Israel und Ismael

Redaktionelle Anmerkungen von
Wolfram Nolte und Dieter Halbach

Wir sitzen zusammen mit

israelischen Freunden, die

in einem Kiinstlerdorf am |

Rande von Haifa wohnen.

4 Zu dieser Zeit fallen tdglich

Bomben der Hisbollah auf Haifa. Unsere Freunde fiirch-
ten um ihr eigenes Leben und um das ihrer Kinder und
Freunde. Sie sagen, es sei vorbei mit ihrem langjdhri-
gen Pazifismus, ihrer Hoffnung auf Friedensverhandlun-
gen. Mit Terroristen, die Israel zerstoren wollen, konne
man nicht verhandeln. Man miisse sie vernichten, oder
sie wiirden einen vernichten. Die Betroffenheit und
Verzweiflung unserer Freunde ist echt, was konnen da
unsere Argumente noch helfen?

Am ndchsten Tag singen wir ein Lied fiir sie: ,Pray
for the peace of Israel, pray for the peace of Ismael,
all the world shall be free!” Die Tranen und die Angst
konnen sich fiir einen Moment losen, die gemeinsame
Friedenssehnsucht kann fiir einen Moment in unsere
Herzen zuriickkehren. Wir singen dieses Lied oft im
Okodorf Sieben Linden. Israel (die jiidische Seite)und
Ismael (die arabische Seite) sind im Alten Testament die
ungleichen S6hne Abrahams, gezeugt mit unterschied-
lich Frauen. Seitdem liegen sie im Bruderkampf mitein-
ander. Diese Geschichte erinnert uns an unsere Konflik-
te und Missverstandnisse zwischen ,Geschwistern” in
unserer eigenen Gemeinschaft. Und sie erinnert uns an
unsere Verbundenheit mit allen Menschen auf der gan-
zen Welt. Wie wiirden wir reagieren, wenn Bomben auf
unsere eigenen Wohnungen fallen wiirden? Was konnen
wir in unserer noch relativ gesicherten Situation zum
inneren und dufleren Frieden beitragen?

Ein Projekt, das sich intensiv dem globalen Friedens-
gedanken aus der Sicht der Selbsterforschung widmet,
ist ,Monte Cerro” in Portugal. Auch fiir Israelis und
Paldstinenser und weitere Menschen aus Krisenregionen
bietet das Projekt einen Raum zum Auftanken und zur
menschlichen Begegnung jenseits von Feindbildern. Die
Friedensjournalistin Leila Dregger berichtet als eine der
Teilnehmerinnen und Teilnehmer {iber den Start dieses
dreijahrigen Experiments. Wie ein Besucher dieses radi-
kale Experiment erlebt hat und welche Fragen dabei aus
seiner Sicht auch noch offen sind, kann man bei Mar-
tin Stengel nachlesen. In beiden Artikeln wird deutlich,
dass die Grundlage von Monte Cerro eine starke innere
Ausrichtung und eine gemeinsame spirituelle Praxis ist.

Wie aber konnen Spiritualitdt und ein selbstorgani-
siertes und freiheitliches Gemeinschaftsleben zusam-
menpassen, fragt sich der Religionsforscher Christian
Hackbarth-Johnson in einer neuen Artikelserie. Im ers-
ten Teil geht es dabei um einen historischen Riickblick
auf klosterliche Gemeinschaften in verschiedenen Tra-
ditionen.

Auch die Okonomie des Teilens ist ein oft ausge-
blendeter Teil gelebter Spiritualitdt und wird in der
aktuellen Folge unserer Thesen zur ,Lebensqualitdt in
Gemeinschaften” behandelt. Ein Bericht iiber das ,Wei-
ter geht's“-Gemeinschaftsfestival im Okodorf Sieben
Linden zu Pfingsten erinnert an eine starke Zeit der
Vernetzung und des Aufbruchs fiir neue Gemeinschafts-
initiativen. Vieles scheint gerade am Entstehen zu sein
und gibt Anlass zur Hoffnung fiir das weitere Wachs-
tum des noch zarten Pfldnzchens der Gemeinschafts-
bewegung.
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Sehnsucht
nach spiritueller
Gemeinschaoft

Teil 1: Grundlegende Fragen und geschichtlicher Riickblick.
Von Christian Hackbarth-Johnson.

Welche Rolle kann Spiritualitat in unseren heutigen,
freiheitlich organisierten Gemeinschaften spielen?
Wie kann eine weltbezogene und dialogorientierte
Spiritualitat aussehen? Was konnen wir von den his-
torischen Vorhildern einer gemeinschaftlich geleb-
ten Spiritualitat lernen? So lauten die Fragen, denen
der Religionswissenschaftler Christian Hackbarth-
Johnson in seinem zweiteiligen Beitrag nachgeht.

n den 70er-Jahren hieR es: ,Nur Stimme werden

iiberleben”. Man experimentierte mit gemeinschaft-

lichen Lebensweisen, Land- und Stadtkommunen,
und auch spirituelle Gemeinschaften jenseits der tra-
ditionellen Religionen und Orden bildeten sich. Es war
ein groRes Suchen: nach Authentizitdt, nach neuen
Lebensformen, einer Alternative zur Doppelmoral der
biirgerlichen Welt (vor dem Hintergrund der beiden gro-
Ren Kriege der Eltern- und GroRelterngeneration) und
auch nach einem neuen Verhdltnis zur Sexualitét. Als
paradigmatisch kann man vielleicht das Experiment
von Bhagwan Sri Rajneesh, genannt Osho, ansehen,
dessen grofle Kommune in Oregon im Fiasko endete.
Auch andere spirituelle Gemeinschaften kamen durch
Skandale in die Medien, wobei in der Regel sexuelle
Geschichten und Machtmissbrauch eine Rolle spielten.

In meinen ersten Jahren auf dem spirituellen Weg

hatte ich mich immer sehr nach einem Leben in einer
spirituellen Gemeinschaft gesehnt. Es war eine Sehn-
sucht nach Geborgenheit, gemischt mit der Indianer-
romantik der Kindheit und mit einer ins Spirituel-
le gewendeten 68er-Romantik. Vor allem waren da die
Erlebnisse von tiefer Gemeinschaft in den ersten Zen-
Sesshins. Damals sprach ich mit meinem Lehrer {iber
meinen Wunsch nach einer spirituellen Gemeinschaft.
Er aber warf mich auf mich selbst zuriick und meinte,
das wiirde nicht funktionieren. Ich war so geschockt,
dass ich nicht einmal zu fragen wagte, warum.

Dennoch gab ich das Thema Gemeinschaft nicht
ganz auf, und auch in den nédchsten Jahren blieb es
wichtig fiir mich. So habe ich mich im Studium mit

der Geschichte des Ménchtums befasst und auch selbst
immer wieder spirituelle Gemeinschaften besucht,
wobei ich wissen wollte, was die Grundlagen einer sol-
chen Gemeinschaft sind und was sie zusammenhadlt.
Um es gleich zu sagen: Mir scheint es nicht die
Sehnsucht nach Gemeinschaft zu sein, die eine lebendi-
ge spirituelle Gemeinschaft, die diesen Namen verdient
(also keine quasi-faschistische, ideologisch verschweiRR-
te Gruppe), zusammenhdlt, sondern die vollstdndige
Ausrichtung auf die spirituelle Wirklichkeit, auf Gott
oder wie immer man es bezeichnen will. Nicht die
Gemeinschaft ist Selbstzweck, sondern dass in ihr das
Wissen um den spirituellen Bereich als Grund und Ziel
des Lebens gepflegt wird. Eine solche Gemeinschaft
(etwa die monastischen Orden der grofRen Religionen)
erlangt Bestdndigkeit dadurch, dass sie sich nicht vom
Rest der Welt sektiererisch abgrenzt, sondern sich mit
dem Bezug auf die spirituelle Wirklichkeit zugleich
auf die Welt und die Menschheit bezogen weiRR. Daraus
erwachsen die notige Disziplin und Arbeit eines jeden
an sich selbst und fiir die (kosmische) Gemeinschaft.
Eine wichtige Grundlage ist zudem ein sehr klares Ver-
standnis der Schwierigkeiten und Notwendigkeiten
auf dem spirituellen Weg sowie tatsdchliche Kompe-
tenz, mit diesen Schwierigkeiten umzugehen. Sprich,
es braucht einen Lehrer, der selbst auf dem inneren Weg
weit fortgeschritten ist und der in der Lage ist, andere
zu motivieren und zu fiihren.

Geschichtlicher Riickblick

Hier muss man gleich hinzufiigen, dass im traditionel-
len Indien ein solcher Guru genannter Lehrer nur sehr
wenige enge Schiiler fiir jeweils einige Jahre hatte.
Auch benediktinische Gemeinschaften waren urspriing-
lich nur kleine Gruppen; mit dem Erreichen einer
bestimmten GroRe wurde die Gemeinschaft geteilt. Im
Buddhismus gab es zwar groRe Klosteruniversitdten,
aber die Lebensweise der Monche aufRerhalb der Regen-
zeit (in der man ortsfest blieb, um keine Kriechtiere zu
zertreten) war die des bettelnden Wanderménchs, wobei
man immer zu zweit unterwegs war.

Wenn wir in die traditionellen Kulturen zuriick-
schauen, hatten letztlich alle Formen menschlicher



Gemeinschaften einen mythisch-sakralen Charakter.
Gerade die sexuelle Gemeinschaft von Mann und Frau
war eine, in der die schopferischen Lebensmachte sich
im einzelnen Menschen verkorpert fanden. Ob in matri-
archaler oder patriarchaler Struktur, immer war aber
die Verbindung zu den aggressiven, zerstorerisch-krie-
gerischen Krdften sehr eng. Leben und Tod sind in
einem Kreislauf verbunden. Nahrung bedeutete Leben,
aber fiir dieses Leben musste anderes Leben sterben.

In den [patriarchalisierten Anm. d. Red.] Ackerbau-
kulturen gehorte das rituelle BlutvergieRen sozusa-
gen zum Erhalt der Fruchtbarkeit des Erdbodens. Initia-
tion in das Erwachsenenleben hing vor allem fiir den
jungen Mann zusammen mit Jagd, Kampf und Krieg.
Opferriten, Nahrungseinnahme und religiose Vorstel-
lungen standen in sehr engem Zusammenhang. Im
Patriarchat kennen wir die Geschichten, dass Frau-

en kampferisch geraubt wurden. Und auch innerhalb
einer Gemeinschaft konkurrierten die Médnner um die
Gunst der machtigsten Frauen. Nachwuchs musste
geschiitzt werden. Nach und nach entstanden weitver-
zweigte Gemeinschaften, die sich zu Stammesbiinden,
schlieBlich Volkern und Nationen zusammenschlossen.
Menschliche Ordnungen stellten kosmische Ordnungen
dar. Religionen boten die ideologischen Grundlagen fiir
Herrschaft, Gesellschaftsstrukturen legitimierten sich
in religiésen Symbolsystemen.

Die grofRen spirituellen Bewegungen, die wir als
gesellschaftliche Kraft im ersten vorchristlichen Jahr-
tausend insbesondere in Indien, aber auch anderswo
wahrnehmen kénnen, waren sowohl ein erster groRRer
Versuch des Ausstiegs aus der herrschenden Kriegs-
sozialisation als auch eine erste groRe Aufklarungs-
bewegung. Die eher rationale Einsicht in das Gesetz
des Karmas zusammen mit der mehr transrationalen
Einsicht in den Grund des Seins (Brahman, Nirvana)
fiihrten innerhalb der gesamten Yoga-Tradition (Hin-
duismus, Buddhismus, Jainismus, Sikhismus) zu
der ethischen Grundiiberzeugung des Nicht-Totens
(ahimsa) bzw. der Gewaltfreiheit. In groRer Zahl gin-
gen junge Mdnner in die Wélder und Berge, um zu
meditieren und nach Frieden und Wahrheit zu suchen.
Die Schicksalskrafte wurden nicht mehr im Aufen, son-

dern im Inneren des Menschen gesehen. Die Frage nach
der Identitdt des Ichs, ,Wer bin ich?”, wurde zur Leit-
frage - ,Erkenne Dich selbst!” Die Antwort fand man
in der mystischen Erfahrung, dass das innerste Sein
des Menschen, seine innerste Identitdt, sein ,Selbst”,
eins ist mit dem Grund des Seins an sich. Der Mensch
schafft sich aber durch sein eigenes Denken, sein Tun
und seine Willensentscheidungen ein eigenes und auch
ein kollektives Schicksal. Um aus dem selbstgemach-
ten Verhdngnis hinauszukommen, miisse man lernen,
Denken, Willen und Tun so auszurichten, dass es dem
Willen Gottes entsprdche bzw. durchldssig werde fiir
den Grund des Seins. Wie sich der Mensch im Kriegs-
handwerk iiben und vervollkommnen kdnne, so konne
er sich auch im spirituellen Bewusstsein iiben und ver-
vollkommnen. Doch dazu, so die Ideologie der dama-
ligen asketischen Bewegungen, miisse er sich aus den
gesellschaftlichen Bindungen, besonders auch von der
sonst hochangesehenen sexuellen Reproduktionskraft,
zuriickziehen.

Die Gemeinschaft der Monche

Das Monchtum war in den Gesellschaften Indiens und
des Mittelmeerraums der Versuch, optimale Bedingun-
gen fiir ein Leben zu schaffen, das ganz auf die Erfah-
rung des Absoluten ausgerichtet und zugleich ein
Realsymbol fiir diese Wirklichkeit ist. Im indischen
Sannyasa wie im christlichen Monchtum besteht das
Ideal, die natiirlichen Bindungen soweit wie moglich
zu transzendieren. In Indien ist das Ideal der Einsied-
ler oder Wandermonche der Einzelne, der ,allein zum
All-Einen” geht. Und auch das christliche Monchtum
fing mit den Einsiedlern in der Wiiste an, mit dem Hei-
ligen Antonius, der wie Jesus in die Wiiste geht, um
dort den Kampf mit den Ddmonen zu bestehen. Spater,
als immer mehr Menschen, die sich von einem solchen
Leben angezogen fiihlten, in die Wiiste gingen, griin-
deten sich Monchskolonien, und es entwickelte sich die
sogenannte koinobitische Lebensform, die dann, unter
einer Ordensregel, die normale Lebensform vor allem
des westlichen Monchtums wurde. Aber auch Benedikt,
der Vater des westlichen Monchtums, lebte zwei Jahre
lang als Einsiedler in einer Hohle. In der Regel ist das

Gemeinschaftsleben die normale ménchische Lebens-
form, das Einsiedlertum war nur solchen zugestanden,
die sich lange Zeit im Gemeinschaftsleben bewdhrt und
die nétige Reife erlangt hatten. Der Weg des Monchs ist
daher streng genommen der Weg in die véllige Verein-
zelung. Denn, wie es auch der Buddha sagt, jeder muss
den Weg selbst gehen. Niemand kann es einem abneh-
men: ,Sei dir selbst eine Insel, kein anderer sei dir eine
Insel.” Der spirituelle Weg fithrt zur Erfahrung Gottes
bzw. des absoluten Einsseins. Das kleine Ich muss in
einem vorweggenommenen Tod sterben, damit das gro-
Re Ich, das eins mit allem ist, sich zeigen kann.

Wir sehen im friihen Buddhismus, ganz dhnlich
wie im Christentum, einerseits das Prinzip des Gott-
menschen oder Gurus, das hier beschrankt ist auf
den Buddha, dhnlich wie es im Christentum auf Jesus
beschrdnkt ist. Der Buddha ist dort einer, der aus sich
selbst zur Wahrheit erwacht ist, ohne die Vermitt-
lung durch einen anderen. Alle anderen sind durch die
Unterweisung zur Wahrheit erwacht. Darum sind sie
auf den Sangha, die Gemeinschaft, verwiesen. Dieselbe
Funktion hat im Christentum die koinonia (,,Gemein-
schaft”) der ekklesia (,Berufenen”). Es ist dort
urspriinglich eine Gemeinschaft derer, ,die den Geist
empfangen haben”, der in ihnen verschiedene ,Charis-
men” (Gnadengaben) bewirkt, durch die sie einander
auf dem spirituellen Weg fordern sollen. Auch der Sufis-
mus, das islamische Monchtum, fiihrt sich zuriick auf
Mohammed als den Ur-Sufi, vor allem auf das Urmoment
seiner Himmelsreise (Koran, Sure 17,1). Mohammed
ist aber wieder zuriickgekehrt und hat fiir die Gemein-
schaft gewirkt. Auch lebte er weiterhin seine Sexua-
litdt, weshalb es im Sufismus nicht das Ideal der Ent-
haltsamkeit gibt und der Riickzug aus der Gesellschaft
immer nur ein zeitlich begrenzter ist.

In der Bhagavadgita finden wir den Versuch, die
gesellschaftlichen Notwendigkeiten des Handelns, mit-
unter des Kdmpfens fiir eine gerechte Sache, mit den
spirituellen Einsichten wiederzuverbinden. Erst Gand-
hi hat im 20. Jahrhundert mit seiner Satyagraha-Bewe-
gung die spirituelle Kriegerethik der Bhagavadgita mit
dem Ideal der Gewaltfreiheit verkniipft.

Aufklarung und Spiritualitat

Die Religionen haben die Welt iiber Jahrtausende
gestaltet. Die europdische Aufkldrung hat sich in
Ansitzen aus ihnen befreit. Die symbolische Welt-
erkenntnis der religiésen Kulturen wurde bei uns iiber-
formt durch die aufgekldrt-wissenschaftliche Erkennt-
nis. In der Demokratie definieren Gemeinwesen sich
nicht mehr mythisch-religios, sondern sozusagen als
historisch gewachsene rationale Vertragsgemeinschaf-
ten, wobei die Dinge verhandelbar werden. Der Prozess
des Ubergangs von vorwiegend mythisch sich selbst ver-
stehenden Gemeinwesen hin zu sich vorwiegend ratio-
nal verstehenden hat daher eine Verunsicherung in
Bezug auf die religiose Identitdt der Menschen in die-
sen Gesellschaften hervorgebracht. Wir sind heute auf
der Suche nach einer NeuerschlieRung der religisen
Dimension. Aber die Religionen, die allesamt sehr stark
mythisch geprdgt sind, haben so viele Ziige in sich,

die einer rationalen Kritik nicht standhalten. Es gibt
eigentlich keinen Weg zuriick, sondern nur einen Weg
nach vorne, indem wir das Erbe kritisch sichten und
uns, auf der Basis der vielfdltigen Errungenschaften der
Traditionen der Menschheit, neue Wege erkunden, Tie-
fenerfahrung und Gestaltung des Lebens zu verbinden.
Darum wird es im zweiten Teil meines Beitrags in der
ndchsten Ausgabe von KursKontakte gehen.
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