
Schatz, Julia

"Und er drüben: ich selbst." : der Pagat als Trickster in Gustav Meyrinks Der
Golem

Brünner Beiträge zur Germanistik und Nordistik. 2025, vol. 39, iss. 2, pp. 69-87

ISSN 1803-7380 (print); ISSN 2336-4408 (online)

Stable URL (DOI): https://doi.org/10.5817/BBGN2025-2-5
Stable URL (handle): https://hdl.handle.net/11222.digilib/digilib.82879
License: CC BY-SA 4.0 International
Access Date: 04. 12. 2025
Version: 20251203

Terms of use: Digital Library of the Faculty of Arts, Masaryk University provides access to
digitized documents strictly for personal use, unless otherwise specified.

Digital Library of the Faculty of Arts,
Masaryk University
digilib.phil.muni.cz

https://doi.org/10.5817/BBGN2025-2-5
https://hdl.handle.net/11222.digilib/digilib.82879
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/legalcode.cs


69

„Und er drüben: ich selbst.“ 

Der Pagat als Trickster in Gustav Meyrinks  

Der Golem

„Und er drüben: ich selbst.“  
The Pagat as a Trickster in Gustav Meyrink’s The Golem

Julia Schatz

Abstract

This paper examines the role of the tarot card The Magician (here also The Pagat) as a trickster 
in Gustav Meyrink’s The Golem (1915). Following theorists such as Arnold van Gennep and 
Victor Turner, the plot is interpreted as an occult initiation process in which the protagonist 
encounters the Tarot at crucial stages. At the centre of the investigation is the aforementioned 
card, whose complex imagery symbolises the overcoming of an intermediate threshold state 
of initiation. At the same time, it predicts the achievement of the final goal, in this case immor-
tality. The Magician highlights the transition between the initial and final state of the protago-
nist’s path to salvation and mediates between these entities.
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1 Die Suche nach der Erkenntnis

„Ich suche mein Ich in mir.“1 – Dieses Mantra erhielt Gustav Meyrink von seinem geisti-
gen Führer, Alois Mailänder, als meditative Wortübung, die er zum Zweck der höheren 
(Selbst-) Erkenntnis „Tag für Tag viele Stunden lang“ vor sich hinsagte und sich später 
als sein „Lebensgesetz“ aneignete.2 Seit seinem 23. Lebensjahr scheint die Beschäftigung 
mit der Mystik und dem Okkulten3 den gelernten Handelskaufmann immer mehr ein-
zunehmen. Sein übergeordnetes Ziel: „mit den Toten zu verkehren, magische Kräfte 
zu erwerben, hellsehend zu werden, um zu erfahren, was bisher hinter Schleiern von 
Geheimnissen lag, die Schrecken des Leidens auf Erden und den Tod zu überwinden“.4 
Vor diesem Hintergrund ist es wenig verwunderlich, dass die okkultistischen Themati-
ken der Selbstsuche und des Strebens nach Erleuchtung in einer engen Austauschbe-
ziehung mit der Literatur Meyrinks stehen. In seinem Debütroman Der Golem, der 1915 
erstmals in Buchform erschien, durchlebt der Protagonist Athanasius Pernath einen 
Gedächtnisverlust aufgrund einer unerwiderten Liebe. Er „war wahnsinnig gewesen und 
man hatte Hypnose angewandt“,5 um seine bisherigen Erinnerungen zu löschen, womit 
eine Entfremdung des eigenen Selbst einhergeht. „Die Triebfedern meines Denkens und 
Handelns liegen in einem andern, vergessenen Dasein verborgen […]: eine verschnittene 
Pflanze bin ich, ein Reis, das aus einer fremden Wurzel sproßt“ (G 54). Auf der Suche 
nach der verlorenen Erinnerung, die den Weg zu seinem Selbst repräsentiert, erlebt 
Pernath in der geheimnisvollen Atmosphäre des Prager Ghettos eine Kette übersinn-
licher und mystischer Ereignisse. Er trifft – scheinbar zufällig – wiederholt auf rätsel-
hafte Gestalten, die sich dann als seine eigenen Doppelgänger herausstellen. Im Verlauf 
des Textes häufen sich diese Situationen und können vom Protagonisten immer besser 
durchdrungen und kontrolliert werden. 

In diesem Initiationsprozess, in dem der gelehrte Archivar Schemajah Hillel die Funk-
tion eines spirituellen Führers einnimmt, begegnet Pernath immer wieder dem Tarot, 
das sich als Motiv durch den ganzen Roman zieht und in einigen Schlüsselszenen promi-
nent hervorsticht. Eine besondere Rolle spielt dabei die Karte Der Magier, die hier auch 

1	 Meyrink, Gustav (1981): Fledermäuse. Erzählungen, Fragmente, Aufsätze. Hrsg. v. Eduard Frank. Frank-
furt a. M./Berlin: Ullstein, S. 411.

2	 Binder, Hartmut (2009): Gustav Meyrink. Ein Leben im Bann der Magie, Prag: Vitalis, S. 196.

3	 Unter Okkultismus wird im Folgenden eine Sammelbezeichnung für spiritistische, magische und geheim-
wissenschaftliche Weltanschauungen im 19. und 20. Jahrhundert verstanden. „The term occultism, a neologism 
first attested in 1842, was quickly picked up in these circles as an appropriate label for their own perspectives” 
(Hanegraaff, Wouter J. (2005): Introduction. In: Hanegraaff, Wouter J. [et al.] (Hg.): Dictionary of Gnosis & 
Western Esotericism. Leiden/Boston: Brill, S. xi.). Christopher Partridge bezeichnet dieses „religio-cultural 
milieu“, das sich um 1900 besonders großer Beliebtheit erfreute und dem Gustav Meyrink angehörte, als occul-
ture (Partridge, Christopher (2004): The Re-Enchantment of the West. Alternative Spiritualities, Sacralization, 
Popular Culture and Occulture, London: T & T Clark, S. 4.). Die folgenden Analysen beziehen sich auf den 
believer’s point of view der Angehörigen dieser Subkultur.

4	 Meyrink, Gustav (2014): Hochstapler der Mystik. In: Ders.: Der Golem [1915]. Hrsg. v. Marco Frentschow-
ski, Wiesbaden: Matrix, S. 267.

5	 Meyrink, Gustav (2015): Der Golem, Frankfurt a. M.: Fischer, S. 54. Der Roman wird im Folgenden unter 
der Sigle G direkt im Text zitiert.



71

Julia Schatz 
„Und er drüben: ich selbst.“ Der Pagat als Trickster in Gustav Meyrinks Der Golem

Der Pagat genannt wird. Im Kapitel Spuk, das noch in der Druckvorlage mit Der Pagat 
überschrieben war,6 verirrt sich Pernath, geleitet durch einen unbestimmbaren Instinkt 
„und eine heiße Neugier“ (G 96), durch einen „jener zahllosen Gänge[, die] unter dem 
Ghetto hinführen“ (G 97) in ein gespenstisches Zimmer: 

Gott im Himmel, wie ein Blitzstrahl durchfuhr es mich: jetzt wußte ich, wo ich war: Ein Zim-
mer ohne Zugang – nur mit einem vergitterten Fenster – das altertümliche Haus in der Alt-
schulgasse, das jeder mied! […] – Ja: ich war in dem Haus, in dem der gespenstische Golem 
jedesmal verschwand! (G 102)

Die Sagengestalt des Golems aus dem jüdischen Milieu des frühneuzeitlichen Prag7 wird 
in Meyrinks Roman als unheilbringender Wiedergänger umgedeutet, der „[u]ngefähr 
alle dreiunddreißig Jahre […] durch die Judenstadt schreitet“ (G 45) und schließlich in 
jenem eigentlich unzugänglichen Zimmer verschwindet, in dem sich Pernath nun wie-
derfindet. In einem Lumpenhaufen in einer Ecke des Raumes entdeckt der Protagonist 
ein Kartendeck. Als er mit dem Fuß gegen den Stapel stößt, ist es der Pagat, der ins Helle 
gleitet. Dabei handelt es sich um den ersten Trumpf des Tarot. Von den gefundenen 
Karten geht eine „lähmende Kälte“ (G 100) aus, die Pernath in Panik verfallen lässt. In 
dieser unheimlichen, grauenerregenden Atmosphäre erzwingt sich die Figur auf der 
Spielkarte „Gestalt“ (G 103) und wird zu einem Doppelgänger des Protagonisten. So 
sitzen sich Pernath und der Pagat im „Morgendämmerschein“ (G 103) gegenüber, bis es 
ersterem gelingt, die Erscheinung „mit [s]einem Blick“ (G 103) zu bannen. Im Anschluss 
an diese Episode erhält Athanasius Pernath erstmals Zugang zu Erinnerungen aus seiner 
Kindheit (vgl. G 105). 

Die restlichen Schritte seiner Initiation vollziehen sich im neunmonatigen Gefäng-
nisaufenthalt Pernaths (vgl. G 204–250), bevor er gemeinsam mit Mirjam, der Tochter 
Schemajah Hillels, in das mystische Haus mit dem Namen „Mauer zur letzten Laterne“ 
(G 184) einzieht (vgl. G 273), das die Ewigkeit und somit das Ziel des Erlösungsweges 
repräsentiert. Die Ankunft dort als Abschluss der Initiation wird durch den Pagat im 
Kapitel Spuk und seine Symbolik der Einheit prophezeit.

Bereits Heidemarie Oehm schrieb 1983 in ihrem Aufsatz Gustav Meyrink „Der Golem“ 
dieser Tarotkarte „die Funktion einer universellen Mittlerrolle zwischen dem irdischen 
Menschen und seinem kosmischen Vorbild“8 zu, durch die Pernath „eine neue Stufe der 
Initiation erreicht“.9 Anschließend an diese Interpretation soll die Begegnung mit dem 

6	 Vgl. Binder [Anm. 2], S. 477.

7	 Meyrink kannte wahrscheinlich die Version der Golemlegende von L. Weisel aus Pascheles, Wolf (Hg.) 
(1938): Sippurim. Eine Sammlung jüdischer Volkssagen, Erzählungen, Mythen, Chroniken, Denkwürdigkeiten 
und Biographien berühmter Juden aller Jahrhunderte, insbesondere des Mittelalters. Bd. 1. (3. Aufl.). Prag: 
Pascheles, S. 51f. (Vgl. Binder [Anm. 2], S. 538).

8	 Oehm, Heidemarie (1983): Gustav Meyrink. „Der Golem“. In: Freund, Winfried (Hg.): Spiegel im dunk-
len Wort. Analysen zur Prosa des frühen 20. Jahrhunderts, Frankfurt a. M: Peter Lang (= Berliner Beiträge zur 
neueren deutschen Literaturgeschichte, Bd. 1), S. 187f.

9	 Oehm [Anm. 8], S. 188.
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Pagat als eine entscheidende Schlüsselstelle im als kabbalistisch inszenierten Initiations-
prozess des Protagonisten in den Fokus genommen werden. Hier wird nicht nur der 
entscheidende Schritt über den Limes im Schwellenzustand zwischen irdischer Existenz 
und mystischer Erleuchtung erzählt, sondern auch auf den abschließenden Erfolg des 
Erlösungswegs Pernaths hingedeutet. Dabei fungiert der Magier, bzw. der Pagat, als 
Trickster. Dieser Begriff wurde von Paul Radin in den 1950er Jahren als systematischer 
Forschungsterminus der Anthropologie etabliert. Radin bezieht sich in seiner Analyse 
vor allem auf Figuren indigener Mythen und Erzählungen, hält den Trickster aber für 
einen „archaic speculum mentis“.10 Charakteristisch für diesen Figurentypus ist die Ambi-
valenz. Er vermittelt durch trickreiches Verhalten bis hin zur Scharlatanerie zwischen 
zwei scheinbar unvereinbaren Zuständen und markiert den Übergang zwischen ihnen.

Die Assoziation der Tarotkarte mit diesem Figurentypus wird bereits durch ihre 
Bezeichnung im Golem als Pagat unterstrichen. Der Begriff kommt vom italienischen 
bagatto und wird nur im Kontext des Tarot oder Tarock als Name für den ersten Trumpf 
verwendet. Die französische Entsprechung bateleur lässt sich mit Gaukler übersetzen.11 
Im Tarot de Marseille zeigt dieses Blatt eine Gauklerfigur in buntem Schaustellergewand. 
Der Trickster ist dem ersten Arkanum des Tarot also schon durch seine Bezeichnung 
und die Symbolik inhärent.

Zur Darlegung dieser These soll die Selbstsuche Pernaths zunächst anhand ethnolo-
gischer Schriften von Arnold van Gennep, Henri Hubert, Marcel Mauss und Victor Tur-
ner als Initiationsprozess herausgestellt und die Rolle des Magiers in diesem ermittelt 
werden. Anschließend wird die Betrachtung auf das Tarot, seine Symbolik und dessen 
scheinbar kabbalistische Ausdeutung in Meyrinks Roman gelenkt. Hierbei rückt das 
biografische Interesse des Autors an okkulten Ideen vor dem Hintergrund des kultur-
historischen Phänomens des europäischen Okkultismus um 1900 in den Fokus. In einem 
dritten und letzten Teil bringt eine figurentypologische Analyse des Magiers als Trickster 
im Sinne der gelichnamigen anthropologischen Studie Paul Radins die vorangegange-
nen Abschnitte zu einer Synthese.

2 Pernaths Initiation

Der Begriff Initiation hat seinen Ursprung im lateinischen initium, was so viel bedeutet 
wie Eingang, Anfang oder Ursprung. In Analogie zu den Wörtern iter (der Weg) und 
itus (gegangen; von ire ‚gehen‘) bildet -it- den Stamm von initium und Initiation, weshalb 
die Paraphrase ‚etwas in die Wege leiten‘ den Wortsinn relativ genau erfasst.12 Das Subs-
tantiv Initiation ist demnach das In-die-Wege-Leiten einer Zustandsänderung. In seiner 

10	 Radin, Paul (1972): The Trickster. A Study in American Indian Mythology [1956]. New York: Schocken 
Books, S. xxiv. 

11	 Vgl. [Art.] Bagatto. In: Enciclopedia Treccani. https://www.treccani.it/vocabolario/bagatto1/ 
(26.01.2025).

12	 Vgl. [Art.] Initiative. In: Seebold, Elmar (Hg.) (2011): Kluge. Etymologisches Wörterbuch der deutschen 
Sprache (15. Aufl.). Berlin/Boston: De Gruyter, S. 445.

https://www.treccani.it/vocabolario/bagatto1/
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gebräuchlichen Verwendung meint der Begriff dagegen eher den Prozess – also den 
Weg an sich – als nur den Anstoß dazu. Der Ethnologe Arnold van Gennep ordnet die 
Initiation in einer umfassenden trans-kulturellen Untersuchung aus dem Jahr 1909 den 
Übergangsriten (rites de passage) zu, die an der Schwelle zwischen der profanen und der 
sakralen Welt auftreten: „entre le monde profane et le monde sacré il y a incompatibilité, 
et à tel point que le passage de l’un à l’autre ne va pas sans une stage intermédiaire“.13 
Dieser Schwellenzustand, das Dazwischensein, bezeichnet Victor Turner im Anschluss 
an die Theorie van Genneps als Liminalität.14 Für den Übergang werden „actes d’un 
genre spécial“15 erforderlich: Die Riten. Diese ermöglichen das Übertreten des Indivi-
duums „d’une situation déterminée à une autre situation tout aussi déterminée“.16 Die 
unterschiedlichen Entwicklungsstufen, auf denen sich der*die Einzelne befindet, ähneln 
sich dabei an den End- bzw. Anfangspunkten. Der Initiationsprozess von Athanasius 
Pernath beginnt in einem Zustand der Erinnerungslosigkeit und Selbstvergessenheit. 
Als Gemmenschneider im Prager Ghetto ist er „[h]eimatlos[] inmitten des [ihn] umge-
benden Lebens“ (G 54). Diese klar definierte Ausgangssituation erfährt ihre erste Stö-
rung durch die Übergabe eines Buches durch einen mysteriösen Fremden. Pernath soll 
die Initiale des Kapitels „Ibbur, ‚die Seelenschwängerung‘“ (G 19) ausbessern. Als er in 
diesem zu lesen beginnt, erlebt er erste Visionen, die er allerdings noch nicht zu deuten 
vermag. Es kommt ihm vor wie „[e]ine Stimme, die etwas von mir wollte, was ich nicht 
begriff“ (G 22). Noch liegt der status quo zu weit vom Endzustand entfernt. Dieser wird 
später im Text vom Archivar Schemajah Hillel als „die Erweckung des Toten durch das 
innerste Geistesleben“ (G 73), also das ewige Leben durch (höhere) Selbsterkenntnis, 
beschrieben. Die angestrebte Erleuchtung hängt im Roman mit dem Erinnerungsver-
mögen des Protagonisten zusammen. Das deckt sich mit den Erlösungsvorstellungen 
Gustav Meyrinks, die er in seinem Essay Unsterblichkeit darlegt. Hier stellt der Schriftstel-
ler eine Theorie der Reinkarnation vor, in der die Erinnerung der höheren Erkenntnis 
gleichkommt: 

Angenommen nun, ein Mensch erinnere sich plötzlich genau, daß er vor seiner Geburt (als 
Erdenkind) als Einzelwesen existiert habe, (ob auf Erden oder auf einem andern Stern, ob in 
einer Räumlichkeit, die der unsern gleicht, oder nicht, ist Nebensache), was wäre dann mit 

13	 Gennep, Arnold van (1969): Les Rites de Passage [1909]. New York: Johnson Reprint Corporation  
(= Maison des Sciences de l’Homme. Rééditions V), S. 2; „zwischen der profanen und der sakralen Welt 
besteht eine so große Unvereinbarkeit, daß der Übergang von der einen zur anderen nicht ohne eine Zwi-
schenstufe erfolgen kann.“ (Gennep, Arnold van (2005): Übergangsriten (Les Rites de Passage). Übers. v. 
Klaus Schomburg & Sylvia Schomburg-Scherff. Frankfurt a. M./New York: Campus Verlag. S. 14). Für van 
Gennep haben auch Riten außerhalb des religiösen Kontextes einen ‚magisch-religiösen‘ Charakter (vgl. Gen-
nep [Anm. 13a], S. 3).

14	 Vgl. Turner, Victor (1969): The Ritual Process. Structure and Anti-Structure. London: Routledge & Kegan 
Paul, S. 95.

15	 Gennep [Anm. 13a], S. 2. „Handlungen besonderer Art“ (Gennep [Anm. 13b] S. 14).

16	 Gennep [Anm. 13a], S. 4. „aus einer genau definierten Situation in eine andere, ebenso genau definierte 
[Situation]” (Gennep [Anm. 13b], S. 15).
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ihm im Handumdrehen geschehen? Was bis dahin als Tod erschien, hätte sich als Scheintod 
erwiesen.17

Der Mensch „‚erinnert‘ […] sich dessen, was er längst ‚gewußt‘ und nur ‚vergessen‘ hat-
te“.18 Diese Ausführungen schließt Meyrink mit dem Postulat „Wissen und Erinnerung 
sind dasselbe“.19 Pernaths Gedächtnisverlust repräsentiert folglich das fehlende Bewusst-
sein bezüglich vergangener Leben, das Meyrink allen Menschen zuschreibt. Die Erinne-
rung stellt dabei den Weg zur Unsterblichkeit des Individuums an sich, aber auch des 
Protagonisten im Roman dar. Das Erreichen dieses Zustandes ist bereits im sprechenden 
Namen Athanasius, der so viel bedeutet wie der Ewige oder der Unsterbliche, angelegt.20

Um das Initiationsziel der Erinnerung und damit der Unsterblichkeit zu erreichen, 
werden nun Übergangsriten notwendig. Diese entfalten sich in Der Golem meist als nicht 
vom Protagonisten intendiert und stellen keine konventionalisierten Praktiken dar. Eher 
gerät Pernath ständig, scheinbar durch Zufall, in Situationen, die mit mystischen Dop-
pelgängererscheinungen21 einhergehen und sich im Nachhinein als zum Ritus gehörig 
herausstellen. Dies geschieht zum ersten Mal beim bereits erwähnten Lesen im Buch 
Ibbur. In seiner Vision ziehen maskierte Menschen an ihm vorbei, die ihn zu ignorie-
ren scheinen. „Nur ein Pierrot sieht sich nachdenklich um nach mir und kehrt zurück. 
Pflanzt sich vor mich hin und blickt in mein Gesicht hinein, als sei es ein Spiegel“ (G 22). 
Dies stellt gleichzeitig die erste implizite Nennung des Tarot im Roman dar. Der Pierrot 
kann mit der Karte Der Narr assoziiert werden, der als Doppelgänger den unerleuchte-
ten, unwissenden Zustand des Protagonisten widerspiegelt, gleichzeitig aber eine erste 
Stufe des Initiationsweges darstellt. Etwas später gerät Pernath auf nächtlichen Irrwegen 
in das beschriebene gespenstische Zimmer ohne Zugang, wo er seinem Selbst in Form 
des gestaltgewordenen Tarotblattes Der Magier ein weiteres Mal begegnet. Die beiden 
Doppel sitzen sich in der Dämmerung gegenüber, „einer das gräßliche Spiegelbild des 
andern“ (G 103). Anders als beim Pierrot gelingt es Pernath hier bereits, den Doppel-
gänger mit seinem Blick festzuhalten (vgl. G 103) und ihn zu bannen (vgl. G 104). Dies 
bestätigt das erstmalige Einsetzen der Erinnerung: „Jetzt wusste ich mit Gewißheit: Ich 
war einst als Knabe hier gewesen“ (G 105). Zurück in seinem Zimmer in der Hahnpass-
gasse kommt es zu einem Gespräch zwischen Pernath, Schemajah Hillel und dem Mari-
onettenspieler Zwakh, einem Freund des Protagonisten. Ohne nähere Informationen 
über die Ereignisse im Zimmer ohne Zugang erhalten zu haben, beginnt Hillel über den 
Doppelgänger zu sprechen: „Unsere Großmütter sagen von ihm: ‚er wohnt hoch über 
der Erde in einem Zimmer ohne Türe […]. Wer ihn zu bannen und zu – verfeinern ver-
steht, der wird gut Freund mit sich selbst‘“ (G 114). Das Bannen des Pagats und weitere 
Begegnungen mit dem Doppelgänger, der sich immer mehr kontrollieren lässt und zum 

17	 Meyrink [Anm. 1], S. 294.

18	 Meyrink [Anm. 1], S. 295.

19	 Meyrink [Anm. 1], S. 295. 

20	 Vgl. Oehm [Anm. 8], S. 190.

21	 Vgl. Oehm [Anm. 8], S. 190.
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Schluss „[e]ine Krone auf dem Kopf“ (G 261) trägt, erzählt diesen Initiationsprozess der 
Selbstfindung. 

Übernatürliche Erscheinungen wie die beschriebenen findet van Gennep in der Ini-
tiation eines Magiers oder Schamanen: „des esprits, anthropomorphiques ou animaux, 
ennemis ou protecteurs, isolés ou nombreux, lui apparaissent de plus en plus souvent, 
lui enseignent les choses du métier, etc.“.22 Etwas später wird dann von wiederkehrenden 
Prüfungen gesprochen,23 die mit dem Bannen der verschiedenen Doppelgänger Per-
naths in Verbindung gebracht werden können. Im Kontext des Golems von der Initiation 
eines Magiers zu sprechen, erscheint in Hinblick auf Gustav Meyrinks eigene okkultis-
tische Aktivitäten sinnvoll. In dieser religionsähnlichen Gedankenwelt verkörpert der 
Magier keinen wirklichen Zauberer, sondern eher eine Art Priester oder anderweitige 
religiöse Autorität, die durch spezielle Fähigkeiten oder Wissen ihre Position erlangt.24 
Das legt eine Verbindung mit der Funktion dieser Figur in den Initiationsprozessen 
nahe, die in den zitierten ethnologischen Studien untersucht werden. Henri Hubert 
und Marcel Mauss, auf die van Gennep ebenfalls referiert, beschreiben als Folge der 
Initiation „un contact intime entre l‘individu et ses alliés surnaturels, en définitive une 
possession virtuelle, qui est permanente”.25 Die als Riten zu betrachtenden Erfahrungen 
Pernaths induzieren eine Veränderung in der Persönlichkeit des Protagonisten, die in 
der ethnologischen Literatur als Besessenheit bezeichnet und dem Magier als grundle-
gende Eigenschaft zugeschrieben wird.26 Unterstrichen wird dies im Roman durch das 
Motiv der Seelenschwängerung, das nicht nur durch das Buch Ibbur impliziert, sondern 
auch von Schemajah Hillel explizit angesprochen wird: „Du hast das Buch Ibbur genom-
men und darin gelesen. Deine Seele ist schwanger geworden vom Geist des Lebens“ (G 
74). Die Figur des Archivars Hillel übernimmt im Roman die Funktion einer Art „Hel-
fer[] und Führer[]“ (G 97) und wird als „Wesen […], das hinausgewachsen ist über alles 
Menschentum“ (G 136), beschrieben. Er erklärt dem Protagonisten seine mystischen 
Erfahrungen und begleitet ihn auf seinem Erkenntnisweg. 

Bei der Initiation eines Magiers „interviennent d‘autres magiciens“,27 die neben den 
Geistern den Prozess beeinflussen, lenken und initiieren. Hillel ist dabei nicht der Ein-
zige, der als ‚andere Magierfigur‘ gelesen werden kann. Auch der somnambule Lust-
mörder Amadeus Laponder, der als Zellengenosse während Pernaths Haft auftritt, 
kann entscheidende Erklärungen bezüglich der Initiation sowie deren Ziel und Zweck 

22	 Gennep [Anm. 13a], S. 153. „anthropomorphe oder tierische, übel- oder wohlwollende, einzel oder zahl-
reich auftretende Geister, die ich in das Wesen seines Berufs einweihen“ (Gennep [Anm. 13b], S. 107).

23	 Vgl. Gennep [Anm. 13a], S. 154.

24	 Zur Kulturgeschichte der Magie und des Magiers vgl. [Art.] Magic I-V. In: Hanegraaf, Wouter F. (Hg.) 
(2006): Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, Leiden/Boston: Brill, S. 716–744.

25	 Hubert, Henri – Mauss, Marcel (1902–1903): Esquisse d’une Théorie Générale de la Magie. In: L’Année 
sociologique 7, S. 39. „[einen engen] Kontakt zwischen dem Individuum und seinen übernatürlichen Verbün-
deten, der dadurch hergestellt wird, ist eigentlich eine virtuelle Besessenheit in Permanenz“ (Mauss, Marcel 
(2023): Soziologie und Anthropologie 1 – Theorie der Magie/Soziale Morphologie. 2. Aufl. Hrsg. & Übers. v. 
Cécile Rol. Wiesbaden: Springer, S. 89–90).

26	 Vgl. Hubert – Mauss [Anm. 25a], S. 35.

27	 Hubert – Mauss [Anm. 25a], S. 38. „sind andere Magier beteiligt“ (Mauss [Anm. 25b], S. 89).
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geben: „Die Seele ist nichts ‚Einzelnes‘, – sie soll es erst werden, und das nennt man 
dann: ‚Unsterblichkeit [sic!]; Ihre Seele ist noch zusammengesetzt aus vielen ‚Ichen‘“ (G 
241). Eine Überschneidung zwischen der Initiation durch Geister und der durch andere 
Magier findet in der bereits beschriebenen Szene im Zimmer ohne Zugang statt. Die 
vom Protagonisten dort gefundenen Karte wird auf gespenstische Art und Weise zu 
einer körperlichen Erscheinung: „jetzt hat er sich dennoch – dennoch Gestalt erzwun-
gen – der Pagat – und hockt in der Ecke und stiert herüber zu mir mit meinem eige-
nen Gesicht“ (G 103). Obwohl, oder gerade weil dieser Magier eine „von Kinderhand 
gemalt[e]“ Figur eines Kartenblattes ist, scheint er die Rolle eines Initiators für Pernath 
einzunehmen. Dabei kommt die komplexe symbolische Aufladung und entsprechende 
Ausdeutung der Tarotkarten zum Tragen.

3 Das Tarot

Noch bevor Athanasius Pernath das kahle, staubige Zimmer, in das er sich nachts durch 
unterirdische Gänge verirrt hat, als Rückzugsort des wiedergängerischen Golem identi-
fizieren kann, stößt er in einem Lumpenhaufen in einer Ecke des Raumes auf „ein Tarock-
spiel“, dessen erste Karte – „ein Pagat“ (G 100) – in den Schein des Mondlichtes rutscht. 
Von einem „Gefühl von Grauen“ beschlichen „zählt[] [er] mechanisch das Spiel. Es war 
vollständig: 78 Stück“ (G 100), genau wie ein Tarotdeck. Obwohl Meyrink die meiste Zeit 
nicht explizit vom Tarot spricht, muss das Tarock in Der Golem nicht als Set gewöhnlicher 
Spielkarten,28 sondern als Instrument divinatorischer Praktiken gelesen werden. An einer 
Stelle des Romans wird von Schemajah Hillel allerdings eine direkte Beziehung zwischen 
Tarock und Tarot hergestellt: „‚tarok‘ oder ‚Tarot‘ [bedeute so viel] wie die jüdische ‚Tora‘ 
= das Gesetz“ (G 113). Wenngleich die Etymologie des Begriffes nicht mehr genau nach-
vollzogen werden kann, wird die hier vorgestellte Wortherkunft in der Forschung als 
falsch ausgewiesen.29 Der konkrete Entstehungszeitpunkt und -ort des Tarot bleibt eben-
falls unklar. Häufig wird sein Ursprung in Norditalien verortet und es lässt sich sagen, 
dass seine Ausbreitung in Mitteleuropa bereits im 15. Jahrhundert stattgefunden haben 
muss.30 Im Laufe der Zeit wurde die bildliche Gestaltung der Tarotkarten häufig verän-
dert und umgestaltet, wobei „diese komplexen und rätselhaften Darstellungen [viel] von 
ihrem ursprünglichen Charakter […] beibehalten haben“.31 Eine esoterische Umdeutung 

28	 Dass Meyrink die meiste Zeit vom Tarock spricht, könnte mit der großen Popularität dieses Gesellschafts-
spieles in der Habsburgermonarchie zusammenhängen (vgl. Sedlaczek, Robert – Mayr, Wolfgang (2024): Gut-
achten zum Antrag auf Aufnahme des Kartenspiels Tarock-Königrufen in das UNESCO-Verzeichnis des Imma-
teriellen Kulturerbes in Österreich samt einer kleinen Geschichte dieses Spiels. https://www.unesco.at/kul-
tur/immaterielles-kulturerbe/oesterreichisches-verzeichnis/detail/article/tarock-koenigrufen (26.01.2025)). 
So konnten okkultistisch nicht vorgebildete Rezipient*innen durch das bekannte Kartenspiel einen Zugang zu 
diesem häufig als traktathaft bezeichneten Text finden. 

29	 Vgl. Douglas, Alfred (1988): Ursprung und Praxis des Tarot (2. Aufl.). Übers. v. Günter Hager. München: 
Diederichs (= Diederichs gelbe Reihe), S. 17.

30	 Vgl. Douglas [Anm. 29], S. 22f.

31	 Douglas [Anm. 29], S. 26.

https://www.unesco.at/kultur/immaterielles-kulturerbe/oesterreichisches-verzeichnis/detail/article/tarock-koenigrufen
https://www.unesco.at/kultur/immaterielles-kulturerbe/oesterreichisches-verzeichnis/detail/article/tarock-koenigrufen
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der Karten erfolgte zuerst im 18. Jahrhundert durch Antoine Court de Gébelin. Seine 
Vorstellungen wurden durch Okkultist*innen wie Éliphas Lévi weiterentwickelt. Lévi war 
es auch, der das Tarot erstmals mit der jüdischen Kabbala32 in Verbindung brachte. Aus 
diesem Kontext speist sich vermutlich die Assoziation des Tarot mit der jüdischen Tora. 
Gustav Meyrink war wahrscheinlich mit Papus‘ Werk Clef absolue des sciences occultes, Le tarot 
des Bohémiens (1886) vertraut,33 welches an die Ideen Lévis anknüpfte. Um die Funktion des 
Tarots in Der Golem nachvollziehen zu können, sollen dessen Grundprinzipien auf Basis 
der für Meyrink relevanten Ausdeutungen kurz erläutert werden. 

Die 78 Karten des Tarot lassen sich in zwei Gruppen unterteilen: Die sogenann-
ten kleinen Arkana bestehen aus 56 Karten, die bei Meyrink keine Erwähnung finden 
und aus diesem Grund im Folgenden nicht behandelt werden sollen. Die restlichen 22 
Blätter bilden die großen Arkana, die auch als Trümpfe bezeichnet werden. Diese Kar-
ten haben eine starke Symbolkraft und sind ausschließlich für wahrsagerische Zwecke 
gedacht. Die Darstellungen bestehen aus drei Komponenten: einer Nummerierung von 
Null bis 21 am oberen Rand der Karte, einer konkreten Benennung unten und der 
bildlichen Darstellung. Papus trennt in seinem Clef absolue die symbolische Analyse auf 
Bildebene von der Analyse hieroglyphischer Zeichen. Damit sind die 22 Buchstaben des 
hebräischen Alphabets gemeint, denen zusätzlich ein Zahlenwert und eine symbolische 
Bedeutung zugeordnet wird. Entsprechend der jeweiligen Reihenfolge kann jedem der 
22 Trümpfe des Tarot ein Schriftzeichen zugeordnet werden, das einen Teil der Seman-
tik der Karte trägt.34 Nach dem Erschließen der Ideen, die sich aus der Betrachtung 
der hieroglyphischen Zeichen ergeben, „nous cherchons l‘application de ces idées dans 
la figure symbolique du Tarot“.35 So ergibt sich der divinatorische Sinn der jeweiligen 
Karte. Diese zweigliedrige Analyse klingt auch bei Meyrink an, wenn Hillel erklärt, „daß 
das Tarockspiel 22 Trümpfe hat, – genauso viel, wie das hebräische Alphabet Buch-
staben[.] Zeigen unsere böhmischen Karten nicht zum Überfluß noch Bilder dazu, die 
offenkundig Symbole sind: Der Narr, der Tod, der Teufel, das Letzte Gericht?“ (G 113) 
An dieser Stelle bleibt unklar, auf welches konkrete Kartendesign Meyrink sich bezieht.36

32	 Bei der Kabbala handelt es sich um die bekannteste Tradition der jüdischen Mystik, deren Ursprünge im 
Mittelalter liegen. Texte, auf die sich Kabbalist*innen beziehen, wie das Sefer Jezirah, sind aber bedeutend frü-
her entstanden und weisen Nähe zu gnostischem Denken auf. Besonders die kabbalistische Buchstaben- und 
Zahlenmystik findet sich durch Okkultist*innen häufig auf das Tarot angewendet.

33	 Binder [Anm. 2], S. 547; Der Begriff Bohémiens wurde historisch als Fremdbezeichnung für Sinti*zze und 
Rom*nja verwendet und ist in diesem Kontext problematisch. Hier erscheint er ausschließlich als Bestandteil 
des originalen Werktitels von Papus. Gleiches gilt für den entsprechenden Terminus im Titel der deutschspra-
chigen Übersetzung.

34	 Vgl. Papus [Encausse, Gérard] (1889): Clef absolue des sciences occultes. Le tarot des Bohémiens, Paris: 
Flammarion, S. 97–105.

35	 Papus [Anm. 34], S. 104. „suchen wir die Anwendung der Idee in der Symbolfigur der Tarotkarte“ (Papus 
[Encausse, Gérard] (1999): Tarot der Zigeuner. Der absolute Schlüssel zur Geheimwissenschaft. Übers. v. 
Agnes Klein. Bern/München/Wien: Ansata Verlag, S. 80).

36	 Hillel spricht hier von böhmischen Karten. Dabei kommen mehrere Variationen des sogenannten deut-
schen Blattes, mit dem beispielsweise Schafkopf oder auch Tarock gespielt werden kann, infrage. Die großen 
Arkana sind hier allerdings nicht angelegt (vgl. Radau, Sigmar – Himmelheber, Georg (1991): Spielkarten. 
München: Dt. Kunstverlag, S. 116f. & 170f.).
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Diese Ambivalenz spiegelt sich ebenfalls in der Beschreibung des Pagats im Zimmer 
ohne Zugang wider. Dabei scheinen das Tarot de Marseille und das neuere Rider-Waite-
Tarot den größten Einfluss auf den Roman genommen zu haben.

Sie [die Karte, J. S.] schien, soweit ich auf die Entfernung hin erkennen konnte, in Wasserfar-
ben ungeschickt von Kinderhand gemalt, und stellte den hebräischen Buchstaben Aleph dar, 
in Form eines Mannes, altfränkisch gekleidet, den grauen Spitzbart kurz geschnitten und den 
linken Arm erhoben, während der andere abwärts deutete. (G 102)

Das Aussehen der Figur auf der Karte scheint – vor allem durch den Spitzbart, der auf 
keiner der gängigen Tarotdarstellungen zu finden ist – bewusst stilisiert zu sein, um den 
Pagat von Beginn an als für die Initiation relevanten Doppelgänger des Protagonisten 
einzuführen. Dieser stellt bei der Betrachtung der Karte selbst fest: „Hatte das Gesicht 
des Mannes nicht eine seltsame Ähnlichkeit mit meinem […]?“ (G 102) Mit der alt-
fränkischen Kleidung ist wahrscheinlich das bunte Gewand des Magiers aus dem Tarot 
de Marseille gemeint, obwohl sich die Darstellung hier wohl eher auf das Gewand eines 
Gauklers bezieht.37 Auch die beschriebene Gestik kann in diesem Kartendesign aus dem 
15. Jahrhundert in ihren Grundzügen wiedergefunden werden. Eindeutiger imitiert der 
Magier „den hebräischen Buchstaben Aleph [א]“ aber in der Gestaltung des Rider-Waite-
Tarot. Dieses Kartendeck erschien 190938 und erfreute sich im okkultistischen Milieu, 
zu dem auch Meyrink gehörte, wegen seiner deutlichen Symbolsprache großer Beliebt-
heit. Diese Karten müssen jedoch auch als Produkt der occulture ihrer Entstehungszeit 
verstanden werden, da ihr Design einen starken Eklektizismus verschiedener religiöser 
und kultureller Symboliken aufweist. Das nach oben und nach unten Zeigen des Magiers 
ist hier viel klarer ausgestaltet als im Tarot de Marseille, allerdings trägt der Mann auf 
der Karte das Gewand eines Priesters, das keine Verwechslung mit einer altfränkischen 
Tracht zulässt. Bei der Vermischung verschiedener Tarots und anderer Kartendecks 
macht sich Meyrinks persönliche Neigung zum Synkretismus bemerkbar. Wahrschein-
lich hatten beide Tarotdesigns Einfluss auf die Darstellung des Pagats im Golem: das Tarot 
de Marseille, weil Papus sich auf dieses Deck bezieht und wegen seiner längeren Tradi-
tion, das Rider-Waite-Tarot aufgrund der Aktualität sowie der eindrücklicheren Symbolik.

Relevant für die Funktion der Karte im Roman sind die Aspekte des Pagats, die beide 
Darstellungsweisen einen: Es handelt sich jeweils um das erste Arkanum der Tarotsets 
und zeigt eine zentral auf dem Blatt abgebildete Figur, die hinter einem Tisch steht, auf 
dem sich alle vier Symbole des Tarot befinden: Kelch, Stab, Schwert und Münzen. Sie 
repräsentieren die vier Elemente sowie wesentliche Aspekte des menschlichen Wesens 

37	 Es gibt Spielkarten mit fränkischem Bild, die sich für Tarock eignen. Allerdings gibt es auch hier keine 
Trümpfe im Sinne der großen Arkana (vgl. Radau–Himmelheber [Anm. 36], S. 148). Es bleibt offen, ob Meyrink 
das Gewand des Pagats falsch interpretiert oder auch in diesem Punkt verschiedene Kartendesigns vermischt.

38	 Gustav Meyrink hatte bereits 1907 mit der Arbeit am Golem begonnen (vgl. Binder [Anm. 2], S. 429). In 
der sechsjährigen Schaffensperiode dieses Romans kann das Rider-Waite-Tarot durchaus Einfluss auf das Schrei-
ben des an okkultistischen Neuigkeiten äußerst interessierten Autors genommen haben.
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und der menschlichen Lebenswelt, die sich auf dieser Karte vereint finden.39 Durch das 
Zeigen nach oben und unten wird der Magier zu einer Verbindung zwischen den beiden 
Richtungen. Für Meyrink scheint die Symbolik der Einheit dieses Trumpfes wichtiger 
gewesen zu sein als andere Aspekte, die eine Spezialisierung auf eine der beschriebenen 
Darstellungsweisen erforderlich gemacht hätten. Dies muss im Zusammenhang seiner 
Vorstellung des Menschen als „ein Doppelwesen“40 betrachtet werden, das aus dem Len-
ker und dem Passagier eines Wagens bestehe. Wenn es gelingen sollte, „daß aus Lenker 
und Passagier ein Einziger werde, […] dann erkennt der Mensch, daß der Tod niemals 
existiert hat“.41 Das Erlangen einer Einheit spielt also eine zentrale Rolle auf dem Weg 
zur Erinnerung, welche die höhere Erkenntnis der Unsterblichkeit mit sich bringt und 
sich im Initationsprozess Athanasius Pernaths wiederfindet. In Der Golem wird diese 
Einheit durch das wiederkehrende Symbol des Hermaphroditen42 verkörpert – einem 
„Geschöpf, das sich aus Mann und Weib zusammensetzt“ (G 184). Dieser ziert zum 
Schluss das „Flügeltor“ des „weißschimmernden Haus[es]“ (G 272), das der Protagonist 
am Ziel seiner Initiation bewohnt. Das durch den Hermaphroditen symbolisierte zwei-
gliedrige Konzept des Menschen mit dem Streben nach einer Einheit schließt an die Vor-
stellung des Dualismus zwischen Körper und Seele der „gnostischen Texte des Corpus 
Hermeticum“43 an, die Meyrink selbst „wahrscheinlich nicht nur indirekt, sondern auch 
durch direkte Lektüren vertraut“44 waren.

In seinen Erklärungen zum Tarot bezieht sich Schemajah Hillel auf diese Tradition, 
vermischt sie aber gleichzeitig mit kabbalistischen Vorstellungen, wodurch der für die 
occulture typische Synkretismus ein weiteres Mal ersichtlich wird: 

So, wie der Pagat die erste Karte im Spiel ist, so ist der Mensch die erste Figur in seinem 
eignen Bilderbuch, sein eigner Doppelgänger: – – der hebräische Buchstabe Aleph, der, nach 
der Form des Menschen gebaut, mit der einen Hand zum Himmel zeigt und mit der andern 
abwärts: das heißt also: ‚So wie es oben ist, ist es auch unten; so wie es unten ist, ist es auch 
oben‘. (G 113)

Durch die Analogiebildung zwischen oben und unten wird auf die gnostische Idee 
des Mikrokosmos (Irdisches) als Abbild des Makrokosmos (Göttliches) angespielt. Der 
Mensch, bestehend aus „seelischer und körperlicher, das heißt aus ewiger und sterbli-
cher Natur“45, stehe als Bindeglied zwischen beiden Entitäten. Trotzdem wird von einem 

39	 Vgl. Papus [Anm. 34], S. 114.

40	 Meyrink [Anm. 1], S. 295.

41	 Meyrink [Anm. 1], S. 296.

42	 Irene Gad bringt den Hermaphroditen sogar direkt mir der Tarotkarte des Magiers in Verbindung. Vgl. 
Gad, Irene (2004): Tarot and Individuation. A Jungian Study of Correspondences with Cabala, Alchemy, and 
the Chakras. Berwick, ME: Hays, S. 27f.

43	 Fabietti, Elena (2024): Hermetische Körper. Gustav Meyrinks literarische Praxis. In: Recherches Ger-
maniques 54, S. 69.

44	 Fabietti [Anm. 43], S. 79.

45	 Colpe, Carsten – Holzhausen, Jens (Hg.) (1997): Das Corpus Hermeticum Deutsch. Teil 1. Übersetzung, 
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einheitlichen Ursprung allen Seins ausgegangen, der häufig als anima mundi oder Welt-
seele bezeichnet wird: „Alles ist Teil von einem oder eins ist alles; beides ist nämlich mit-
einander so verbunden, daß das eine nicht von dem anderen getrennt werden kann“.46 
Die Rückkehr der Einzelseele zur Weltseele, ergo das Wiederherstellen einer Einheit 
durch das Überwinden des Körpers, bildet in dieser Tradition die Erlösungsvorstellung. 
Dieses Konzept, das in der occulture um 1900 breit rezipiert wurde, versuchte Meyrink 
in seine eigene Heilslehre zu integrieren. Seiner Vorstellung nach soll der Körper nicht 
überwunden, sondern mit dem Geist vereint werden.47

Das deckt sich mit der Symbolik der beschriebenen Tarotkarte, auf welcher der Magier 
eine zentrale Stellung einnimmt. Die in gegensätzliche Richtungen ausgestreckten Arme 
repräsentieren die Verbindung zwischen Himmel und Erde. Papus’ hieroglyphische Ana-
lyse des Buchstaben Aleph, an den die Körperhaltung der Figur angelehnt ist, kommt zu 
einem ähnlichen Ergebnis. Das Aleph trägt den Zahlenwert eins und ist daher nicht nur 
symbolisch dem ersten Arkanum des Tarot zugeordnet. Es stehe für „l’Homme lui-même 
comme unité collective, principe maître et dominateur de la terre“.48 Die hier bereits 
angelegte Verknüpfung zwischen jüdischer Mystik und Gnosis führt Papus durch die 
Assoziation des Magiers mit dem ersten Menschen Adam Kadmon und der vier Symbole 
des Tarot mit den Buchstaben des Tetragramms JHVH, das für den Namen Gottes steht, 
weiter aus.49 Gustav Meyrink reichert die Darstellung des Initiationsweges seines Prota-
gonisten mit diesen und weiteren kabbalistischen Vorstellungen wie der Seelenschwän-
gerung (Ibbur) an,50 die ihm vermutlich aus zeitgenössischen Editionen mystischer Texte 
– beispielsweise von Wynn Westcott – bekannt waren.51 Des Weiteren schreibt er seiner 
Figur Schemajah Hillel explizit tiefgreifendes Wissen über diese mystische Tradition zu. 
Der Archivar hält sich jedoch bezüglich seiner Kenntnisse bedeckt und weicht Fragen 
zu diesem Thema durch rätselhafte Antworten aus. Dies wird besonders deutlich, wenn 
der Marionettenspieler Zwakh im oben bereits erwähnten Gespräch Hillel direkt auf 
die jüdische Mystik anspricht: „‚– – Wissen Sie etwas über die jüdische Geheimlehre 
der Kabbala, Hillel?‘ ‚Nur wenig‘“ (G 111). Im Verlauf derselben Unterhaltung bezeich-
net der Gelehrte das Tarock als Buch, „in dem die ganze Kabbala steht“ (G 113). Seine 
Anspielungen betreffen allerdings, wie schon gezeigt, eher eine synkretistische Mystik 
als die jüdische Kabbalistik. Aus diesen Gründen findet der Religionshistoriker Gershom 

Darstellung und Kommentierung in drei Teilen, übers. v. Jens Holzhausen, Stuttgart-Bad Cannstatt: Friedrich 
Frommann Verlag, S. 264. 

46	 Colpe – Holzhausen [Anm. 45], S. 253.

47	 Vgl. Fabietti [Anm. 43], S. 79f.

48	 Papus [Anm. 34], S. 112. „den MENSCHEN selbst als kollektive Einheit, Meisterprinzip und Beherrscher 
der Erde“ (Papus [Anm. 35], S. 86).

49	 Vgl. Papus [Anm. 34], S. 113f.

50	 Zur Kabbala in Pernaths Initiation siehe: Lindner Kostadinovska, Elisabeta (2019): Elemente der (luria-
nischen) Kabbala und okkulte Motive in Gustav Meyrinks Roman Der Golem. In: Graeff, Alexander (Hg.): 
Okkulte Kunst. Bielefeld: transcript, S. 147–168.

51	 Vgl. Binder [Anm. 2], S. 549.
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Scholem in den Bezügen Meyrinks auf die Kabbala nur „Scharlatanerie“.52 „Alles [sei] 
hier aufs phantastischste ausgestaltet und, mehr noch, verzerrt. Unter der ganz exotisch 
und futuristisch aufgefaßten Fassade des Prager Ghettos und der vermeintlichen Kabba-
listik […] werden eher indische als jüdische Erlösungsideen vorgetragen“.53

Für Gustav Meyrink ist „[d]as Judentum nur Projektionsfläche für das Mysterium“.54 
Wichtiger für ihn und seine Texte sind die Deutungsmöglichkeiten, die verschiedene 
Religionen oder Philosophien eröffnen. Durch die synkretistische Interpretation tritt die 
Tarotkarte Der Magier als Symbol zweier zusammenhängender, aber doch widersprüch-
licher Betrachtungsweisen in Erscheinung: Zum einen steht er für den liminalen Raum 
zwischen Immanenz und Transzendenz und für den Menschen als Vermittler zwischen 
diesen Gegensätzen, zum anderen für eine alles umfassende Einheit. 

4 Der Magier als Trickster

Der Modus des Übergangs wird bereits auf Pernaths Irrweg zum Zimmer ohne Zugang 
ersichtlich, der Sten Wistrand an die Katabasis in der griechischen Mythologie erinnert.55 
Er steigt zunächst „[s]chmale, steile Stufen […] hinab in tiefste Finsternis“ und passiert 
dann „Gänge geradeaus, nach links und nach rechts, Reste einer alten Holztüre, Weg-
teilungen und dann wieder Stufen, Stufen, Stufen hinauf und hinab“ (G 96). Die „unter-
irdischen Läuften“ werden immer schmaler, sodass der Protagonist sich „bücken [muss], 
um durchzukommen“ (G 97). Obwohl er vermutet, sich immer noch unter dem Gebiet 
des Ghettos zu befinden, scheint er allmählich die Orientierung zu verlieren – „was, 
wenn ich im Kreise herumging!?“ (G 97) Plötzlich öffnet sich der niedrige Gang nach 
oben in einen „Schacht“, durch den ein „kaum merklicher Schimmer von Licht“ (G 98) 
fällt. Über eine achtstufige Wendeltreppe gelangt Pernath zu einer „Falltür aus Holz in 
Gestalt eines [David-]Sternes“ (G 98), durch die er in das geheimnisvolle Golemzimmer 
tritt. Der oben beschriebene Initiationsprozess wird hier als wirklicher Weg auserzählt. Zu 
Beginn irrt der Protagonist noch durch verworrene, dunkle, unterirdische Gänge, deren 
Raumstruktur sein Nicht-Wissen verbildlichen. Durch den Aufstieg über die Wendeltreppe 
gelangt er in eine Kammer, „ungefähr in der Höhe eines dritten Stockwerkes“, die durch 
ein „einziges, stark vergittertes Fenster“ (G 99) „von grellem Mondschein erfüllt“ (G 98) 
ist. Obwohl Pernath das Mondlicht zunächst als „blendend[]“ (G 99) empfindet, und das 
Zimmer immerhin höher als die anderen Häuser mit nur zwei Stockwerken liegt (vgl. 
G 99), ist der Protagonist noch nicht im Zustand der Erleuchtung angekommen. Der 
dämmrige Raum, drei Etagen über der Erde, repräsentiert die liminale Situation, in der 
Athanasius Pernath sich zu diesem Zeitpunkt seiner Initiation befindet. 

52	 Scholem, Gershom (2016): Von Berlin nach Jerusalem [1977], Frankfurt a. M.: Suhrkamp, S. 169.

53	 Scholem, Gershom (1973): Zur Kabbala und ihrer Symbolik, Frankfurt a. M.: Suhrkamp, S. 209.

54	 Frentschowski, Marco (2014): Gustav Meyrink und die phantastische-imaginative Literatur. In: Meyrink, 
Gustav: Der Golem [1915]. Hrsg. v. Marco Frentschowski, Wiesbaden: Matrix, S. 373.

55	 Wistrand, Sten (2020): Gustav Meyrink’s The Golem. A Sensationalist Shlock Novel or an Esoteric Vision 
of the World? In: LIR.journal 10/12, S. 35.
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An diesem „gespenstischen Ort“ findet er nun das bereits angesprochene Tarock-
spiel, von dem eine „lähmende Kälte“ (G 100) ausgeht, die Todesangst in ihm auslöst. 
Noch bevor er die restlichen Karten betrachtet und zählt, entdeckt der Protagonist den 
Pagat, der in einem „Lichtstreifen“ „inmitten des Zimmers“ (G 102) zum Liegen kommt. 
Nachdem Pernath meint, sich selbst auf der Abbildung wiederzuerkennen, wirft er den 
Trumpf „in die Ecke zu dem Rest des Gerümpels, um den quälenden Anblick los zu 
sein“ (G 102). Aber „es half nicht mehr: dort drüben der weißliche Fleck – die Karte – 
sie quoll auf zu blasigen Klumpen, tastete sich hin zum Rande des Mondstreifens und 
kroch wieder zurück in die Finsternis“ (G 103). Dieses fast zoomorphe Oszillieren zwi-
schen Licht und Schatten vermittelt den Schwellenzustand, in dem sich die beschriebene 
Szene abspielt. Kurze Zeit später „hat er sich dennoch – dennoch Gestalt erzwungen 
– der Pagat – und hockt in der Ecke und stiert herüber zu mir mit meinem eigenen 
Gesicht“ (G 103).

In dieser Passage tritt der Pagat am deutlichsten als Doppelgänger Pernaths hervor. 
Er dient dem Protagonisten als Spiegel, der ihm durch die Symbolik der Tarotkarte 
die mittlere Initiationsstufe, auf der er sich befindet, anzeigt. Er steht im Schwellen-
raum zwischen Immanenz und Transzendenz, wie der Magier, der als Mittlerfigur und 
gleichzeitig Symbol der Einheit das Überwinden dieser Schwelle impliziert. Diese limi-
nale Zweideutigkeit legt die Lesart des Pagats als Trickster nahe. Paul Radin bestimmt 
diesen von ihm als archaisch verstandenen Figurentyp folgendermaßen: „Trickster is at 
one and the same time creator and destroyer, giver and negator, he who dupes others 
and who is always duped himself.“56 Er ist „primarily an inchoate being of undeter-
mined proportions, a figure foreshadowing the shape of man“.57 Der Schwellencharakter 
des Pagats im Golem ergibt sich aus der beschriebenen Tarotsymbolik des Vermittlers, 
während der Faktor der Unbestimmtheit durch die Doppeldeutigkeit des Trumpfes, 
die unheimliche Atmosphäre des Zimmers ohne Zugang sowie die Gestaltwerdung der 
Tarotfigur aus der Karte induziert wird. Claude Lévi-Strauss verortet in La structure des 
mythes den Trickster an Übergängen zwischen zwei Zuständen, die auf den ersten Blick 
unvereinbar scheinen.58 Er ist ein Dritter, eine Zwischenstation „betwixt and between“59 
derer, zwischen denen vermittelt werden soll. Dies schließt an die eingangs referierten 
Vorstellungen Arnold van Genneps an, der die Initiation als Übergangsritus zwischen 
der profanen und der sakralen Welt verstand. Auch in Gustav Meyrinks Roman wird 
eine „incompatibilité“60 zwischen der irdischen und der göttlichen, ewigen Sphäre ver-
ortet, die einen liminalen Zwischenschritt notwendig macht. Der Pagat als Trickster hebt 
diesen Schwellenzustand auf Pernaths Erkenntnisweg hervor. Durch diese Markierung 
wird die Dualität, die eigentlich überwunden werden soll, gleichzeitig betont – auf sie 
aufmerksam gemacht. Der Trickster „retienne quelque chose de la dualité qu’il a pour 

56	 Radin [Anm. 10], S. xxiii.

57	 Radin [Anm. 10], S. xxiv.

58	 Vgl. Lévi-Strauss, Claude (1969): La structure des mythes. In: Ders.: Anthropologie Structurale, Paris: 
Plon. S. 248. Zitiert nach der überarbeiteten französischen Fassung des englischen Originals von 1955.

59	 Turner [Anm. 14], S. 95.

60	 Gennep [Anm. 13a], S. 2. „Unvereinbarkeit“ (Gennep [Anm. 13b], S. 14).
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function de surmonter“.61 Dies lässt sich mit der paradoxen Doppeldeutigkeit des Arka-
nums des Magiers in Verbindung bringen, durch die er die von Oehm beschriebene 
„Funktion einer universellen Mittlerrolle zwischen dem irdischen Menschen und seinem 
kosmischen Vorbild“62 erhält.

In der unheimlichen Atmosphäre des Golemzimmers beobachtet Pernath wie die 
gefundene Tarotkarte begleitet durch „[t]ropfende Laute“ zu „blasigen Klumpen“ (G 
103) aufquillt. Diese Wahrnehmungen wecken im Protagonisten Zweifel bezüglich seiner 
erlebten Realität, er ist sich nicht mehr sicher, ob sich die beschriebene Szene tatsächlich 
in seiner Umwelt abspielt oder nur „tief im eigenen Herzen“ (G 103). Diese Unsicher-
heit überträgt sich durch die surrealistische Darstellung und viele Leerstellen, gekenn-
zeichnet durch Gedankenstriche, auf den/die Leser*in. Die folgende Erscheinung des 
Pagats als gestalthafter Doppelgänger Pernaths ist eine potenzielle Halluzination – ein 
Trick. In der beschriebenen Passage treten die von Erhard Schüttpelz definierten Kern-
charakteristika „Trickreichtum und Ausgetrickstwerden in aktiver, passiver und reflexi-
ver (sich selber austricksender) Hinsicht“63 des Tricksters deutlich hervor. Obwohl die 
Erscheinung aus der Tarotkarte „sich auflösen [will] in dem Morgendämmerschein, der 
ihm vom Fenster her zu Hilfe“ kommt, bannt Pernath „ihn fest mit [s]einem Blick“ (G 
103). Durch die intensive Auseinandersetzung und Bannung des Doppelgängers werden 
der Pagat und Pernath temporär zu einer Einheit. Der Protagonist stellt diesen Prozess 
selbst fest, was sich in seinem Ausspruch „Und er drüben: ich selbst“ (G 103) äußert. 

Allein in diesem elliptischen Ausdruck lassen sich sämtliche vorgestellte Thesen 
erneut wiederfinden. Durch den Begriff drüben wird die Existenz eines hier und eines 
dort, also eines Diesseits und eines Jenseits, suggeriert. Der Doppelpunkt, der das Prädi-
kat ersetzt, steht für eine Grenze oder einen Grenzbereich zwischen den beiden Seiten: 
wie der Trickster trennt und verbindet er gleichzeitig. Die Barriere ist durchlässig, da das 
er und das ich in diesem rudimentären Satz parallel gesetzt werden. So wird die formale 
Dualität semantisch direkt überwunden. Das wird nach der Bannung des Magiers auch 
auf Handlungsebene verdeutlicht: „Und wie er kleiner und kleiner wurde und sich bei 
Tagesgrauen wieder in sein Kartenblatt verkroch, da stand ich auf, ging hinüber zu ihm 
und steckte ihn in die Tasche – den Pagat“ (GM 104). Hier wird das Zu-ihm-Hinüber-
gehen auf die andere Seite des Raumes, also das Einnehmen des Platzes des Doppelgän-
gers durch den Initianden, explizit erzählt. Nach einer vorübergehenden Aufspaltung 
der eigenen Person und einer daraus resultierenden liminalen Doppelexistenz zwischen 
der profanen und der sakralen Welt erreicht Pernath eine neue Stufe auf seinem Initia-
tionsweg. Der Akt der Grenzüberschreitung wird an dieser Stelle stark hervorgehoben. 

Dieser Übergang wird durch das Bannen und anschließende Einstecken des Pagats 
verdeutlicht. Es findet eine Rollenverkehrung zwischen Trickster und Ausgetrickstem 

61	 Lévi-Strauss [Anm. 58], S. 251. „daß er etwas von der Dualität zurückbehält, der zu überwinden seine 
Funktion ist“ (Lévi-Strauss, Claude (1971): Strukturale Anthropologie. Übers. v. Hans Naumann. Frankfurt 
a. M.: Suhrkamp, S. 249).

62	 Oehm [Anm. 8], S. 187f.

63	 Schüttpelz, Erhard (2010): Der Trickster. In: Eßlinger, Eva [et al.] (Hg.): Die Figur des Dritten. Ein kultur-
wissenschaftliches Paradigma. Frankfurt a. M.: Suhrkamp, S. 212.
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statt. Pernath nimmt nun selbst die Position des Vermittlers zwischen Irdischem und 
Göttlichem ein. Als Doppelgänger des Protagonisten reflektiert der Magier die ihm 
zugeschriebenen Eigenschaften zurück auf den Menschen, den die Symbolik dieses 
Trumpfes repräsentiert. Dieses Vexierspiel markiert die Grenzüberschreitung Pernaths 
auf seinem Initiationsweg. Er überwindet in dieser Szene den mittleren Zustand, für 
den der Magier steht. Zwar bewegt er sich nach wie vor im liminalen Bereich zwischen 
Anfangs- und Zielzustand der Initiation, schreitet aber bedeutend auf seinem Erlösungs-
weg fort. Dies wird durch die Raumstruktur in der beschriebenen Passage unterstri-
chen. Das Zwielicht des Mondes wird durch den „Morgendämmerschein“ (G 103) der 
Sonne ersetzt, der sich schließlich zu „Tagesgrauen“ (G 104) ausweitet. Es wird heller 
um Athanasius Pernath, wodurch er seine Umgebung besser erkennen kann: „Ich durch-
stöberte die Zimmerdecke, die jetzt im stumpfen Morgenlicht lag: Scherben, dort eine 
rostige Pfanne, morsche Fetzen, ein Flaschenhals. Tote Dinge und doch so merkwürdig 
bekannt“ (G 104). In diesem Moment erhält er erstmals konkreten Zugang zu seiner 
verlorenen Erinnerung. „[E]s dämmerte mir auf: hatte ich die [Tarockkarten, J. S.] nicht 
einst selbst bemalt? Als Kind?“ (G 104) Die Verbindung zwischen Licht und Erkenntnis 
wird hier durch den metaphorischen Gebrauch des Wortes dämmern für sich bewusst 
werden oder erinnern unterstrichen. Nichtsdestotrotz befindet Pernath sich immer noch 
in einem Zimmer mit vergittertem Fenster im dritten Stockwerk eines Hauses im Prager 
Judenviertel, das nach wie vor als Schwellenraum gilt. Der einzige Unterschied ist das 
Licht, das jetzt die Kammer und auf sinnbildlicher Ebene die Erinnerung des Protago-
nisten erleuchtet. 

Das beschriebene Einstecken der Tarotkarte, in die sich der Pagat wieder zurückge-
zogen hat, repräsentiert eine Geste der Überlegenheit. Pernath hat den Magier über-
wunden und besitzt nun die Macht, ihn in seine Tasche zu stecken – „he who dupes 
others […] is always duped himself“.64 Nach dem Verlassen des Zimmers ohne Zugang 
durch „versunkene Keller […] stürzt[] eine Flutwelle von Erinnerungen“ (G 105) auf Per-
nath ein und er erinnert sich an eine Klassenzimmerszene aus seiner eignen Schulzeit: 
„Bänke, bespritzt mit Tinte von oben bis unten, Rechenhefte, plärrender Gesang, […] 
Lesebücher mit zerquetschten Butterbroten darin und der Geruch nach Orangenscha-
len“ (G 105). Dies stellt eine erste rudimentäre, aber dennoch deutliche Erkenntnis auf 
dem Weg zur vollständigen Erleuchtung dar. 

Im Laufe des Romans wird der Pagat an zwei weiteren Stellen erwähnt: Während des 
oben angesprochenen Gesprächs zwischen Zwakh und Hillel über die Kabbala und das 
Tarot spielt der Protagonist „automatisch mit dem Pagat, den [er] immer noch in der 
Tasche“ (G 112) trägt. Die Geschehnisse im Zimmer ohne Zugang werden so mit den 
Ausführungen Hillels durch die Präsenz dieser Figur in Verbindung gebracht. Etwas spä-
ter, nach einer der sich mehrenden weiteren Doppelgängererscheinung, die Pernath ein-
fach wegzuschicken in der Lage ist – „er [der Doppelgänger, J. S.] war in meiner Macht“ 
(G 163) – ist der Magier verschwunden: „Ich suchte nach dem Pagat. Nicht zu finden. 
Wo konnte er hingeraten sein?“ (G 163). Der Protagonist hat den mittleren Zustand des 

64	 Radin [Anm. 10], S. xxiii.
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Magiers zu diesem Zeitpunkt, etwa bei der Hälfte des Romans, bereits weit hinter sich 
gelassen. 

5 Fazit

In der Verflechtung zwischen populärer Literatur, zu der Der Golem wegen seines kom-
merziellen Erfolges in seiner Entstehungszeit gerechnet werden muss,65 und der diesem 
Roman häufig nachgesagten okkultistischen Traktathaftigkeit66 erzählt Gustav Meyrink 
die Geschichte eines magischen Initiationsprozesses. Im liminalen Raum zwischen Imma-
nenz und Transzendenz, Vergessen und Erinnerung sowie Vergänglichkeit und Ewigkeit 
dieses Erlösungsweges begegnet Athanasius Pernath der Tarotkarte des Pagats, deren 
Schwellencharakter bereits in ihrer Symbolik angelegt ist: Der abgebildete Magier befin-
det sich als verbindendes Element im Zentrum des Kartenblattes. Durch sein Zeigen nach 
oben und unten wird die Dualität dieser Pole zum einen betont, zum anderen scheint 
zwischen ihnen vermittelt zu werden. Aufgrund dieser Darstellung kann der Magier als 
eine Art Trickster angesehen werden. Seine Doppeldeutigkeit als solcher kommt in der 
beschriebenen zentralen Szene im Zimmer ohne Zugang zum Tragen. Er markiert einen 
entscheidenden Wendepunkt auf dem Erlösungsweg des Protagonisten und somit eine 
Veränderung in der bestehenden Ordnung. Athanasius Pernath überschreitet mit dem 
Bannen des Gestalt gewordenen Pagats den Limes zwischen der Gedächtnislosigkeit als 
Ausgangspunkt seiner Initiation und der Ewigkeit durch Erinnerung als Ziel. Die Sym-
bolik der Spielkarte dient – gerade durch die (pseudo-)kabbalistische Ausdeutung – der 
Darstellung der synkretistischen Heilsvorstellungen Meyrinks. Während der Protagonist 
schlussendlich in die Ewigkeit eintreten kann, suchte der Autor selbst weiter bis zu sei-
nem Tod nach seinem Initiationsweg in die Unsterblichkeit. 
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