der 
. 

Diehter geniesst. (9) Für Brémond ist die Dichtung, aueh 

da, wo sie ein religioses Thema darstellt, eine Kateg ie, 

die in e inem 5 i n n de r My s t i k un ter ste Il t ist, ud nn 

ltl'activité poétique est un ébauche naturelle et profane 

l'activité mystique." (0) 

Das Verstandnis dieser Gabe ist auch auf einer anderen 

Ebene, naml ich .per des A usdruc ksbedürfnisses, 

unterschiedlich. Brémond drückt den grundsatzl ichen 
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Unterschied zwischen der Mitteilung der p~etischen, bzw. 

myst ischen Et:fahrung 50 aus: "Le poète, en tant que poète 1 

~~ut ~as ne pas parler' (ll)~ • le mystique, plus il est 

my~ue, moins il éprouve le besoin de se communiquer." 

(12) D~ bedeutet natürlich nicht, dass der Mystiker nicht 

schr:eibt, oder dass er sich dazu nicht getr ieben fühlt. 

~ Gaoz lm Gegenteil ist es eines der Parado,xa bei den 

Mystikern, dass sie trotz der Unausdrüc kbarke i t ihrer 
."'" 

Erfahrung einen Reichtum von Schriften hinterlassen haben, 

die Zeugn i s von dieser myst i schen Real i tilt ablegen. Der, 

Grad des Ausdrucksbedürfnisses ist anders bei dem Mystiker, 

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

besteht, ist der Ausdruck so aktiv und intensiv wie die' 
! 

Erfahrung, die sie bewirkt. Man konnte geradezu sagen, dass 

dieserl Ausdruck eng 

Mystik rs verflochten 

DI r Gegenstand 

mit dem religiosen Bewusstsein des 

i st und. sich aIs Aufgabe versteht. 

des Myst i kers ist eine verhüllte, 

geheim isvolle Realitat, und sein Mi tte i lungsversuch 

.li~PIiZ ert niche nur eine dichterische Aufgabe, sondern auch 

elne r ligiose Leistung. lm Gegensatz zu anderer re'ligiëser 

!Dichtu g, die auf Gott im traditionellen Kontext" z.B. aIs 

IGott den Vater, den Schopfer verwei st, befasst 

rysti Di~htung ,mit dem verborgenen Gott, dem 

:absc nditus, den man überhaupt nicht beschreiben kann. 

sich 

deus 

Der 

verweist auch auf etwas Unfassbares, aber seine 

ist weniger esoterisch, und seine Aufgabe ist auch 

gezielt, weniger schwierig. Evelyn Underhill drùckt 
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den, Untersehied so aus: 

The mystie, too, tries very hard to tell· an 
unwilling world his secret. But in his case, the 
di ff ieul t ies are enormously i ncrea sed, F irst, 
there is the huge disparity between his 
unspeakable experienee 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 au~ience must be bewitehed as . weIl as 
addressed, caught up to something of ~is state, 
before they can be made to understand., (13) 

Es geht in myst i seher Did'htung also ni cht nur um di e 

Mitteilung einer gottlichen Wirkliehkeit, sondern um einen 

Erh~~ungsprozess. Das Ziel ist, den Leser in einen Zustand 

zu versetzen, wo er selber jener Realitat gewahr wird und 

die transzendente Botschaft erbl ic ken kann, Diese Idee 

1 iegt auch Brémonds Unter sche idung zw i sehen Gebet und Poes ie , 

zugrunde, wo Gebet èine Dichtungsform bildet, die nicht nur 
-

die Elemente expressio und communicatio t sondern aueh den 

Aspekt der devotio impliziert. In Bezug auf Else 

Lasker-Schüler, die hier aIs eine Dichterin mystischer Texte 

untersucht wird, sieht man diesen zentra-len Punkt mystischen 

Dichtungsverstandnisses in ihrer Auffassung ihrer Dichtung 

aIs Gebet und Aufgabe. Einige Texte werden in d&Pl folgenden' 

..... _- · __ ····_~-w-e-l •• ~"~piteln vorgeführt, um ~u zeigen, wie lhre mystischen 

Vorstellungen 'mi t einer gezielten Ausdrucksweise aufs 

lnnigstelverknüpft sind. 

wasldie letzte der drei Fragen betrifft, namlich, ob 

man im IliterariS~hen Kontext zu einer adaguaten +stimmung 

von My~t i k gelangent kann 1 schei nt es !te ine e dgült ige 

Antwort zu geben. Es gibt namlich keinen Konsensus über die 

Bedeutung ~ieses Wortes in der Li teraturw i ssenschaf t. . lm 
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allgemeinen zeigt dieser Exkurs, wie Mystik aIs Oberbegriff 

der Idee der Inspiration entsprechen kann, oder wie Brémonq, 
1 

es ausdrückt, wie Mystik manch~al "n'est qu'un mot pour 

préciser l'idéee de la poésie." (14) Eine Erorterung der 

mystischen Qualitat eines Dichters kann sich aber mit dieser 

10ckeren.Bestimmung nicht zufriedengeben. Es i st sowieso 
--_.:;' 

unmoglich, von der Mystik zu sprechen, aIs ob diese eine 

eingeschlossene Einheit bilde. Mystische Erscheinungen und 

Edahrungen sind zeit1ich, und ku1turell gebunden, und ihre 

Vertreter sind ebenfalls in einem spezifischen sozialen~ 

religiësen Kontext zu untersuchen, selbst wenn sie diesen 

Rahmen in mancher Hinsicht überspringen und von d~r 

Orthodoxie abweichen. Das mystische Empfinden, das Else 

Lasker-Schüler aIs jüdische Dichterin aufweist, wird 

dementsprechend im Kontext der jüdischen Mystik, d.h. anhand 

der Bilder und Konzepte dieser TrSdition ausgelegt. 

Wenn man also keine genaue Bestimmung für Mystik 
'r 

f ormul ieren' kann, 50 kann man trotzdem eine b~grenzte 

Beschreibung von Mystik für. die Zwecke dieser spezifischen 

Arbeit darbieten. Dazu gehërt es, den begrifflichen 

Hintergrund' ins Auge zu fassen, sowie den treffenden 

kulturellen Rahmen für die Deutung zu setzen. Man 

untersucht nicht nur, wie Else Lasker-Schülers dichterisches 

Selbstverstandnis mi t ihrem mystischen Empfinden' eng 

ver flochten i st, sondern auch, wie sie im konkreteren 

Kontext der -\. jüdischen Mystik eine Affinitat zu vielen 

grundlegenden Vorstellungen dleser Tradition aufweist. 50 
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sehen wir, dass sowohl im grossen Rahmen der 

Begriffsproblematik, Wle auch im spezifischen Rahmen der 

jÜdischen Tradition der Mystikansatz sich auf ergiebige 

Weise anwenden lasst. Dieser Ansatz führt also auf zwei 

Ebenen zum besseren Verstandnis dieser Dichterin und in 

dieser Hinsicht gilt Brémonds nachdruckliche Erklarung= ftCe 

n'est pas le poète qui nous éc la i rc i t le mystère du 

mystique, c'est au contraire, le mystique, et dans ses états 

les plus sublimes, qui nous aide à pénétrer le mystère du 

poète. ft (15) Else Lasfer-Schüler wird hauptsachlich aIs 

Dichterin betrachtet und. nicht so sehr aIs Mystikerin, aher 

ich bediene mich - der Figur und ?er Merkmale des Mystlkers, 

um diese Dichterin und ihre Dichtung neu zu deuten. Dabei 

befasse içh mich aber nicht nur mit dem 'poetischen 

Mysterium', das sie aIs Dichterin besitzt, sondern auch mit 

dem 'Mystl,schen' bei il1r, d.h. mit einer affinltiven 
-( 

Qualitat, die der judischen Mystlk direkt entspricht. 

In Bezug auf lnhalt und Funktion lassen sich einige 

Gedichte und Prosatexte von, Else Lasker-Schuler aIs mystisch 

bezeichnen. Sie slnd mystographisch, indem sie ein 

transzendentes Empf~nden und theosophlsches Denken durch 

Pa'radoxe und theophanische Symbolik darstellen. Sie sind 

auch mystagogisch in ihrem absichtllchen Hinweis auf und in 

der Führung in diese mystische Welt. Bestimmte Texte 

-'enthal ten sowohl die Vorstellung eines verborgenen Gottes, 

dem man sich, annahern -mochte, wie auch das erbauliche 

Element einer gelstlichen Mitteilung, die eine weitere 
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wi rkung erst rebt. Best immte Texte von Else Lasker-Scnuler 

sind also mystographischer Ausdruck und mystographische 

Aufgabe im Prozess der Gottannaherung • 

. Die Wec'hselbeziehung von Mystik als Hinweisung und 

Dichtung aIs Verantwortung bildet eine Ebene, des Vergleichs 
- , 

zwi schen Else Lasker-Schüler und decl'"'' Myst i ker. Die 

Diskussion wendet slch aber auch der inhaltlichen Ebene der 

Bildlichkeit und Gedankenwelt zu, die ihrer mystischen 

Affini tat zugrundel iegt. 

In diesem Zusammenhang wird auf einige Grundkonzepte 

der jüdischen Mystik eingegangen, da Else Lasker-Schülers 

i'eligi6ses Leben, samt dessen mystischer Dimension zum 

grossten Te i l von der j üdischen Glaubenstradi t ion gepragt 

war. Hierzu kommt auch eine christliche Komponente, die in 

i hrer Auswirkung nicht zu un terscha tzen i st. AIs 

assimi lierte Jùdin im deut schprachi gen Raum um die 

Jahrhundertwende hat sie offensichtlioh viele Vorstellungen 

und Formulierungen eines romantisch und chrlstlich gepragten 

Rulturguts geerbt. Da 5 S 5 i e B i Ide r und Iiterarische 

Konven t ionen entweder mi t t e Ibar von ihre r soz ialen 

Upgebegung oder unmittelbar durch Gesprache mit Freunden und 

durch Lektüre des Neuen Testaments absorbierte, ist in ihrer 

Sprache und Bildlichkeit unverkennbar. Es nimmt 'denn nicht 

wunder 1 dass sich auch ihre mystischen Vorstellungen zum 

Teil mit Hilfe christlicher Topoi und Motive Ausdruck 

verschaffen. 

Es handelte sich dabei weder um el ne bewusste 
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Entscheidung -}ür das Christentum und gegen das Judentum, 

noch u~. einen Versuch ihrerseits, die zwei Traditionen zu 

vers6hnen. Sie nahm chr i stliche 1deen in s ich auf, ohne sie 
-, 

un-bedi ngt aIs solche zu ' kategoris i eren. Solche EinfIüsse 

m.ischten ihrem jüdischen Ausdsruck einen christlichen Zug 

bei, aber sie identifizierte sich grundsatzlich mit dem 

Glauben ihrer Ahnen, was sich nicht nur auf der 

Gemeinschaft ~ebene der Glaubensprax i 5, sondern a uch a uf der 

spekulativen, intuitiven Ebene ihrer Dichtung zeigte. 

Schalom Ben-Chorin, der zu Else Lasker-Schülers 
" 

Jerualemer Freunden zahlte, beze ichnete ihre jüdische 

l dent i tat so: "i n der Seele dieser deutschen Di chter in war 

9 Ieichzeit ig ?as hebdi i sche Erbe lebend~.g, obwohl si e ~ein 

Wort Hebriiisch konnte ... Sie las sehr wenig, aber sie wusste 

viel aus der Tiefe ihrer See).e." (16) cl hre ~iefe 

Verwandtscha ft mi t Grundelemen ten i hrer; j üdischen\ Tr~di t ion 

fiel vielen Bekannten auf. Der Dichter Uri Zvi Greenberg 

bezog ihr jüdisches Selbstverstandni 5 auE ihr sprachvermogen 

in seiner Bemerkung: "sie dichtet Heb.raisch mit deutschen 

Wortern." (17) lm vorlgen Kapi tel wurde eben darauf 
1 

Nachdr uc k gelegt,. wie Else Las ker-Sc hüIer 5 rel igioses 

Ve~standni 5 und d ichter i sches Vermogen zusammen kommen, und 

w i r we rden anhand von vier Tex ten naher un tersuchen, \IIi e ihr 

myst!scher Ausdruck ln seinen mystagog i schen und 

mystographi schen Elementen sich aIs Gottannaherung versteht. 

Hier ist es zunachst dér Ort, in einem kleinen Exkurs 

einige Grundzüge der ji.ldischen Mystik zu erortern, um den 
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Boden für die wei tere ni skuss i on zu berei ten. Der 

herkomml iche und me i stgebrauchte Begri ft fur 'd i e esot'er i sche 

Lehre des Judentums una der jüdi schen Mystik, besonders 
, 

Allspdigungen ~.a1'ir'hu' n der t , deren seit dem zwolften ist 
-'" " . 

Kabbala~ (18) , lm \ole i teren Sinn bézeichnet Kabbala aIle 

esoterischen Bewegungen im Jpdentum, die sich mit der Suche 
'" 

nach g6tt~ichen Geheimnisse~ beschiftigen. Kflbbala bi ldet 

kein dogma t i sches Lehrprogramm, v s'ondern 
• 

be2;eichnet eine 

ganze religiose Bewegung, die sich mit dem Problem der 

E~nheit -Gottes befasst. Man konntne sogar 

~ystische Interpretation der Gottheit und 

zu seiner Sch6pfung' bildet eine gemeinsame Beschaftigung 

aller Kabbalisten durch die Jahrhunderte, wahrend die 

einzelnen Ansatze und Er~larungen zum problem verschieden 

waren. Zurn Beispiel war in der Merkaba-Mystik, der 
, 

frühesten jlidischen Mystik, der Thron, auf dem nach 

'Hesekiels Beschreibung. Gott erscheint, das Thema und Ziel 

der mystischen Vision. Spateren Kabbalisten hingegen'ging 

es n icht rnehr um die Herrlichkeit GotteS in seiner 

Erschèinung auf dern Thron, sondern um Gott se14st, um seine 

innere Essenz. Man 

ekstatischen vision, 

verborgenen Gott. (19) 

strebt nicht 

sondern nach 
i:). 

-:,Die Kabbala teilt l;Jlit . anderen 

mehr nach dieser 

deren Quelle, dem 

Formen mystischer 

Religion 'den Versuch, Gott, den man im religi6sen Kontext 

s~iner sozialen ~rngebung kennt, umzudeuten( ihn.in eine 

lebeI1d,ige' Erfahrun~f der Intuition zù ~erwandeln. 



Scholem erklar·t, dass der Kabbalist von dem immanel!ten 

Dasein G?ttes ausgeht, aber diesen "God of the Bible, the 

God who is good"wise, just, and merciful and the embodiment 

of a11 other attributes" 

eternally unknovable in 

mit dem fthidden God who remains 
r 
the depths of his ovn self" 

versohnen will. (20), Der, Kabbalist will Gott erreichen, 

sei,ne - Geheimnisse schaUen, aber dies~s letzte Ziel der 

Gottannaherung versteht sich nicht a1s Eine vo11kommene 

Vereinigung mit Gott vie ln der chrlstlichen Mystik. lm 

Gegensatz zur christlichen Mystik, w~ die myst ische 

Erfahrung der unie ein Aufgehen und Verschmelzen in Gott 

bedeutet, geht es in der Kabbala um 'devekut', ein Konzept 

das wortlich ein Anhaften an Gott aIs das mystische Zie1 

setzt. Diese mystische Erfahrung ist nicht auf die unio deo, 

sonde~n auf di~ unio ~ei gerichtet. 

gottlichen Ei nhei t a ls den 

gehei~volle Kenntnis der 
":P 

Ausgapgspunkt fü~ ihre 

Die Kabbala postuliert die 

symbol i sche Deutung de-r -Torah. Die Torah, das geoffenbarte 

Wort Gottes, ist also auch Eine Sprachhieroglyphe, die es zu 

entziffern gilt', weil sie nicht nur GGttes Wort entha1t, 

s~>ndern Gott selbst, , éluf verhüllte ~~se vermitte1t. Das 
.. ~-:;. .. 

Ziel ist, die' Dimension der Torah zu erweitern und sie vom 

Gesetz des Volkes Israel in ein inneres geheimnisvolles 
.l, 

Gesétz des AIls zu verwandeln. Das theosophische Elem~nt, 
, -

das die Kabbala charakterisiert, beruht in diesem Wunsch, , ...... 

das Geheimnis~verbOrgen-en Gottes zu enthüllen und in das 
;Ji " 

Verhaltnis zwilchen Gott und. seiner Kreatur hineinz'udringen. 
1 • 
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Für die Kabbalisten sin~ Tradition und )nspirati-on die 

zwe i massgebenden Quellen i hrer myst i schen Er kennt·n i s. Di e 

Gereimtheit von Gesetz und Geheimnis, Tradition und 

Intuition ist im Wort 'Kabbala' impliziert, das wortwortlich 

Tradition bedeutet. Selbst die esoteriscbe Lehre und die 

durch mystische Erfahrung erhaltenen Ideen werden aIs 

traditionelle Weisheit angenommen. Bei den Kabbalisten wird 

Nachdruck auf die esoterische Erkenntnis gelegt, lm 

Gegensatz zur christlichen Mystik, wo das persônliche 

Element eine grosse Rolle spielt, sowohl bel der mystischen 

Erfahrung wie auch belm schriftllchen Ausdruck, wird die 

Rolle des Kabbalisten aIs Individuum heruntergesple1t. 

Was den esoterischen Aspekt betrlfft, sehen wir bei den 

fri,ihen jüdischen Mystikern eine strenge Zurückhaltung~ Sie 

hielten ihre Geheimnisse für sich, statt sie zu überliefern. 

lm Mittelalter galt die Kabbala nlcht mehr elner kleinen 

esoterischen Elite, sondern fand weitreichenden Ausdruck in 

vielen .Schriften. Sie zeigten aber Immer noch die Abneigung 

gegen jede Form persônl icher' Offen t lichke lt hi ns icht lich der 

Erfahrung und des Audrucks, 
o 

was bewirkte, dass viele 

anonyme, bzw. pseudoepigraphische Texte erschienen, von 

denen der Zohar der bekanntest~ ist. (21) In dieser Hinsicht 

unterscheidet rsich die Kabbala von der christlichen Mystik, 

wo mystische Autobi ographien, 
> 

d-en bei besonders 

Frauenfiguren jener Tradition, haufig sind. 

Dieser nüchternen Esot'er i k und 1 itera ri schen 

Besche'idenhei t des Kabbalisten setzt ' sich der Chassidismus, 
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der spatesten Stromung in der Entwicklung der Kabbala 

entgegen~ Diese populare Bewegung entwickelte sich um 

verschiedene Zaddikim, oder Gerechte die aIs ~eilige galten. 

Diese mystisc~n Personlichkeiten schlugen einen spontanen, 

begeisterten Weg zu Gottesmystik und Gottesdienst ein, der 

in einer Vielfalt von popularen Legenden über diese Heiligen 

beschrleben und überlietert wurde. 

Die Chassidim des achtzehnten Jahrhunderts .. 
unterscheiden sich von früheren Kabbalisten dadurch, dass 

sie "instead of cherishing as a mystery the most personal of 

aIl experiences, undertook to teach its secret ta aIl men 

of good will." (22) Die religiose Figur des erleuchteten 

Zaddiks verkërpert und fordert religiose Werte wie Demut, 

Andacht, Liebe und Dienst, deren Verwirklichung die 

Erfahrung von 'deve~ut' bewirken kann. Es ist eine Art 

Lehre, wo die Person1ichkeit an Ste11e der e~oterischen 

Lehre tritt. (23) 

Obzwar, dle Kabbala' natùr1ich die Grund1ag~ dieser 
f 

Bewegung bildet, setzten sich die Chassi~im nicht direkt mit 

der Kabbala auseinander, denn ihre Erkenntnis geht aus einer 

.unmittelbaren spontanen Erfahrung hervor. Gershom Scholem 

verweist auf einen welteren Unterschied im' mystischen 

~Ausdrucks bei den'Chassidim ln seiner Darstellung einiger 

Grunzüge dleser 5tromung: 

Since the men who met with this speclal experience 
were for ~he most part simple and unsophisticated, 
the form in which they expressed their ideas and 

, fee,1ings was somewhat p.I~:imitive compared to the 
older~Kabbalah which ref1ected something of the / 
compllcated ambiguity of the subject. This is why 
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we find a more definite pantheist'ic tinge in the 
formulation of the thoughts of the first Hasidic 
thinkers than ever before." (24) 

In Bezug auf dieses pantheistische'Moment sagt Scholem 

ferner: "not the doctr ine seems new, but rather the 

primitive enthusiasm with which it was ~xpounded, 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 

überhaupt, schlagt sich aber bei den Chassidim aIs ein 

lebendiges und leitendes Prinzip für aIle Menschen nieder. 

Martin Buber beschreibt Chassidismus aIs "die Lehre von dem 

tatigen Gef'ûhl aIs dem Band zwischen Mensch und Gott ( •.. ) 

Alles, was reinen Herzens geschieht, ist Gottesdienst." (26) 

Wenn man diesen Hintergrund in verbindu,ng mi t der' 

Deutung von Eise Lasker-Schülers Dichtung bringt, 50 sieht 

man, dass die zwei Teridenzen der Esoteri k 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 diè esoterische, 

paradoxe A4Sdrucksweise, die an die früheren Kabbalisten 

erinnert. 

Das mystische Ziel, das in den Vler Prosatexten 

"Konzeit"~ "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 versohnt 

bei Else Lasker- S~hüler in dem Zusammenwirke~ von Sehnsucht 
.. 

und Hingabe. Sie sehnt sich nach Erkenntnis, sie will das 

Gehéimnls wissen, sie richtet Fragen an Gott, denn sie will 

ihr Los und sein Wirken verstehen. Aber sie will ihm vor 

allen dienen, selnen Weg gehen, sich ihm hingeben. oieses 
,~ 

bea"nsprucht aber (Teilnahme an der WeI t, da man sich nur dann 

auf gottliche Wege begibt, wenn man durch seine Welt 

wandelt, sie vollig hinnimmt und erlebt. 

In den vier Texten geht' es um das. für die 
l 
1 

abendlandische Mystik typi sche Muster der ~ückkehr der Seele 
~ , 

zu ihrer Quelle in Gott. (27) Gott wird durch eine 

theophanische Bildlichkeit und anha d verschiedener 

Lichtsymbole und Paradoxa angedeutet. Da Ziei ist, hinter 

dieses Licht zu kommen, Gott zu schauen, sein Geheimnis zu 

erkennen. " Das Hauptparadox di~ser Vorstellung liegt darin, 

dass der Mensch aut die Welt verzichten sdll, um sich Gott 

ganz hinzugeben, durch die ~eltil1uslon 'dur'chdringen muss, 

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

\ Essenz. Di~ geschaffene Welt lenkt vom gottlichen Licht ab, 

\ ist aber eine wesentli'che 
\ 
\ . 
Gotteserkenntnls. 

\ , , 

Komponente des Weges zur' . -

Das Paradox wird nicht gelost, sondern birgt in sich 

die Botschaft, dass die Seele nur du~ch Liebe und Gebet, 

à..h. durch Dienst an den Menschen und an Gott zu erheben 

ist. Wie in der Tradition der Kabbala, hat die Welt in 

'diesen Texten von Else Lasker-Schüler eine reiche und 
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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", und wir sehen, dass "the whole world is to the 

Kabbalist such a corpus symbolicum." (28) 

Die ldeen und Bilder in den erwahnten Texten lassen 
-.. 

sich nicht nur generell auf kaMbalistische Grundkonzepte 

beziehen, sondern erinnern auch an spezifische Einzelheiten 

im Chassidismus und spiegeln grundsatzliche Konzepte einer 

Erlebnismystik wider,- wie sie in Martin Subers Ich und Du -----
dargestellt wird. Dieses 1923 erschienene Werk wlrd 

meistens wegen seiner philosophischen Gewichtigkeit 

besprochen, weist aber in seiner Forderun,g eines 

dialogischen Lebensethos auch mystagogische Züge auf, die 

hier im Zusammenhang mit der Diskussion über ~Else, 

Lasker-Schulers mystische Affinitat zu erortern sind. Buber 
~ 

- -- ~~-
selbst' hatte immer abgewiesen,-dass-' das "v'on ihm' statuierte 

~~~ 

( ... ) 't'ch-Du Verhaltnis( ... ') ein mystisches Verhaltnis des 

Menschen zur Welt oder Gott involviere" (29), aber seine 

Konzepte und Kategorien gehen im Wesentlichen auf einen 

mystischen Ursprung zurück. Gershom Scholem verwies auf die 

mystische Qualitat von Bubers spaterem Werk, dessen Wurzeln 

im Chassidismus (u~en: "Was ihn an der chassidischen Welt 

bewegte, war viele Jahre lang die Mystik in ihr, und'noch 

aIs er spater versuchte, diese Mystik im Sinne seiner 

eigenen spateren Entwicklung um- oder wegzuinterpretieren, 

blieb es noch immer, auch unter der Hülle einer neuen 

Terminologie, nichts anders aIs Mystik. ft (30) Es .ist 
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wichtig, auf den umstrittenen Charakter von 

'dial~gischen' Schriften zu verveisen, denn.au 
1 

Gründen, varum sein Ich und Du als mystagogisch 

gilt, gelten auch die unten besprochenen Texte 

Lasker-Schüler als mystagogisch. 

, , -
, , , 
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3. Myst isches WeI ter Iebn i s utd dia~o'gi sehe, Dichtung 

Das kurze Prosastück "Konzert" ist eine begeisterte und 

bilderreiche Schilderung einer Weltharmonie, die sich auf 

verschiedenen Ebenen abspielt. Auf einer ~bene geht es um 

die wunderbare Gestalt der Natur, aut einer anderen Ebene 

geht es um die komplexe Beziehung zwischen Gott und seiner 

WeIt, nicht nur im herkommlichen, biblischen Sinn des 

Schopfers gegentiber s~iner Schopfung, sondern 'auch im Sinn 

der mystischen Einheit der verborgenen Gottheit, des 

Me,nschen und der. Na t ur. lm 'Text erblickt das Ich ein 

gottliches'Geheimnis, das aIs Bezugspunkt ftir sein ganzes 

Empt-dnden dient. Die inbrtinstige Beschreibung der Natur 

geht aus dieser Erkenntnis hervor, und es ist, aIs ob das' 

Ich nicht Gott in der Natur, sondern durch Gott die Natur 

sieht'. Das IC'h schwarmt und schreibt von der Natur 1 aber es 

ist ein gottliches Erlebnis, welches hier am tiefsten waltet 

und das 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 f 
Mu~ik der "laubigen Dudelsacke der Kastani~n", noch aut das 

Gezwitscner der Vëgel. Es geht nicht nur'f~~,t(~;in Konzert,-
-'iJr-~ 

dem man zuhort, sondern um ein konzertiertes Wirken aller 
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" Aspek te dieser Wi rkl ichke i t, .die es deswegen mi t- allen 

Sinnen zu erleben gilt. SA beschreib~ das Ieh nieht nurfdas 

Lied des Herbststurms, sondern aueh Bilder wie "die ~leine 

Sonne im -goldpunktierten Spielkleidchen". '(II,625) Es 

erwahnt aueh die Rerne von Bucheekern, die es 50 gern isst, 

und lobt die Gerüehe der Natur, (fenn "auch dureh des 

Herbstes Mannigfaltigkeit erweitert sich aller Gesehopfe 

Geruchssinn am Narden der sich ablosenden liehten und 

dunklen Baumrinden." (11,627) Das 1eh kann die Natur horen, 

sehen, sehmecken und riechen. Seine sinnliche 

Wahrnehmungskraft ist weitreiehend. Das nahe Verhaltnis ~ur 

Sonne wird als eine personliche Beziehung aufgefasst und mit 

synasthetisehem Einsehlag ?usgedrùekt: "Oft habe ieh es 
~ 

brennend schreien horen nach seiner dunklen Erdfreundin '" 

,hinter der Pforte seines hlmmlischen Spie.lzimmers." 01,625) 

Das 1eh fùgt hinzu: "das glaubt mir kein Menseh", aber es 

ist sich seines naturnahen Zustands bewusst. Es liebt diese 

"liebesbedürftlge Erde" in ihren klelnsten und grossten 

Erscheinungen. Das Ieh steht wirklich in der Beziehung zu 

jeder Naturerseheinung und zu jeder Jahreszeit. Dieses 

Empfinden wird durch dIe Personlfizierung hervorgehoben. Ein 

lyriseher Satz wie: "Jeder Sonnenfleck huscht tànzelnd über 

meine Hande, und der Spatsommer sueht mit mir Kerne an den 

Strauehern der Buchàeker" lst weder romantlseher Ausguss 

noeh ùbertrlebené Metaphorik, sondern Zeugnls der starken 

Identifizierung des Iehs mIt seIner Naturumgebung. (II,626) 

Das Ieh sehàtzt aufs hochste den "kleinste(n) Busch", "das 
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~ierlichste Blatt", und besonders den Baum" der "gütiger und 
< ,.. 

vernü~ftiger aIs der Mensch" sei. Das "Ïeh hat viel Respekt 

vo~ ~en Baumen, v~r den "laubigen Erzvatern" und lernt sehr 

viel von ihnen. Diese Haltung bildet ein lautes Du-Sagen .. 
zur Natur und wenn solche Aussagen nicht direkt aus der 

Lektüre 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 
o • 

in einem, dass ieh, den Baum betrachtend in die Beziehung zu 

ihm eingefasst werde, und nun ist e,s "ein ES mehr." (1) 

Dieses Lob kennt keine Einschrankung r und die Botschaft 

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

5011, denn n"~ ln den f r i sehen, l ichtgrünen 
, 

Nuancen des 

Frühlings ebenso wie in der gedampften Juli- und 

Augustschattierungen starkt sich unser Auge. " Das Ieh 

erblickt die tiefe Frommigkeit der Natur selbst, denn "alles 

beginnt zu atmen mit Andacht." (11,627) 

Es geht nlcht nur darum, die Natur zu sehen, sondern 

den Sinn dahinter zu erkennen. Das Ich isJfbegeistert von 
L 

der sinnliehen Erscheinung der Natur, eben weil sie seelisch 

durchdrungen ist. Die seelische Ebene der Natur macht die 

inharente Einheit von Natur, Mensch und Gott s~chtbar und 

dient als Ausgangspunkt für eine Art,Homiletik der Welt, die 

in ein mystisches Verstandnis einmündet. Das Ich versteht 

die übersinnliche Bedeutung der deren 

religro5~n Bezug. Das Ich erwàhnt, dass Gott einmal im 
~-

Tr~UIn __ ge-f-rogrnaoe: "Gefallt dir meine Welt? Dann will ich 
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sie'dir SCrenken!" und erklart: "seitdem gehort sie mir, und 

~~i~~d~~~e . }ch.-grenzenlos zu tun. Nam1 ich sie immer 

a~zublicken." (11,626) 
," 

Zunachst wird ein totales ,Er1ebn~s der Natur ,gefordert 

in der E~klarung: "Die Welt - hort! Steht -von Anbeginn für 

die Geschopfe, fü~ jedes Blatt, jeden Kiesel, jeden Tropfen 

der Gewasser, und für das winzigste Sandkorn des Strandes 

we i t geëf f net zLlII! H inein'guc ken, -; i ns gl i t zernde ~ i esene i . " 

(1 l, 6~) Das lch erb1ickt aber auch die gëttliche 

Wirk1ichkeit 'dahinter und verweist auf., einen seelischen 

Zusammenhang 1 den man scha uen . ~oll.' Der Bezug auf Gott,ist 
~ 

nun unverkennbar in der Bemerkung "wdch durch die Schale der 

Schopf~n·g.~vermogen wir zu sehen, 'al1erdings nur mit keu;chem 
. ~ " ", \ ' 

Gesicht~"Wer reinen Herzens ist, 'wird Gott schau~n.'" 

( ~ 
Diese Aussa.~e' impl i'z ier,t ke i ne re in panthei st i sehe 

Gleichsetzung von,Gott ,un~Natur, sondern suggeriett die 

mystische vorst_e)lu~ der-- Immanen,z Gottes. Im,\ "Konzert" 
"'. - ;<;" , 

entfa(ltet sich die Idee einer wechselseitigen Abhangigkeit' 
" 

von W~.ltseele; Me,nschenseele" und de'ren Quelle- in Gott, was 

eine' mystische Erkenntnis b)ld~t, denn "to .mystical 

philosophy the soul of the individual subject is the 

microcosm cif, the sOlul of the _world.", (2) 

Das l ch hebt diese~ mysti s~he' Nat urverstandn i s mi t 

lach~lndem Na~hdr~ck von der Weltanschauung des Menschen ~b 
-" 
~n' der Bestatigung: "lch bin ,verliebt in ,die Welt! Das' .. " . 
~è~~rt 'dazu, ihre -Sprache zu verstehen, ihre Taten zu 

erkennen. Das fGeheimnisvolle, die .Mystik, Wle der Mensc'h 

" ' 
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das Gewebe nennt, "das er selbst, fremd der Dinge, über die 

Schëpfung webt und ihre Pore verstopft, enstand aus der 

Tragheit seines Denkens und Empfindeps. Das kleinste Tier 

schüttelt darüber den Kopf.~ (11,6261 Das 1ch stellt sich 

nun dieser menschlichen Tragheit entgegen in seinem 

Plàdleren nicht nur- fûr die passIve _ Erkenntnis des 

pràchtlgen Zu~ammenhangs der Na~tur, sondern auch 'fur das 

aktive Erleben 4er seelischen Dimen~ion der Natur. 

lm "Konzert" haben wir nlcht nur elnen Berlcht von 

jemandem, der Naturvorgàngen zuschau~, sondern auch ein 

Bekenntnis von jemandem, der ein gottllches Licht schaut. 

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

abzulegen~ sondern auch, den Leser didaktlsch auf dlese 

Andacht einzuliben. Ole starke Erlebnisbotschaft beruht in 

dem Glauben, dass Gott'nicht nur lry der Natur slgnalislert 

wird, sondern auch lependig und wlrksam ist. Das Ich sagt 

in Bezug auf die Natur: "es ist ja alles Ebenbild Gottes" 

und erklart: "üb&rall mochte ja von der Gottseele einstromen 

und vermag sich doch nur in den Klaren wiederzuspiegeln." . 
Das Verhalten des Mensch~n gegenüber der Welt hat eine 

Wirkung 
.. 

auf dieser Ebene, 
r'Y 

und "darum sollte man sich 

vorséhen ,-in der Welt, etwas zu befleckery." (11,627) 

Die Forderung einer Ich-Du-Beziehung, d.h. eines 

" , bewussten Erlebnisses der Welt und folglich von Gott hat die 

gleiche Begründung bei Martin Buber. In l~h und Du fordert 

er auch zum Erlebnis aller Einzelheiten der Natur auf, denn 

-"in jeder Sphare, durch jedes uns gegenwartig' werdende 
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blicken ",ir an den Saum des ewi~en Du hin, aus jedem 

vernehmen wir e''in Wehen von Ihm ln jedem Du,· reden wir das , 
" 

Ewige'.an, in )eder Sphare nach i hrer We lse. " ( 3 ) 

Das ziel in "Konzert" lst es, dleses ewige Du zu 

schauen, zur Gottseele durclJzudr l ngen . DafiJr muss man dle 

Erschelnungsebene und Welt der Illusion veriassen, denn der 

Text l~etont! "Der L~lb ist nur Illusion. Und auch den 

Korper der W~lt erdlchtete dle erste Menschenseele;M 

(II ,627) 
" 

Was die Entfernung vom gottlichen Licht betrifft, sind 

Mensch und Weit in -analoger Verb~ndung zu v betrachten, denn 

'genau Wle mein Korper mir lm Licht steht, 50 steht der 

Weltseele erdichteter Weltkorper ihr lm Wege." (11,628) 

Die Kàrperwerdung des Menschen làsst slch aIs ein 

schritt im Prozess der Rùckkehr zu Gott verstehen und 

rechtfert igen. Es lst wünschenswert, aber zugle ich 

gefahrlich, und das Paradol wird an vielen Stellen in 

"Ronzert" slchtbar. Wir lesen zunachst "das kindliche 

Wechselspiel der noch jungen Seele hiess: Sich verkôrpern . 

und entkernen!" Dieser Prozess ist aber eben der, der das 

Licht überschattet und den Menschen von durchllchteten 

Garten wegführt. Auf dieser Ebene der mystischen Lehre wird 

ein Kabbala-Zitat e~ngeführt, das weniger zur Erklirung 

dieses Paradoxes aIs zur Andeutung eines darunterliegenden 

Geheimnisses dient. lm Te.xt Iesen wir: "Die Kabbala sagt: 

'Der erste Mensch lag ein Schein ùber die Welt gebreitet.' 

Die Kabbala ist der geistige Garten, etwa der gëttliche Plan 
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des Parad i eses. Darin vir heute auch noeh leben, von 

'leiblieher vo'rspiegelung dunkel ~fangen in Gesta l t 

angenommener Edenwelt." (II,628) Hier wird nieht da s' Zitat, 

sondern dle Bedeutung der Kabbala erklart. Der Sinn des 

Zita t s kann lm Zusammenhang mi t dem theophan 1 sehen Bi Id ln 

"Konzert" gesehen verden. Der Mensch stand am,Anfang lm 

Licht. Jetzt steht er ln der Entfernung, lm Dunkeln, obwohl 

"der gottliche Plan des Paradieses" ihn Immer noch umgibt. 

Das ,:Jinnert an dle theosophische Lehre 

wonach "in his orlglnal paradisical state man 

der Kabbala, 

had a direct 

relatlon to God" (4),und iihrlelt Martin Bubers.feierlicher 

Lehre der Ieh-Du-Bezlehung. In "Konzert", wo diese 

" 
Bez i ehung als elne erst rebenswerte seellsche Hal tung 

angesehen wird, ware der natürllche S~hIuss, dass die 

Illusi'onsebene, die Wei tsphare zu vernelnen oder zu 

ùberspn!fgen sel, denn wir lesen: " da 5 i st die Urt ra 9 i k d ~ r 

MenschenseeIe, dass sein erdiehteter Koloss sie gefahrdet. 

IhT) abzuwalzen z~gert selbst oft lange der Tod." (11,628) An 

ande ren Stellen ab~r' sehe l n t eben diese weI t 1 iehe ReaU ta t 

einen peson~ anzunehnen. 

"'~ 
Das 1ch gl1 t in diesem Te~t aIs Er leue h te~er , der das 

" ',< 

Geschaute wei te r re i chen mochte. Das Ich ist unsi~heJ~ ln 

dieser Aufgabe und hat Angst, dass es vielleicht eine 
" 

Indiskretion begehe und "das Geheimnis des Menschen und 

seiner Welt verrate." (11,627) Deswegen wird die Botsehaft 

in spiel ha ften 

ausgedrückt. lm 

Formulierungen und 

folgenden Abschnitt 
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mystische Ziel wie auch den didaktLscben Ton und die 

esotPerlsche AusdruckslIeise, die,' 

chaia*terisier~n: 

diesen mystischen Text 

• 
Schon im Traum, der Liebe v,on Stiefempfindungen 
befre i t 1 losen sich sussschmerzend die Hor i zonte 
um deine Seele; doch ihren Leib aIs willltürliche 
Dichtung zu' begreifen, hiesse ihn ebenso 
fahrlasslg dlchten, aIs lhn zu verwerfen. Die 
Korperwerdung beweist das Vorhandenseln der Seele, 
da nicht elnmal ein WelzenKorn Gestalt annehmen 
kann, ohne der 5eele ,Vorhandensein. Was sich von 
Gbttseele abl6st, wird Geschôpf, will wohnen. 50 
sucht die abgestossene Seele Heimat in der Schale 
ihrer Illusion. (II,628-9) 

Das Grundparadox, das uns ln diesem Text entgegentritt, 

liegt in der Formulierung einer notwendigen Dualltât von 

Leib und 5eele, Kàrper und Ker,n, lllusion und Essenz, Gefühl 

und Erltenntnis. Die Welt der Erschelnung lst getrennt von 

der Yerboigen~n Welt. Das,gottliche Licht steht weit uber 

der dunltlen erdverbundenen 5phare. Der Korper hat nur elne 

schwache Funktion im vergleich, zu der tlefen 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 zusammenzufügen. Die sichtbare 

Weltordnung ist eine Integrale und ebenbürtige Kompon"e?tl,t _.im 

Plan des gottlichen und seellschen Nachvollzlehens. t Die 

oben zitierten 5atze suggerieren, 'dass der Wunsch, die Seele 

zu erheben, die Kenntnisnahme der Kërperwerdung und die 

Liebe gegenGber Welt und Mensch eng verflochten sind. 

[ Bti;ler hat ein ahnliches Paradox in einem dynamischen 

\:~men entwickelt. Er postuliert ein Du-Sagen gegenüber 

Welt, Mensch und Gatt, und die ethische Dimension dieser 
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Vorstellung kommt deutlich zum Ausdruck in d~r Erklarung: 

"den Menschen zu dem ich Du sage, erfahre ich nicht. Aber 

'lch stehe in der Bezieh\,Jng zu ihm, lm heillgen Grundvor,t. 

Erst venn ich daraus trete, erfahre lch ihn wieder. ." 
• ·j*l .. .,.'-

Erfahrung ist Du-Ferne." (5) Das Du-Sagen ist fGr B~ber ~in 

ErlebnlS. Es ist ein Prozess und eine Haltun'g. Man 

bebàn~elt nlchts , besltzt nichts, ,verlangt nlchts, aber man 

steht im Kontext der Liebe und Verstândigung. 

Wenn Ich-Es das Wort der 'frennung bildet, wie Buber 

meint, 50 fragt man.sich, wie Dichtung, wo Natur, Menschen 

und Gott besprochen und beschr i eben werden, sich 

recht fert 1gen las st •. Sobald man naml ich versucht, etvas im, 

Wort festzuhalten, steht man nicht mehr in der Beziehung. 

Laut Buber ist aber dieser Zustand des Austretens nicht zu 

vermeiden. Man môchte zwar immer ln der Beziehung stehen, 

Wdas aber ist die erhabene Schwermut unseres Loses, dass 

jedes Du in unserer Welt zum Es werden muss, " schreibt , 

Buber. (6 ) Er gibt ln d~t Tat'zu, dass beide Hal tungen 
" ~( 

notwendig sind, 'denn "in allem 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-SchüIer wird das Paradox nicht 

aufgehoben, sondern dient dazu, ihre Botschaft einer 

liebenden Hingabe zu unterstreichen. Dve Liebe gegenGber 

der Natur kam deutlich in der Schilderung des 

Natureriebnisses zum Ausdruck. Die Liebe gegenüber Mensch 

und Gott bildet eine andere Art von Hingabe, und zwar sehen 
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vir in der Funktion dies_eJL Prosatextes ein starkes Beispiel 

der Beziehung d!!r Dichterin zu Got<t'und zu anderen Menschen. 

l hre Dlchtung i st naml ich e i ne Form des Dienstes. Der Text 

"K'onzert" gilt aIs Ht,mne, aIs Loblied, aIs Qomiletische,s 

Trakta't, er gilt ln einem 'bestimmten Sinn auch aIs Gebet. 
1 

Durch das geschriebene Wort, das hier auf eine 

offensi~htllch religiose hëhere Wahrheit' verweist, leistet 

sie einen Dienst am Menschen, der etvas von diesem Geheimnis 

mitschauen kann. 

In "Konzert" erwahnt das Ich, wie der Tod die Illusion, 

bzv. d.i e korperliche Wel t abwalzt und der Mensehenseele 

f re ien Raum verscha f f t. Dieser seeli sehe Zustana i st 
~ 

wiehtig und hangt mit der Inspiration von Gott zusammen. Da5 

Ieh erklârt, dass der Diehter ln diesem Bezug besonders 

fügt aber hinzu, dass jeder betende Mensch 

diesen grundsatzlichen Vorteil hat: "Auch der Diehter 

vermag sehon bei Lebzeiten dle hartnackige Strophe von 

se iner zu streichen. Diesen Zustand nennt man: 

Inspiration: Platzmaehen für Gott! Vor allen Dingen aber 

hebt das inbrünst ige Gebet, Beten maeht stark, die 

sehnsuchtige Seele aus lhrer nachtlichen Illusion und hüllt 

sie in ein sabbatliches Flugelkleid. Das Gebet 5011 dich 

befreien. Dein Glauben sei ein frohlicher! Konig David 

tanzte voran lm Zuge vor der Bundes lade ... ( l l ,628 ) Die 

Begeisterung' des Ichs besehrankt sich nicht auf die Natur, 

sondern bezieht sich auch auf die rel igiëse Sehnsucht und 

Seelenerfahrung, die im Gebet ihren Ausdruck findet. Das 
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Gebet ist also n icht nur Aufgabe, sondern auch ein 

erfreulicher Schr i tt auf dem Weg der G'ot tannaherung, was 

durch die vielen Ausrufezeichen unterstrichen wird. Der 

mystische Prozess, der hier impliziert wird, versteht sich 
(. 

aIs ein inharenter Teil eines bestimmten religiësen Rahmens, 

namlich des jüdischen Glaubens, der durch die Erwahnung von 

'0- Kënig David und dem sabbatlichen Flügelkleid signalisiert 

w i rd. 

Der Text handelt von Gott, obwohl er unausdrückbar ist, 

und ruft den Lese..r zUm Erlebnis diese.r gëttlichen Sphare . 
auf. Der 1 mpuls zu den myst i sehen Aussagen ruht in der 

Erkenntnis der Dichterin von der se~liscben Beziehung 

zwischen Gott und ,seiner Schëpfung. Der mystagogische 

Nachvollzug,. der Ort also, wo ein Hinweis auf diese 

Erkenntnis gegeben wird, liegt in der dichterischen Praxis 

.. dieser Beziehung. Diese Bez iehung i st ge kennze i
1
chnet durch 

Liebe und praktiziert durch Liebe, verstanden aIs 

dichterischer Dienst. Der Text ist n icht nur an den 

Menschèn, sondern auch an Gatt gerichtet. Hierin liegt der 

Unterschied zwischen Dichtung und Gebet, denn das Wort ist 

nicht nur elne andachtsvoile Hymne an Gott, sondern auch ein 

mystagogischer Text, der den Leser auch in die Andacht 

einüben will. 

Die Kunst dieses mystagogischen Moments ist, dass die 
~ 

religiëse \:lrotschaft weder trocken und sehablonenhaft 

vorgepredigt, noch aIs ein metaphysisches Paket dargeboten 

wird, sondern sich 
1 

aIs ein mehrschichtiger Hinweis 
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entfaltet, der ein lyrisehes Kleid tr~9t. Der schwülstige 

Stil und die inkonsequente Ausdrucksweise dieses Textes sind 

der lite~arischen Tradition der j.üdischen Mystik nieht 

fremd, und in den ehassidisehen Legenden zum Beispiel sieht 

man, dass "triviality. and profundi.ty, traditional or 

borrowed ideas \and true orlginalîty ars indissolubly mixed." 
~ 

( 8 ) 

Nachder ausführlie~en Naturbeschreibung am Anfang vird 

auf abstaktere ~~ise auf die Idee der Seelenhei t 

eingegangen, und die Diehterin führt sowohl ein Gedieht wie 

auch ein Kabbala-Zitat an, um diese Ebene ihres Anliegens zu 

erganzen. Am Ende stossen WIr wieder auf eine Naturszene; 

und.dieser Rücks~hluss dient dazu, bi1gerreiehen Nachdruck 

darauf zu legen, dass aueh die Welt und ihre Illusion eine 

odér Gottannâherung sPiel~. Rolle in der Seel etlerh"ebung 
1 

Da sIc h' e r k l â r t : "Ieh bin verliebt in die WeI t. Aueh in 

ihre IllusJon, die hat ihre Bereehtigung. 

selbst! Mieh verlangte 
c---es nur, meine Gedanken 

Frage Gott 

und Gefühle 

zu inkarnieren, sie ln Wort zu kleiden." (II,630) Dieser 

Satz vermittelt nicht nur die Bestatigung eines Ieh-Du 

Verhàltnisses des Iehs gegenüber der Natur, sondern 

" verbindet dlese Haltung mit Gott. 
.. 

) , 

Das Ieh erhebt den Anspruch auf ein 

Verantwortungsgefùhl gegenüber dieser Botschaft und scheint 
;. 

sein mystagogisches Bewusstssein damit anzudeuten. Das Ieh 

hat seine Eindrücke in Worte gekleidet. Das wa r da s z i el, 
~ 

und der Text endet mit einer spielerischen Mahnung: 
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"zerstore nicht meine Illusion, 'ich komme sonst aus dem 

Hauschen', und ich moehte doch den Somme-r von K6rper zu 

Korper erleben in seiner ganz verschwenderlschen Gestalt." 

(11,630) Abschliessend erwahnt das 1eh nicht dIe Hauptidee 

der Seeleneinheit, sondern ihre Verliebtheit in. die Welt, in 

dIe korperliche Sphare.· Das Erleben dieser Welt blldet 

namlieh einen wichtigoen Teil des dynamischen Prozesses, der 

zu Got t führ t. - lm Lauf e des Textes lesen \Ii i r 1 dass di e 

Berechtigung dieser Sphare ln ihrem Hinweis aut das 

Vorhandense i n der Seele l iegt, und am Ende des Textes, in 

dem Ausdruck des Wunsches, "den Sommer von Korper zu Kërper 
" 

(zu) erleben", .ist dieser seelische Kern auch implizit zu 

verstehen. 

Das Prosastuck "Konzert" dient aIs praktisches Beispiel 

der Doppelbewegung zwischen Gott und der Dichterin. Die 

Erkenntnis, bzw. 1nspïration einer gottlichen Realitat 

"findet Ausdruck in elnem Text, der aIs eine Art myst15!=he 

Hymne zurück zu Gatt geht und ln 'seiner mystagogisc~en 

Funktion andere Leute auf diesen Weg lenkt. Dichtung, die 

aIs Gebet gedacht wird, erfüllt eine wiehtige Rolle, denn um 

mit MartIn Buber zu sprechen: "Die Existenz der Mutualitat 

zwischen Gatt und Mensch ist unbeweisbar, wie die Existenz 

Gottes unbeweisbar ist. Wer dennoch von ihr zu reden wagt, 

legt Zeugni s ab und ruf t Zeugn i s dessen an, zu dem er redet, 

gegenwartiges od~r künftiges Zeugnis." (9) 

Der vierseitige Text "Meine Andacht" ist ein Gebet, 

das mit einer personlichen Erfahrung, namlieh dem Tod des 
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Sohnes des sprechenden Ichs, verbunden lSt. Die Sehnsucht 

und der Glaube naeh Got t bi lden )mmer noch das Hauptanl i egen 

ih diesem Text, abwahl der einleitende Gedanke von diesem 

traur1gen Vorfall handelt. Man kànn le le ht 

biogtaph i sche Ve rbi ndung zw i sehen dem l ch i~ Text und der 

Dlchterin selber sehen, die wahrend der Krankheit und nach 

dem Tod ihres gellebten Sohnes Paul soviel Iltt. Das Ieh 

schwankt hier zwischen der Idee des Todes aIs dem 
-. 

EndgüItigen, dem Unaufhaitsamen r stell ung 

des Todes aIs dem ewigen Leben. Der Versuch aIs 

Begleiter (zu) betraehten, der wieder lns 

Erwachen" , scheint zunachst nicht zu Das l ch 

steht dieser ,vorste Il ung etwas skept i sch gegenüber, und 

neben der Be~titigung, dass die ~MorgenfrGhe ( ••. ) die 

schlafende Seele" erweckt, steht die Frage "wer erweckt den 

Entschlummerten und beschenkt ihn, mit der unvergleichliehen 

Gabe eWlgen Lebens, dem gehe imn i svollen Pre i se der 

Erlos':lng?" 

Di ese Besorgn i s um die Idee der Unste r blichke it des 

Menschen ist letztlich eine Gl~ubensfrage und führt gleich 

in elne rnystische Vorstellungsweise, dle das Ich erneut 

versichert. Der Tad des Sohnes bedarf keiner Erklarung, 

die Frage an Gatt bedarf keiner Antwort, denn die 

Fragestellung' an sich leitet das Ich auf den Weg zur 

weiteren Spekulàtion und schlagt sich ins positive um, was 

durch eigenartige Bilder und konzeptuelle Verbindungen 

dargestellt wird. Das Ieh bedient sich Beispiel des 
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Odem-Bildes, das ein zentrales Motiv der Versohnung zwischen 

weItlichen und gottlichen Gedanken ist. Das Ich gla.ubt 

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

(Il, 739) und meInt auch, dass Atmen "die Urtugend der Welt 

bedeutet." 

Dieser Bildkomplex bildet den Ausgangspunkt fur eine 

pOSltIve, Ansicht des Todes, und' das Ich' sagt: "der 

endgültige Tod hiesse fur das Herzwerk des urorganismus 

einen unersetzllchen Verlust, wenn nicht Geborenwerden und 

Sterbenmùssen Hand in Hand ginge, nur Austausch bedeutete." 

Diese Vorstellung .. wird durch myst Isches Bild 

ausgebreitet. Das Ich sleht Odem aIs "verflossene Gottheit, 

dIe wir eln- und ausatmen, dIe Welt lebendig zu erhalten" 

(1I,739), dIe auch eine transzendente Fortsetzung der 

Beziehung zwischen Lebenden und Gestorbenen bildet. Die 

Bezeichnung des Todes aIs "der ~erbotene geistige Weg, der 

ins ruhende Nichts fü_hrt", drückt die Idee de"s Unbekannten, 

Unerkennbaren aus, enthàlt aber im mystische~ Bild des 
o 

ruhenden Nichts elnen positiven HinweÙi auf den 

geheimnisvollen Charakter des Endzlels. 

Der Tod wird also im Kontext eines mystischen Zustandes 

behandeIt, und das der Kabbala entnommenen ~otiv der 

ruhenden Gottheit wird nun auf den Menschen und seine Seele 

pezôgen. (10) Das Ich sieht den Tod aIs eine ruhende 

Erlosung und scheint sicher zu sein, dass wegen des Odems 

diese Erlosung auf einer anderen Ebene erIebt wird. Das 
, 

1 ch sagt: "der Erloste ruht in der er 1 osten Got the i t, im 
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Odem, und der Obe r lebende erlebt se i nen teueren 

Entschlafenen verschmolzener in sich " und 

mannigfaltiger, da er -ihn ein- und ausatmet, i mme r for t die 

erlëste ruhende Seele erlebt." (I r, 740) Hier schlagt die 

traurige Erfahrun9, des Verlusts des geliebten Sohnes in ein 
, 

positives Erlebnis um und wird als eln l nneres unendl iches 

J Vorgehen aufgefasst. 

diesem Tod abzufinden, 

sowohl menschl iche 

Dimenslonen aufwelst. 

Die Fàhigkeit des Ichs, sir 

llegt in dem starken GlaUbln, 

mi t 

der 

Unsichet'hei t wie auch myst ische, 

lm ganzen gese.h7n gilt dieser Text nicht aIs trùbes 

Klagelled, sondern a1:'s eine nuchterne Andacht, was auch der 

Ti tel aussagt'. Die- Ober legungen über den Tod sind nur ein 

Aspekt des gr6sseren Anliegens, nàmllch der Frage 'Rach Gott. 

,Das lch erklart: "lch habe mlch stets befleisslgt, nicht 

nach Gold aber nach Got t zu graben; manchÎnal st iess ich auf 

Himme 1. Ich habe nach dem EWlgen gegraben, nicht aus 

verwegener Oberhebung, aber aus religioser AbenteuerIust." 

(II,740) Ihre Suche ist eine nach Erkenntnis. Der Wunsch, 

Gott zu schauen, i hn zu en tdecken und zu kennen, Iiegt 

diesem andàchtigen Ausdruck ztgrunde. Das Ich betet aus 

Trauer un,d gedenkt des Sohnes, indem es voller Andacht ùber 

Gottes Wege spricht. Es ist, als ob das Ieh selbst beim 

Nachdenken und Fragen sieh Gott vertrauend zuwendet und im 

immer tieferen Sinn Andacht haIt. 

Der Glaube an Gott und die' ,Erlosung des Gestorbenen 

dient nicht aIs blosses Mittel, die'>Trauer zu besanftigen, 
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sondern erscheint aIs tiefer Hintergrund , dieser 

gegenwa rtigen Frage des l chs. Diese Gottes f rage beschaft i9t 
v 

~s 1ch sei t langem. 
, 

Die Ahnung einer gottlichen Realitiit 
,r-' 

verlangt beim l ch nach t iefe.rem Verstandn,i~, nach 

erhabenerer Erkenntnis. Das Ich sieht 

ErK~nltnis weder handfest noch 

ein, das5 solche 

endgültig zu besitzen ist. 

Es interessiert sich für kein fertiges System und schreibt: 

"Darum schlich icn mich fort aus erstickenden Boudai rs"u~d 

A tel ier s, zw i schen deren Wanden man of t zur Un terha Itung 

Gott in Metaphys i k ge nihmt herunterhol t, wie eines der 

Gemalde von der Hand des gastl ichen Malers." (II, 740J 

In dieser Aussage sehen wir die Abneiguog des Ichs ~ 

gegen j ede k ünstl i che Best immung, di e Got t e inzuschachteln, 

versucht. Das Erlebnis Gottes wird aIs ein aktiver Vorgang 
i , 

gesehen, de'r sich letzten Endes nur innerlie,h' vollziehen 

la sst. Das bedeutet nicht, dass man sich keinerlei 

schriftlicher bzw. konzeptueller Hilfsmittel bedient, um 

Gott naher zu kommen. Die Bibel wie auch andere religiëse, 

bzw. mystische Sehriften konnen einem zu Gott verhelfen, 

konnen auf Gott hinweisen, aber ihn nieht bestimmen oder 

ze igen'. Man kann durch Spraehe, Bi Ider und Konzepte Got t 

intuitiv überliefern, aber nicht abliefern. Der wichtige 

Te i Ides Weges muss vom Menschen selber gemacht werden. 

Das 1eh, dessen Weg ln diesem Text vorn myst i schen 

Glauben \ gespe i st i st, erkenn t die In spi rat ion solcher 
l , 

Q,uellen an. Es n immt den gei st lichen Wert der lec tio di vina 

ernst und liest " in den Büchern, die lm Jensei ts gedruckt 
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·Yurden." (11,7'0) 

Geschenk danJtbar, 

Das ,lch ist àem Bibelmenschen für sein 

der uns .-das Licht im Wort 
"-, 

zu relcnen" 

~versuchte. Die Lektüre des 1chs ist etwas Besonderes und 

yerla;ngt nach Einfühlung; das Ich liest nàmlich "nicht' vie 

man Reihe aut Reihe zu lesen pflegt, aber über wége 

schreitend mit den Menschsen der Urerzahlungen, dle dle 

Wurzel legten zur Menschhei t • " Trostfunktion und 

'grundsatzliches Erlebnis einer solchen Lektüre ~werden 

hervorgehoben in der Bestatigung: "ver sa den Stoff ~er 

Testamente zu sich nimmt, der hat vom Brot des Lebens 

gegessen." (11,740) 
, 

Das Ich gebraucht das neute~tamentliche Bild vom Brot 

des Lebens um den inhirenten seelischen Wert des heiligen 
, 

Wortes zu betonen. In dieser Idee hallt ein Punkt, der uns 

in "Konzert" schon begegnet'ist, vider. Das Wort und die 

Natur verden einerseits ais Illusion oder Schale der Seele 

gesehen, aber andererseits, namlich insofern, ais sie vom 

Vorhandensein der Seele Zeugni~ ablegen, und zwar einer 
">-

Seele, dessen Grund in Gott ruht, bieten sie einen 

trostenden Hinveis aut jene t iefere Rea~itit .. In "Meine 

Andacht" lesen vir vielleicht, desvegen auch eine 

Beschreibung der Meditation des Sohnes, kurz vor seinelll 

Tod, über die Biume, die Vogel, und besonders die Sonne, 

deren Gold ibm "das wertvoiiste auf der WeIt- schien. 

01,740) 
r 

Der Tod dieses Sohnes bedeutet dem Ich ein 
<!> 

schmerzhartes ~eYahrverden, dass der Himmel ~die blaue 
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verklirung ( i st ) 1 die den Sterbenden mi t deœ 

Zurückgebllebenen'trennt.- (11,741) Hinsichtlich des starlten 

Glaubens des Ichs bedeutet der Tod' abet:' auch eilie 
& 

Bestatigung des mystischen Verstandnisses einer Dualitât 

zVlschen Schôpfer und Schopfung, die auf der seelischen 

Ebene versohnt ist. 

Das lch kann slch nicht einfach mlt diesem Tod abfinden 
• 

und sa9t: "ich dachte doch 50 viel an Gott, nun pflückte er 

den schonsten Stern v,om Feiertag melnes Herzens." (1 l, 741) 

Das Ich hof ft 1 den Grund für ,diesen Tod zu verstehen und 

ruft Goq: 

aber im 

"1 n Ervartung 

Grunde genoll11l1~ 
elner Antvort." Das Ich brauch~ 

Iteine spezifische Antv"ort und 

scheint die Erklàrung in slch FU tragen, nicht nul" in der 

Oberzeuqung, dass es einen Got t gibt, sondern auch in dem 

Ver~rauen an sein unfassbares Wirken und in~ der Erwartung 

weiterer Erleuchtung. Das Ich schreibt: 

'Ès lSt 50 leicht zu behaupten, es gibt keinen 
Gott. Und die Logik geht doch nur 50 wéit, bei 
den me15ten Menschen beweisen1 z'U Ilonnen,' dass sie 
Hunger haben und dafur eln Blssen zu kaufen 15t. 
Wir, die Wlr Hunger haben, sin~ zwar nicht 
imstande, zu Itaufen, oder wo abzup'fl~cken, Frucht 
vom Baume. Aber vir stehen in veisser Erwartung 
mit Sternen besetzt. (11,742) 

Diese Ervartung trostet das Ich und befriedigt seinen 
,1 

geistigen Hunger. Das Ich antwortet selbèr- auf 
t • 
dle Frage 

nach Gott in einer mystisch gepragten Andeutung von Gott und 

in der vertrauensvollen Sehnsucht nach Erkenntnis. In Bezug 

auf den truben versuch, den Toc dieses Sohnes zu verstehen, 

schreibt das Ich: "Dunkel sind vir Lebenden, 50 dunkel, vir 

finden uns selbst nicht.- (11,741) Das Dunkel signalisiert 
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hier Unvissen, Verfremàung, und Entfernung von Gott .' und 
< -

sich selbst. Die Lichtmetaphorilt, sel sie in der Porm von 

Bildern von Sonne" Sternen oder, !terzen lausgedrückt, 

sc:heitlt im Werk Else LasJter-Schûlers immer mi t posit i vem 

EIlpfinden verbunden zu sein. ,l'n diesem Text, wie in 

"Konzer,", ist die Sonne eine Q~elle der Freude und scheint 

delll sterbenden' Sohn "das \iertvollste auf der Welt." In 

"Meine Andacht" sind auc:h Sterne von grossem ~ert und von 

tiefer religioser Bedeutung. Der Sohn wird als der schonste 

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

sind in "eihem seelischen Zustand und "stehen i.n weisser 

Ervartung mit Sternen bes~tzt". (11,742) 

In vielen Texten und Gediçhten von Else Lasker-Schùler 

ist die angezundete Rer:e ein zentrales Bild reli9i05eo 

'Ausdrucks und stellt ein verbindendes Licht zwischen Gott 
, 

und dem Menschen dar. Dle Grundidee dabei lSt, dass die 

Rerze ein ausseres Zeichen des menschl le hen Gebets i st 1 und 

in gewissem Sinn bildet die Anzündung der Rerze eine 

Rückgab~ der Flamme des Lichts, dessen Quelle in Gott ist. 

lm Gegensatz zum Dunkel, das Gott terne ausdrùckt, deutet 

Licht auf , einen gottnahen Zustand oder Teil des 

Gottanniherungsprozesses hln. 

In "Meine Andacht" weist ein Kabbala-Zitat auf des 

Licht, aIs das ursprungl iche 

Schëpfung hin: 

Geschenk Gottes an seine 

In der Kabbala steht, dass dle Gottheit sich 
entdun kel te, bevor sie di e WeI t erschuf. Es i st 
nicht anders zu verstehen, als dass Gott einst 
einen Kërper besass Wle wir, sich selbst e'rlëste, 
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vas vi r Sterben nennen, und ungehemmt der, SchaIe, 
das Chaos durchlichtete. (II,741-2)' 

In diesem Zitat sehen vir einen Hinveis auf die Schopfung 

aIs ein gottllches Geheimnis. (11) lm Versuch, Gott besser 

zu verStehen, bedient sich das Ich verschiedener Bildet und 
- \ 

Mot ive, v i ~ z . B. cler Idee yom Licht aIs elner Art 

gottlichen Geschenks, oder der Bezeichnung 'Gottheit', um 

diese unfassbare Realitat anzudeuten. 

'perner erklii rt das sprechende Ich anhand des 

Korper-Motivs, vie -~er 'pe~sonliche Gott der Bibel sich ins 
-< 

seelische Mysterium vervandeIte, jedoch weiterhin fur seine 
fi 

. WeI t sorgte: ·50 var im Anfang eingentlich nicht ~as Wort, 

aber die Tat: Gott vom 5ichtbaren zum unsichtbaren Gott 

sich verklarte. Das helsst:' die Gefangenschaft de~ Korpers 

~erlless und gelstlg betreut den Weltraum. M (11,742) Im 

nachsten Abschnltt werden elnlge Ideen aus "Konzert" 

wlederholt, namllch dle Bestatlgung der Begrenztheit des"" 

menschllchen Verstandes, sowie dle ~egrundung der Verblnd~ng 

zWlschen Seele und K 0 r pe r , Z v 1 5 che n Got t und seIner 

Schopfung: 

50 bin lch wenlgstens nur Imstande, den Korper des 
Menschen zu verstehen, den Gott schuf nath seinem 
Urebenbllde. Und lch frage mich, varum man dieses 
Urebenbild verachten solI, das fleischliche, die 
Hülle de r Seel e, zuma l w 1 r uns doch a uch am Laube, 
üppig gedrangt, des Waldes freuen und jedes 
einzelnen Baumes, warum an der 5chonheit des 
korperllchen Tempels nicht, der eine Kostbarkeit, 
das Allerheiligste, die Seele in sich bevahrt." 
(!I,742) 

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

die Korper-Seele-Beziehung aIs Mikrobild der Beziehung 
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zwischen Schopfung und Schopfer dient. 
.' 

sugger i e,rt 
,1 

diese Rechtfertigung, dass 

Vergangl ichke i t des Korpers anzunehmen, 

wandelbare Naturvorgange akzeptiert. 

In diesem Text 

es 9 i lt, die 

genau wie man 

Diese Idee geht aus einem starken Glauben an Gott 

hervor, aus einem festen Vertrauen an sein allgegenwartiges 

Wirken, denn "man spricht nichts in den Wind, was nlcht weit 

getragen wird lns Unsichtbare. Es wird aus Sommer H~rbst 

und aus Winter Fnihling unEeben aus Tod, und Sterben 

steigt aus jùngstem Leben." (11,742) Der Glaube an Gott 

wird teiheise anhand eines tUIierlepnisses erklart. Die , ; 

Natur dlent als Bestatigung dieses Glaubens, der jedoch viel 

tiefer ruht, ln Spharen, wo Erlebnisse schwer 2;U verstehen, 

schwer einzuordnen sind. Das Ich glaubt "es muss einen Gott 

geben angeslchts der umsichtigen Weltordnung, aber~ auch 

dann, wenn die Ste['ne üb_er d'ie Erde wandeln würden UAd die 1 

Baume am Himmel wqchsen würden. Und doch erleben ~ir alles 

blind durch MilChweishe~, die Weltweisheit. ~ (11,742) 

Dlese Aussage, die an das Paulus-Motiv des 

unvollkommenen Wissens, bzw. die Vision durch eln dunkles 

Glas OKor.13,12l erinnert, bezieht sich auf dIe begrenzte 

Kenntnls des Menschen, die den Ausgangspunkt der 

Erkenntnlssuche, hier spezifisch der Gottesefkenntnis, 

bildet. Die Botschaft in "Meine Andacht" ist, da~s u~ser 

Wissen mangelhaft und unvollkommen ist, und dass der Glaube 

auch in Zeiten der Zweifel und Trauer das religiose 

Vertrauen verstarkt und den ersten Schritt zum vollkommenen 
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Brlebnis Gottes bildet. Diese innerliche.Oberzeugung des 

Ichs wird im folgenden Zitat dargestellt: .. 1 c h ba ue au f 

Gott, denn Wle oft legte ich meinen Schmerz und meine Freude 

in seine 'Hand und nun mein Kind, meinen Schmerz, und'meine 

Fre,ude." (1 J, 742) 

Das Vertrauen ln Gott i st ver knupf t mit elner 

mystischen Sehnsucht, Gott zu ereichen und sein YGeheimnis ·zu 
kennen. Der Wunsch, Gott naher zu kommen, ist sehr stark, 

aber das Ieh lst sich im klaren, dass der Weg zu ihm 1ao.9 

und kompl1ziert ist.~Das Ich glbt sich trotzdem diesem 

gottl1chen Streben hin >d'sagt \ "wir konnen .nlcht gewaltsam 

Stufen uberspringen,'/:' ber \oIir w~ten en.tdecken, nach Gott 

graben, bis wlr aut Ihn stossen." (11,743) 

Viele Gedichte spiegeln die gieiche Thematik von 

Got tessehnsucht 1 sow i e vom doppel ten Ton, vom t raur i gen 

Wunsch, Gott zu erkennen, und dem vertauenvollem Bewusstsein 

einer Annaherung wider. Trotz wiederkehrender Zweifel ist 

der Glaube und .folglich dessen poetischer Ausdruck, religibs 

und mystisch gepràgt. Der lyrische, bilderreiche Stil, der 

die Prosatexte ch~akterisiert, kommt hier in .der 
F' 

Gedichtform mit sta r kerer per 50nl i cher Auspragung zum 

Ausdruck. 

Die èrei Gedichte "Ein Lied an Gott", "Gebet" und 

"Hingabe" sind gute Beispiele des doppelten Zwecks von Else 

Lasker-Schulers mystischer Dichtung. Diese Hymnen sind, wié 

die Tite1 angeben, an Gott gerichtet; sie sind sowohl 

1 
andachtige Gebete an Gott wie auch mystagogische Texte für 
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andere Leute. Wie die Prosatexte, verstehen sich ~uch die 

Gedichte' al~ religiose Auss8ge. lm Gegensatz zu den Texten, 

die in ihrem mystisehen HinweiS mehr diskur'siv sind, dienen 

die Gedichte als per soni iche Aussage des erwün schten 

Erlebnisses der Gottannaherung. 

"Ein Lied an Gott drûckt die Abgeschiedenheit von der 

Welt und die fo1gende 5ehnsucht nach Gott aus. Das Ich 

fühIt sich in 'diesem Leben, in ,dieser Zeit unglücklich und 

ruft '50 'dunkel ist es fern von deinem Reich / 0 Gatt, wie 

kann ich w@iter hier best~hen.'" (1,315) Auf einer Ebene 

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

doc.h versteht das Ieh, dass es eine enge Beziehung zw i sehen 

sich selbst und der Wel.t gibt. In der' Entfernung von Gott 

konnen sie sich namlich einig fühlen. Auf dieser Ebene a1so 

verwandelt slch die Verfremdung lm dunklen Erdenreich in 

eine Bestàtigung einer Ich-Du-~ezie~ung, sowohl zwischen dem 

wie aueh zwisehen Got t und lyrisc,hen Ich und der Natur, 
\'. 

seiner Sehopfung. 

Wir sehen die Affinitat zwisehen dem Ich unc'i der Weit 

in ihrer Nat urersche inung a1s Mond, der die Tra ume des 1 chs 

t digt: 

Zwischen Winternachten liegen meine Traume 
Aufbewahrt im Mond, der mich bet reut -
Und mir gut ist, wenn ich hier versaume 
Di eses Lebe~, das mich nur verst reut. (I, 315) 

r-P:erne'r besteht die Affinitat zwischen Ich und der Erde,' im 

Verhaltnis zu G'ott. Das Ieh schreibt: "Ich und die Erde 

wurden wie zwei 5pielgefahrten gross! 1 Und dürfen 'du' dich 

beide, Gott der Welten ~ennen." 
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Es 'geht in diesem Gedieht um Erkenntnis. Das Ieh 

sieht, dass in einem gewissen Sinn dIe Welt über ein wissen 

herrseht,"das dem Tch nlcht :zuganglich lst, obwohl dle~ . " 

'Wissen das Ich selbst bet rl ft t. In der ersten Strophe 
1 

verbindet l'das Ieh eln harmonlsches Naturbild mIt der Idee 

dleses Wissens um dIe ZukunEt: . .-, , 

Es schnelen welsse ~osen auf die Erde, 
Warmer 5c:hnee sehmuckt mlld unsere Welt; 
Ole weiss es, .ob lch wieder lleben werde, 
Wenn Fruhllng sonnenseiden nlederfâllt. 

\. 

Diese ersten ZWel St rophen beschre l ben e in a usseres 

Verhii1'~nis, namlleh das des lehs zur Erde, zur Jahreszeit, 

z~'einzelnen Naturerschelnungen, und der allgemeine Ton ist 

der von dlstanzlertem Beobachten und 

spekulativem Murmeln. Da 5 le h i 5 t nIe h tel n 5 

un z uf r l edenem, 

m',.. J. ~ der Natur, 

obwohl es l,hre schmuckende Funktlon bewundert und darin 

Trost' f Indet. Es spr ieht von dem warmen 5chnee und von dem 

gütigen Mond, aber es gibt elne Trennung iFt d ieser 

Win~erszene. Sowohl die Abgesehiedenheit ""ie aueh die Kalte 
r' 

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

sind und "zwischen Winternachten liegen." Da 5 Ieh fragt 

5 ieh, ob es "wleder lleben we rde 1 / wenn Frühling 

sonnenseiden nlederfâllt," und dIe letzten Strophen des 

Gedich t 5 zeugen von e i ner i nneren Trennung, die dureh 

gottliehe Liebe aufzuheben ist. 

Das leh scheint si eh naeh 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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Str"ophe zum Ausdruclt: 

Ich suchte - Gott a ut' innerlichsten Wegen 
Und krauselte die Lippe nie zum Spott 
In meinem Herzen faUt ein Tranenregen; 
Wie 5011 i ch dich erkennen 1 ieber Got t ..• 

Das. Ich ist traurig , aber diese Zeilen bestatigen seinen 

inbrünstigen Gl~uben und die Ernstha.ttigkeit seiner steten 

und langwiengen Sehnsucht. 

Die vertrauensvoile Bitte des Ichs wird in der viertell 

St r"ophe durch das Mot i v des gôt t licher:l Licht s ausgedrüc kt 1 

das viederum aIs elne liebende Figur. vorgestellt wi rd:. 

Da ich dei n'Und bin, 5chame ich mich nic ht, 
Dir ganz mein Her"z vertrauend zu entfalten. 
Schenk mir" ein Lichtchen von dem ewigen Licht! --­
bei ,Hande, die mich 1 ieben, sollen es mi r halten. 

Diese Strophe enthiilt sowohl die herkommliche Vorstellung 
, 

von Got t dem Vater, w ie auch das abstra k tere Bi Id des 

got tlichen L'ichts. Die Mi 5chung von Geheimnis und Person 

wird ln den.letzten Zeilen, in dem Bild von liebenden 

Handen, die das ewige Licht halten, ausgedrückt. 

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

Gbtt steht. Es steht mit offenem Herz und mit unverhülltem 

Ges icht Got t gegenuber, und hof f t auch Got t , zu sehen. 1 n 

der sechsten Strophe sehen wir das Motiv des Schosses, das 

aIs Zeichen des kindlichen Vertrauens in Gott und seine 

Kraft steht. Die AU5sage "Mein Angesicht barg ich 500ft in 

deinem Schoss- / Ganz unverhùllt: du mochtest .< es erkenneri" 

CI, 315) wir"d mit der Bitte nach Anerkennung von Gott 

yercknüpft. Es ist, aIs ob die Er"kenntnis Gottes z,unachs't in 

94 



- --~-- -------~---------------

- , 

seiner Erkenntnîs des Angesichts des Ichs ruhe. 

Hinsichtlich dieser Ic-h-Du Beziehung mit Gott und des 

Wunsches, ihn naher zu kennen, kann sich das lch mIt der 

Natur identifizleren. Am Anfang des Gedichts fühlt 5ich das 

1ch von der Welt abgestossen. Hier, im Verhàltnis zu Gott, 

kann es die Position der Welt mlt seiner vergleichen und 

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

·lch und die Erde wurden Wle zwei Spielgefihrt~n gross! / Und 

dürfen 'du' di ch beide, Gott der Welten, nennen. .. In diesem 

Sinn stehen be ide, 1ch und die Wel t, jenseits der echten 

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

kônnen ihn ansprecQen. 

Dieses Gedicht zeigt die Spannung im lyrischen 1ch, das 

zwischen Zweifel und 
1 

Hoffnung, Einsamkei t und 

vertrauensvoller Sehnsucht schwankt. Das Verhaltnis des 

Ichs zur Natur weist Auch eine Zwiespaltigkeit auf, obwohl 

sie am Ende des Gedichts sich anscheinend lost hinsichtlich 

der Sehnsucht des Ichs nach Gott. Die letzen Zeilen des 

Gedichts enthalten Naturbilder nicht nur als widerspiegelung 

des trüben Wartens im Herzen des lchs, sondern als 

Bestatigung, dass die Natur, bzw. die Welt auch in einem 

Zustand des Wartens ist. Das Ich ist traurig und schreibt, 

sein "Herz tragt die Spuren einer Meereinsamkeit / Und aller 

Stürme sterbendes Verwehen." (l, 316) 

" 
Das Gedicht "Gebet" ist ein mystisches Klagelied, das 

den Wunsch und die Hoffnung nach einer mystischen Begegnung 

mit Gott ausdrüc kt. Die erste Strophe i5t eine 

95 

/ 
1 



gefühlsmassige Bitte des traurigen Ichs, das Hilfe braucht, 

um durch eine schwierige Phase zu !tommen., 'Das Ich betet: 

o Got t, i c P b in" 0 Il T r a ur i 9 k e i t. .... 
Nimm mein Herz in d'eine Hande-
Bis der Abend geht zu Ende 
In steter wiederkehr der Zeit. 

Hier steht der Abend fur das vorübergehende, aber immer 

wiederkehrende Dunke-l, dem das Ieh entkommen moehte. 

In diesem Gedieht sehen wir, wie das GoHeserlebnis 

einen kosmlschen Bezug hat in der nahen Beziehung zwischen 

Ich und der Natur, zwischen der Natur und Gott. In der 

zweiten Strophe ist es, aIs ob das müde seufzende Ich die 

seelische Dimension der Wolken sehe, oder die naturbezogene 

Wider spiegelung des Got tl ichen vernehme, aner kenne und da r in 
, 

Trost finde: 
. 

o Got t, ich bin 50 müd, oh, Gott 
Der Wolkenmann und seine Frau 
Sie spielen mi t mi r himmelblau 
lm Sommer immer, I ieber Gott t", 

Sowohl der personliche Ton, mi t dem das lch Gott anspricht, 

wie die Personifizierung von Naturerscheinungen und das ,Bild 

des spielenden Wolkenmanns zeigen die personi iche Beziehung 

des Ichs gegenùber Gott und Weit. 

In der dritten Strophe kommt dieses positive, geteilte 

Empfinden mit mystischem Einschlag und dem Lichtsymbol zum 

Ausdruck: 

Und glaube unserem Monde, Got t, 
Denn er umhüIlt mich mit Schein, 
AIs ware ieh hilfios noch und klein, 
- Ein Flammchen Seele. 
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Das l ch' betet n ieht n ur für sieh selbst, sondern bezieht" 

sich auch aut den Mond, der aIs verbergende Figu'r und 

Lichtquelle dargestell t wi rd. Der Mond steht hier aIs 

Lichtsymbol, was im rel i giosen Sinn bei Else Lasker-Sehüler 

immer mi t der Idee de r Got tannaherung oder Erleuehtung 

verbunden l st. Hier ist die mystische Sehnsucht 

p unver kennba r , denn das Ieh scheint sich nach einem 

ursprünglichen Zustand zurückzuwünschen, wo es "hilflos noch 

und kIein" war. DamaIs war es noch. 'ein Flammehen Seele", 
\1' 

ein Bild, das an Eckharts Seelenfunken erinnert. 

Die zwei mystisehen Stufen der Erleuehtung und der 

Vereinigung werden in den drei letzen Zeilen des Gedichts 

angedeutet, wo das Ich in seinem Streben sich diesmal direkt 

an Got t wendet und ihn n icht nur um Hi Ife,' sondern a ueh um 

Erleuchtung bi ttet: 

Oh Got t und i st sie auch voll Fehle 
Nimm sie still in deine Hande .•••. 
Damit sie leuchtend in dir ende. 

In dem Gedicht "Hingabe" wird das mystische Ziel ~ich't 

genannt, aber der menschliche Zwei tel und das Streben nach 

einem Unfassbaren werden mit mystischen Bildern und 
~ 

sehnsüchtigem Ton ausgedruckt. Es werden Daseinsfragen über 

Zei t, Zweifel und Einsamkeit dargestellt 1 und Bilder vom 

kosmologischen Schweben des Menschen hervorgerufen. Das 

Gedicht an sich ist auch eine .Bestatigung des wandelbaren 

Dichtungs- und Deutungsprozesses: 

\ 
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HINGABE 

Ich sehe mir die Bilderreihen der Wolken an, 
Bis sIe zerfliessen und enthüllen ihre blaue Bahn. 

Ich schwebte einsamlich die Wel'ten aIl hinan, 
Entzi ft erte die Sternoglyphen und die Mondeszeichen um 

den Mann. 

Und fragte selbst mich scheu, ob oder wann 
l ch ei nst geboren wurde und ges torben dann? 

Mit einem Kleid aus Zweifel war ich angetat 
Das greises Leid geweiht für mich am Zeitrad spann. 

Und jedes Bild, das ich von dieser Welt gewann, 
Ver lor ich doppelt, und a uch da s was ich ersann. 

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

anUingt und sich' in- verschiedenen bildreichen überlegungen 

entfa~tet. Der Obergang von der Prasensform in der ersten 

Strophe zur Vergangenheitsform in den übrigen vier verweist· 

auf die vergangenhei t saufruf ende und vergegenwart i gende. 

Wirkung dieser Vision, weil die Fragen für das lyrische Ich 

wichtig und aktuell sind. 

Die Bilder sind originell und erzeugen eine schwebende 

ze itaufhebende St immung, di e eben den Versuch bildet, 

Hieroglyphen zu entziffern. Die Worte sind mehrdeutig, und 

besond~rs in ' ihrem bildlichen Zusammenhang tragen sie zum 

my'stischen Charakter dieses abstrakten Ausdruc~s bei. Die 

Unsicherheit des lyrischen Ichs in den letzten v\~er strophen 

i st eine Phase, die dem mystischen Schau- und 

Zerfliessenszustand d~r ersten Strophe vorausgeht. 

In der zwei ten Strophe w i rd di e Uns icherhei t durcp die 

Worte 'schwebte' und 'einsamlich' hervorgehoben, und die' 
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adverbiale Endung von 'einsamlieh' betont nicht nur die 

Einsamkei t des lyr i sehen 1ehs, , sondern unterstre ieht die 

Ungewissenheit im Schweben 
"-

selbst. Es ist, aIs oh das 

lyrische 1ch eine Antwort Jn allen Welten suçhe, indem es 
Q 

déren Geheimnisse .erttziffern will. 

Das Fragen des lyrischen Ichs ist auch unsicher, 

'scheu', und befasst sich mi t' Problemen des menschlichen 

Ursprungs und der 
.> 

Sterbl ichke i t. In der vierten Strophe 

kommt der Zweifel ausdrücklich in den Vordergrund und wird 

aIs Kleid dargestellt, das 'greises Leid geweiht für lI},ich am 
, . 

Zei trad spann.' In der, letzten Strophe sieht man, dass de'r' 

V..ersuch, Bi Ider 'von dieser welt' zu gewinnen und sie 
" 1 

entgültig zu entiiffern, scheitert. Wie das neugeschaffene 

Wort 'Sternoglyphen' andeutet, sind viele Erfahrungen zu 

t'ief, als dass man sie 'entziffern' konnte. Diese 

Verknüpfung von 'Stern', ei nem himmlischen Korper, ,mi t 

'Hieroglyphen', was eine symbolische Figur, und spezifischer 

die' heilig~n Buchstaben der altagyptischen Sprache bedeutet, 

deutet auf ein hoheres, abstraktes Niveau d~r dichterischen 

Sprache hin. . , 

In einem gewi ssen Sinn i st dieses Gedicht also eine 

Aussage über das Dichten. Oum die Vision des Pichters Z\l 

e7:reichen, muss man sich von der Stimmung berühren lassen. 

H.ier w~rden Bi Ider mi t Wolken gleichgesetzt, die gel?tal tlos, 

wandelbar,' 'unfassbar sind. Das Paradox i st, dass man d,ie 

1 Bilderreihen 1 nicht der Reihe nach an~ysieren und auslegen 

kann. Man kann sie überhaupt n icht konkret fassen, denn nur 
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venn sie aIs Abstraktum verstanden verden, gibt es eine 

echte Deutun9smôglichkeit. wie in der ersten Strophe 

formuliert vird: Nur venn die Wolken zerfliessen, gibt es 

die Schau ins Blaue. 

Die Vision ist ein aktives und passives Vorgehen. Man 

muss sich dem Ril~hingeben, damit es sich einem enthûllt, 

aber das Schauen ist das wichtige. Die Bevegung ist 

doppelsei t ig. 0 Das' lyr i sche 1 ch s ieht s ich di e Bi ~derrei hen 

der Wolken an, "bis sie zerfliessen" und 'bis' ist sowohl 

, zeitlich vie aûch implizit kausal gemeint, venn ~man diese 

vision aIs einen Austausch versteht, an dëm der Mensch vie 

. auch der Dichter beteiligt sind. 

Eise Lasker-Schûlers Dichtung ist nicht nur 

'expressionistisch', denn sie bietet mehr aIs den Ausdruck 

eines personlichen Erlebnisses. . . Es geht der Dichterin nicht 

nur darum, ihre mystischen Gedanken -auszudrücken, sondern 

auch eine gottliche Spur mitzuteilen. Es geht ihr sovohl um 

'expressio', vie auch um 'communicatio' aut einer abstrakten 
1-

Ebene. Das, vas Else Lasker-SchûIers Dichtung mystisch 

macht, ist ihr Mitteilen ~s Unendlièhen. Durch ihre 

Wortvahl und esoterische Bild1:'ichkeit schafft sie eine 

tiefdeutende aber vandelbare Wirklichkeit, deren Sinn der 

Leser nachvollziehen muss. 

100 



Anmerkungen 

'~, 
1 Mar~in Buber, Icl} >'und Du ,(Heidelberg: Lambert 

Schneider, 1979), S. 14. 

2 Evelyn Underhill, Mysticism. ~ Study in ~ Nalure 

and Development of Man's Spiritual Consciousness (New York: 

New American Library, 1974), S. 98. 

3 Buber, Ich und Du, S. 13. 

4 ,Gershom Scholem, Major Trends in Jewish .Mysticism, 

3rd ed. (New York: Schocken, 1961) , S. 231. 
'A 

5 Buber, Ich und Du, S. 16. 

6 Ibid. , S. 24. 
, 

7 Ibid. , S. 44. 

8 Scholem, Major Trends, S. 349. 

9 .Martin Buber, "Nachwort" zu Ich und Du, S. 160-.--,-

10 Diese Idee der ruhenden Gottheit Hiss,t sich auf den 

lurianischen Begriff , Zimzum' bez i ehen, der die 

Selbstverschrankung der unsichtbaren Gottheit bezeichnet. 

- Nach dieser SelbstverschrankuQg sendet die in sjch r~hend~ 

Gottheit einen Strahl g6ttlichen Lichts aus aIs Zeichen der 

Offenbarung und Anfang der Schopfung. ·VgI. Scholem, Major 

T~ends"S. 260-273. 

Il Diese Vorstellung der Verdunkelung Gottes gehort 

ebenfalls in die ' vorwel ti iche Phase des gottlichen 

Schopfung-Plans und entspricht der lurianischen Phase des 

101 

•• 



ZiDlZwDS. 

.) 

l, 

-

L· 

102 



{ 

4~ Dichtung aIs Gebet: 

mystische Bilder und mystagogische Botschaft 

bei Eise Lasker-Schüle~ 

1 

In diesem" Kapitel werden die esoterischen Bilder und 

Ide~n in zwei Prosatexten und einigen Gedichten systematisch 

aufgezeigt und in ihrer mystischen Funktion untersucht. Die 

folgende Darstellung er6rtert das, Zusammenwirken von 

dichterischem und mystischem VersUindn i s bei BIse 

Lasker-Schü1er, das a1s mystagoglsches Gebet 

kr i stall i siert. 

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 religi6sen Sinn und mit mystischen 

Symbolen ausgedrùckt. 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 und dient aIs Hilfsmittel dahin. Wie 

"Konzert" bietet "Gebet" eine Mischung von tr i viale'n 

Aussagen, spekulativen Bemerkungen, Gedichtze i len. und 

Zitaten aus der Kabbala. Zu dem sprumgartigen Effekt der 

verschiedenen Textformen kommt eine Vielfalt von Bildern und 
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"" Mot i ven hinzu,' di e schl i esslich eher dazu di enen, die 

Grundidee des Textes zu komplizieren als sie zu 

verdeutlichen. Die Annaherung der Seele zu Gott bleibt aber 

das zentrale Thema, das in der ganzen Symbolik durchscheint. 

Die Gegenüberstellung von Korper und Seele, sowie das Motiv 

der seelischen wiedergeburt tauchen auch in diesem Text auf, 

wobei besonderer Nachdruck auf die Beziehung zWlschen Gott 

und dem Me~schen gelegt wird. 

lm Bezug auf Gott liegt die Betonung weniger auf dem 

Verstandnis von Gottes geheimnisvollem Wirken in der Welt 

aIs auf liebendem Dienst. Es gibt 

die wir nicht verstehen, aber der 

Vorgange und Phanomene, 

Dienst ist schliesslich \ 

wichtiger als das Wi ssen . Die Idee einer erhabenen, 
. 

unausgesprochenen Harmonie wird zunachst anhand einer 

Naturbeziehung angedeutet: "Den grossen V6geln sehe ich 

nach - sie k6nnen uns njchts erzahl~n aus dem grGnen ewigen 
, 

Bilderbuch, zwischen dessen Laub sie schweben; aber durch 

ihren Gesang erwachen die Blumen an den Zweigen und die 

Kerne wollen hervor." (II, 779) wir konnen als Menschen nur 

ein Stück weit die wirkung der Natur verstehen, und "der 

Rest heisst Geheimnis!" 

Eine parallele lasst sich nun in der Darstellung der 

Menschenseele sehen. Ohne dass man den Vorgang verstehen 

oder erklaren wird, kann das Beten die Erhebung der Seele 

bewirken. Genau wie die Ewigkeit in Zeit gespannt ist, ist 

di e Seele im K6rper gefangen, und "wenn ein Mensch 

inbrünstig betet, tritt seine Seele an die Pforte des' 
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Korpers." (II, 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 ~ Mensehen, 

der "zwisehen den Strassen der Zeit in den Dsehungeln der 

Ewigkeit" grabt, ist aufgegeben zu beten, denn "sein~m 

\ 
Freytag zu begegnen, der mit einem gemelnsam betet, ( ... ) 

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

Das Ieh sehre i bt sogar 1 "im Gebet zu 
ç 

sterben erspart 

der en t kërperten Seele den Absehi ed, n ieht nur vom e i generr 
, 

Leibe, aueh den endgültigen vom Mutterleibe der Welt."(II. 

776) Die Anspielung auf die paarung von Leib und Seele, 

bzw. von Korper un9 Kern, die uns in "Konzert" sehon 

begegnet ist, wird hier fortgesetzt und esoterisch ins 

paradoxe Bild der Hülle, die uns von Got~ zurüekhalt, 

gefasst: 

jèdes Geschopf barg ein mütterlicher Schoss, der 
den von ihr geborenen Leib ver t r a u end 
in den Allmutterschoss der Welt legte. Aus drei 
Hül1en besteht das irdische Leben, die wir 
durchbrechen müssen, um wieder ins Freie zu 
~ommen, zu Gott. (II, 783) 

~Der Weg der Seele zu Gott ist besonders kompliziert, 

denn der Kern der Seele liegt im Geschëpf; dieses ist 

wieder,um im mütterlichen Schoss geborgen, der wiederum im 
r---

Schoss der Welt liegt, und "50 ereignet sich unser Leben 

zweifach umhüllt in zeitlichen Ewigkeitsschossen." (II, 

793) Dieser Gedank~ wird mit dem Motiv eines Lebens im 

Sterben, das wir aus "Meine Andacht" kennen, verknüpft, denn 

dem Mutterleib der, Welt "zu entsteigen, heisst: Sterben. 
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Und doch ha~delt es sich nach himmlischen Gesetzen 

neues Geborenwerden. Die Hülle zerreisst, aber die ewige 

Odemknospe lebt ein ewiges Leben, überlebt ,ewlglich den -, Tod." (1 l, 7 7 6 ) 

wir sehen in diesem Text die gleiche kosmologische 

Metaphorik wie in den anderen zwei Texten, aber die 

religiëse Bedeutsamkel~ und menschliche verantwortung hinter 

diesen Bildern wird hier starker mystisch gepragt. Auf der 

kosmologischen Ebene gibt es "das vorbildliche Tempo, nach 

dem 5ich der Mensch seit seiner~urt richten 5011, "aber 

diese Vorstellung hat auch eine \mystisc~e Dimension, die in 

dem frolgenden Satz zum Ausdruck kommt,,: "Dieses Tempo zu 

etlangen, vert iefe man 5 ich .1 ln Gott, in diese 

Ewigkeitspolitik." (II, 783) Das lch verbindet reIigiëse 

und sakulare Ebenen in der Formulierung 'Ewigkeit5politik' 

und verknüptt diesen spekulativen Gedanken mi t dem 
)l 

mystischen Motiv des Sich-Vertiefens in Gott. • Got t steht 

aIs das hochste, schwer erreichbare Ziei da, und das Handeln 

des Menschen folgt dem gottlichen Handein. Es heisst: 

"immer müssen wir uber Ihn und die Bewegung im Menschen 

bewegt sich nach dem Bewegen des Schopfers." (II, 783) 

Auch hier gibt es in der Erwahnung Gottes eine subtile 

Verbindung von herkommlichen und geheimn i svollen 

Vorstellungen. Gott ist einerseits der sich bewegende 

Schôpfe!, dessen Bewegung man toigen sollte. Er ist aber 

auch die ruhende Gottheit, in die man sich vertiefen 5011. 
,( 

Es geht hier um kein handfeste5, vot"stellbares'~ Ziel, denn 
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"Gott rollt ruhend durch die Welt, Gott ist der Wegweiser 

und die Schwelle." (II, 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 Blld ausgedrückt, und das Gotteserlebnis solI 

eine echte Begegnung darstellen, denn auf die "gôtt1iche 

Mine zu stossen, kr6nt das Ziel ~er mutigen, religi6sen 

Robinsonade." (11,777) Diese Begegn~ng zwischen Mensch und 

Gott wird aIs ein Zusammenwirken menschlicher u~ottlicher 

Liebe gesehen und ist eine zentrale Vorstellung der 

jüdîschen Theologie. Die Doppelbewegung beruht in einer 

Pflic~t seitens des Menschen und Gnade seitens Gattes. Die 

"Fr6mmigkeit o des betenden Menschen, die "Kommunion" mit Gott 

zustande bringt und für den 
Il 

Mystiker besondere Bedè"u t un g 

hat, beginnt "with a human effort on the part of man to 

~ reach it, and finishes with a gift fram heaven bestowed upan 

man by an act qf grace." (1) In E1~~ Lasker-Schülers Text 
( 

lesen wir von der wi~kung des Gebets. Durch Gebet nahert man 

5ich Gott an, "aber den verbotenen Weg, der Himmel und Erde 

verbindet, betrat noch nie, ohne den willen Gottes, je eine 

Seele." (11,777) Martin Buber hebt auch die Wichtigkeît 

dieses Zusammenwirkens hervor, indem er schreibt: "Das Du 

begegnet mir. ~ ich trete in die unmittelbare Beziehung 

zu ihm. 50 ist die Beziehung Erwahltwerden und Erwahlen, 

Passion und Aktion in Einem." (2) 

Solomon Schechter spricht von Gnade im Kontext der 
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jüdischen Frommigkeit aIs wa 

../ 

dynamic gift leading to 

ultimate reward." (3) Oas Beten wird aIs eine Tatigkeit 

gesehen, die Gott gefâllt und den Menschen diesem gottlichen 

Ziel naher bringt. Die Begegnung hangt von Qer Qualitat des 

Gebets ab, denn "der Mensch, dei Iau sein Gebet 

gewohnheitsgemass verricWtet, betet, um gebetet zu haben, 

wird nie ein Herzbreit von sich zurücklegen, und nimmermehr 

werden ihm die engelhaften Vorboten der Unendlichkeit schon 

auf Erden begegnen."(II,777} In "Gebet" geht es a1so darum, 

. dass die Absicht hinter dem Gebet zahIt, dass das Wort mit 

einem frommen Empfinden an Gott gerichtet verden 5011. 

In diesem Gedanken stosst Else Lasker-Scnüler 

interssanterweise auf das Konzept der Kawwana, welches das 

kabba1istische Verstandnis von Beten bestimmt. (4) Es ist 

unwahrscheinlich, dass ihr dieser mystische Begriff vertraut 

war; aber in diesem Text~ wo Gebet auch aIs mystisches 

Mittel. behandelt wird, treffen wir genau diese Idee von 

Kawwana, was ein hebraisches Wort ist, dessen Wurze1 sowoh1 

Intention wie auch Richtung bezeichnet. Weder das Wort 

selbst noch die spezifische kabba1istische Lehre von Kawwana 

werden erwahnt, aber eine etymologische Verwandschaft .mit 

diesem zentra1en kabbalistischen Konzept drückt sich hier 

affinitiv aus. 

In "Gebet" ist das Anliegen der Oichterin nicht die 

Harmonie oder Herr1ichkeit der Schëpfung aIs Ganzes, wie es 

in "Konzert" der Fall war, sondern der grundsatzliche 

Unterschied zwischen Mensch und anderen Geschopfen. Das Ich 
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in dem Text erklart: 

Tausendfaltig verzwiefachte der Schôpfer das Tie~ 
und die Pflanze schon auf dem Plan der Schôpfung. 
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. (Ir,779-80) 

Der Mensch ist in einem Zustand des Zwiespalts und sehnt 

sich nach der ursprünglichen Einheit. Das Ich weiss, dass 

der Mensch seiner Verantwortung gegenüber Gott durch Gebet 

entgegenkommt. Das Gebet ist die Grundantwort des Menschen 

auf die nebulëse Frage der gëttlichen Real i tat, und 

unters~heidet ihn von anderen geschaffenen ,esen, die dieses 

Bewusstsein nicht teilen. 

Der Mensch empfindet diesen Zwiespalt in sich, im 

Verhaltnis zu anderen Menschen, und auch im Verhaltnis zu 

Gott. In einer Zeile des Gedichts, das im Text eingeführt 

wird, fragt das lyrische Ich: "Wie kommt es, das~ der Mensch 

vom Menschtum bricht, / Sich wieder sammeln muss in hëheren 

Geschehen?" (11,780) Dieser Zustand der Trennung, auch 

wenn er den Menschen von Gott trennt, ist bedauerlich, aber 

macht den Menschen wertvoller; weil er diesem hëheren 

Geschehen nachstrebt. Er ist besser aIs das Tier, denn 

"des Menschen vollstandigeoAbtrennung von der Ewigkeit, 
p 

ausgetragen vom Universum, unterscheidet ihn vom Tier und 

von der Pflanze und vom Gestein und macht ihn zum Herin der 

WeI t. (II, 781 ) 

In dem folgenden Abschnitt wird die mystische Richtung 

dieser' ~egenüberstellu~g 

angedeutet: 

Ir 

, r 
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Das Tier, noch zur Halfte ungeboren im blinden 
Urbewusstsein, verhalt sich verantwortungslos. 
Darum i s.t der Mensch wohl, se i ner restlE>sen 
Abtrennung wegen, die vollendeste Schopfung 
Gottes, aber demzufolge auch seelisch-geographisch 
am entferntesten gelegen von Gottewigkeit; jedoeh 
durch der Perspektive Ubersicht er sieh ganz und 
gar die himmlische Sphare erobern kann." (11,780) 

Die Ansicht des Ichs schwankt zwisehen positiver und 

negativer Uberlegung. Trotz der Abtrennung ist der Mensch 

die vollendetste Schopfung. Jedoch lm Vergl.eich zum 

monistischen Zustand des Tiers ist der Mensch am 

entferntesten von Gott. Nichtsdestoweniger ist es dem 

Mensehen moglich, diesen Abgrund ganz zu überwinden. Dazu 

gehort, die Verantwortung anzunehmen, denn "es bleibt dem 

Me~sehen nicht erspart, Rechenschaft abzul'egen vor Gott." 

(II,780) 

Die Einheit im Mensehen sel~st und die ,Einheit unter 

Menschen gehoren zum Prozess de~ Gottannaherung. Die Liebe 

zum Mi tmenschen gehort zur Gottesliebe. Schl iessl ich 

bezieht sich alles Weltliche und Seelische auf Gott tind muss 

über ihn gehen, denn "nur Gott allein bes~t die Kraft, den 

gleiehmassigen wie stürmenden Gang der Welt zu lenken." 

(11,781) Durch Gebet kann man sich aber auch starken, um 

andere Mens.chen und Gott besser zu lieben und ihnen zu 

dienen .. Das Ich erklart: "jedes wahre Gebet ist eine 

Konzentration ... Ïch Ieh. Und aus ëlieser 

Selbstverbindung entsteht doppelte Kraft." (11,783) 

Die Verantwortung gegenüber Gott verneint nam1ich nicht 

"die Beziehung des Menschen zur Naturwelt und zu anderen 

Menschen. Das Ic~ befürwortet Liebe gegenOber beiden und 
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ruft immer noch "SEI GOT ZU DEN TIEREN! Gott ist. ihr Zeuge." 

(11,783) Das Ich unterschatz~ auch nicht die Kraft der 

menschlichen Liebe, die es in einem mystischen Rahme~ sieht. 

Es ist, als ob 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) 

Di.e Liebe und Verantwortung Gott gegenüber schliesst 

die menschliche Ebene ein. Dies wird aber mît gottlicher 

Erleuchtung verbunden. Es ist, als ob die menschliche Liebe 

eine seelische Quelle hat und 

bewirkt. Das 1ch schreibt 1 der 

einen seelischek~ Vorgang 
\!\lf,J'1::t:> 

"rti 
Sturm der Liebe "treibt vorn 

Grund den Rest seines Urblutes Gold", und in diesem Bild 

sehen wir den erhebenden Effekt der Liebe mit dem Motiv des 

Hochtreibens einer seelischen Essenz. 

Wie diese Liebe auf oer menschlichen Ebene verwirklicht 

wird und eine rnystische Erhebung bewirkt, sieht man in ihren 

Schriften. Das 1ch bezieht sich auf,Dichter und Propheten 

als besondere Trager dieser seelischen Verantwortung, wo 

dieser' Dienst oder die menschliche Liebe in 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 Schëpfer.( ..• ) Die Dichtung 
ergibt also, vorn erwahlten Dichter 
niedergeschrieben: den Extrakt hoherer Wahrheit. 
(11,778) 
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Also ist die Inspiration oder Erleuchtung, 'die des Dichters 

Seele erhebt, sowohl,eine Gunst, wie auch ein Prozess, an 

dem das 1ch sieh durch sein Schreiben, durch seine 

gewissenhafte Erfül1ung seine'r Aufgabe beteiligt. Diese 

Aufgabe ist nicht sehr leicht, und "der Dichter weiss wohl, 

es dauert ein Leben der Verti~fung und vorangegangener 

Vertiefung Leben, bis er zwischen den Weiten der Welt nur 
- -- --- ..... 

ein noch 'leuchtendes Liebeswort' findet, das seine Seele 

vorüber~ehend schon auf Erden vom Star erlëst." (11,778-9) 

Die Ernebung der Seele wird anhand eines anderen Bildés 

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

diese seelische Erlësung nicht ausschliesslich dem Dichter 

zu eigen ist, sondern jedem Menschen zuganglich ist, wenn 

auch nicht aut dieselbe Weise. 
tJ 

Das Ich hebt wohl zuerst die 

intensive Erfahrung des Dichters hervor, fügt jedoch hinzu: 

Aber dieses Wunder der Erleuchtung weht über jed~s 
Menschenherz, der Liebe Sturm über seinem Blute, 
und treibt yom Grund den Rest seines UrbI utes Gold 
an seinen Strand. UrbI ut ist erhaltenes Gold, 
das, wenn es sich mi t dem UrbI ut' des li ebenden 
Menschen begegnet, einen Glückszustand 
hervorza ubert. UrbI ut u,nd UrbI ut ergeben: 
Paradies. (II,77~) 

Es gibt einen Rest der ursprünglichen seelischen Essenz in 

diesem Grund. Das Bild des Urblutes, das erhaltenem Gold 

gleic~t, lisst sich ~it der Idee einer scintilla animae, 

eines übrigebliebenen gëttlichen Funkens in der Seele des 

Menschen vergleichen. An einer früheren Stelle dieses 

Textes wurde Glück mit dem mystischen Motiv des Stossens auf 

die gëttliche Mine verbunden, und hier wird die Begegnung 

von Urblut, den durch Liebe hervorgezauberten Glückszustand, 
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als Paradies bezeichnet. 

Dieser Abschnitt, der sich 
,: 

" des liebenden Menschen befasst, 

~~lischen Leistung 

und dem die Beschreibung von 
" ' 
J'ifhter.li scher vetantwortun~ vora'Ùsgeht, lasst sich an ei nem 

'~eispiel ~enschlichen Dienstes, bzw .. menschlicher Begegnung 

besprechen, ~amlich des Dienstes, den der Dichter durch sein 

Schreiben . leis,tet, das eine Wirkung auf die Seele des 

Menschen aIs Ziel hat. 

Der Text "Gebet" geht aus einer, geheimnisvoiien ' 

Erkenntnis hervor, \postuliert dep,Weg zu dieser gëttlichen 

Erkenntnis aIs Liebe, Dienst und Gebet, und verkorpert diese 
, , 

~ Lehre selbst. Text spricht Der 

sondern versteht ~1ch aIs Gebet. 

nicht nur über 
l) 

Gebet,f 

Das Ich macht eine 

Bemerkun~ über die Xhnlichkeit zwischen einer Zeile eines 

Gedichts aus' dem Zyklus Hebraische' Balladen, und einem 

Kabbàla-Zitat und sagt: 

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

Das sprechende Ich lasst sich hier aIs die Dichterin selber 

erke~nen" und hier hebt sie selber Anspruch auf eine 
\ 
\ ,\ 

Af~ihitat zur Kabbala. Es ist offensichtlich, dass sie ihre 

Begabung nicht nur aIs dichterische Inspiration, sondern 
~ 

~ auch aIs prophetische Verantwortung versteht. 

Am Ende des Textes spricht sie von der Aufgabe und der 

Sendu~g der Prophetén und deren Dienst aIs Vermittler 
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zwischen Gott und Mensch: 

Ja die Propheten rissen an Gott! wie sie die 
Wahrheiten donnerten in die Herzen, der Vôlker. 
Und so oft verstromten gottlich den heiligen 
Paragraphen in unzahligen V'erse,n. 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 Bestàtigung des prophetischen 

Erlebnisses, bzw. Die~stes--das sie schon als ein mystisches 

signalisiert durch die Vorstellung des 'nichtumfassbaren 

Gott'es' --legt sie ihr e igenes mystagog i sches 

Selbstverstandnis und Verhaltnis zum Leser aus: 

Ich mochte dem Leser eine ruhige Stunde schenken 
mit meinem Gebet, in das ich wie in e"ine Girlande 
ab und zu eine seltene Blume stecke. Ihr Duft 
soll ihn nicht betauben, aber erwecken. Wach sein 
zieht Gewissen nach sich. (I1,784) 

Die Kombi na t ,i on von Insp~ration und religioser 

Verantwortung kann man also bei Else ~asker-SchGler in 

mystischem Zusammenhang sehen, wo Dichtung durch Paradoxa, 

mystische Bi{der und abstrakte Hinweise aut Gott zu Gebet 

erhoben wird. Es geh't ihr nicht nur um ihren eigenen Weg zu 

Gott, sondern um die seelische Potenz in jedes Menschen 

Seele. Das Ziel ist ein mystisches Erlebnis von Gott, was 

in den letzten Zeilen ausgedrGckt wird in der Aussage: 

'"Gott ist eine 'ruhénde Gottheit'. Alle Leidenschaften ruhen 

in Seiner 

Dichterin ist 

heiligen Siesta." Aber das 

das Erwecken dieses mystischen 

Anliegen der 

Emp'f indens in 

anderen Leuten. Sie nimmt die Verantwortung an, den Leser 

auf den Weg der Erleuchtung zu locken, denn sie glaubt "wir 

Menschen ( .•• ) verschütten unser Bewusstsein gegenseitig 
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bis zur Entartung und besi t zen doch den Demant der 

mannigfaltigsten klarsten Bevusstmoglichkeit." (11,784) 

ln dem Text "Die Seele und ihr Licht", der den 

Untertitel "Eine Psalmodie" trëgt, sehen vir 'viele 

thematische und formale QuIitaten der biblischen, Psalmen. l," 

De r Te x t 9 i l t . aIs Loblied und Klagelied und drückt 

menschlichen Zweifel und religiose Sehnsucht aus. Der Satz 

"ke;'n Messias kommt 1 das Weitanliu wieder zu erieuch~n, 
~, J 

-.-'" 

die WeI t in uns, uns in der Welt" (III,77) zeigt d'en 

Zveifel des sprechenden Ichs ap eine eriosende Kraft. 
, 

Trotzdem bietet das utopische Motiv der Erinnerung "an das 

Paradies, an unsere durchl ichtete Wel t" (1 l 1,76) Anlass zur 

Hoffnung auf eine Rückkehr zu diesem ursprüngl ichen 

seelischen Zustand. 

Der utopi~che 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" lnit dem Sym~ol des Kerzenlichts verknüpft. Die 

Kerze, die in anderen Texten von Else Lasker-Schüler über 

das Gebet aIs -ein zeichen menschlicher Zuvendung zu Gott 

C.braucht wird, wird hier" als ein 5mbol der Vereinigung mit 

der Schëpfung benutzt. wir sehèn sovohl stilistisch vie 

auch konzeptuell, vie 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 anzuzünden und 
wieder auszublasen. Und erst, venn man einen 
Docht durch einen Tierkorper, gar durch einen 
Menschenkorper vie durch eine Ker'ze leiten und 
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konnte, methodisch, bis er 
tropfenweise, leise in 

Allerdings-- eine besessene Idee!" 

leuchten lassen 
dahinschmëlze, 
Wohlgefallen. 
(III,75) 

Diese eigenartige Idee steht doch eigentlich im Einklang mit 

dem gëttlichen Wunsch nach Erleuchtung für seine Schëpfung, 

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 lâsst: 

Gott will, dass Seine Schopfung im Lichte kreist! 
Er verbot die dunkle Frucht. Immer wieder strebt 
der gôttliche Wunsch dem Licht entgegen. Gott 
schenkte seinem ersten Menschenpaar eine 
durch1ichtete, liebende Welt: das 
Paradies. (U 1,75) 

Dieses Licht wird durch Liebe hergestellt, denn "Liebe 

geknüpft an Liebe ergibt: Licht." (I II, 75) 

Der Text handelt vom Verha1tnis der Seele zu Gott, der 

durch Bezüge auf Licht und Liebe angedeutet wird. Die 

Sehnsucht des Ichs geht aus der Erkenntnis dieser gëttlichen ... 

Realitat'hervor, die sein eigentliches Hauptan~iegen bildet. 

" Obwohl Zweifel und Traurigkeit dieses religiose Empfinden 

begleiten, bilden sie nur eine dunkle Nacht der See1e, deren 

myst i scher Weg und gëttliches Ziel durch Lichtbilder 

angedeutet ist. Der Titel selbst klingt wie eine mystische 

Formel und erinnert an das eckhartsche Prinzip der scintilla 

animae, oder des Seelenfünkleins, das si ch zurück zum G"runde 

in Gott sehnt. (5) Ein Satz wie "das Licht der Liebe 5011 

sich entfalten, zur Flamme werden, die Seele des Menschen in 

seiner Hül1e anzünden" (I II, 76) beton t die mystische 
, 

Qualitat dieses Seelenlichts. Di eser Gedanke en'tsprïcht 
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der Stufe der Vision oder illuminatio, wo man sich nach der 

ersten Ahnung gëttlichen Daseins, nach e i nem schnell 

vorübergehender. Moment der Erkenntnis um so starker nach 
Il 

diesem Erlebnis sehnt und strebt. Dieses erste flüchtige 

Erlebnis entzieht sich.dem normalen Vorstellungsvermogen und 

ist schwer zu fassen, "aber nach dem starkenden 

Ewigkeitstrunk 'dürstet imiiler von neuem den erleuchteten 

Menschen." (111,78) 

Das lch hat ans~heinend dieses gottliche Geheimnis 

geschaut und will es mitteilen, kann es anderen Leuten aber 
\ , 

nicht ganz aufschliessen. Wenn das Ich sich mit der Essenz 
,ç 

Gottes befasst, so kann es sicherlich nicht direkt und ,1,,, 

deutlich tun. Die angestrebte Erkenntnis ist ein Weg, nicht 

eln endgültiges, erreichtes Ziel. Das Ich kann keine letzte 

Antwort geben, sondern nur aIs Wegweiser dienen. Deswegen 

muss sich das 1ch ilber Gott auf ambivalente und verwickelte 

Weise fassen, denn "sein erleuchteter 'Odem ist in keine 

Formel zu fassen." OII,78) Selbst da, wo das Ich sich der 

Lichtsymbolik bedient, um die Beziehung zwischen Gott und 

Mensch auszudrücken, blei~t die Essenz der verborgenen 

Gottheit undarstellbar. Die Sehnsucht richtet sich nach dem 

t gëttlichen Licht, iber das Licht an sich ist nur das 

vorstellbare Ziel, denn "nimmermehr bedeutet das Licht Gott 
.,.~ 

Selbst. Seine raumlose zeitlose ewige Seelengestalt, die aus 

der Nische Eigendunkel hervortrat und 'Sich entdunkeIte', 

bevor sie das Weltparadies erschuf." (III,78) 

Hier vird nochmals dasselbe Rabbala-Zitat wie in "Meine 
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Andacht' wiederholt, um auf den geheimnisvo,llen Charakter 

der gëttlichen Essenz hinzudeuten. Es ist paradox, dass die 

vorvel t liche, dunkle Gestalt aIs das letzte, echte Ziel 
~ 

gilt, obwohl das g6ttliche Licht das geheimnisvolle Ziel 

bildet. 
/ 

In der Kabbala beschaftigt man sich auch mit dem 

strahlenden Licht oder 'kavod' Gottes, allerdings mit dem 

Bevusstsein, dass dieses 'kavod'--wërtlich Ehre oder 

Glorie--nur ein ausserer Hinweis auf den verborgenen, 

unvorstellbaren Gott ist. (6) In diesem Text sehen wir eine 

Affinitat zu dieser kabbalistischen Vorstellung in der 
~ 

Mahnung: "man verwechsle nicht aie strahlende Glorie in Ihm 

mit des Ewigen Selbst." (111,78) 
1 

Die Suche nach Gott versteht sich aIs eine Annaherung 

der Seele an Gott, aIs eine Erhebung bzw. Aufloderung der 

Flamme zum gottlichen Licht hin. In "Gebet" Iasen wir 'Wach 
") 

sein zieht Gewissen nach sich.' Die Bewegung zu Gott hin 

wird eben aIs eine moralische Verantwortung gesehen, und das 

Ich spricht bedauernd von dem Menschen, dessen Seele ln 

dieser Hinsicht nicnt wach und aktiv lst. Solch ein Mensch 

sei tot "und gleich dem starren leb~osen Kerzenleuchter auf 

meinem Tisch, bevor ich seine Kerze, seine Seele, anzunde. 

Undurchleuchtet sind wir Menschen tot; das Licht bewegt uns 

- und Wlr schâdigen uns, indem wir unsern kostbarsten Schatz 

vernachlassigen, unsere Seele!" (111,78) Mit diesem Bild 

der unangezündeten Kerze ste lIt das Ich einen Zustand der 

Seelenleere dar. 
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Das Ich erklart, dass sich das religiëse, erleuchtende 

Eriebnis der Seele im Prozess der Annaherung, nicht auf 

einer abstrakten, ausschi i essi ich geistlichen Ebene 

entfaltet, sondern auch auf der diesseitigen, alltaglichen 

Ebene der menschlichen Beziehung zur ganzen Schopfung. Die 

Postulierung dieser Liebe aIs Teil des seelischen Zustands 

entspricht dem Ich-Du-Pr inzip eines totalen Eriebnisses 

nicht nur in Bezug auf Gott, sondyn auch auf den Menschen 

und die Natur. Wenn in diesem Kontext das Ich ein 

neutestamentliches Zitat von Jesus bringt, dann' nicht aIs 

bewusste Hervorhebung seiner christlichen Lehre, sondern aIs 

eine wei tere Illustration dieses Motivs der 

Gegenüberstellung von Toten und Liebenden. Wenn das Ich 

schreibt: "der edle Nazarener .sagte zu seinem Jünger 

Philippus: 'Lass die Toten ihre Toten begraben, und folge 

mir'" (III,79), steht Jesus für die Dichterin aIs Mensch der 

Liebe und nicht als gottliche Figur. 

In diesem Text gilt namlich, wie vorhin gesagt, , die 

Liebe aIs Zeichen des gëttlichen Lichts. Das 1ch glaubt, 

~das Licht ist auserko~en, im Keich der Seele sich ganz in .. 
Lie be z u en t fa l te n " (111,79) und zeigt sein Gefühl der 

Verantwortupg in der Erklarung: "vor der Flamme~ der Blume 

des Lichts habe ich mich immer gebeugt: vor der erwachten 

SeeIe, vor dem weit aufgetanen Auge der Liebe." (III,78) Die 

ursprüngliche Liebe, wie das ursprüngliche Licht, hat ihre 

Quelle in Gott und giit nicht aussschiiesslich dem Menschen, 

sondern der ganzen Schôpfung. wie in den oben besprochenen 
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Texten wird hier eine starke Ich-Du-Beziehung zwischen Gott 

und der Natur dargestellt: "der Amethyst, der Hyazinth, der 

ratselhafte Smaragd, aber es 1ichtete sich auch jedes 

Weizenkorn auf dem Feld; und der Herr küsste die Kornblume! 

Und über die Wasser sandte Er eine Taube-- Seiner Seele 

schimmerndes Licht. ft (II 1,78) 

, Es gibt jedoch einen Unterschied zwisch\r Mensch und 

Natur, und dieser Unterschied beruht in der seelischen 

Potenz und Verantwortung des Menschen. Der Mensch kann 

naml ich das gat t liche Licht erreichen und te i len, denn 

"erleuchtete Menschen schrei ten über gelichtete 

Wegewigkei ten." (1 II, 79) Das lch erklart den Unterschied 

bezügl ich
o 

Verantwortung im fo1genden Satz: "Es stehen sich 

gegenüber: Tier, Pflanze, Stein: im Werden begriffene, 

unausgetragene, nicht für sich verantwortliche-- und: der 

Mensch: ausget ragene, für sich verantwort liche, zur 

Verantwoctung gezogene Schopfung." (Il1,80-1) 

Wi e in den anderen drei Texten, bi Idet "Di e See le und 

ihr Licht" eine Mischung von Metaphysischem und Lyrischem, 

und das gelungenste B'eispiel des Zusammenwirkens dieser zwei 

dichterischen Momente liegt in dem Gedicht, mit dem der Text 

schliesst. Hier v'erweben sich Lichtmetapher und 

Naturbilder, um den Wunsch der Gottannahrung Ausdruck zu 

geben und die Ieh-Du-Bez iehung zu betonen. 1 n den ersten 

drei Zeilen wird Liebe mit Licht glei(hgesetzt, und dieses 

gattliche Geschenk wird aIs vorùbergeheder Gast, d.h. aIs 

flüchtiges Phanomen dargestellt: 
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Hor Got t, wenn du nur etwas l ieb 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 und das l ch zündet e i ne Kerze an in dem festen 

Glauben an deren seel i schen Erhebungsef fek t, indem es sagt: 

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

Wie in anderen Texten und Gedichten bezeichnet die 

Kerze das menschl iche Gebet, eine Tatigkeit, die dem 

u'rsprünglichen gottlichen Geschenk des Lichts entspricht, 

und die zu erneuter Erleuchtung führt. Die _ angezündete 

Kerze ist ein Zeichen menschlicher Liebe und Andacht an Gott 

und bringt des Menschen Seele naher zu Gott. Nicht nur der 

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

denn 

Es wachsen aIle Sterne hoch am Wolkenast 
Und wurden strahlende Geschwister, Gott, ln 

deinem Zeichen .•• 
Nur unsere Erde ist verblasst -
Und i hre Seele schre i t zu di r aus Leie hen . 

Dieser Psalm enthalt eine fromme Bitte an Gott und ist 

basiert auf der Erkenntnis der menschlichen Verfinsterung 

und auf dem festen Glauben an Gottes erlôsende Kraft. Das 

Ich bestati"gt "nicht Gott, auch nicht sein,e lichte Welt ist 

tot, aber das Paradies deines Wesens ver f insterte sich. " 

(111,81) Glücklicherweise "flarnmt zuweilen noch andachtiger 

Funke des Paradi ese,S a uf unsere ver fin s'terte ver lorene 

Paradieswelt", obwohl wir vorn gottlichen Licht entfernt 

sind. Das Schwierige, erklart das Ich, ist, dieses Licht r 

trotzdem irgendwie wahrzunehrnen. Dies ist der inbrünstige 
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Wunsch des 1chs und das zentrale Thema des Textes, das in 

dem folgenden Zweizeiler, der im Text dem Gedicht 

vorausgeht, zum Ausdruck kommen: 

Er1euchte meine Seele, Herr, 
Und' Ipte sie an mich! 

. 
Solange der Mensch e i ne Ahnung dieser durchlichteten. 

Rea1itat hat, wird die Sehnsuéht danach bestehen. Das Ieh 

maeht eine subtile Anspielung darauf in der einfaehen 

Bemerkung: "Draussen singen ahnungslose Kinder: 'Freut euch 

des Lebens, 50 1ang noch ein Lampehen, glüht. •• '" Für das 

gottsuchende Ieh haben die Worter der singenden Kinder eine 

besondere Bedeutung, obwohl die Singenden keine Ahnung von 

dem gottlichen'Bild haben, welches das Wort 'Lampchen' fûr 

das lch hervorruft. 

Bei Else Lasker-Schüler sehen wir den.Wunsch, ja fast 

das Bedürfn i s, ahnungs10sen Menschen einen Hinwe i sauf ein 

mystisches Geh~imni$ zu geben, was sie durch ihr lyrisches 

Schreiben versucht. In dem Gedicht "Mein Herz Ruht Müqe" 

sehen wir die Ruhe, die mit dem Bewusstsein einer erfüllten 

'Aufgabe verbunden ist. Diese _Ruhe hat auch mystische 

Bedeutung, die durch e inen besonderen Wortschatz 

,bildliche Anspielung wiedergegeben ist.. In den 

Strophen sagt das 1eh: 

Me in Herz ruht müde 
Auf dem Sarnt der Nacht 
Und Sterne legen sieh auf meine Augenlide •••• 
Ieh fliesse Silbertone dèr Etûde ---
Und bin nieht· mehr und doch vertausendfacht. 
Und breite übe~ unsere Erde: Friede. 

In diesem Gedicht gibt es einen synasthetischen Ausdruck der 
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_tr6menden Bewegung, die als bunte Musik, "Silb'ertone der 

Etüde" aufgefasst wird. Hier ist Musik mit dichterischer 

Kunst gleichzusetzen, und beide verstehen sich aIs 

schopferischen Prozess. wie wir untersucht haben, hat 

dieser Pt"ozess eine besondere, religiës ausgerichtete 

Funktion bei Else Lasker-SchüIer. 

BIse Lasker-SchüIer glaubte, dass sie von Gott mit der • 

"Bürde der Dichtung" (1II,44) bevollmachtigt worden sei. 

Ohne Zweifel ver stand sie diese Dichtung aIs Aufgabe, aIs 

eine Dienstleistung, nicht nur an den Menschen, sondern auch 

an Go~. Ihre Texte und Gedichte wurden oft aIs Gebete 

gedacht, die manchmal sogar dieses Wort im Ti tel trugen. 

Diese Dichtungen bilden Hymnen einer Dichterin, die Gott 

anbetet aIs Teil des Prozesses der Annaherung. Ihre 

Dichtung ist aber auch Andachtsliteratur, die sich anderen -

frommen Menschen bietet. Am Ende des Gedichts "Mein Herz 

Ruht Müde" identifiziert sich das Ich selbst mit diesem 

Gebet und sagt: "ich bin still verschieden--wie es Gott in 

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

übe. " • 1 
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Schlussbemerkungen 

Die Qualitaten, die in dieser Arbeit aIs mystisch 
Il 

beze i c hnet wurden, li egen, Wle am Anfang der Diskussion 
~,,' 

gesagt wurde, n icht in ei ner abstrak ten, ahi stor i sehen 

Metasphare, sondern gehoren in einen spezifischen Kontext, 

den es hier kurz zu bespreehen 'gilt. Das rel igiose 

Schwanken zwi schen Zwe i fel und Hof fnung, das Ausdruc k einer 

transzenden ten Sehnsucht und Hi ngabe an e i ne got t liche 

Realitàt ist,und die idealistische Bez iehung zw i schen 

Glauben und dichteri schem Bewl,.lsstsein: alle diese Elemente 

lassen sich auch auf Else Lasker-Schülers Ze i tgènossen und 

Glaubensbrüder beziehen. Else Lasker-Schülers Si tuat ion aIs 
• 

mystisch orientierte jüdische Dichterin am Anfang des 20. 

Jahrhunderts war nicht verschieden von der Situation vieler 

Diehte r und Ph i Iosophen, di e den selben soz i ohistor i sehen 

Hintergrund -hatten. Sowenig dieser Hintergrund aIs ganze 
/ 

Erklarung des mystischen Moments bei Else Lasker-Schüler 
,Ii 

gel ten kann, 50 bietet er doch e i nen i nteressanten Rahmen 

zur Erganzung unserer Diskussion. Man kann geradezu von 

einer Art O!i)mose sprechen, da die Diehterin ein religiëses 
, / 

Anliegen widerspiegelt, das in vielfaeher ~insicht für die 

geisti~e Situation der Zeit--um Karl Jaspers Ausdruck 

anzuwenden--typisch ist. Die Di skussi on von Else 

Lasker-Sehülers mystischer Affinitat schliesst also mit 
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einem Blick auf einige Züge des deutschen Expressionismus 

und der zu jener Zeit entstehenden jüdischen Theologie. 

Zwei Aspekte, die sich im Laufe der Mystik-Diskussion 

aufta ten, namlich die Lieht symbol i k und die religiose 

Begrifflichkeit, sind' auch in der Literatur des 

Expressionismus sehr wichtig. Di e Idee des Lieht 5 aIs 

Zeiehen der Erleuchtung oder Offenbarung, der in der Deutung 

Else Lasker-Schü}èrs Dichtung eine mystische Bedeutung 

zukam, gilt z.B. aIs der haufigste Topos im Expressionismus 

überhaupt. (1) 
'<.1 

In seinem Artikel über Expressionismus bemerkt Wolfgang 

Rothe , dass ja die Lichtsymbolik auch in der Klassik und 

Romant3k eine zentrale Stellung einnahm, Er betont jedoch, 

dass der rel igi ose Gebrauch di eses Symbols bei den 
, 

Expressionisten ,nicht aIs eine direkte Oberrtahme des 

1 i terar i sehen Symbolgehal t 5 des 19. Jahrhunderts zu sehen 

i st, sondern auf die mystischen Quellen des Mi ttela l ters 

zurückzufiJhren ist. (2) 50 sehen wi r, dass das Lichtsymbol 

auch im Expressionismus in Verbindung zur Mystik *steht, und 

wir dürfen vermuten, dass der Mystikansatz nach wie vor viel 

zur Deutung von El se La sker-Sehüle r s Dicht ung bei t ragen 

kann. 

Was den Bereich der Religion betrifft, sehen wir ganz 

allgemein im Expressionismus die Neigung des entfremdeten 

Di chter s zum relig i osen Oberschwang. Ausserdem gibt es eine 

besondere' religiose Begrifflichkeit, die sich zum Teil durch 

e 1 ft e pa raIl e 1 e Entstehung in der damaligen Theologie 
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~rklaren Hisst. Das Mensèhheitsethos und die brüderli~he 

Liebe, die die Expressionisten postulierten, las sen sich mit 

dem Du-Konzept, das aIs zentrale Lehre der menschlichen 

-Haltung im Personalismus und in der dialektischen Theologie 

vergle'ichen. Der religiose Bezug des 

Expre~smus und die dialogische BegrtÏfflichkei~ der 

Theologie um die Jahrhundertwende zeugen von einem 

moralischen Streben, das für ~die Zeit charakteristisch war 

und das ber Else Lasker-Schüler ei~e mystische Ausrichtung 

bekam. Das religi6se Empfinden, das für expressi~nist(sche 

Dichtung schlechthin typisch war, erwies sich auch einer 

myst i schen Auswei t ung fa.hig und" fand auf di eser Ebene 

Ausdruck bei Else Lasker-Schüler. (3) 

Eine zweite, sogar wichtigere,Komponente des Rahmens, 

der nun hier die unt~rsuchung abrundet, ist die jUdische 

Glaubenstradi tion~ die Else Lasker-Schülers religiëses 

,Empf i nden best immte. Besonders besprechenswert in diesem 

Zusammenhang ist die Entstehung einer neu belebten jüdischen 
• 

Theologie am Anfang des Ja~rhunderts. Die Wendung zu einem 

subjektiveren religiosen Erlebnis ergab sich aIs Folge des 

n icht erfolgre ichen Versuchs des jÜdi schen Hi stor i zi smus im 
. 

spaten 19. Jahrhundert. !.l:fI Jene streng objektivisierende 
r>f; 

Bemühung um ~ine historis~ Bestimmung des Judentums drohte 
, 

die personliche religiëse Erfahrung des Juden zu ersticken. 

Alexander Altmann befasst sich mit diesem Problem irt seinem 

Artikel über die Theologie des deutschen Judentums 
'0 

im 20. 
. 

Jahrhundert und erklart: "Judaism had become a matter of 

Il 127 



ria 

re5ea~ch but was no longer a living concern of the thinking 

Jew. ft (4) 

Jüdische Schriftsteller wie Leo Baeck, Martin Buber und 

Franz Rosenzweig wo11ten das Judentum zu ~inem lebendigen 

An1iegen auf der re1igiosen Erfahrungsebene machen. Die 
/ 

Antwort solcher 

Juden brichte 

Schriftsteller auf die Krise des modernen 

eine mystische Dimension mit sich. (5) In 

diesem neuen Verstandnis des Judentums, sehen wir das 

doppelse i tige Aniiegen des modernen Juden', der eth i sch 

gesehen eine Verantwortung gegenüber seinem Mit~enschen 

fühlt, und der, rein religios gesehen, Gott naher kommen 

mochte. Leo Baeck betonte die Polaritat der jüdischen, 

religiosen Erfahrung aut folgende Wei se: 

There i5 no Either/Or in it but an oscillation 
between mysticism and ethics, 'Geheimnis' and 
'Gebot', God's distance and nearness, freedom and 
strict order, oneriess and otherness. (6) 

Diese5 Paradox der Entfernung des Menschen vorn Gott der 
\ 

'ganz Anderen' einerseits und der liebenden . Begegnun.g mit 
op 

dern einen und vereinenden Gott andererseits liegt diesem 

neuen sehnsüchtigen Empfinden zugrunde und führt zum 

Versuch~ eine lebendige un~ tiefe jüdische Geistig.keit 

herzustellen. Was Martin Buber und Franz Rosenzwelg mit 

ihrer Bibelübersetzung erreichen wollt~n, war die w~edergabe 

in deutscher Sprache der in der 
~ 

hebraischen Sprache 

verbetteten Geistigkeit. Sie boten dem deutschen Juden 

sozusagen ein geiptiges Hilfsrnittel, um deQ Abgrund zu 

überbrücken, der in der modernen Zei t ents'tanden war. Nach 

Buber spielt Qer biblische Mensch eine besondere ~olle, 
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indem er sein~m Erlebnis der Begegnung Ausdruck verlieh., 

Bubers Idee, die auch dem religios suchenden Dichter'gilt, 

'ist,' dass solch ein schriftliches Zeugnis, sei es 

didaktischer, lyrischer oder prophetischer Art, Spuren des 

ganz Anderen, Ergeb~is der Begegnung, Spuren des Mysteriums 

in sich haIt. (7) 50 dient das sprachschopferische Moment 

aIs Aufhebung in diesem intensiven Verhaltnis des Menschen 

zu anderen Menschen und zu Gott. 

'Dass Else Lasker-Schüler eine Affinitat zur Mystik, 

insbesondere der jüd i s,chen Myst i k aufweist, kommt n icht von 

ungefihr. '!Ihr mystisches Empfinden lisst sich jedoch nicht 

aut eine spezifische, historiscn fe st le-gbare Quelle 

zurückführen. Genau wie die deutsch-jüdischen Philosophen 

des Idealismus, die eine schwer erklirbare Affinitit zur 

jüdischen Mystik aufweisen (8), spiegeln auch judische 

Dichter wie Else Lasker-Schüler eine Verwandtschaft zu ihrer , . 
mystischen Tradition wider, ohne dass ein direkter Einfluss 

dabei testzustellen ist. 
" 

Else Lasker-Schü1er verkorpert das Verantwortungsgefüh1 

und die Ausdrucksweise ,des deutschen Expressionismus und 

auch die Sehnsucht nach Gottesbegegnung, die die Theologie 

ihrer jüdischen Zeitgenossen 50 stark pragte. Wegen ihrer 

Personlichkeit und des Zusammenwirke~ von dichterischem und 

religiosem Empfinden,' spiegelten sich diese Qua1itaten bei 

ihr in einer my~tischen Dimension wiper. Das Ergebnis waren 

mystische Schritten über Gott und für Gott, die letzten 
J 

Endes in ihrer mystagogischen Funktion wichtig sind, da sie 

" 129 

• c 



den Leser zu Gottes Geheimnissen führen wollen. 
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