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Einleitung

Der 22. Oktober 2012 markiert ein bedeutsames Datum der zeitgendssischen Religionsge-
schichte. An diesem Tag verstarb Gabrielle Roth mit 71 Jahren an einem Krebsleiden in
New Y ork City, nachdem sie die von ihr in den 1960er und 70er Jahren entwickelte Me-
thode des 5 Rhythmen-Tanzes mehr als 40 Jahre lang weltwelt unterrichtet hatte. Wasdie-
ses Ereignis nicht nur aus Perspektive der 5 Rhythmen-Lehrenden und Praktizierenden
einschneidend, sondern ebenso aus religionswissenschaftlicher Sicht interessant macht, ist
ein Umstand, der religionsgeschichtlich bereits viele Male wirksam wurde. Mit dem Tod
der Grunderfigur* fuhrten inhaltliche und interpretatorische Differenzen sehr oft zu Ab-
spaltungen innerhalb der Anhangerschaft. Mit dieser Bemerkung mochteich jedoch weder
Gabrielle Roth noch die 5 Rhythmen einem wie auch immer gearteten, geschichtlichen
Vergleich anheimstellen. Die vorliegende Arbeit behandelt die holistische Korpertechnik
der 5 Rhythmen als historisch und soziokulturell spezifische Praxisund fir sich selbst ste-
hendes Phanomen, das hinsichtlich ebendieser Spezifikauntersucht werden muss. Worauf
ich mit dieser Bemerkung abzieleist, dassdie 5 Rhythmeninihrer Doppelrolle a's sowohl
inhaltlich stark aufgel adenes korperliches Praxissystem als auch rechtlich geschiitzte Mar-
ke (5 Rhythms™) und wirtschaftlich potentes Unternehmen vor einer Reihe interner Deu-
tungsaushandlungen stehen (bzw. dass diese bereitsin vollem Gange sind), in denen unter-
schiedliche 6konomische und personliche Interessen aufeinandertreffen. Inwieweit sich
diese Umbriiche an der Spitze auf das global e Netzwerk der lokalen 5 Rhythmen-Gemein-

schaften auswirken werden, bleibt abzuwarten.

Einen Sachverhalt verdeutlichen diese prognostizierten Aushandlungs- und Neustrukturie-
rungsprozesse jedoch auf anschauliche Weise: Religitse bzw. spirituelle Systeme und
Praktiken unterliegen einem kontinuierlichen historischen Wandel und miissen sowohl in
ihrer spezifischen Eigendynamik als auch in ihrer Wechsel beziehung zum jewelligen ge-
samtgesellschaftlichen Bezugsrahmen und anderen gesellschaftlichen Teilbereichen be-
griffen werden. Fur die Untersuchung von Gegenwartsreligion bietet sich hierfir beson-
ders die Methode der Feldforschung an, da diese ihren Gegenstand, in diesem Fall die 5
Rhythmen, in seinem natiirlichen Habitat inklusive korperlicher und performativer Prakti-

1 Auchwenn der Titel einer “Griinderin” oder eines“Griinders’ oftmals erst im Nachhinein oder aus wis-

senschaftlicher Perspektive verliehen wurde.



ken erschlief3en kann. Zudem kommen auf diese Weise auch Aspekte zum Vorschein, die

keinen Sinn machen, ambivalent sind, sich widersprechen oder paradox erscheinen.

Gedankengang zur Arbeit

Bedingt durch die Perspektive meiner teilnehmenden Beobachtung, dieich zwischen Janu-
ar und April 2013 im Minchner 5 Rhythmen-Tanzstudio Darice Spirit durchgefthrt habe,
hat sich eine Arbeitsthese herausgebildet, unter der die 5 Rhythmen sich alsrituelle Insze-
nierung von Heilung darstellen. Dabei gilt es zu beachten, dass Heillung immer eine Form
der Interpretation darstellt, sowohl von denjenigen, die sie erleben, a's auch von dem, der
dartiber schreibt.? Nach dem Selbstverstandnis der 5 Rhythmen |&sst sich dieser Begyriff
unter zwei wesentlichen Gesichtspunkten einordnen: So wird Heilung sowohl als thera-
peutischer Prozess als auch spirituelle Entwicklung und Transformation gesehen und ge-
deutet. Gleichzeitig wird die Deutungshoheit Uber religi6ses und heilendes Wissen hier zu-
nehmend auf die Seite des autonomen Subjekts verlagert. In dieser Hinsicht lassen sich die
5 Rhythmen sowohl als Ausdruck kérper- und erfahrungszentrierter Subjektivierungsdyna-
miken as auch als Korpertechnik religioser und therapeutischer Selbsterméachtigung be-
schreiben. Diese doppelte Farbung des Heilungsbegriffs dient auch vor kulturwissenschaft-
lichem Hintergrund als entscheidender Orientierungspunkt.® Zentral fir meine religions-
wissenschaftliche Betrachtung ist nun, zu beschreiben, auf welche Weise dieser Anspruch
der 5 Rhythmen legitimiert wird und wie die Erfahrungen, die a's (Selbst)Heilung interpre-

tiert werden, hervorgebracht werden.

Mein entscheidender Ansatzpunkt kommt dabei bereitsin der, fir meine Arbeit titelgeben-
den, Metapher des Dancing Sangh&' zum Ausdruck. Denn hier driickt sich das Bild einer
spirituellen Gemeinschaft aus, deren spirituelles und therapeuti sches Wissen primér in der
ephemeren Form eines Tanzes wirksam wird. Die korperlich-subjektive Erfahrung von
K6rperwissen (dancing) wird in soziokulturell vermittelten Instanzen (sangha) intersubj ek-
tiv organisiert und in entsprechenden (Sprach)Bildern, Begriffen, Vorstellungen, Narrati-
ven, Motiven, Diskursen, usw. ausgedriickt. Ich gehe also von zwei Annahmen aus. Zum
einen liegt der entscheidende Aspekt der 5 Rhythmen in ihrer regelmaidig ausgefihrten

2 vgl. Csordas 1994: xii.
3 Vgl. ebd.:1; Hanegraaff 1996: 44ff.

4 “The Danci ng Sangha” war der Titel einer 5 Rhythmen Workshop-Serie, die zwischen November 2011
und September 2012 in Miinchen stattfand.



Performativitét, das wiederholte (Aus)Uben konstituiert einen Erfahrungsraum, dem dann
die entsprechenden Wirkattribute (Transformation, Heilung, usw.) zugesprochen werden.
Diese Dimensionen repetitiver Praxis lassen sich schwerlich an einem feststehenden Kern
der 5 Rhythmen festmachen, sondern erscheinen in ihrer performativen Hervorbringung
sowohl variabel asauch mitunter diskontinuierlich oder ambivalent. Die emisch postulier-
te psychospirituelle Wirklichkeit/Wirksamkeit der 5 Rhythmen existiert nur, solange diese
in Form eines korpertechnischen Systems regel maldig praktiziert und damit jeweils neu ak-

tualisiert wird.

Zum anderen ist subjektive Erfahrung schon immer soziokulturell (vor)gepragt und findet
in soziokulturell und historisch hervorgebrachten und somit bestimmbaren Raumen und
Prozessen statt, die eserlauben, sich Uber diese Erfahrungen zu verstéandigen, zu vergewis-
sern und sie zu repréasentieren. Hier gilt es also die Narrativeder 5 Rhythmen sowohl im
Kontext ihrer sozialen Einbettung und geschichtlichen Entstehung als auch in den Be-
schreibungen von Praktizierenden zu entfalten. Dabei schlief3en diese Narrative unmittel -
bar an bestehende Diskurse Uber Spiritualitdt, Korper, Heilung, Erfahrung, Transformati-
on, usw. an und formen diese gleichzeitig aktiv mit. Indem der individuelle Tanzer den
Tanzboden der 5 Rhythmen betritt, wird er — wie der Wissenschaftler im fachlichen Dis-
kurs — Teil eineskollektiven Kontextes, der Gber diese und weitere Aushandlungsprozes-
sestrukturiert ist und sténdig wird. “Der Tanz spiegelt (...) das gesellschaftliche Verhdtnis
zum Korper wie die individuelle Bedeutung der Korperlichkeit wider” schreibt Gabriele
Klein Uber dieses wechselseitige Verhdtnis, das auch auf die 5 Rhythmen zutrifft.> Noch
préziser drickt sich Gabriele Brandstetter aus:

“Téanzeinszenieren K orperbilder und Bewegungscodes. Sie erzeugen und dekonstruieren K érpermythen; sie
sind Ausdruck dsthetischer Représentationen und Interventionen und al's solche Medien menschlicher Selbst-

darstellung und -verstandigung.

Eine These, dieichim Rahmen dieser Arbeit herausarbeiten méchte, ist, dassdie 5 Rhyth-
men ein holistisches, expressives und authentisches K érperbild inszenieren sowie ein frag-

mentiertes, tréges und “verlorenes’ Korperbild zu dekonstruieren beabsi chtigen.

5Klein 1992: 12.
5Brandstetter/Wulf 2007: 10.



Dabe gilt es, analog zu meiner Unterscheidung zwischen performativen und narrativen
Aspekten der 5 Rhythmen, zwischen dem Korperbild (body image) as Korperwahrneh-
mung (body percept) und al's K 6rperkonzept (body concept)” zu trennen. Ersteres|ésst sich
alssinnlich-somatische Dimension des 5 Rhythmen-Ritual s durch teilnehmende Beobach-
tung beschreiben, letzteres vermittelt sich a s semantische Grof3e entlang diskursiver Aus-
handlungen, die sich durch soziologische und historische Recherche bearbeiten lassen. Da-
bei stehen diese beiden Facetten des 5 Rhythmen-Korperbildes in wechselseitigem Ein-
fluss zueinander,? ebenso wie performative und narrative Elemente einander bedingen, bil-
det doch die Herausbildung fel dspezifischer Habitusformen, die as“ strukturierte Struktu-
ren, (...) wie geschaffen sind, al's strukturierende Strukturen zu fungieren (...)” ® ein Grund-
moment aller sozialen Handlungen. An diesen beiden Eckpunkten setzt meine Arbeit an:
Ich mdchte einerseits zeigen, auf welchen sozialen und historischen Pramissen die 5
Rhythmen ihr Narrativ der Heilung (implizit) aufbauen. Andererseits mochte ich beschrei -
ben, wie im Korper eines Tanzers oder einer Tanzerin durch die Performativitét von Hei-
lung eine Erfahrung erzeugt wird, die hinsichtlich der oben genannten Aspekte wirksam
werden kann. Durch welche korperlichen und performativen Asthetiken und Techniken

wird also ein 5 Rhythmen spezifisches K drperwissen vermittelt?

Aufbau der Arbeit

AlsArbeitsthese definiereich die 5 Rhythmen-Praxis al s ein spezifisches Ubergangsritual,
das ein holistisches und energetisches Korper- und Welthild inszeniert, und entfalte diesen
Gegenstandsbereich hinsichtlich religionssoziologischer, -historischer und -asthetischer
Aspekte.

Im ersten Kapitel werden die 5 Rhythmen a's spezifische K érpertechnik, erweitertes Pra-
xissystem und Institution in einem Uberblick vorgestelIt, der sich hauptsachlich auf dieLi-
teratur Roths stlitzt. Dabel werden grundsétzliche Annahmen, auf denen das 5 Rhythmen-
System und diesbeziigliche Vorstellungen von Heilung beruhen, in Ansdtzen expliziert,
dieim Laufe der Arbeit auf ihren breiteren Hintergrund zurtickgefthrt werden.

" Vgl. Gallagher 2005: 24f.
8 Vgl.: ebd.: 25.
®  Bourdieu 1987: 98,



Diereligionssoziologische Verortung ordnet die 5 Rhythmen dann im zweiten Kapitel ins
zeitgenossische holistische Milieu ein und beschreibt dabel wesentliche Kennzeichen des-
selben, dieauch fir die 5 Rhythmen von Bedeutung sind. Dabei wird das holistische Mili-
eu in den Kontext eines sozio-religidsen Wandels gestellt, der im Zuge einer (gesamtge-
sellschaftlichen) Tendenz zur Subjektivierung und (religiosen) Selbsterméchtigung be-

stimmte Anschlussstellen fur eine Einordnung der 5 Rhythmen aufwelst.

Die historische Kontextualisierung entfaltet alsbald in Kapitel drel die religionsgeschicht-
liche Formation von ganzheitlichen und energetischen Welt- und K 6rperkonzepten sowie
Selbstverwirklichungspsychologien, die fir die 5 Rhythmen vor allem im Esalen Institute
der 1960er und 70er Jahre, sowie in korperpsychotherapeutischen, tanz- und bewegungs-

therapeuti schen sowie modernen westlichen schamani schen Diskursfeldern zu finden sind.

Der asthetisch-performative Ansatz schliefdlich setzt im vierten Kapitel vermittels ritual -
theoretischer Konzepte bei der Inszenierung der 5 Rhythmen al's Ubergangsritual an. Dabei
werden im Rahmen meiner teilnehmenden Beobachtung mithilfe el nes performativen und
eines religionsaisthetischen Vokabulars sowohl die Inszenierungen von Liminalitdt und
Communitas als auch damit zusammenhéangender holistischer Kdrperwahrnehmungen in
geeigneten Kategorien beschrieben. Abschlief3end erfolgt die Auswertung narrativer In-
terviews, die aus der subjektiven Sicht von zwei Praktizierenden die von mir erarbeiteten

Kategorien nochmal's veranschaulichen.



1 Die 5 Rhythmen im Uberblick

11 Wassind die5 Rhythmen?

Die 5 Rhythmen als spezifisches und eigenstandiges soziokulturelles Phéanomen lassen
sich hinsichtlich dreier hauptséchlicher Aspekte beschreiben:

1) 5 Rhythmen als Bewegungssystem

2) 5 Rhythmen as erweiterte Praxis

3) 5 Rhythmen als Institution
Fur meine Arbeit relevant ist in erster Linie der erste Aspekt und in Teilen der zweite. Im
Folgenden werdeich diesein Grundziigen umrei3en und darauf eingehen, inwiefern siefir
meine weitere Forschung fruchtbar gemacht werden kénnen. Auf Punkt drei wird aus-
schliefdich fir ein einfihrendes Versténdnis der 5 Rhythmen in diesem Kapitel kurz einge-

gangen, er ist fir den weiteren Verlauf der Arbeit aber nicht weiter von Belang.

1.1.1 Die5 Rhythmen als Bewegungssystem

“Energie bewegt sich in Wellen. Wellen bewegen sich in Mustern. Muster bewegen sich in Rhythmen. Ein
menschliches Wesen bestehit aus eben diesen Dingen: aus Energie, Wellen, Mustern und Rhythmen. Aus

nicht mehr. Aus nicht weniger. Aus einem Tanz.” — Gabrielle Roth 10

Das Bewegungssystem der 5 Rhythmen baut auf der V erkorperung funf unterschiedlicher,
idealtypischer Bewegungsqualitéten auf: Flowing, Staccato, Chaos, Lyrical und Stillness.
Diesewerden in dieser Reihenfolge alseine “Welle” (Wave) durchgetanzt, wobel jeweils
ganz bestimmte rhythmische Bewegungsmuster erzeugt werden. Diese Muster werden da-
bei als authentische Verkdrperung funf energetischer Grundqualitéten verstanden, die so-
wohl dem Universum als auch dem menschlichen Leben, sowohl Mikro- alsauch Makro-
kosmos, zugrunde liegen. Die sequentielle Aneinanderreihung dieser rhythmischen Quali-
téten als zeitlich organisierte und organisch ineinander Gbergehende Abfolgelasst sich an-
schaulich mit dem aristotelischen Aufbau eines dramaturgischen Spannungsbogens ver-
gleichen, durch den die Tanzer vermittels entsprechender korperlicher Fokussierung und

Musikauswahl gelenkt werden. Dabei erhaten die einzelnen Rhythmen asjeweilige Pha-

10" Roth 2010a: 32.



senabschnitte dieses Spannungsbogensihre Spezifitat und korperliche Wirkung vor allem
erst durch ihre Positionierung innerhal b des Gesamtablaufes, als vom jeweiligen Vorgan-
ger-Rhythmus konsequent initiiert und den Nachfolger gleichzeitig antizipierend. Ziel der
5 Rhythmenist eseinerseits, durch den stetigen Spannungsaufbau und zunehmend ekstati-
schen, rhythmisierten Bewegungsflussin einen verdnderten Bewusstseinszustand (Trance)
zu geraten und dabel meditative bzw. mystische Erfahrungen machen zu kdnnen. Anderer-
seits sollen durch die intensiven Formen korperlicher Bewegung und emotionalen Aus-
drucks angestaute energetisch-emotional e und psychische Blockaden gel 6st werden. Eine
genauere Beschreibung, sowohl der einzelnen Bewegungsqualitéten, der damit assoziierten
semantischen Felder as auch der auftretenden gruppendynamischen Phénomene findet
sich in Abschnitt 4.4.1 bel der Beschreibung der teilnehmenden Beobachtung. Tabelle 2
auf Seite 80 gibt hierzu einen Uberblick.

1.1.2 Die5Rhythmen alserweiterte Praxis

Von dem Modell der Flinfer-Einteilung von Tanzbewegungen ausgehend entwirft Roth ihr
weiteres System, das Uber e ne rein tanzbezogene Anwendung hinausgeht. Analog zu den
“funf heiligen Rhythmen” ** des Universums und des K érpers, finden sich jeweils entspre-
chend funf elementare Emotionen, finf zentrale L ebensaufgaben und entsprechende Leh-
rer, funf kreative Archetypen sowie finf Bewusstsei nszusténde und Schattenseiten, dieden
Kategorien von Flowing bis Stillness zugeordnet werden. Gemal3 dieses Denkens in Ent-
sprechungen gibt es ebenso funf Kategorien von Workshops, die jewells entsprechende
Schwerpunkte bearbeiten und nur stufenférmig nacheinander durchlaufen werden kénnen:
Im Waves-Format geht es darum, “den Korper zu befreien” *2. Heartbeat-Workshops die-
nen dazu, “ das Herz auszudriicken”, Life-Cyclesbeschéftigt sich damit, “den Verstand zu
entleeren”, in Mirrorswird “die Seele erweckt” und Si/ver Desertist schliefdich “der Kraft
desHeilens’ gewidmet, indem man “dem Geist eine konkrete Gestalt verleiht”. Diejewei-
ligen Workshop-Formate werden nur von entsprechend daf ir zugel assenen Lehrern unter-
richtet und durfen auch nur mit Nachweis einer bestimmten Stundenanzahl der vorherge-

henden Stufe besucht werden, wobei hier die Logik eines spirituellen Entwicklungsweges

1 Roth 1999: 54.
12 Alle Beschreibungen entstammen der Inhaltsangabe von Roth 1999.

7



und die 6konomische Logik von Angebot, Nachfrage und Klientenbindung Hand in Hand
gehen.

Die 5 Rhythmen als erweiterte Praxis beinhalten neben den eindeutigen Vorgaben an die
ténzerische Form und den Ablauf einer 5 Rhythmen-Bewegungseinheit al so ein umfassen-
des System, das Uber die korperlich-tanzerische Ebene hinausgeht und neben basalen kos-
mol ogi schen und anthropol ogischen Annahmen e ne ganze Reihe differenzierter psycholo-
gischer, psychotherapeutischer und psychospiritueller Pramissen einbringt. Mit “ erweiter-
ter Praxis’ bezeichne ich die as heillend deutbaren Aspekte, die sowohl wahrend eines
Workshops Uber das gemeinsame Tanzen hinausgehen, wie weitere Ausdrucksformen ak-
tiver Imagination wie Singen, Malen, Schreiben, Schauspielern, usw. as auch Aufgaben
und Hilfestellungen zur Lebensfihrung, Selbsterfahrung und Personlichkeitsentwicklung,
dieim Alltag aul3erhalb der 5 Rhythmen praktiziert und realisiert werden sollen, wie Ar-
beit an Beziehungen, Finden von Lebensaufgaben, Alltagsarbeit mit den Archetypen, auto-
biographi sches Schreiben, usw.

Roths Systematisierung dieser Elemente einer erweiterten Praxis bildet meine Grundlage,
von einem ganzheitlichen Ansatz des 5 Rhythmen-Systems zu sprechen, der Gber die tan-
zerische Bearbeitung des K 6rpers hinaus die gesamte menschliche Erfahrung in einen ho-
listischen Kontext stellt, der as (auto)therapeutisch oder transformativ beschreibbar wird.
Dasich meine Forschungen in erster Linie auf die 5 Rhythmen als Korpertechnik beziehen
und ich Uberdies im Rahmen meiner Feldforschung nur zu Tanzabenden und Workshops
Zugang hatte, die im Wave-Format unterrichtet wurden, wird sich meine Forschung auf
das Bewegungssystem und seine impliziten V oraussetzungen beschranken. Zudem bildet
das Wave Format mit seinem charakteristischen Wellenablauf der finf Bewegungsrhyth-
men die Basis aler weiteren hdheren Stufen der Hellung und ist dieprimére Praxis, die der
populdren Verbreitung der 5 Rhythmen zugrunde liegt. Im Sinne eines umfassenden Uber-
blicks auf Roths M ethode der “ schamanischen Heilung” ** werden jedoch auch die anderen
Ebenen in Tabelle lauf Seite 13 dargestel|t.

13 Roth 1999: 19.



1.1.3 Die5Rhythmen als|nstitution

AlsInstitution schliefdlich zeigen sich die 5 Rhythmen auf drel Ebenen: erstens anhand der
mikrosoziol ogisch beschreibbaren Organisation lokaler, temporarer Vergemel nschaftun-
gen mit offenen Abenden und themenbezogenen Workshops; zweitens an der Einbindung
in eine netzwerkartige Infrastruktur des lokalen und regionalen holistischen Milieus und
der Vernetzung der regionalen und globalen 5 Rhythmen-Lehrer untereinander. So unter-
richten in Minchen Gastlehrer aus Miesbach, Stuttgart, Amsterdam, London, Hawaii, Ka-
lifornien, usw. Und drittens an der beinahe weltweiten Verbreitung alswirtschaftlich agie-
rendes Franchising-Unternehmen mit geschiitztem Markennamen (5 Rhythms™) und hie-
rarchisch organisierter Ausbildungsstruktur. Die zentralen und alleinig autorisierten Aus-
bildungsstétten sind die Moving Center School im kalifornischen Sausalito™ und das Mo-
ving Center in New Y ork City. Die global vernetzte 5 Rhythms Teacher Association hat
momentan 263 zertifizierte 5 Rhythmen-Lehrer gelistet™, wobei der GroRteil sich auf den
US-amerikani schen und westeuropa schen Raum verteilt: Deutschland folgt mit 25 (39 zu-
sammen mit Osterreich und der Schweiz), England bzw. UK mit 43 und den Vereinigten
Staaten mit 81 Lehrern. AulRenposten gibt esvereinzelt in Osteuropa, Stid- und Mittelame-
rika, Island, Indonesien, Turkei, Australien und Neuseeland, Singapur, Hong Kong und
Tokyo mit oftmals nur einem Lehrer. Zahlen von Praktizierenden lassen sich nur schwer
schétzen, insofern man davon ausgehen muss, dass nicht nur zertifizierte Lehrer unterrich-
ten und es sich zudem bei den Tanzgemeinschaften nicht um feste Mitgliedschaften, son-
dern — charakteristisch fur das holistische Milieu — um fluktuierende V ergemei nschaf -
tungsformen handelt, die um einen festen Kern von langjéhrig Praktizierenden viel “Lauf-
kundschaft” bedienen. Zudem wird die 5 Rhythmen-M ethode auch in tanztherapeutisch-
klinischen Settings ebenso von nicht unbedingt gelisteten Lehrern verwendet®, Zu den
Munchner Veranstaltungen kommen teilweise bis knapp tber 100 Personen auf einmal,
wie ich anhand von Tellnehmerlisten erfragen konnte. Inwieweit diese Zahl weltweit re-

prasentativ ist, konnte ich nicht Uberprifen.

14 http://mmww.movingcenterschool .com/home am 14.08.2013.
B http://mww.5rhythms.com/Teacher Search.php am 23.07.2013.
16 vgl. Cook et al. 2003.



1.2  Heilungim Diskursder 5 Rhythmen

“Bewegung ist das Medium zur Verdnderung. Meiner Erfahrung nach wird sich deine Psyche selbst heilen,
wenn du siein Bewegung setzt. Der Feind ist die Tréagheit, ob es sich nun um Energieim K érper, Mauern um
das Herz oder festgefahrene Einstellungen im K opf handelt. Bewegung ist die Medizin.”

Gabrielle Roth **

Im Wesentlichen lassen sich zwei Kerngedanken aus Roths Blichern® herausfiltern. Den
der primér integralen Einheit und Ganzheitlichkeit des Menschseins, sowie den einer Op-
positionierung der “entkorperten und gespaltenen” westlichen Gesell schaft gegentber die-
ser Einheit. Die 5 Rhythmen sind nun eine Methode der Hellung dieser Spaltung indem sie
einen Prozess der Ganzwerdung initiieren und katalysieren. Auf eine simple Formel
gebracht geht es dabei um eine “ Selbsthellung durch Selbstausdruck”, wobei alle finf Er-
scheinungsweisen des Menschen (nach Roth: Koérper, Herz bzw. Emotionen, Verstand,
Seeleund Geist) ausder Trégheit in eine Dynamik versetzt werden sollen. Analog zur Idee
von Tanztherapie durch deren frilhe Vertreterinnen®® entwickelte auch Roth ihr Bewe-
gungsmodell ausihrer praktischen Arbeit als Tanzlehrerin und der Beobachtung tanzender
K 6rper und nicht aus psychol ogisch-theoreti scher oder psychotherapeutischer Perspektive.
Inihren Erklarungen beruft sich Roth zumeist auf ein “urspriingliches schamanischesWis-
sen”, dassich im Korper und seinen Bewegungen wiederfinden lasse sowie auf den freien
Tanz askunstlerischen Instinkt des Sel bstausdruckes. Auf die therapeuti sche Anwendbar-
keit sei sie erst durch Fritz Perls hingewiesen worden, der sieim Esalen Institute fir seine
Gestalttherapie-Gruppe a's Bewegungsl ehrerin engagierte®. Primar sah Roth ihre Arbeit
aber as spirituelle Kunst und Praxis. Als Ziel dieser, von Roth als “rituelles Zerbrechen”
2 bezeichneten “radikalen Form der Hingabe” % des 5 Rhythmen-Tanzes, lassen sich im
Wesentlichen zwei Aspekte identifizieren, die zu einer Heilung und Ganzwerdung fihren
sollen: DieVerkorperung emotionaler Zusténde sowie die Erfahrung verénderter Bewusst-

seinszustande.

" Roth 1999: 279.

18 Ebd.; Roth 2005; 2010.

19 vgl. Trautmann-Voigt 1990: 159.
2 vgl. Roth 1999: 35.

2 Epd.: 12.

2 Ebd.: 12.
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1.2.1 Verkorperungemotionaler Zustande

Dieser Punkt beinhaltet zwel Aspekte. Zum einen geht Roth davon aus, dass der Korper
als Speichermedium fungiere fir ein ganzes Reservoir an unterdriickten Emotionen. Ihr
zufolge sei die grundlegende Einheit von Korper, Emotionen, Verstand, Seele und Geist
in der abendlandisch-christlichen Zivilisation nachhaltig fragmentiert worden, wobei ins-
besondere der Ausdruck korperlich-sinnlicher und emotionaler Personlichkeitsanteile sys-
tematisch unterdriickt worden sei. Durch eine authentische Verkorperung dieses unter-
driickten emotional en Gedachtni sses konnten korperlich angestaute emotionale Ablagerun-
gen aufgebrochen und freigesetzt werden. Auf diese Weise dienen die 5 Rhythmen einer
Heilung emotionaler Traumata, die sich sowohl korperlich wie psychisch manifestieren
kénnen. Zum anderen diene die regel maldige Praxis neben der Verarbeitung von Altlasten
vor alem einer kontinuierlichen Neubestimmung der emotionalen Gegenwart, also dem
“Neuausdruck von Neueindruck” . Es geht al so weniger um eine Uberwindung von Emoti-
onditét als vielmehr um ein sténdiges up-date und somit eine Regulation des Emotions-
haushalts. Die primére Funktion, die der 5 Rhythmen-Praxis dabei zukommt, ist eine Sen-
sibilisierung des K érpers als emotiona er Gradanzeiger oder Kompass, d.h. wenn ein kog-
nitiv-reflexives Einordnen von Gefihlslagen diffus erscheint, tritt ein somatisch-reflexives
Erkennen des Kdrpers in Erscheinung. Mit anderen Worten, der Korper “wel(3, wie man
sich fuhlt, wenn man es selber nicht weil3’, indem er auf den jeweiligen Rhythmus, “den
er gerade braucht” bzw. “den er gerade Uberhaupt nicht braucht”, reagieren kann. Typi-
scherweise lassen hier auch individuelle Neigungen bzw. V orlieben zu einem spezifischen

Rhythmus eine Grundtendenz des Emotions- oder Temperamenthaushaltes erkennen.

1.2.2 Erfahrung veranderter Bewusstseinszustéande

Auch hinsichtlich der Erzeugung von nicht-alltéglichen Bewusstseinserfahrungen lassen
sich zwel miteinander zusammenhangende A spekte beschreiben, den der Trance und den
der Meditation. Zunéchst soll die Erzeugung von ekstatischen und trance-artigen Zustan-
den der Erkenntnis anderer Formen von Wirklichkeit dienen. Die “normale Redlitét” des
Individuums sei gepragt durch die Konditionierungen der Gesellschaft, welche die ur-
sprunglich freie Seele in falschen Vorstellungen einer “Personlichkeit” gefangen halte.

11



Durch dietrance-induzierte Erfahrung von Grenzenlosigkeit und Freiheit der eigenen See-
le durch die schamanische Reise der 5 Rhythmen kdnnten nicht nur im Sinne einer “au-
thentischen Regression” 2 frithe Kindheitstraumata erfolgrei ch aufgel 6st werden, sondern
auch die eigene Personlichkeit (* Ego”) inklusive Biographie aus transpersonal er Sichtwei-
se als Konstruktion erkannt und bearbeitet werden. Unter diesem Aspekt werden die 5
Rhythmen als Zugang zu transpersonalen und tiefgreifend transformativen Bewusstseins-
zustanden gedeutet. Als Resultat dieser Trance-Erfahrung soll in der Stil/ness ein beson-
dersintensiv empfundener meditativer Zustand erreicht werden, der as eine Verlagerung

des Bewusstseins “aus dem Kopf” und “in den Korper” gedeutet wird.

1.3  Zusammenfassung

Anhand dieser Darstellung, der von Roth und den 5 Rhythmen angestrebten Wirkfaktoren
personaler, interpersonaler und transpersonaer Heilung, lassen sich die zwei wesentlichen

Annahmen, die der 5 Rhythmen-Praxis zugrunde liegen, zusammenfassen:

—  Die 5 Rhythmen vertreten ein holistisches Menschenbild: Der Mensch bildet intra-
subjektiv eine Einheit aus K orper, Emotionen, Verstand, Seele und Geist. Korperli-
che Interventionen nehmen direkten Einfluss auf ale anderen Ebenen. Dartiber hin-
ausist er elementar in gemeinschaftliche und kosmol ogi sche Zusammenhange einge-
bunden: Mikro- und Makrokosmos spiegeln sich.

—  Der holistische Mensch verfugt Gber potentielle Selbstheilungskréfte. Korperliche
und psychische (sowie alle weiteren postulierten) Heilungsdimens onen sind sel bstor-
ganisierende und sel bstregulierende Prozesse, insofern sieinitiiert werden. Diese Po-

tentiale kdnnen in einem Prozess der Selbstverwirklichung entwickelt werden.

Woher diese kulturgeschichtlich gewachsenen Annahmen unter anderem stammen, wird

in den beiden folgenden Kapiteln dargestellt.

Dadie5 Rhythmenin alererster Linie eine praktische Methode sind, finden sichin der Li-
teratur Roths keine systematisierten V erwel se auf theoretische Quellen. Die Vorstellungen

und impliziten Annahmen, auf denen die 5 Rhythmen aufbauen, stehen hauptsachlich mit

% vgl. Grof 1987: 270.
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anderen praxisorientierten Systemen in Verbindung, die zwar al's Trager bestimmter Uber-
zeugungen auftauchen, diese aber selten inihrer kulturgeschichtlichen Konstituierung the-
matisieren. Insofern sind auch die 5 Rhythmen primér ein Tréger, Vermittler und Reprodu-
zent holistischer Uberzeugungen, weniger jedoch ein genuiner Produzent oder priméares
Reflexionsorgan derselben. Meine Rekonstruktion der sozialen und geschichtlichen Ur-
springe bezieht sich daher primér auf den Aspekt der 5 Rhythmen, ein holistisch ausge-
richtetes praktisches und korpertechni sches Bewegungssystem und nicht eln textbasi erter
Vermittler von Ideen und Theorien Gber mystische, transpersonale oder spirituelle Erfah-
rungen zu sein. Aus diesem Grund werde ich insbesondere auf digjenigen Legitimations-
strategien holistischer Vorstellungen eingehen, die korper- und erfahrungsbezogene As-
pekte in den Mittel punkt stellen, um auf diese Weise Zugang zu Erklérungen zu finden.
Zunéchst werden die 5 Rhythmen in den Kontext des holistischen Milieus und des sozio-
religiosen Wandels der Spatmoderne gestellt, um eine erste Kontextualisierung zu erhal-

ten.

Tabellel: Die5 Rhythmen-Landkarte

Flowing Staccato Chaos Lyrica Stillness
Emotion Angst Zorn Traurigkeit Freude Mitgefuhl
(beschitzt) (verteidigt) (befreit) (bestérkt) (verbindet)
L ebensaufgabe / . . N Reife/ Tod/
Lehrer Geburt / Mutter | Kindheit / Vater | Pubertét / Selbst Gemeinschaft | Universum
kreativer Arche- Tanzer Singer Dichter / Schauspieler / | Heiler /
typ 9 Schriftsteller  Gestaltwandler Alchemist
Bewusstseinss  Trégheit _— - I o
sustand (inertia) Imitation Intuition Imagination Inspiration
Schattenseite Trégheit A.n spannung, Verwirrung Abgehobenheit Taub- un(_:i
Rigiditat Dumpfheit
Workshop- Waves/ Heartbeat / Life-Cycles/ Mirrors/ Silver Desert /
Format / Thema | Kdrper, Sein Herz, Lieben Verstand, Wissen Seele, Sehen | Geidt, Heilen

2 vgl. Roth 1999: 277
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2 Religionssoziologische Verortung der 5 Rhythmen

Neben den in der Einleitung bereits angeklungenen symbolischen Bedeutungen, die sich
an dem Begriff des Dancing Sanghafestmachen lassen, verweist dieser auf ein weiteres,
ganz bestimmtes Charakteristikum, welches die 5 Rhythmen dem holistischen Milieu zu-
ordnet. So kann der Bezug auf den religionsgeschichtlichen Begriff des Sanghaim Kon-
text des holistischen Milieus als metaphorisches pars pro toto gelesen werden, das nicht
nur die 5 Rhythmen-Gemeinschaft als Form spiritueller Vergemeinschaftung beschreibt,
sondern gleichzeitig den expliziten Anspruch der 5 Rhythmen ausdriickt, ein strukturiertes
System spiritueller Praxisund Inhalte zu sein. Dass es sich jedoch nicht um die Lehre einer
buddhistischen Schule handelt, die hier vermittelt werden soll, sondern vielmehr die eige-
ne Programmatik, ist dabei kein Widerspruch. Vielmehr drtickt sich hier die adaptive F&
higkeit aus, bestehende V orstellungen, Begriffe und Praktiken aus anderen kulturellen oder
spirituellen Kontexten in die eigene Arbeit je nach Bedarf integrieren zu konnen. Ahnlich
wie andere holistische Praktiken, die frei nach dem Motto “alle Wege fihren nach Rom”
oftmals synkretistische oder perennialistische Zuige aufweisen®, sind die 5 Rhythmen in
der Lage, (vermeintliche) Elemente anderer spiritueller Systeme verschiedenster Kulturen
und Zeiten unter der Pramisse universeller Gultigkeit aufzunehmen. Dieser Aspekt |asst
sich aserstesIndiz daf ir annehmen, die 5 Rhythmen auf religionssoziol ogischer Ebenein

das holistische Milieu einordnen zu kénnen.

Es sei angemerkt, dass diese soziol ogische Verortung hinsichtlich dreier Aspekte getroffen
werden kann: Zunichst lassen sich inhaltliche Uberei nstimmungen zwischen den 5 Rhyth-
men und dem holistischen Milieu finden, die eine solche V erbindung plausibel machen. So
findet sich neben dem bereits genanntenin erster Linie dasin dieser Hinsicht ausschlagge-
bende Prinzip der Ganzheitlichkeit bei beiden wieder. Des Weliteren lassen sich die 5
Rhythmen als Institution mit Kategorien beschreiben, die eine Einordnung ins holistische
Milieu aus soziastruktureller Perspektive erklaren. Soist z.B. die quasi-institutionelle Ein-
bindung der 5 Rhythmen in eine “ spirituelle Infrastruktur” bei gleichzeitig “abnehmender
Orts-, Zeit- und Sozialbindung der Akteure”? durchaus charakteristisch. Ebenso lielken
sich hier soziometrische Beschreibungen erarbeiten. Die dritte Beschreibungsebene

% vgl. Hollinger/Tripold 2012: 28.
% Hero 2009: 192.
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schliefdich gliedert die 5 Rhythmen in gesamtgesellschaftliche Prozesse ein, die fur die
historische Heraushildung des holistischen Milieus zuallererst verantwortlich gemacht
werden kdnnen. Diese, im Zusammenhang mit den Schlagworten der Subjektivierung und
Sel bsterméchtigung (neben anderen) als sozio-religidse Transformation verhandelte gesell-
schaftliche Entwicklung, lésst sich as Ausgangspunkt fir einen zunehmenden Bedeu-
tungszuwachs an spirituellen und holistischen Praktiken und Lehren innerhalb der westli-
chen Gesdllschaften annehmen. Hinzuzufiigen ist, dass diese verschiedenen Beschrei-
bungsebenen natlrlich in wechsel seitigem Bezug zuei nander stehen. So bedingt beispiels-
wel se der gesamtgesdl | schaftliche Prozess zunehmender Individualisierung und Autonomi-
sierung die mikrosoziol ogisch beschreibbaren Formen fllichtiger V ergemeinschaftung als
“Bindung auf Zeit”,%” genauso wie sich ebendiese Befunde wiederum in Zusammenhang

mit inhaltlichen Aspekten alternativ-spiritueller Narrative beschreiben lassen.

M eine sozi ol ogische Standortbestimmung der 5 Rhythmen dient nun vornehmlich der in-
haltlichen Kontextualisierung, von der ausgehend bestimmte Phénomene (v.a. auch vor ih-
rem historischen Hintergrund) erklarbar werden. Zunéchst greifeich jedoch das Paradigma
sozio-religidser Transformation auf, um daran anknipfend die Bedeutung korperlich-sinn-
licher und emotionaler Subjektivitét als digjenigen Kernelemente religidser Sel bstermach-
tigung aufzuzeigen, dieim Sinne meiner Argumentation fur die spatmoderne Spiritualitét

der 5 Rhythmen eine wesentliche Rolle spielen.

21 DasModdl sozio-religiéser Transformation

Das zeitgendssi sche holistische Milieu lasst sich als Ausdruck einer tiefgreifenden Verén-
derung desreligitsen Feldesin den letzten Jahrzehnten begreifen. Dabei sind sich die For-
scher Uber die Art dieses Wandels bei Weitem nicht einig. So werden im Wesentlichen
drel verschiedene Modelle geliefert, wel che die sozio-religidsen Entwicklungen einzuord-
nen versuchen: Ein Verschwinden von Religion, ein Anstieg von Religion sowie eine
Transformation von Religion.?® Kritische Diskussionen zur Sakularisierungsdebatte und
Transformationstheorie finden sich bei Popp-Baier 2010 und Wilke 2013, ein detaillierter

21 Vgl. Gebhardt et al. 2005: 149.
% vgl. Popp-Baier 2010: 34.
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Schlagabtausch zur Evidenz von empirischem Material bezlglich dieses Wandels zwi-
schen Voas/Bruce 2007 und Heelas 2007.

Ich mdchte die dritte Alternative aufgreifen und die 5 Rhythmen als Ausdruck sozio-religi-
Oser Transformation begreifen. Diese differenzierte Erklarung desreligiosen Wandelswird
dabel vor dem Hintergrund der Riickbindung an Entwicklungen der Gesamtgesellschaft
entfaltet. Prozesse der Individuaisierung, Autonomisierung, Privatisierung (gilt nach
K noblauch heute nicht mehr) und V ernetzung einer hoch technol ogisierten, globalen Infor-
mationskultur sind als entscheidende soziale Faktoren zu identifizieren, die sich auch im
religiésen Kontext auf Kommunikations-, V ergemeinschaftungs-, Wissens- und Praxisfor-
men auswirken. So diffundieren im Sinne von transnational cultural flows? spezifische
“Symbole, Themen und Formen aus den verschiedensten Kulturen” *°, um dasjenige zu
bilden, was Knoblauch vor dem Hintergrund dieser popularkulturellen Entwicklungen

“Populdre Religion” oder “neue Spirituditat” ** nennt.

Er geht dabel von einer doppelten Entgrenzung des “fluide” gewordenen Religidsen aus,
wobei sowohl religidse Formen und Symbole als auch religidse Inhalte aus einer vormals
dezidiert sakralen Spharein eine weiter gefasste kulturell-6ffentliche Sphére gelangen. Da-
bei erscheinenim Wesentlichen zwel Aspekte bedeutsam: Zum einen ein sich ausdifferen-
zierender spiritueller Markt, zum anderen ein Wandel in den subjektiven Sinnstrukturen,
Deutungsmustern und Plausi bilisierungsstrategien einzel ner Handel nder.* Diese neuen Er-
scheinungsformen von Religiositdt werden alsvom kulturellen Teilbereich “verfasster Re-
ligion” entkontextualisiert aufgefasst und wurden bereitsin den 1960er Jahren von Luck-
mann als “unsichtbare Religion” betitelt, die Sakularisierungsthese dabei als “moderner
Mythos entlarvt” und die “religidse Bricolage” al's zeitgemalie Aneignungsform beschrie-
ben.* Diese Vorstellung einer Standortverlagerung des Religi6sen® aus dem Bereich zen-
tral organisierter und kollektiv verbindlicher, kirchlicher Religion in den Bereich subjektiv
und individuell frel gestalteter Spiritualitét bezeichnet dabel ebenjenen Prozess der sozio-

2 Appadurai 1996: 49.

% Knoblauch 2009: 268.

3 Ebd. 11.

32 vgl. auch Gebhardt et al. 2005: 134.
3 vgl. Knoblauch 2009: 11.

3 vgl. Knoblauch 1991: 10f.
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religiosen Transformation, der sich auch in den 5 Rhythmen widerspiegelt. Heelas und
Woodhead erkléaren diesen Wandel unter Ruckgriff auf den weiter gefassten soziologi-
schen Begriff des subjective turn:.

“Itisaturn away from life lived in terms of external or ‘objective’ roles, duties and obligations, and a turn

towards life lived by reference to one’s own subjective experiences (relational as much as individualistic).”
35

Als Charakteristikum dieses Wandel s erfol gt sowohl im emischen a s auch soziol ogischen
Diskurs oftmals die von mir bereitsimplizit eingef iihrte Unterschei dung zwischen Religi-
on und Spiritualitat. Nach Knoblauch finden sich dabei folgende funf Verha tnistypen®:
(1) Religiositat und Spiritualitét sind gleichbedeutend; (2) Spiritualitét als Unterform von
Religiositét; (3) Religion als Unterform von Spiritualitét; (4) Religiositat und Spiritualitét
sind unterschiedlich, aber Giberschneiden sich; (5) Religiositét und Spiritualitdt sind unter-

schiedlich und voneinander getrennt.

Historisch gesehen méchte ich mich der zweiten Variante anschlief3en, daich spatmoder-
ne Spiritualitdt des holistischen Milieus als spezifische Erscheinungsform innerhalb der
neueren Religionsgeschichte betrachte. In diesem Sinne spreche ich auch von religidser
Sel bsterméchtigung, wenn esum Prozesse geht, diein as spirituell oder holistisch gewer-
teten, Sozialformen ablaufen. Inhaltlich und soziologisch tendiereich alerdings zur vier-
ten Variante, insofern sich (individuelle) Spiritualitét bisweilen als Erscheinungsform von
(institutioneller) Religion und umgekehrt organisierte Religion mitunter als Ausdrucks-
form von Spiritualitét betrachten 1&sst, ohne dass diese dabei deckungsgleich sein missen,
sondern auch voneinander abgegrenzt werden konnen. Diese Argumentation lasst sich mit
Blick auf die doppelte Bedeutung des Spiritualitatsbegriffes verdeutlichen: Nach Wohlrab-

Sahr et al. kann dieser zum einen als

“Synonym flir einen Frémmigkeitsstil verwendet [werden], der auf eineinstitutionell verfasste Religion bezo-
genist, und die erfahrungsbasierte, innerliche Haltung zu dieser Religion beschreibt. Zum anderen wird der
Begriff — inanti-institutionelle Wendung — gebraucht, um eine subjektive Haltung zu beschreiben, die den
“mystischen Kern” des Religiosen erfasst, dabei jedoch frei von den dogmatischen V orgaben verfasster Reli-
gionen und ihrer institutionellen Anbindung (...) ist.” 37

%5 Heelas; Woodhead 2008: 2.
36 Knoblauch 2009: 122.
37 Wohlrab-Sahr et a. 2005; 153.
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Fir eine genauere Bestimmung dessen, was ich unter der spatmodernen Spiritualitéat des
holistischen Milieus (und somit der 5 Rhythmen) verstehe, skizziere ich im Sinne der
zweiten Variante ebendiese Abgrenzung und folge wie viel e Religionssozi ol ogen® der Un-
terscheidung zwischen Religion und Spiritualitét, die auch Heelas und Woodhead al's sozi-

ologische Kategorien aufgreifen:

“Most notably the term ‘spirituality’ is often used to express commitment to a deep truth that is to be found
within what belongs to this world. And the term ‘réligion’ is used to express commitment to a higher truth

that is ‘out there’ lying beyond what this world has to offer, and exclusively related to specific externals
(scriptures, dogmas, rules, and so on).“ %

Wichtig fur diesen Ansatz ist insbesondere ein Phanomen, das zusammen mit diesen in-
nergesel I schaftlichen Subjektivierungs-, Selbsterméchtigungs- und Spiritualisierungsdyna-
miken in Erscheinung tritt: die wachsende Bedeutung der eigenen Erfahrung als “ SchlUs-
selkategorie der Moderne” “ fur das religidse Subjekt und dabei insbesondere deren kor-

perlich-sinnliche sowie emotionale Anteile.

2.2 DieRollekorperlicher Erfahrung

Der fUr den sozio-religisen Wandel zentrale Begriff der Selbsterméchtigung weist meiner
Ansicht nach einen doppelten Charakter auf. Zum einen bezeichnet er den Umstand, dass
dasreligiGse Subjekt sich selbst erméchtigt. Grammatikalisch gesehenist hier also von ei-
nem Reflexivpronomen die Rede. In dieser Lesart beschreibt der Prozess der religitsen
Selbsterméchtigung den Transfer der Deutungshoheit Uber religidses Wissen und Hand-
lungsvollzug aus der Sphére von (autoritéren) Experten in die Sphére des (autonomen)
Subjekts. Dasreligi6se Subjekt wird aso zum selbstbestimmten Akteur, indem esreligiose
Wahrheiten mit sich selber aushandelt und sich religidses Wissen subjektiv und bisweilen
kreativ aneignet. Diese von Bourdieu als “Zuriickweisung des Delegationsprinzips’ be-

3 vgl. Hollinger/Tripold 2012: 35; Wohlrab-Sahr et al. 2005: 153f.
% Heelas; Woodhead: 2008: 6.
0" Ebertz 2005: 205.
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zeichnete “ spirituelle Autogestion” ! 1&sst sich hier alswesentlich fur die“Verfltichtigung

der Religion ins Religiose” “ annehmen.

Die zweite Lesart, deren Implikationen mit denen der ersten in Zusammenhang stehen,
deutet Selbsterméachtigung als “ Erméchtigung des Selbst”, wobel dem “ Selbst” in dieser
Formulierung die Rolle eines diskursiv aufgel adenen Nomens zufélIt. Das Subjekt erméch-
tigt sich also hier seines Selbst, wobel diesas Ausdruck einer “ Sakralisierung des Selbst”
verstanden werden kann. Heelas spricht hier auch von einer " self-spirituality” als einen
dem Kennzeichen spatmoderner Spiritualitat.** Ohne auf die vielfatigen Konstruktionen
und Konnotationen der européisch-abendléndischen Geschichte der “Erfindung des
Selbst” eingehen zu kdnnen, mochte ich hier fir meine Argumentation auf die Konstituti-
on eines “ganzheitlichen Selbst” eingehen. Dieses umfasst dabei insbesondere auch ein
“korperliches Selbst”, das vermittel s holistischer K érperpraktiken oder Anthropotechniken
(Sloterdijk) angeeignet, transformiert oder modifiziert werden kann. Auch Bourdieu deutet
nicht nur auf die Bedeutung dieser “ Sakralisierung des Korpers’ al's sel bstbestimmt prakti-
zierte Aneignung eines veranderten Korperwissens hin, sondern betont gleichzeitig eine
Rekonzeptualisierung des Verhdtnisses von Kdrper und Seele, das diese Dynamiken im

Sinne somatischer Subjektivierungsprozesse zuallererst mit ermdglicht:

“Das von mir erwéhnte Abbréckeln der klaren Grenzen des religidsen Feldes scheint im Zusammenhang zu
stehen mit einer Neudefinition der Trennung von Seele und K érper und der damit einhergehenden Arbeitstel-
lung zwischen Seelen- und K drperheilung (dieses Gegensétze, die nicht naturgegeben sind, sondern histo-
risch konstituiert). Es kénnte auch damit zu tun haben, dal3 ein Teil der Klientel symbolischer Dienstleistun-
gen auch damit begonnen hat, Dinge, die bislang herkémmlicherweise der Ordnung der Seelen zugerechnet
wurden, als der Ordnung des K érpers zugehdrig zu denken. Vielleicht hat man entdeckt, dal3 vom K érper zu
sprechen auch eine Art war, von der Seele zu sprechen — was einige schon lang wuldten — allerdings auf ei-
ne génzlich andere Weise: Gegentiber einem Psychotherapeuten von L ust zu sprechen ist etwas anderes, als
dies gegentiber einem Pfarrer zu tun. Sobald die Heilung der Seelen den Psychologen oder Psychoanalytikern

anvertraut wird, wandelt sie sich von einer normativen zu einer positiven Sache, geht man von der Suche

nach Normen zu einer Suche nach Techniken, von einer Ethik zu einer Thergpelitik (iber.” a“

“1 Bourdieu 1992: 236.
42 Knoblauch 1991.
3 Heelas 1996: 2.
4 Bourdieu 1992: 234f.
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Diese Aufweichung zwischen religidser und therapeutischer Selbstermachtigung lasst sich
vor dem Hintergrund der européi schen Religionsgeschichte plausibel begreifen. Die Wahl
zwischen miteinander konkurrierenden Sinnangeboten, die sich im Zuge der européi schen
Religionsgeschichte “ spatestens seit der Renaissance” mit der Genese der modernen Wis-
senschaften pluralisiert haben®, gestaltet sich in der von Unsicherheiten und Antinomien
geprégten, kontingenten Moderne oft uniibersichtlich und problematisch. Spétestens mit
der postmodernen Zersplitterung der Geschichte und Diskurse stehen kaum noch einheitli-
che Narrative a's sinnproduzierende M etaerzéhlung zur Verfiigung. Vielmehr findet sich
das moderne Subjekt einer Vielzahl teilswidersprichlicher Orientierungs- und Sinnsyste-
me gegenuber. Dadiese jedoch stets di skursgebunden erscheinen und mit kognitiven Beur-
teilungsschemata oft nur diffus, ambivalent oder widersprtichlich eingeordnet werden kon-
nen, kann dem Korper a's mal3gebende Entschel dungsinstanz eine zentrale Rolle zukom-
men. Das K drperwissen wird zu einem Filter, der als somatischer “ Sinntester” “ verschie-

dene korper- und erfahrungsorientierte Praktiken sondiert.

Praktiziert wird somit, was auf pragmatischer Ebene funktioniert, nicht, was als normativ
“richtig” oder “falsch” eingestuft wird. Somit kann ein mehr oder weniger grofer Antell
der von Gladigow proklamierten “kulturellen Kompetenz” #’ auch als eine “korperliche
Kompetenz” verstanden werden.*® Der narrative Uberbau von holistischen K drpertechni-
ken wi e bei spiel swel se den verschiedenen Formen desmodernen Y oga, Tai Chi Chuan, Qi
Gong, asiatischer Kampfkunst oder spirituellem Tanz wie den 5 Rhythmen, um nur einige
popul ére Formen zu nennen, muss nicht notwendigerweisein sich kohdrent oder mit ande-
ren Systemen kompatibel sein, sondern kann — jenach Bedarf — mit verschiedenen, syn-
kretistischen oder nebeneinanderher bestehenden Glaubenssequenzen ausgestattet werden.
Diese werden dabei oftmals, wie die zeitgentssi sche asana Praxis des modernen Y oga, im
Sinne von “invented traditions” historisch imaginiert belegt.*® Zudem kann die Anwen-

dung verschiedener Praktiken je nach Bedarf miteinander kombiniert oder variiert werden,

% Gladigow 1995 21.
4 vgl. Koch 2007: 234.
47 Gladigow 1995: 38.

8 Dabei it diese Rolle von Korperlichkeit freilich nicht auf den religionssoziol ogisch fassbaren Bereich
beschréankt, sondern eswird teilweiseim allgemein soziol ogischen Diskursvom K orper alseiner “letzten
Ressource der individuellen und sozialen Selbstvergewisserung” (Rittner 1991: 147 zit. nach Abraham
2006: 120) gesprochen.

49" vgl. Singleton 2005 und 2010.
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jenach aktueller Bediirfnislage der Praktizierenden. Insbesondere die Aufldsung der Gren-
zen zwischen dem, um wieder mit Bourdieu zu sprechen, religidsen, medizinischen und
therapeutischen Feld in ein Feld “ symbolischer Manipulationen” * konstituiert eine neue
Gemengelage, in der Diskurse und Deutungshoheiten Gber Korper, Psyche, Psychosoma-
tik, Gesundheit, Hellung, Gebrauch des Korpers, Spiritualitét, Therapeutik, usw. unter ver-

anderten V orzeichen ausgehandelt werden.

2.3 Das holistische Milieu

Diese Korper- und Erfahrungszentriertheit stellt zwar nur einen, zum Verstandnis der 5
Rhythmen aber hochst relevanten, Aspekt des holistischen Milieus dar. Die Bezeichnung
“holistisches Milieu” erscheint nach Meinung neuerer religionssoziol ogischer Arbeiten®
als passendere Bezeichnung dessen sinnvoll, was in den letzten 30 bis 40 Jahren des ver-
gangenen Jahrtausends hauptsachlich unter New Age firmierte oder von wissenschaftli-
cher, verlegerischer® und offentlicher Seite unter diesem Namen gehandelt wurde. Von
Stuckrad verweist darauf, dass“New Age-Religion” alsein spezifischer historischer Aus-
schnitt der Geschichte der westlichen Esoterik gelesen werden kann und daher als anal yti-
scher Begriff nicht unbedingt geeignet ist.>® Zudem wird einerseits die millenaristische Di-
mension des New Age sensu stricto,> s Vision einer radika en Gesell schaftstransformati-
on auf der Grundlage eines hdheren spirituellen Bewusstseins, heutzutage von vielen Pro-
tagonisten nicht mehr unbedingt vertreten. Andererseits soll, im Sinne eines bereitsin die
Mainstream Gesellschaft diffundierten New Age sensu /ato, neben dem esoterisch-spiritu-
ellen die Gesamtheit des aternativ-medi zinischen und -therapeuti schen Milieus angespro-
chen werden, das gerade im Bereich korperlicher und gesundheitlicher Praktiken die Iden-
tifizierung und Etikettierung mit Begriffen wie Spiritualitét, Esoterik oder New Age ab-
lehnt. HAllinger und Tripold konstatieren:

' Bourdieu 1992; 235.

L vgl. Hollinger/Tripold 2012; Heelas 2007 und Heel as’Woodhead 2008.
%2 vgl. Bochinger 1994: 138-171.

53 Vgl. von Stuckrad 2003: 31.

> Hanegraaff 1996: 98.
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“Der Begriff holistisch bzw. ganzheitlich wird hingegen in nahezu allen Teilbereichen dieses Milieus in
wortlicher oder umschriebener Form zur Charakterisierung der jeweiligen Praktik bzw. Theragpie verwendet.
Wir haben uns daher entschieden, die Gesamtheit der alternativen thergpeutischen und spirituellen Akti-

vitdten und die sozialen Kreise, in denen diese ausgetibt werden, im Sinne von Paul Heglas al's “Holistisches

Milieu” zu bezeichnen,” *°

Daran anschlief3end nennen sie vier Aspekte, mit denen sich das holistische Milieu sozio-

logisch konzeptualisieren | &asst:

1. Das holistische Milieu als eine neue Form von Religiositét:

Dieser Aspekt 1&sst sich im Hinblick auf den bereits erlduterten sozio-religiésen Wandel
verstehen. Gemeint ist damit vor allem die Abgrenzung vom christlich-kirchlichen Selbst-
verstandnis und tradierten Semantiken eines thei stischen und dualistischen zugunsten ei-
nes monistischen, kosmozentrischen oder eben holistischen Weltbildes. Zentral ist die
sel bstbestimmte Suche nach religidsen Ausdrucksformen und die “ Entfaltung des hdheren
Selbst”.

2. Das holistische Milieu a's Gegenkultur:

Die geschichtlichen Wurzeln des holistischen Milieus liegen als Abkémmling der New
Age-Bewegung und des Human Potential Movement unter anderem in der Gegenkultur
der 1960er und 70er Jahre. Hollinger und Tripold nehmen trotz zwischenzeitlicher
Kommerzialisierungsprozessen und Wellness-Programmen eine Affinitét zu gesellschafts-
kritischen Perspektiven und aternativen Lebensformen an.

3. Die Psychologisierung der Spiritualitét:

AlszentralesMerkmal findet sich die Verknipfung von Psychol ogie und Spiritualitét, wo-
bei “Funktionen und Effekte spiritueller und magischer Ritualein der Sprache der moder-
nen Psychologie [erklart werden]”. *® Mein Kapitel 3 wird ausfuhrlich auf diesen Punkt
eingehen, daer fur die Geschichte der 5 Rhythmen eine herausragende Rolle spielt.

4. Das holistische Milieu als Ausdruck des postmodernen Lebensstils:

Nach Héllinger und Tripold sind postmoderne Weltsicht und L ebensgefiihl besonders pré-
sent im holistischen Milieu, was sich im Streben nach Autonomie, Authentizitét, Expressi-
vitét, Reflexivitét, Toleranz, Flexibilitét und Spontanitét zeigt. Gleichzeitig driicke sich

% Hollinger/Tripold 2012: 12.
% Ebd. 17.
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hier laut zeitdiagnostischen Kritikern bisweilen auch eine gewisse Ambivalenz dieser
Werteaus, diesichin einer Tendenz zur Unverbindlichkeit, zum laissez-faire, moralischer
Beliebigkeit, einer stdndigen Suche nach Erlebnissen und Highlights sowie einem Konsu-

mismus und Narzissmus aufRere.

Neben diesem konzeptuellen Grundgeriist einer soziologischen Verortung lassen sich nach
Hallinger und Tripold trotz unterschiedlicher Praktiken, Therapien und Techniken éhnli-
che Zielsetzungen sowie inhaltliche Vorstellungen und Uberzeugungen innerhal b des ho-

listischen Milieus finden:

Das Prinzip des Holismusbezeichnet die Uberzeugung, “ dass alle materiellen und immate-
riellen “Dinge” im Universum miteinander in Verbindung stehen und dass sich Verénde-
rungen an einem Element auf jedes andere Element im K osmos auswirken konnen.” > Oft-
mals steht dieses Prinzip der “universellen Verbundenheit” * in Verbindung mit dem
Glauben an das Flief3en einer universellen Lebensenergie bzw. dem Vorhandensein eines
universellen Bewusstseins. Wichtig fur die Betonung der Ganzheitlichkeit des Menschen
und entscheidend fir eine Vielzahl an korperorientierten Praktiken und Therapien ist dabei
die Grundannahme, dass Korper, Geist und Seele oder Psyche ein zusammenhangendes
Kontinuum bilden und in wechsel seitiger Beeinflussbarkeit zueinander und mit der Um-
welt stehen.™

Die Entwicklung einer authentischen Personlichkeit und eines hbheren Bewusstseins be-
steht darin, vermittels holistischer Praktiken eine sel bstbestimmte und eigenverantwortlich
gesteuerte Transformation zu durchlaufen. Dabei kdnnen Zielsetzungen von Personlich-
keitsentfaltung, Selbsterfahrung oder Problem- und Krisenbewaltigung im biographischen
Verlauf variieren, so dass eine Vielzahl an unterschiedlichen Praktiken ausprobiert wird,
wobei manche teilweise vertieft und jahre- bis jahrzehntelang ausgelibt werden. Entspre-
chend des Selbstverstandni sses des holistischen Akteurs kdnnen die Absichten dabel zwi-
schen therapeuti schen und psychohygienischen Verfahren sowie explizit spirituellen An-

liegen variieren.

" Hollinger/Tripold 2012: 26.
8 Hanegraaff 1996: 128.
%9 vgl. Eiden 2009: 17.
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Korper- und Erfahrungszentriertheit. Zentral fur den personlichen Reifungsprozess ist
nicht ein intellektuelles Verstéandnis des Prozesses, sondern die praktische Erfahrung, die
durchindividuelle Arbeit an sich selbst und den Besuch von Kursen, Workshops, Ritualen,
usw. ausgebildet wird. Insbesondere kérperliche Erfahrung wird als wesentlich for die
Verinnerlichung des Prozesses erachtet, da nur gelebte und somit “verkorperte Weisheit”
authentisch und von Dauer ist. Wie bereits ausgefihrt, treten kognitive Bewertungssche-
mata somit zugunsten einer Kompetenz des K drperwissensin den Hintergrund. So kommt
es vermehrt zur “Wiederentdeckung korperorientierter Praktiken (meditative Korperhal-
tungen, Atemuibungen, Trancetechniken, Fasten u. dgl.) alsMittel zur Generierung intensi-
ver Sensationen und auReral ltéglicher Bewusstseinszustande” . Dennoch wird bisweilen
viel Wert auf einen (natur)wissenschaftlichen Uberbau gelegt, der a's Legitimation fungie-
ren soll. Hier findet oftmals eine V ermischung wissenschaftlicher und esoterischer Argu-
mente und Denkwel sen statt, die daher von Seiten der etablierten Wissenschaft abgel ehnt

wird.

In Anlehnung an die Vorstellungen der philosophia perenniswird im Sinne des bereits er-
wahnten Perennialismus eine, allem zugrundeliegende, universelle Wahrheit und umfas-
sende Weisheit angenommen, die sich zu unterschiedlichen Zeiten an unterschiedlichen
Orten auf unterschiedliche Weise ausdrickt. Ihrem eigentlichen Wesen nach teilen sie je-
doch denselben Kern. Dadurch kénnen im Zuge eines Synkretismusverschiedene diachro-
nische und diatopi sche Glaubensvorstel lungen, Techniken und Hellmethoden aufgegriffen
werden, wobei diese hinsichtlich des Versténdnishorizonts und der Bediirfnislage moder-
ner westlicher Menschen entsprechend angepasst werden. Es geht hierbel wiederum vor al-
lem um die praktische Anwendbarkeit, weniger um die theoretischen Prémissen. Ausdie-
sem Grund weist das holistische Milieu ein pluralistisches Spektrum verschiedenster An-
gebote und Praktiken auf, das ebenso medizini sch-therapeuti sch-di &tische (wie Ayurveda,
Traditionelle Chinesische Medizin, Homoopathie, Naturheilkunde, usw.), psychotherapeu-
tische (Aufstellungsarbeit, Hypnosetherapie, K 6rperpsychotherapie, Psychodrama, usw.),
aktive Kdrpertechniken (Yoga, Tai Chi, usw.), passive Kdrperarbeit (mit Berthrung: Shi-
atsu, Rolfing, Ayurveda-Massage, usw.; ohne Bertihrung: Reiki, Geistheilung, Auralesen,
Licht- und Energiearbeit, Klangschal enmassage, usw.), esoterische Lebenshilfe (Astrolo-

% Hellinger/Tripold 2012; 28.
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gie, Pendeln, Handlesen, Kartenlegen, Orakeln), Ritua praktiken (schamanische Heilungs-

rituale, Vision Quest, Heldenreise, Hexenrituale, usw.) und weitere Angebote umfasst.

Alsabschlieffende Charakterisierung geheich noch auf einen allgemeinen Aspekt von Hel-
lungsvorstellungen ein, der sich typischerweise innerhalb des holistischen Milieus finden
|&sst.

2.4 Heilung im Diskursdes holistischen Milieus

Hanegraaff bezeichnet den Anstieg dternativer Therapien als einen der auffaligsten As-
pekte des New Age und identifiziert in diesem Zusammenhang den Begriff der Hellung als
gemeinsamen emischen Nenner, der die unterschiedlichen und schwierig zu kategorisie-
renden Ansétze eint.®* Um den Heilungsbegriff, der sich in ebendieser Weise auch auf das
holistische Milieu beziehen 18sst, a swissenschaftliche Kategorie fruchtbar zu machen, re-
feriert Hanegraaff auf eine Differenzierung, die auch in der Medizinethnologie zur Anwen-

dung kommt:

“DISEASE refersto abrnormalitiesin the structure and/or function of organs and organ systems; pathological
States whether or not they are culturally recognized; the arena of the biomedical model. ILL NESS refers to

aperson’s perception and experiences of certain socially disvalued states including, but not limited to, di-

sease.” %

Gemal3 dieser Unterscheidung lasst sich trennen zwischen schulmedizinischer Symptom-
behandlung nach westlichem Naturwissenschaftsmodell und einer ganzheitlichen Heil-
kunst, die sich sowohl im Bereich alternativer Therapien des holistischen Milieus asauch
in den medizinischen Systemen traditioneller Kulturen findet.®® Dabei impliziert der holis-
tische Ansatz gleichzeitig eine Kritik am schulmedizinischen System, das in den Augen
ganzheitlicher Heiler aufgrund der Nicht-Berlicksi chtigung des Zusammenhangs zwischen
korperlich-organischen, emotionalen, psychischen, seelischen, sozialen, kulturellen und
umweltbedingten Anteilen partiell und somit ungentigend bleiben misse. Aufgrund der

narrativen Einbindung von Krankheits- und Heilungsprozessen in ebendiesen Gibergeord-

1 vgl. Hanegraaff 1996: 42.
62 Arthur Kleinmann zit. nach ebd.: 42.
8 vgl. ebd.: 43.
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neten ganzheitlichen Rahmen kommen dartber hinaus im holistischen Bereich insbeson-
dere den personlichen Zuschreibungen subjektiver Bedeutung eine verstarkte Rolle zu, die
weit Uber einen rein biophysikalischen Tatsachenbefund hinausgehen und daher im biome-
dizinischen Paradigmaaul3er Acht gelassen werden. Eine wesentliche Zuschreibungist da-
bei die Deutung von Heilung im Zusammenhang mit personlicher Entwicklung bzw.
Wachstum (personal growth).** Da diese Entwicklung oftmals auch in einem spirituellen
Kontext gestellt wird, |&sst sich im holistischen Milieu eine Differenzierung zwischen the-
rapeuti scher und spiritueller Heilung oftmals nicht mehr aufrechterhalten.® Kritisiert wird
in diesem Zusammenhang wiederum von holistischer Seite auch ein pathol ogisierender
Ansatz der Schulmedizin, der sich auf eine Bekdmpfung von Krankheit konzentriere und
weniger einen salutogenetischen Prozess verfolge, der die immanenten (spirituellen) Ge-
sundheits- und Selbstheilungspotential e anspreche.

Diese salutogenetische Sichtweise lésst sich als Tell einer holistischen Vorstellung ausma:
chen, die auch fur den Heillungsansatz der 5 Rhythmen zutrifft. Demnach |&sst sich Hei-
lung als Prozess eines naturalistischen Systems begreifen, welches auf der Idee eines
Gleichgewichtsmodell's beruht.®® Gesundheit i st demnach kein statischer Zustand, sondern
vielmehr Ausdruck einer dynamischen Balance verschiedener Kréfte. Analog gilt Krank-
heit al's Anzei chen eines Ungl el chgewichts ebendieser Kréfte, die entsprechend dem jewei-
ligen System als Grundkréfte menschlicher und universeller Existenz angenommen wer-
den.” Fur die 5 Rhythmen lasst sich annehmen, dass sowohl das Bewegungssystem als
auch die erweiterte Praxis der 5 Rhythmen darauf abzielen, eine Wiederherstellung desin
Dysbalance geratenen Verhaltnisses zwischen korperlichen, emotionaen, psychischen,
spirituellen und sozialen Faktoren des* Systems Mensch” herbeizufthren. Vor alem durch
dieim Tanz verkorperte Anndherung an eine harmonische Dynamik der funf universellen
Grundrhythmen sollen die Praktizierenden in die Lage versetzt werden, ihren energetisch-
emotionalen Haushalt auszugleichen sowie, entsprechend wechselnder biographischer
Umstande, sowohl intra- as auch interpersonal, eine dynamische Balance halten zu kon-

nen.

% Hanegraaff 1996: 46.

Vgl. Arthur Kleinmann zit. nach ebd.: 46.

% vgl. ebd.: 45.

Z.B.: die doshasim Ayurveda, yinund yang und die finf evolutiven Wandlungsphasen in TCM.
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Auswelchen kultur- und religionsgeschichtlichen Quellen sich diesbeztigliche Vorstel lun-
gen der 5 Rhythmen eines holistisch-energetischen Welt- und Korperbildes sowie die ldee
von Hellung als* Selbstverwirklichung durch Selbstausdruck” speisen, wird im folgenden
Kapitel beschrieben.

3 Religions- und kulturgeschichtliche Wur zeln
der 5 Rhythmen

Ein Grofiteil zentraler Charakteristikader 5 Rhythmen kann nur verstanden werden, wenn
man den historischen Kontext ihrer Entstehung und spezifische, historische Einflussgrofien
berlicksichtigt. Um einen methodischen Analyserahmen zu erhalten, begreife ich die 5
Rhythmen daher als Teil eines sich geschichtlich konstituierenden korper- und tanzthera-
peutischen Diskursfeldes, wel ches sich insbesondere durch seine Affinitét zu einem holis-
tischen Weltbild auszeichnet. Dabei wird dieses Feld von den 5 Rhythmen sowohl rezi-
piert als auch (re)produziert und weiter entwickelt.

Alswesentliche Elemente dieses Feldes |assen sich wiederum drei zentrale Diskursfelder
ausmachen, die sich erstens aus tanz- und bewegungstherapeutischen, zweitens aus psy-
chol ogi sch-psychotherapeuti schen sowie drittens aus spirituelI-religidsen Codierungen for-
mieren, die sich selbst wiederum jewells holistisch orientiert zeigen. Dabel kommt estypi-
scherweise zu einer Auflésung der Grenzen zwischen diesen Bereichen, so dass eine klar
abgrenzende Bestimmung dersel ben sowohl historisch wie systematisch wenig sinnvoll er-
scheint. Fur eine kultur- und religionsgeschichtliche Bearbeitung bietet sich vielmehr an,
die wechselseitigen Beziige und Uberginge zwischen diesen Feldern abzubilden. Der
Schwerpunkt liegt dabel insbesondere auf den religitsen bzw. religionswissenschaftlich
relevanten Konnotationen der psychologie- sowie tanztherapiegeschichtlichen Aspekte.
Diese stellen sich im Falle der 5 Rhythmen primér als Vorstellungen bezlglich eines
energetischen und holistischen Welt- und Korperkonzeptes dar sowie als Glaube an
Heilung und Selbstverwirklichung durch Selbstausdruck.

Fur die Darstellung der historischen Zusammenhange dieser diskursiven Beschreibungsfel -
der habe ich vier wesentliche Ansatzpunkte gefunden. Erstens das Esalen Institute der
1960er und friihen 70er Jahre, zweitens die somati sche Psychol ogie und K drperpsychothe-
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rapie, drittens das Feld holistischer Tanz- und Bewegungstherapien und viertens den mo-
dernen, europai sch-nordamerikani schen Schamanismus bzw. das moderne schamanische
Diskursfeld. Insbesondere die Zeit in Esalen muss al s besonders einflussreich fur Gabrielle
Roth angesehen werden, da sie dort ab Mitte der 1960er in den folgenden 10 bis 15 Jahre
einen Grofdteil dessen entwickelte, was spéter unter dem Namen 5 Rhythmen in Erschei-
nung treten sollte. Von ihren Anféngen als Kursteilnehmerin eines Sensibilisierungs-Trai-
nings entwickelte sich ihre Karriere in Esalen ausgehend vom Esalen Massage Team Uber
ihren Status als Tanz- und Bewegungsexpertin in Fritz Perls Gestal ttherapie-Sitzungen bis
hin zur Leitung ihrer eigenen Kurse in Rituellem Theater, woraus sich schliefdlich mehr
und mehr das Bild der 5 Rhythmen als umfassendes Praxis-System abzuzei chnen begann.®
Dariiber hinaus lassen sich anhand des Esalen Insitutes ein allgemeiner (gegen)kultureller
Nahrboden sowie spezifische V orstel lungen exempl arisch pragnant darstellen, die auch fir

die 5 Rhythmen wesentlich erscheinen.

31 Das Esalen I nstitute

“We're talking about the 1960ies.
A decade that gets so much attention you start thinking it must have hired a press agent”.%®

Die Geschichte desin Big Sur an der kalifornischen Westkiiste gel egenen Esalen Institute
lasst sich aus unterschiedlichen Perspektiven betrachten. Im Wesentlichen sind es zwei
Ansétze, die flr eine historische Aufarbeitung der 5 Rhythmen im Rahmen ihrer Einbet-
tung in die Kulturgeschi chte Esal ens bedeutsam sind: Zum einen eine Betrachtung der reli-
gionsgeschichtlichen Faktoren, die in Esalen wirksam wurden, zum anderen die der psy-
chologiegeschichtlichen. Aus religionswissenschaftlicher Perspektive liest sich freilich
auch die Geschichte der Psychologie as Religionsgeschichte ebenso wie sich die Religi-
onsgeschichte aus psychol ogischer Sicht auch a's Geschichte der menschlichen Psychele-
sen lasst. Soist es gerade auch das definierende Merkmal Esalens, dass diese beiden histo-
risch konstituierten Grof3en sich hier auf besonders eindrucksvolle und nachhaltige Weise
miteinander verbinden sollten und unterschiedlich stark gewichtete Allianzen eingingen.

In diesem Zusammenhang | asst sich das Esalen Institute al s die wohl popul érste und wahr-

8 vgl. Roth 1999: 33-49 und Roth 2010a: 20-32.
% Anderson 1983: 1.
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scheinlich einflussreichste Institution der amerikanischen (und in Gladigows Sinne auch
européi schen) Religionsgeschichte ausmachen, in der sich seit der Griindung 1962 religi6-
se und wissenschaftliche Wissensformen auf Augenhhe begegnen sollten, um gemeinsam
die Human Potentialities zu erforschen, so die Programmatik der ersten Esalen Broschii-

ren.”

Dabel wird die exponierte geographische Lage des Instituts auf den Steilklippen Giber dem
Pazifik auch gerne bildlich als pionierhafter Etappenpunkt der abendléandischen Zivilisati-
ons- und Gel stesgeschichte gesehen, von dem aus man in elner weiter westwaérts gerichte-
ten — aso as zukunfts- und innovationsorientiert interpretierten — Bewegung sich wie-
der dem “nun in Sichtweite liegenden” Osten as der “ursprunglichen Quelle” mystischer
und spiritueller Erfahrung zuwendet. Und genau darum ging esin Esalen. Mitte der 1960er
Jahre wurde die zunéchst rein akademi sch ausgerichtete Seminararbeit in hohem Mal3e um
eineViezahl praktischer Erfahrungsmoglichkeiten erganzt, um das zu vermitteln, was Al -
dous Huxley (1894-1963), dessen Gedanken grof3en Einfluss auf die Grindung Esalens
hatten, die“nonverbale Menschheit” ™ nannte. Analog zur kulturellen V orgabe der 1960er
Jahre durch John F. Kennedy, die Grenzen der Menschheit durch den Astronauten im
Weltraum und auf der Oberfléche des Mondes zu erweitern, wurde hier eine Entdeckungs-
reise und Grenzverschiebung anderer (gegenkultureller) Art postuliert. Es sollte nun durch
eine wahlweise Verbindung von 6stlichen und westlichen Psychologien, verschiedenen
Therapiemethoden und K 6rpertechniken sowie psychedelischen und spirituellen Praktiken
ein offenes Experimentierfeld geschaffen werden, um den inneren Raum der Seele durch
den “Psychonauten” " zu erkunden. Diese Ziel setzung des Institutes war durch seine bei-
den Grunderfiguren, die Stanford Graduierten Richard Price (1930-1985) und Michael
Murphy (* 1930) in doppelter Weise gekennzeichnet. Wahrend Murphy die Vision eines
“intellektuellen Ashrams” ”® verfolgte, in dem es zu einem Austausch zwischen westlichen
und ostlichen spirituellen Lehrern, Psychol ogen, Wissenschaftlern, Theologen, usw. kam,
schwebte Price eine Art “ ganzheitliches Refugium” vor, dasin erster Linie einen therapeu-

tischen Schutzraum bieten sollte vor den dominanten Diskursen herkémmlicher Schul psy-

0 vgl. Kripal 2007: 100.

" Nonverbal humanities; ebd.: 86.
2 Kripal 2005a: 8.

" Ebd.: 5.
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chologie und -medizin, mit denen er traumatische Erlebnisse verband. Diese Zweigleisig-
keit von sich wechsel seitig befruchtender intellektuel ler und praxis- und erfahrungsbasier-
ter Arbeit, die stark korperorientiert war, bildete zusammen mit einer Reithe sozialer, poli-
tischer und 6kologischer Projekte, die hauptséchlich ab den spaten 1970er Jahren intensi-
ver einsetzten, stets ein Grundmoment der Geschichte Esalens. So fungierte das Institut
unter anderem al's ein wichtiges Zentrum der humanistischen Psychologie, der transperso-
naen Psychologie, der Komplementéren und Alternativen Medizin (CAM. Complementa
ry and Alternative Medicine) sowie den Somatics (Bewegungs- und K orperbewusstseins-

schulung sowie manuelle Therapien und Massagen).

Fir meine Betrachtung entscheidend ist vor allem das Esalen der 1960er und friihen 70er
Jahre, in denen eseine Art intellektueller und therapeutischer Fixpunkt des Human Poten-
tial Movement bildete. Von dieser Bewegung, die as “psychospiritueller Fllgel der Ge-
genkultur” ™ gesehen wurde und deren Namen auf Michael Murphy und George Leonard
zuriickgeht ", ging eine Reihe von Impulsen sowohl fiir die zu dieser Zeit aufkommende,
frihe New Age-Bewegung alsauch fur die breit gefacherten sozial- und politaktivistischen
Ansétze der counter culture der 1960er und 70er Jahre aus. Genauso wurde auch Esalen

wiederum von diesen Entwicklungen geprégt und stand in direktem Austausch damit.

Fur eine Darstellung Esalens in Grundziigen mdchte ich mich auf die eingangs getétigte
analytische Trennung zwischen religionsgeschichtlichen und psychol ogiegeschichtlichen
Aspekte beziehen, wobel ich mich hier hauptséchlich auf die Forschung Jeffrey Kripals
beziehe, der Esalens Geschichte detailliert aufgearbeitet hat.™

" puttick 2000: 204.
®vgl. Kripal 2007: 202-222.
6 Ebd. und Kripal/Shuck 2005.
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3.1.1 Esalen und Religion

“There is an orientalism in the most restless pioneer,
and the farthest west is but the farthest east.” — Henry David Thoreau

Kripal bezeichnet die religiose Dimension Esdlens als “Religion of no Religion” " und
entwickelt an diesem Gedanken entlang die Geschichte seiner entscheidenden Protagonis-
ten. Er bezieht sich mit dieser Formulierung auf ein fir das wissenschaftliche Nordamerika
charakteristisches Phanomen. So scheint es, dass eine religionskritische Haltung, die seit
der européischen Aufklarung als zentral fur den Aufstieg der rationalen Wissenschaft als
sinndeutender Instanz gilt, in den Vereinigten Staaten nicht in einem Atheismus miindet,
wie er vielfach flr die européi sche Wissenschaft diagnostiziert wird.” Vielmehr 1asst sich
hier teilweise eine Art mystischer Humanismus oder ein sékularer Mystizismus antreffen,
den Kripal auch a's primér identitatsbildend fir die Geschichte Esalens annimmt und diese
somit als “amerikanische mystische Tradition” interpretiert.”” Wasist nun mit dieser mys-
tizistischen Religion of no Religion gemeint, ein Ausdruck, der zuerst von dem Professor
fUr vergleichende Religionsforschung Frederic Spiegelberg (1897-1994) in einem kultur-

evolutionistisch anmutenden Sinn gebraucht wurde?

Primé&r handelt es sich hier nicht um einen religionskritischen Ansatz, sondern vielmehr
um eineinstitutionenkriti sche Sichtwei se auf soziohistorisch konkret konzeptualisiertere-
ligiose Systeme und Schulen. In der Sichtwei se Spiegel bergs, dieinsbesondere durchihren
Einfluss auf Murphy ein wichtiges Fundament Esalens Religiositét bildet, verweisen alle
religiésen Systeme letztlich auf eine urspriingliche mystische Erfahrung und verschllisseln
diese in symbolischer und metaphorischer Sprache. Nun dirften jedoch nicht diese sozio-
kulturell konstruierten Ausdrucksformen als Religion betrachtet werden, sondern missten
— wieallegesdllschaftlichen Konstruktionen — in unmittelbar spirituell-mystischem Erle-
ben transzendiert werden. In bester religionsphanomenol ogischer Manier wird hier das Er-
scheinen des Heiligen as Kriterium universeller Religion angenommen und das eigene Er-

leben dieser Hierophanien angestrebt. In diesem Sinneist die Religion of no Religionauch

T Kripal 2007: 8.
8 vgl. Hollinger/Tripold 2012: 64.
" Kripal 2007: 8.
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gleichzeitig eine Religion aller Religionen. Natiirlich waren Spiegelberg und insbesondere
Esalen hdchst religionsproduktiv.

Dieser religionsproduktive Charakter Esalens erscheint dabei als hdchst pluralistisch, anti-
doktrindr und anti-autoritér. Als fundamentalen Ausdruck dieser Sichtweise stellten Price
und Murphy hinsichtlich des weltanschaulichen Ethos des Instituts zwei offizielle Grund-
regeln auf 2 So reklamierten sie entgegen einer Vereinnahmung ihres Unternehmens durch
eine Einzelperson — sel sieauch noch so charismatisch — das demokratische und egalita-
ristische Prinzip “ Noone captures the flag’. Neben dieser Sperre gegen eine personae
“Guruisierung” wurde auch eine anti-ideol ogische V orgabe eingeftihrt, die moglichst plu-
ralistische Orientierungen beztiglich weltanschaulicher Perspektiven und eine dementspre-
chende tolerante Haltung ermdglichen sollte. Die entsprechende Formel “ Hold your dog-
mas lightly’ drickte zugleich den angestrebten Konsens aus, dass religitse Erfahrungen
sich letztlich immer auf eine psychol ogisch beschreibbare Ebene Uberfihren lassen, ohne
dabei jedoch reduziert zu werden.® Dieser Freiraum pluraler Weltdeutungen bei gleichzei-
tiger Wertschéatzung psychologisch begrindeter Individuation ist nach Kripal auRerdem
vor dem breiteren geschichtlichem Hintergrund der Demokratisierung, V erwissenschaftli-
chung und der religidsen und ethnischen Pluralitét der US-amerikanischen Kultur als gan-
zer zu begreifen.®? Auch Fuller weist darauf hin, dass dieses zentrale Moment der MGg-
lichkeit einer gleichberechtigten K oexistenz verschiedener Weltanschauungen zur Heraus-
bildung einer “Metasprache” im Institut fuhrte, die eine produktive Kommunikation mog-

lichst unabhangig von religioser Orientierung ermoglichte.®

Bei dler Pluralitét gab esdennoch relativ eindeutige Tendenzen, wasdiereligidsen Orien-
tierungen in Esalen betraf. So liest Kripal die Geschichte Esalens primér durch die religi-

8 vgl. Kripal 2005a: 6.

8. Dieser Ansatz |sst sich auch im Human Potential Movement allgemein wiederfinden, dasin der huma-

nistischen Psychologie zunéchst als sékular-psychol ogische Bewegung seinen Anstol3 erhielt, und erst
im Laufe seiner Entwicklung durch New Age Gedankengut mehr und mehr religids-spirituell aufgeladen
wurde (Vgl. Puttick 2000). Dabei diagnostiziert Puttick fur die historische Entwicklung des Human Po-
tential Movement Uber die 1970er Jahre hinaus die Antinomie einer gleichzeitigen Spiritualisierung und
Sakularisierung, indem spezifische Ansatze zur Selbsterfahrung und Personli chkeitsentwicklung sowohl
im holistisch-spirituellen Kontext als auch in sdkularen Bereichen wie Wirtschaftsmanagement, Politik
und Militérwesen aufgegriffen wurden (Ebd.: 202).

8 vgl. Kripal 2005a: 5.
8 vgl. Fuller 2005.
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onsgeschichtliche Brille einer Ubertragung tantrischer Inhalte und VVorstellungen aus Asien
in einen westlichen Kontext. Er betont dabei, dass das grundlegende Moment dabei nicht
einfach eine Ubersetzung verschiedenster asiatischer Stromungen darstelle, dieer als Aus-
druck einer “pan-asiatischen Supertradition” des Tantrismus ansieht, wie beispielsweise
den hinduistischen Shakta Tantra, tibetischen V g rayana Buddhismus, chinesischen Taois-
mus oder japanischen Zen Buddhismus.?* Sondern die Besonderheiten der amerikanisch-
tantrischen Uberlieferungslinie lagen gerade im interkulturellen Zusammenspiel asiati-
scher und westlicher Denker, das sich im friihen Esalen vor allem im Einfluss der Schrif-

ten desindischen spirituellen Lehrers Sri Aurobindo auf Michael Murphy ausdriickte.

Ohne auf die umfangliche Geschichte der amerikanischen Rezeption asiatischer Religio-
nen einzugehen, 1&sst sich festhalten, dass sich Esalen inmitten eines breiten gegenkultu-
rellen Wandel s bezliglich ebendieser Rezeption befand. Standen vor den 1950er Jahren vor
allem asketische Traditionen im Blickpunkt, wie beispielsweise der Theravada Buddhis-
mus oder der hinduistische AdvaitaVedanta, wandelte sich nun der Schwerpunkt verstérkt
hin zu links-héndigen tantrischen Traditionen, die sich insbesondere dem Korper und sei-
nen (sexuellen) Sinnen als potentem Ort spiritueller Erleuchtung und okkulter Energien
zuwendeten.® So bezeichnet Kripa in Abwandlung eines Wortes des indischen Philoso-
phen Nagarjunas die fundamentale, religiose Pramisse Esalens wie folgt: “Es gibt nicht
den geringsten Unterschied zwischen dem Erotischen und dem Mystischen. Es gibt nicht
den geringsten Unterschied zwischen dem Mystischen und dem Erotischen.” % Etwas aus-
fahrlicher ausbuchstabiert bestehen nach Kripal die tantrischen Inhalte Esalens neben der
non-dualistischen Betonung des mystiko-erotischen Potentia s kdrperlich-sinnlicher Erfah-
rung vor alem in der Annahme eines monistisch strukturierten Universums als Manifesta-
tion gattlicher, dialektischer (weiblicher und ménnlicher) Energien, im konkreten Ge-
brauch sexueller Energie a s spiritueller Kraft sowieim Postul at einer diesseitig ausgerich-
teten Erl6sungsl ehre.®” Zusammen mit dem bereits erwahnten Argwohn gegentiber hierar-
chisierten Strukturen religidser Vermittlung bil deten diese Elemente das Fundament einer

fUr das US-amerikanische Publikum zugeschnittenen Version tantrischer Traditionen. So

8 Kripal 2005b: 113.

& vgl. Kripal 2007: 20.

8 Ebd.: 19; Ubersetzung MK.
87 vgl. Kripal 2005b: 114.
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spielte Esalen bei spiel sweise auch ab den 1960er Jahren eine zentrale Rolle fir die zuneh-
mende Bedeutung stark korperorientierter Y ogaformen wie der asana-Praxis des Hatha
Yogain den Vereinigten Staaten, dessen Fokus auf Korperstellungen zuvor oftmals kri-
tisch gesehen wurde.®®

Neben dem Schwerpunkt asiatisch-tantrischer Einfllsse speisen sich die religionsge-
schichtlichen Quellen Esalens aber auch aus der |okalen Religionsgeschichte der indigenen
Volker Nord- und Stidamerikas, wie sie bei spiel sweise in den (neo)schamani schen Formen
der auch in Esalen wirkenden, umstrittenen Anthropologen Michael Harner (core-shama-
nism) und Carlos Castaneda oder dem ethnopsychiatrisch orientierten Claudio Naranjo
vorkommen. Uber asiatische oder indigene Spiritualitét hinaus wurden aber auch Anleihen
an einen christlichen Mystizismus gemacht, der sich beispielsweise in Anlehnung an den
Ersten Korinther Brief des Heiligen Paulusin den Vorstellungen einer Wiederauferstehung
des spirituellen Korpersim Hier und Jetzt, als diesseitige Transfiguration von “sarx zu so-
ma’” ausdriickt.® Auch Hanegraaff theoretisiert die Rolle Esalens und des Human Potential
Movementsinnerhalb der Geschichte westlicher Esoterik als Ausdruck einer Wandlung
von gnostischer Weltabgewandtheit hin zu einer das Koérperlich-sinnliche umarmenden
Welthinwendung.* Insbesondere durch diese Aufwertung der korperlich-sinnlichen Di-
mensionen menschlicher (spiritueller) Erfahrung als “enlightened body-self” ** hatten die
Impulse, die von Esalen ausgingen, nachhaltige Wirkungen auf die Entstehung und Ent-
wicklung unterschiedlichster neuartiger, alternativer Therapieformen, Hellungsansétze und
Korperpraktiken. Auf diese Weise spielte Esalen fir den enormen Bedeutungszuwachs
korper- und erfahrungsorientierter Subjektivitét (ob mit oder ohne expliziten spirituellen
oder therapeutischen Zusammenhang) in der neueren Religionsgeschichte insgesamt eine
sehr bedeutende Rolle.*

8 vgl. Albanese 2005.

8 vgl. Johnson 2005 und Kripal 2007: 228.
% vgl. Hanegraaff 2005.

Albanese 2005: 46.

92 vgl. Johnson 2005: 250.
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3.1.2 Esalen und Psychologie

“There is a marriage (in heaven) between psychoanalysis and the mystical tradition; combining to make us
conscious of our unconscious participation in the creation of the phenomenal world ... Every perception isa

creation — when we see physical objects we are makersor poets.” — Norman O. Brown, Love s Body 9

“Abraham Maslow is reported to have said that if Satan himself came to Esalen, Mike Murphy would have
invited him to lead a seminar.” *

Der andere Aspekt, der schon im Ausdruck der Religion of no Religion anklingt, ist die
fundamentale Annahme, dass religi6se Erlebnisse sich oftmal s auch vor einem psychol ogi-
schen Beschreibungshorizont begreifen lassen. Insbesondere Abraham Maslow (1908-
1970) lieferte mit seinen Forschungen zu sogenannten peak experiences einen Ansatz-
punkt, der Religion und Religionspsychol ogie eng miteinander verband, indem er versuch-

te, mystischen Erfahrungen eine wissenschaftliche Grundlage zu bieten.

Dozierte Aldous Huxley 1960 an der University of California noch theoretisch Uber die
Human Potentialities **, so machte sich Maslow im Sinne seines 1962 erschienenen Bu-
ches Toward a Psychology of Being daran, diese Potentiale nun auch zu verwirklichen. So
rief er das Paradigma der humanistischen Psychologie als notwendiger “dritter Kraft” der
Psychol ogie nach Psychoanal yse und Behaviorismus aus, die den Menschen zur Selbstver-
wirklichung fuhren sollte. Dabel diente dieses Modell der drei Kréfte, das spater um die
transpersonal e Psychol ogie noch zum Vier-Krafte Model | erweitert wurde,* hauptsachlich
einer identitétsbildenden Funktion fur die Bemihungen der frihen Esalen Gemeinschaft,
sich vom psychologischen Establishment abzugrenzen. Insbesondere den reduktionisti-
schen Ansatz des Behaviorismus nach John B. Watson und B.F. Skinner wollte man hinter
sich lassen, der den Menschen auf ein deterministisches, kausalistisches Reiz-Reaktions-
Schemareduzierte und ihm ein subjektives Bewusstsein geradezu absprach.”” So lagen die

hauptséchlichen Interessen in Esalen ja gerade in der subjektiven Erfahrung von (ver-

9 Zit. nach Kripal 2007: 157.
% Anderson 1983: 4.
% vgl. Kripal 2007: 85.

% Und noch etwas spéter durch Mad ows Gedanken an eine “transhumane bzw. -humani stische Psychol o-
gie” sogar noch zum Finf-Kréfte-Modell werden sollte.

9 vgl. Hollinger/Tripold 2012: 62.
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anderten) Bewusstseinszustanden und energetischen K érperzustanden — alsoin Maslows

Worten den peak experiences.

Die Abgrenzung gegentber der traditionellen psychoanal ytischen Arbeitsweise hingegen
lag weniger an deren grundsétzlichen Annahme eines sich energetisch-kdrperlich und psy-
chisch manifestierenden Unbewussten, sondern vielmehr im Hinblick auf die therapeuti-
schen Pramissen und Methoden. So sah die “erste Kraft der Psychologie” den Menschen
eher als Ansammlung von undisziplinierten und potentiell schadlichen Trieben, die es zu

kontrollieren und sublimieren gelte.*®®

Der perspektivische Wechsel, den die humanistische Psychologie nun ab der zweiten Half-
te des 20. Jahrhunderts einlautete, war demgegenuber stérken- oder ressourcenorientiert,
fragte nach dem kreativen Potential des M enschen sowie nach den Bedingungen einer auf
allen Ebenen des menschlichen L ebens wirksamen Selbstverwirklichung.® Dem zugrunde
lag also die basal e anthropol ogische Annahme, dass der Mensch in seinem inneren Kern
gut und vollsténdig sei und dies auch verwirklichen kénne; nicht durch einen riickwarts
gewandten Blick, sondern mit Fokus auf die Gegenwart und die Potentiale der Zukunft.
Aufgrund dieser Sichtweise erweiterte sich der psychotherapeutische Einzugsbereich er-
heblich, der nun neben psychisch “kranken” auch “gesunde’ Bevolkerungsanteile ein-
schloss, um bisher ungenutzte kreative und spirituelle Ressourcen zu aktivieren. Im Zuge
dieser Entwicklung kam esin der therapeutischen Sprache dann auch zur bis heute pragen-
den Unterscheidung zwischen Patienten und Klienten, wobel diese nicht mehr diagnosti-

ziert wurden, sondern zu denen “in Beziehung getreten wurde” 1%

Das angesprochene Vier-Kréfte Model | diente nach Kripal also vornehmlich dem ideol ogi-
schen Zweck, den Innovationscharakter des Programms der humani stischen Psychologie
Zu unterstreichen. Esfanden sich aber durchaus eine Reihe psychoanal ytischer Gedanken
in dieser, so dass Maslow wiederum argumentierte, die dritte und vierte Kraft wirden der
ersten zwar historisch nachfolgen, sie gemaf3 psychol ogischer Logik aber fundamental be-

dingen.™ Auch Freuds Psychoanalyse zog vieleihrer Ansatzpunkte aus der Beobachtung

% vgl. Juhan 2003 13.

% vgl. Hollinger/Tripold 2012: 54.
100 v/gl. Juhan 2003: 14.

101 vgl. Kripal 2007: 137f.
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veranderter Bewusstseinszustande, wie Psychologie-Historiker gezeigt hétten.'® Anstatt
also dem Narrativ des Kréfte-Modells zu folgen, schildert Kripal die Geschichte der Psy-
chologiein Esalen a s das Zusammenflief3en zweier wesentlicher Stromungen. Zum einen
die psychoanal ytische Strémung innerhalb der humanistischen Psychologie, die sich auf
ein mystisches, okkultes und erotisches Verstandnis von Energie bezog, zum anderen die
Gestaltpsychologie, welche die konstruktivistischen Krafte des menschlichen Bewusst-
seins fokussierte.

Humanistische Psychologie

Die humanistische Psychologie Maslowsist in Kripals Lesart nur im Zusammenhang einer
ganzen Tradition heilender Ansétze zu begreifen, die sich durch die Annahme einer kosmi-
schen Energie auszeichnen, wel che sich sowohl im menschlichen Bewusstsein al's spiritu-
elle, sowie im menschlichen Organismus al's sexuelle Kraft entladen kann. Um dieser Ar-
gumentation zu folgen, muss man einige Schritte zurticktreten und sowohl Maslows Theo-
rien a's auch die européi sch-amerikanische Geschichte energetischer Heilungsverfahren
nédher betrachten. Zunachst zu Maslow.

Maslow baut die Forschungen zu den peak experiencesvon seiner grundlegenden Uberle-
gung einer Hierarchie menschlicher Bedirfnisse auf. Dabei bilden Erndhrung, Schlaf, Be-
hausung und Sexualitét die Basiselemente einer Bedurfnispyramide, die zuerst gestillt wer-
den mussen, bevor dann die jewells ndchst hdher gelegenen Stufen (Sicherhelt, Liebe, Zu-
gehorigkeit, Selbstwertgefihl) angestrebt werden kdnnen bis hin zur Spitze, welche nun
dievid zitierte Selbstverwirklichung al s hdchstes Ziel menschlicher Entwicklung darstellt.
Dabel geht Maslow von der Universalitét dieser Beduirfnisse aus und weist sowohl kultu-
rellen Relativismus als auch sozialen Konstruktivismus als “ tibertriebene Hal bwahrhei ten”
zuriick.'® Die inharente Konklusion dieser Sichtweise liegt nun darin, dass menschliche
Entwicklung und schlussendlich die Selbstverwirklichung der menschlichen Potentiale nur
durch die Befriedigung von Bedirfnissen erreicht werden kann und nicht nur durch deren
Unterdrickung oder Leugnung. Gemal3 dieses Modells (das sicherlich auch die soziooko-
nomische Frage aufwirft, ob spirituelle Erfahrung demnach nur bestimmten, 6konomisch

abgesi cherten Schichten zugénglich sei) treten peak experiencesal's aul3ergewdshnliche bio-

102 K ripal 2007: 138.
103 vgl. ebd.: 149.
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graphische Momente auf, welche die Weltsicht eines Individuums radikal und nachhaltig
beeinflussen, indem sie eine “ lberwaltigende Explosion an Bedeutung, Kreativitét, Liebe

und Sein” 1% evozieren.

Bevor Maslow diese Erfahrungen umfassend in theologischer und sthetischer Literatur
untersuchte, befasste er sich hauptsachlich mit Sexualitétsforschung (als Promovend zu-
nachst an Menschenaffen, spéter an Psychoanalyse-Patienten), und so ergibt sich in Kri-
pals Augen nicht nur in der Bezei chnung des peak eine deutliche Néhe zum sexuellen H6-
hepunkt. So sieht er in Maslows Konzeption der experiences deutliche Parallelen zu
ReichsV orstellungen des heillsamen Orgasmus, denen eine essentielle, kosmische Energie
zugrunde liegt.’® Wilhelm Reich, der in Abschnitt 3.2 noch ausfuihrlicher vorgestel It wird,
stellt dabei nur einen Vertreter einer ganzen Linie energetischer Heilungsverfahren dar, die
innerhalb der européi sch-amerikanischen Geschichte vor allem auf Emmanuel Sweden-
borg (1688-1772) und Franz Mesmer (1734-1815) zuriickgehen. Beide gingen von einer
universellen, dynamischen Energie aus, die sowohl durch das Universum as auch den
Menschen flief3t.

Wandte Swedenborg seine Experimente mit diesem kosmischen Fluidum, daser in seinen
latei ni schen, mystisch-wissenschaftlichen Abhandlungen a's influx benannte, noch haupt-
s&chlich auf sich selber an, so verhalf der durch “tierischen Magnetismus’ induzierte“ ma-
gnetische Schlaf” dem Osterreichischen Mesmer zum Status sowohl eines Quacksalbers
und Betriigersin Wien al s auch eines charismatischen Wunderheilersin Paris. Durch Len-
kung subtiler Energien, Erfahrungen aul3erkorperlicher Wahrnehmung sowie Gedanken-
Ubertragung und Hellseherel etablierte Mesmer dort eine richtiggehende Hysteriein Bezug
auf seine “Proto-Psychologie” und das, was er 1781 den “sechsten Sinn” nannte.’®® 1836
wurde der Mesmerismus dann in den Vereinigten Staaten eingeftihrt, als der Franzose
Charles Poyen eine mesmeristische Tour durch Neu England absolvierte. Auf diese Weise
lsst sich eine ununterbrochene Ubertragung dynamistischer Vorstellungen kosmischer

Energien vom amerikanischen Spiritualismus des 19. Jahrhunderts Uber die friihe Religi-

104 K ripal 2007: 149.
105 Epd.: 149.
106 Epd.: 139.
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onspsychologie bis hin zur aternativen religitsen Szene der 1960er und 70er Jahre nach-

zeichnen, die auch auf Esalens psychologisch-religiose Szene Einfluss nahm.*”

Insbesondere die vom Mesmerismus abgel eitete Hypnose nach James Braid (1795-1860)
wurde zur Steilvorlage fir Sigmund Freuds (1856-1939) Entwicklung der Psychoanalyse,
die wiederum durchaus konstitutiv fur die humanistische wie transpersonal e Psychologie
wirkte. Braid hatte seine Hypnose-Technik 1843 theoretisch ausgearbeitet zu Papier ge-
bracht, in dem er die als paranormal gewerteten Anteile der Berichte Uber die magnetische
Trance ablehnte und eln rein psychologisches Modell der Unterscheidung zwischen “Be-
wusstem” und “ Unbewusstem” entwarf. So gesehen lassen sich alle psychol ogischen Sys-
teme, die von einer “dynamischen unbewussten mentalen Aktivitét” ausgehen, letzten En-
des auf Praktizierende von Mesmers animalischem Magnetismus zurtickf iihren.'® Gleich-
zeitig l&sst sich sagen, dass moderne Psychol ogien, die sich auf Freud beziehen, in gewis-
ser Weise sékularisierte Versionen von etwas sind, das ehemal's al s esoterische Praktiken

gegolten hat.

Insbesondere der Bezug der “ Freudianischen Linken” auf eine — analog zum links-handi-
gen Tantra — unorthodoxe Lesart Freuds als “links-handige Psychoanalyse” *® ist nach
Kripal bezeichnend fir Esalens psychoanalytische Tradition und die sexuelle Revolution
der counter cultureinsgesamt. Hier verweben sich psychol ogische und religiose Lesarten
der Wirklichkeit aufs Dichteste miteinander, um gemeinsam die soziale Konstruktion der
Wirklichkeit zu unterwandern. FUr el ne ganze Relhe sozialkritischer und psychoanal ytisch
informierter Autoren, die einen Hang zur religidsen Weltdeutung hatten, wie etwa Alan
Waitts (1915-1973) oder Norman O. Brown (1913-2002) war die Psychoanalyse ein Schritt
in die richtige Richtung, der jedoch nicht weit genug gegangen war. So begann Browns
Love's Bodly (1966) bei Freud und endete bei buddhistischem Tantra™®, da Freud gemaR
tantrischer Anthropol ogie nicht Giber die unteren drei Chakras hinaus gekommen sei. Und
auch Watts sah in seinem Buch Psychotherapy East and West (1961) die Transformation

desBewusstseins als Teleol ogie einer Synthese zwischen westlicher Psychologie und asia-

107" vgl. Kripal 2007: 139.
108 Epd.: 141.
109 Epd.: 144.
10 Epd.: 143.
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tischem Tantra.**! Dabei sollten soziae K onditionierungen dekonstruiert, eine dualistische
Denkweise und Sprache Giberwunden und eine dynamische sttt einer statischen Ontologie

etabliert werden.

Mit ausschlaggebend fir diese Transformationen war — wie schon im Titel von Browns
Buch anklingt — die Entwicklung des Menschen zu einem reifen sexuellen Wesen. Das,
was Freud noch als infantile polymorphe Perversitét pejorativ abmahnte, geriet hier zum
Ideal bild einer erotischen Beziehung zwischen menschlichem Organismus und seiner Um-
welt, die nicht auf die Geschlechtsorgane beschrankt bleiben, sondern vielmehr die gesam-

te organi sch-sensorische Kapazitét des Menschen mit einschlief3en sollte.

Neben diesen gegenkulturellen und sexualliberalen Ansédtzen lagen die Erneuerungen, um
wieder auf den engeren Rahmen der humanistischen Psychol ogie zurtickzukommen, vor
allem aber auch in der Entwicklung einer Rethe von neuen Formaten therapeutischer Inter-
ventionen wie z.B. der personenzentrierte Zugang zur Gesprachspsychotherapie nach Carl
Rogers (1902-1987), Gruppentherapieformen wie den Encounter-Groupsvon Will Schutz
(1925-2002), die Miteinbeziehung 6stlicher spiritueller Ansétze sowie insgesamt eine Zu-
wendung zu kérper- und erfahrungsorientierten Formen, die in der traditionellen Psycho-
analyse — vom Behaviorismus ganz zu schweigen — nicht vorkamen. Dabei ging esin
erster Linie um die Entwicklung der Personlichkeit, um eine Herstellung des Kontakts zu
sich selbst und seinen emotionalen, spirituellen und kreativen Anteilen und Potentialen,
die Entfaltung sozialer und kommunikativer Kompetenzen, eine positive Einstellung zum
L eben, die Erfahrung der eigenen Ganzheit, usw.'*? Insbesondere die Betonung der kérper-
lichen und emotionalen Selbsterfahrung as Katalysator zur Selbstverwirklichung fand aso
in der wachsenden Bedeutung von therapeutischen Ansétzen unter dem Modell der Huma-

nistischen Psychol ogie ihren Ausdruck.

Gestalttherapie
Die gestalttherapeutische Tradition wird teillweise auch der humanistischen Psychologie
zugerechnet'®®, bildet Kripal zufolge aber neben dieser den zweiten, hauptsichlichen

Stamm der Psychologiein Esalen. Die Grundlagen der Gestalttherapie, dievor alem durch

11 Kripal 2007: 145ff.
12 v/gl. Hollinger/Tripold 2012: 67f.
13 vgl. Juhan 2003: 60.
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Fritz Perls (1893-1970) popul & wurde, liegen in der Gestaltpsychol ogie. Diese* Psychol o-
gie des Konstruktivismus’ ** wurde in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts von deut-
schen Wahrnehmungspsychologen entwickelt > und beruht auf der fundamentalen Pra-
misse, dass menschliche Wahrnehmung immer bereits ein Interpretationsvorgang ist, also
Konstruktion, die von Erwartungshaltungen bestimmt wird und kel ne Reprasentation einer
faktischen Redlitét darstellt. In diesem Zusammenhang wurde u.a. das Wechsel spiel zwi-
schen physiologischen, emotionalen und kognitiven Prozessen, die Kontextabhangigkeit
von Wahrnehmung und V erhalten sowie die Strukturierung der Wahrnehmung nach Sinn-
zusammenhangen erforscht. Ein wesentlicher Aspekt von Wahrnehmung alsinterpretativer
Akt liegt darin, dass sie bereits problembezogen und zuglei ch probleml 6send funktioniert,
indem aus disparaten Ereignissen zusammenhéngende Eindriicke, Bilder und Vorstellun-
gen generiert werden, die vollstandige Sequenzen, Einheiten oder eben “Gestalten” bil-
den.® Nach Wheeler sind diese gestal tpsychol ogischen Erkenntnisse so “fundamental und
revolutiondr (...), dass es heutzutage keine Psychologie gibt, die dem Wesen und den Pr&-

missen nach, nicht essentiell Gestalt ist”.*’

Therapeuti sch bedeutsam wurden diese Erkenntnisse dann insbesondere seit dem 1951 er-
schienenen Buch von Perls, Paul Goodmann und Ralph Hefferline “Gestalt Thergpy: Ex-
citement and Growth in the Human Personality”, in dem sie vor allem die spontane, kreati-
ve und koérperliche Artikulation der Selbsterfahrung in den Mittel punkt stellten. Das Indi-
viduum solle dahingehend gefordert werden, die Bedeutung seiner Erfahrungen selbstbe-
stimmt zu finden und somit eine psychol ogische Reife zu erlangen. Ziel sai es, sich seiner
eigenen “inneren Skripte” bewusst zu werden, die Unterwerfung unter das “ Skript” eines
anderen abzulehnen und volle Verantwortung fur die eigene, selbstgewahite “Perfor-
mance” zu Ubernehmen.'*® Diese Autoritét der eigenen Erfahrung verweist, trotz wenig
freundschaftlicher Beziehungen zwischen Perls und Maslow, auf eine gemeinsame Rich-
tung von Humanistischer Psychologie und Gestalttherapie, die sich im Zeichen des Human
Potential Movement a's therapeutische Selbsterméchtigung und Subjektivierung lesen
|&sst.

14 Wheeler 2005: 172.

15 vgl. Juhan 2003: 59.

16 \/gl. Wheeler 2005: 173.

17 Epd.: 173; Ubersetzung MK.
18 vgl. Kripal 2007: 163.
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Beschreibt Kripal die Maslow sche Richtung der humanistischen Psychologie als energe-
tisch orientierte, so definiert er nun die Gestalttradition tber ihren Bezug auf das menschli-
che Bewusstsein und die Fahigkeit zum achtsamen Wahrnehmen und Handeln. Soist fir
Perls nicht die Frage nach dem Warum (al so der Geschichte) eines Traumas entscheidend,
sondern danach, wiesich diesesim Hier und Jetzt duf3ert und durch achtsame Wahrneh-
mung bearbeitet werden kann. Gestalttherapie ist also der Versuch, auf die bewusste Er-
fahrung eines Individuums zu fokussieren und wie sich dessen (Sel bst) Wahrnehmung kon-
struiert. Aufgrund dieser Perspektive wurde Perls Gestaltansatz in Esalen auch humorvall
alsjudischer Buddhismus oder Zen-Judai smus bezeichnet in Anspielung auf Perlsjidische
Abstammung und die buddhistischen Unterttne seiner Arbeit. Obwohl Perls sich oftmals
auf derbe Welise explizit religionskritisch aul3erte, attestiert Kripal ihm einen gewissen
Hang zu einer zen-buddhistischen Haltung sowie einer philosophischen Form des Taois-

mus.*

Entscheidend fir die Bedeutung der gestalttherapeutischen Denkrichtung fur die 5 Rhyth-
men sind nun bestimmte Aspekte von Perls praktischer Arbeit, die ab Mitte der 1960er
Jahreweit Uber die Institutsgrenzen Esalens hinaus popul & wurde. Da Gabrielle Roth von
Perls als Bewegungs- und Tanzexpertin fir seine Gestaltsitzungen engagiert wurde, darf
man annehmen, dass bestimmte Sichtwei sen und Praktiken ihre eigene Arbeit ganz expli-

zit mit geprégt haben.

In diesem Zusammenhang erscheint mir als grundlegender Faktor die somatisch-sensori-
sche Bewusstwerdung eigener (emotionaler) Anteile und vor allem die spontane und krea-
tive, korperliche Bearbeitung derselben als aufféllige Parallele. So forciert die Gestaltthe-
rapie eine direkte und unmittelbare Auseinandersetzung mit traumatischen Erfahrungen,
indem diese in die Gegenwart geholt und experimentell bearbeitet werden. Es wird bei-
spielsweise nicht diber eigene Personlichkeitsanteile gesprochen, sondern mit ihnen. Im
Sinne eines Eine-Person-Psychodramas kdnnen diese in den Raum oder auf bestimmte Ge-
genstandewie Kissen 0.a. projiziert werden, um dann verbal, emotional und korperlich mit
diesen zu interagieren. Entscheidend ist a so die direkte Ausel nandersetzung aus affektiver
Erster-Person-Perspektive und nicht aus abstrahierter und objektivierter Dritter-Person-

19 vgl. Kripal 2007: 165.
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Perspektive. So liest sich folgendes Zitat Roths unter dieser Perspektive a's typisches Ge-
stalt-Statement:

“We dance because it’s the fastest, most direct route to the truth — not some big truth that belongs to every-
bodly, but the get down and personal kind, the what’s-happening-in-me-right-now kind of truth” **°

Das tanzerische Ausagieren psychischer Inhalte |&sst sich hier als erweiterte gestaltthera-
peutische Praxis deuten, insofern a's el ne unmittel bare korperliche Achtsamkeit auf gegen-
waértige Wahrnehmungsprozesse gelegt wird. Die 5 Rhythmen als verkorperte Ausdrucks-
form sind in der Lage, der gegenwaértigen emotionalen Erfahrung eine neue “Gestalt” zu
verleithen und diese dadurch plausibel oder zumindest erkennbar zu machen. Auch die Ex-
ternalisierung und ténzerische Bearbeitung von inneren Anteilen oder imaginativen Pro-
jektionen von Menschen, zu denen man in Beziehung steht, kann durchaus Tell der 5

Rhythmen als erweiterter Praxis sein.

3.2  Somatische Psychologie und K or per psychotherapie

“Of less renown is the reciprocal finding (provided by advanced imaging technologies) that psychotherapy
dltersthe living brain ... . The mind-body clash has disguised the truth that psychothergpy is physiology.

When aperson startstherapy, heisn't beginning apale conversation; he is steoping into a somatic state of re-
latedness. Evolution has sculpted mammals into their present form: they become attuned to one another's
evocative signals and alter the structure of one another s nervous system. Psychotherapy ‘s transformative po-
wer comes from engaging and directing these ancient mechanisms. Therapy is! i ving embodiment of limbic

jprocesses as corporeal as digestion or respiration.” 121

Die somatische Psychologie 18sst sich al's ein wesentliches Teil- oder Grenzgebiet der hu-
mani stischen Psychol ogie begreifen, auch wenn ihre Urspriinge historisch weiter zurtick-
reichen. Doch erst im Zuge des Human Potential Movement konnten sich Theorien, die
physi o-psychi sche Zusammenhange a s Grundlage psychischer Gesundheit annahmen, da-
hingehend etablieren, dass sie eine breitere gesell schaftliche Anerkennung und psychothe-

122

rapeutische Anwendung fanden.” Wenngleich korperpsychotherapeutische Verfahren

mittlerweile vor allem durch neurowissenschaftliche Erkenntnisse ein hohes Mald an wis-

120 Roth 2010b.
121 | ewiset al. 2000: 168.
122 yvgl. Juhan 2003: 21 und Eiden 2009: 13.
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senschaftlicher Anerkennung und Seriositét erhalten haben,'® lassen sie sich analog zur
Humanistischen Psychologie in die psychoanalytische Traditionslinie (sexual)energeti-
scher und damit holistisch ausgerichteter Heilungsverfahren einordnen. Aus diesem Grund
unterlagen sieteilweise bisin die 1960er Jahre, genauso wie der “Groldvater” der somati-
schen Psychologie Wilhelm Reich (1897-1957), staatlichen Repressionen und wurden von

wissenschaftlicher Seite sowohl in Europaa sauch den Vereinigten Staaten marginalisiert.

Ohne explizit auf Reichsimmensen Einfluss auf die Freudianische Linke oder die ameri-
kani sch-tantrische Rezeption einzugehen, werde ich hier nur knapp bescheiben, wie seine
Ansdtze sich als wesentlich fur die sich entwickelnde Korperpsychotherapie auswirkten.
Reich nannte seine Version des universellen Lebensflusses Orgon-Energie, eine Wort-
schopfung, wel che den Zusammenhang zwischen “ Organismus” und “ Orgasmus’ verdeut-
lichen sollte. Entgegen eines Freud schen, eher metaphorischen V ersténdnissesvon Libido
sah Reich diese Energie in der Tradition von Swedenborg und Mesmer a's faktisch vor-
handene Form von vegetativer Energie oder “Bio-Elektrizitdt”. Seine fundamentale An-
nahme besteht nun darin, dass eine Unterdriickung dieser Energie — sexuell oder emotio-
nal — zu Blockaden innerhalb des menschlichen Energiekreislaufesfiihre. DaK érper und
Psyche fur ihn funktional identisch sind, verfestigen sich diese Energieblockaden sowohl
auf muskulérer a's auch psychischer Ebene und fiihren in Konsequenz ebenso zu musku-
|ar-korperlichen wie auch charakterlich Panzerungen. Ziel von Reichs® Charakteranalyse”
und “Vegeto-Therapie’ist demnach die Losung energetischer und somit psychosomati-
scher Blockaden, die einem Konflikt oder einer Neurose zugrunde liegen. Dabel geht er
von der Kapazitat des Organismus aus, sich selbst regulieren und heilen zu kénnen. Ener-
getische Heillung wird hier also alsInitiation zur Selbstheilung gesehen, die somit wieder-
um in Zusammenhang mit dem Narrativen von Selbstverwirklichung der Humanistischen
Psychol ogie und dem emotionalem Selbstausdruck der 5 Rhythmen gesehen werden kann.

Seit Reich haben diese Ansétze allerdings einige entschei dende Prozesse durchgemacht.**
Die frihe Korperpsychotherapie sah ihre Arbeit vor allem darin, die Kérper- und Charak-
terpanzerungen aufzubrechen, indem teilwel se radikal e Techniken angewandt wurden, um

eine kathartische Wirkung herbel zu fihren, wie z.B. in Arthur Janovs Primértherapie, in

123 v/gl. Hartley 2009: 6.
124 vgl. zu den folgenden Ausfiihrungen: Hartley 2009: 4ff und Juhan 2003; 28-32.
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der angestauter Frust in einem “ Urschrei” entladen werden sollte.® Im Sinne einer dial ek-
tischen Entwicklung kam es dann vermehrt zu entgegengesetzten Ansétzen, die sich be-
muhten, den Panzer “aufzuweichen” oder “zu schmelzen”. Hier wurde oftmal s unter Riick-
griff auf buddhistische (genannte) M editati onstechniken eine Sensibilisierung und achtsa-
me Transformation dieser neurotischen M echanismen angestrebt, die sich bewusst von den
“lauten und groben” Katharsis-Aktionen der 1960er und 70er Jahre abgrenzen sollte. Mitt-
lerwelle verstehen sich viele der zeitgendssi schen somatischen Therapieansdtze als inte-
grativ in dem Sinne, dass sie sowohl die Fahigkeiten zum sel bstbewussten und sel bstbe-
stimmten Auftreten oder Verteidigen der eigenen Position als auch die Fahigkeit zur subti-
len somatischen Resonanz und emotionalen Empathie férdern. In diesem Kontext erhélt
der Begriff “holistisch” eine weitere Nuance, deutet er doch hier neben einem ganzheitli-
chen Menschenbild auch auf den integrativen Aspekt hin, das Spektrum menschlichen
Verhaltens von aktiv-sel bstbestimmt bis hin zu passiv-rezeptiv zu fordern.

Neben diesen Prinzipien einer verkorperten Therapieform finden sich in der heutigen so-
matischen Psychol ogie eine ganze Reihe weiterer Prinzipien, die aus dem Kontext der Hu-
mani stischen Psychol ogie stammen. So werden statt einer Pathol ogisierung insbesondere
die Potentiale und Stérken der Klienten/Patienten betont sowie eine prinzipielle Offenheit
gegeniber der Moglichkeit der Gleichwertigkeit in der therapeuti schen Beziehung, statt ei-
ner Hierarchisierung der Verhaltnisse, angestrebt. Der Therapeut Gbernimmt hier einein-
teraktive und experimentel |-erfahrungsgel eitete Roll e, indem er Ubungen wie Rollenspie-
le, Dialog-Arbeit oder geleitete Imaginationen improvisiert und eher auf phanomenol o-
gisch-explorative Weise arbeitet.’*® Anstatt dem traditionellen schulmedizinischen Modell
von Expertenwissen gegentiber dem Patienten a's Laien zu folgen, wird dem Therapierten

die Autoritét Uber seine eigene Erfahrung zugestanden.

Teilwe sewird in korperpsychotherapeuti schen Milieu eine spirituel le Lebensausrichtung

27, Der ent-

geradezu als Ergebnis eines erfolgreichen therapeutischen Prozesses gesehen
scheidende Punkt fir die aktuelle Religionsgeschichte ist dabei, dass im Grunde oftmals
kein Unterschied mehr gemacht wird zwischen therapeuti schen und spirituel len Prozessen,

sondern dass Spirituaitdt ein gleichsam alle Lebenslagen durchdringendes Prinzip dar-

125 v/gl. Janov 1970.
126 v/gl. Eiden 2009: 17.
127 vgl. Hartley 2009: 3.

45



stellt. Dabel wird nicht auf eine transzendente Sphéare oder Ubernattrliche Kréfte verwie-
sen, sondern der biologische Kdrper wird alsimmanenter Erfahrungsort mystisch-spirituel -
len Erlebens gedeutet, insofern tber eine somatische Praxis nicht nur biographischebishin
zu pré& und perinatalen, sondern insbesondere auch transpersonal -phyl ogenetische Erinne-
rungen abgerufen werden konnen. Als Legitimierung dieses transpersonalen Korperge-
déachtnisses wird dabei heutzutage weniger auf esoterische Deutungen einer undefinierten
kosmischen Lebensenergie verwiesen, sondern vielmehr eine Art “mystizistischer Biolo-
gismus’ oder “Physiologismus’ eingesetzt. Hier werden Erkenntnisse aus Naturwissen-
schaften wie Hirn- und Neurowissenschaften, Zellbiologie, Biogenetik, usw. als weltdeu-

tende Sakularismen eingesetzt, wie folgendes Zitat veranschaulicht:

“Our bodies remember it all: our births, the delights and terrors of alifetime, the journeys of our ancestors,
the very evolution of life on earth. Our immune systems carry the memory of each and every virus we have
ever encountered, in fact every experience from the sight of afield of daisies to the sudden shock of cold wa-
ter, leaves a chemical footprint in the body, shimmering across the folds of the cortex like awave across wa-
ter, altering our attitudes, expectations, memories, and moods ever so slightly in a continual process of biolo-
gical learning.” %8

Noch expliziter wie hier schon unterschwellig angeklungen, wird eine biologisch fundierte
Spiritualitét im Bereich holistischer Tanz- und Bewegungsverfahren zum Ausdruck ge-

bracht, wie sich im folgenden Kapitel zeigen wird.

3.3  Holistische Tanz- und Bewegungsther apien

“The body is our sensation, our felt emotion. The body is our experience of ourselves, our temple in which
the light of spirit burns, Unconscious worlds, numinous worlds, worlds with high order and worlds with no
apparent order can become known within the body, because of the body.”*

Alstherapeutische Praktiken, die nicht aus einem primér psychol ogisch-psychotherapeuti-
schen Kontext stammen, lassen sich verschiedene holistische Tanz- und Bewegungsver-
fahren ausfindig machen, diefur die Entwicklung der 5 Rhythmen relevant erscheinen. Als
entscheidende Quelle stiitze ich mich dabei auf die Arbeit von Andrea Juhan.** Juhan,

selbst langjdhrige 5 Rhythmen-Praktizierende und K 6rperpsychotherapeutin, entwickelte

128 Duff 1993: 23 in Juhan 2003: 26.
129 Adler 2002: 6.

130" 3uhan 2003.
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auf der 5 Rhythmen-Methode basierend ihre eigenes tanztherapeutisches Format Open
Floor . Im Rahmen ihrer Forschung geht sie dabei auf die verschiedenen korper- und tanz-
therapeutischen Ansédtze und Querverbindungen ein, die sich in den 5 Rhythmen finden
lassen. Da Juhan aus einer therapeuti schen Perspektive heraus schreibt, liegt ihr Fokus pri-
maér auf einer Betrachtung der praktischen Anwendbarkeit und nicht auf einer Analyse der
jeweiligen Diskursfelder. Ausreligionswissenschaftlicher Perspektive untersucheich hin-
gegen, wie sich Diskurse um Kdrper, Gesundheit, Tanz al's Heillung, Tanztherapie als spiri-
tuelle Praxis, usw. in den von Juhan angesprochenen Berei chen formulieren und dabei die
Grenzen zwischen Spirituaitét, Psychologie, Therapie, Tanz und Korperarbeit auflGsen.
Dazu werden die von Juhan identifizierten, mal3geblichen Referenzgrdfen zu den 5 Rhyth-
men hinsichtlich ihrer Kapazitéten weltanschaulicher Sinn- oder Bedeutungsvermittiung
betrachtet, indem ich diesbeziigliche Motive, Diskurse, Vorstellungen und Absichten her-
ausfiltere.

Juhan entfaltet ihren Vergleich zwischen den 5 Rhythmen und anderen tanz- und bewe-
gungstherapeuti schen Ansétzen an finf konkreten Praktiken, diesiein diese Kategorie ein-
ordnet:*** traditionelle Tanztherapie, Authentic Movement, Continuum, Life/Art Process,
sowie Body-Mind Centering. Insbesondere die vier letztgenannten Praktiken bilden einen
Grofleil dessen ab, was sich in den Vereinigten Staaten (mit erheblichem Einfluss auf
Westeuropa) an einflussreichen aternativen tanz- und bewegungstherapeuti schen Modali-
téten entwickelt hat.**> Weitere Formen, die diesem Feld zugerechnet werden kénnen, sind
z.B.: Contact Improvisation, Butoh, das Biodanza-System nach Rolando Toro-Araneda,
Soul Motion, Shinui Martial Dance, One Dance Tribe, Azul, Qi Dance, Yoga Dance,
Trance Dance, Conscious Salsa oder therapeutische Versionen der anthroposophischen
Eurythmie. Als Selbstbezei chnungen finden sich innerhal b dieses Feldes oft verschiedene
Ausdricke wie Bewegungsschulung (dance or movement (re)education), Bewegungsent-
deckung (movement exploration), Ausdruckstanz oder kreativer Tanz, Tanz- oder korperli-
che Ausdruckstherapie, Bewegungs- oder Korperarbeit (movement work oder moving

bodywork), Korperbewusstsei nsschulung, Bewegungs- oder Tanzmeditation.

Ich situiere dieses Feld holistischer Tanz- und Bewegungsverfahren an den Schnittstellen

zwischen dem holistischen Milieu und dem breiteren Feld zeitgentssischer, westlicher

181 v/gl. Juhan 2003: 273ff.

132 vgl. ebd.: 273.
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Tanzformen im kinstlerischen, padagogischen und professionellen Bereich. Dabei orien-
tieren sich diese Formen weg vom Tanz im Sinne einer auferen, objektivierten Formge-
bung oder tanztechnischen Stilbildung. Stattdessen wird die subjektive Erfahrung des spu-
renden K 6rpers (oder Leibes geméal’ | ei bphdnomenol ogischer Unterscheidung) in den Mit-
telpunkt gestellt, ohne einem aul3eren Korrektiv zu folgen. Die Annahme der heilenden Ef-
fekte von Bewegung und achtsamer Wahrnehmung der eigenen K érperfunktioneninihren
anatomisch-strukturellen, physiologisch-organischen, physio-psychischen und energeti-
schen Dimensionen bilden dabei wesentliche AnknUpfpunkte an das holistische Milieu.
Therapeutische, kinstlerische und spirituelle Prozesse, die innerhalb einzelner Praktiken
unterschiedlich gewichtet sein kénnen, werden prinzipiell as nicht voneinander |16sbare
Aspekte erachtet.’® Analog zu den friihen Formen der traditionellen Tanztherapie wurden
die meisten dieser Praktiken nicht aus psychol ogischen Modellen heraus entwickelt, son-
dern entstammen einem rein erfahrungsorientierten Ansatz und verstehen sich selbst auch

nicht unbedingt als therapeutisch in einem psychol ogischen Sinn.

Dieser Umstand |&sst sich neben der Herkunft aus einem tanzerisch-kinstlerischen Milieu
auch durch die enge Verbindung zum sogenannten Somatic Movement erklaren, das sich
selber wiederum nicht aus medizinisch-psychol ogischen Kreisen heraus entwickelt hat.
Diese unterschiedlichen Formen der erfahrungsorientierten und subj ektivistischen Korper-
erforschung lassen sich historisch auf die deutsch-européi sche Gymnastik-Bewegung des
gpéaten 19. und frihen 20. Jahrhunderts zurtickfihren. Entgegen traditionellen Korperschu-
lungen, die zu dieser Zeit oftmalsin einem Militéar-ahnlichen Drill desinstrumentalisierten
K 6rpers bestanden, wurde bel diesen Formen vor allem Wert auf freie und spontane Bewe-
gungen gelegt, dieim Sinnevon “Bewegungsmeditationen” Achtsamkeit und Bewusstsein
fordern sollten.** Protagonisten und -innen wie Francois Delsarte (1811-1871), Leo K off-
ler (1880-1931) und Emile-Jacques Dal croze (1865-1950), Hede Kallmeyer, Bess Mensen-
dieck (1866-1959) oder Elsa Gindler (1885-1961) experimentierten intensiv mit Heilungs-
methoden, die auf kinstlerischem Ausdruck, expressiver Bewegung, sensorischer Acht-
samkeit, Musik, Berlihrung, usw. basierten.**® Auch in der européischen Lebensreformbe-
wegung und im friihen deutschen A usdruckstanz, so wie er bei spiel sweise von Rudolf von
Laban (1879-1958) oder Mary Wigman (1886-1973) zu grof3en Teilen auf dem Monte Ve-

133 vgl. Juhan 2003: 48.
13 vgl. Kripal.: 229.

135 vgl. Johnson 2005: 252 und Johnson 1994: 16f.
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ritaentwickelt wurde, |assen sich damit verbundene Ideen von Ganzheitlichkeit, individu-
ellem Ausdruck und Authentizitat finden,**® so dass sich eine historische Kontinuitat von
tanzerisch orientierter holistischer Kérperarbeit seit der Wende vom 19. ins 20. Jahrhun-

dert nachzeichnen | &sst.

Nach dem zweiten Weltkrieg wurden diese Ideen sensibler, intuitiver und heilender Koér-
perarbeit weiter aufgegriffen und seit den 1960er Jahren von auf diesem Gebiet einflussrei-
chen Personlichkeiten wie Charlotte Selver (1901-2003), Alexander Lowen (1910-2008),
IdaRolf (1896-1979) oder Moshe Feldenkrais (1904-1984) unter anderem in Esalen prak-
tiziert. Dort wurden sie von einer Gruppe junger Intellektueller aufgegriffen, die stark von
der philosophischen Phdnomenol ogie Edmund Husserls und Maurice M erleau-Pontys ge-
pragt waren, und erstmals unter der einheitlichen Bezeichnung Somatics benannt. Vor al-
lem Don Hanlon Johnson (* 1934) und Thomas Hanna waren hier pragend. Von Hanna
stammt fol gende phdnomenol ogi e-typi sche Bestimmung dieser Form der subjektiven Kor-

perarbeit:

“Somatics is the field that studies the soma: namely, the body as perceived from within by first-person per-
ception. When ahuman being is observed from the outside — i.e., from athird-person viewpoint — the phe-
nomenon of a human body is perceived. But when this same human being is observed from the first-person

viewpoint of his own proprioceptive senses, a categorically different phenomernon is perceived: the human

soma” 137

Eine ganze Reihe unterschiedlich ausgerichteter Praktiken, die nicht tanzorientiert sind,
stehen in enger Verbindung zu dieser Form der Kérperarbeit wie Feldenkrais, Alexander-
Technik, Ideokinese, Eutonie, Spiraldynamik, usw. sowie physio-manipulative Korperar-
beit wie Osteopathie, Rolfing, Hands-on Work, Cranio-Sakraltherapie oder auch holisti-
sche Massageformen.

Diese Praktiken sind nicht nur Fursprecher verkdrperter Subjektivitét innerhalb zeitgends-
sischer Korper- bzw. Subjektivitatsdiskurse, sondern nehmen in diesem Zusammenhang
erheblichen Einfluss auf die Auffassungen von verkorperter Spiritualitét und holistischer
Korperlichkeit innerhalb des holistischen Milieus. Welche Motive sich in den anfangs er-
wahnten funf Tanz- und Bewegungsmodalitdten als Aspekte dieses somatischen Diskurses
finden lassen, wird im Folgenden dargestellt. Dabei gehe ich zunéachst knapp auf die je-

136 v/gl. Schwab 2003: 181-184 und Voswinckel 2009: 89-104.

137 Thomas Hanna zit. nach Kripal 2007: 230.
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weils wesentlichen Inhalte ein, bevor ich die zentralen Merkmal e * somatischer Spirituali-

tat” zusammenfasse.

Tanztherapie

Was sich heute a straditionelle Tanztherapie bezei chnen | asst, nahm seinen Anfang in der
therapeutischen Arbeit von enemaligen Tanzkunstlerinnen wie Marian Chace (1896-1970),
Mary Whitehouse (1911-1979), Liljan Espenak oder Trudi Schoop (1904-1999), diein be-
sonderer Weisefir die soziaen und heilenden Funktionen von Tanz und Bewegung sensi-
bilisiert waren. Dabel war die Arbeit der ersten Generation von Tanztherapeutinnen in den
Vereinigten Staaten der 1940er und 50er Jahre in zumel st klinisch-psychiatrischen Settings
vor alem durch zwei Aspekte gekennzeichnet. Zum einen wurde die Herausbildung kinés-
thetischer Achtsamkeit der Patienten durch bewusste Bewegung gefordert,**® zum anderen
zeichnete sich die therapeuti sche Beziehung durch eine kinésthetische Empathiebzw. Be-
wegungs-Empathie™® der Therapeutin aus. Folgendes Zitat veranschaulicht den psycho-

physischen Zusammenhang, der in dieser Arbeit gesehen wurde:

“Marian [Chace] would observe how they move and meet them where they were at and join them. From the

outside it looks like mirroring, but it is really much deeper than that. She would join with the patient and be

with what the person was fegling.” 140

In der Folgezeit wurden tanztherapeutische Ansatze mit verschiedenen psychol ogischen
Modellen erweitert, so finden sich heutzutage unter anderen systemische'*, analytische
und tiefenpsychol ogische™*? sowie integrale*** Ansitze wieder. Barratt identifiziert sechs
Grundannahmen oder Kennzeichen von Tanztherapien, die sich vorwiegend aus psycho-

analytischen und psychodynamischen Quellen speisen:**

1. Korper und Geist interagieren miteinander. Eine Verdnderung von Bewegungs-
mustern beeinflusst immer auch das gesamte menschliche System.

2. Bewegung reflektiert Personlichkeit.

138 vgl. Willke 1991: 28.
139 Kinesthetic / movement empathy; Juhan 2003: 37.

140 | nterview mit Aaron Cort in Juhan 2003: 37.

141 Siehe z.B.: http://Awww.tanztherapie-zentrum.de.
12 SiehezB.: http://www.tanztherapie.de.
Siehe z.B.: http://www.cita.de.

144 Barratt 2010 : 101.
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3. Dietherapeutische Beziehung ist mindestens zu einem gewissen Anteil non-ver-
bal ausgerichtet.

4. Bewegung enthédt eine symbolische Funktion und kann daher als Ausdruck unbe-
wusster Prozesse gel esen werden.

5. Bewegungsimprovisation erlaubt dem Patienten, eine “ neue Seinsweise” experi-
mentell zu erforschen.

6. Tanztherapie ermdglicht das Rekapitulieren von frihen “ Objekt-Beziehungen”,
die alsbiographisch friihester interpersonaler Kontext groféteils non-verbaler Na-
tur sind.

Mit der Anerkennung und Etablierung tanztherapeutischer Formate und der psychologi-
schen Fundierung ihrer Grundlagen entwickelte Tanz als K érpertechnik des Ausdrucksin-
nerer, psychischer Kréfte vermehrt Bedeutung in Richtung therapeuti scher Anwendungen.
Die Betonung spiritueller und holistischer Qualitéten des K érpererlebens kommt dabel je-
doch erst stérker in den néchst-genannten Praktiken zum Tragen, die, vom rein klinisch
orientierten Kontext der friihen Tanztherapie abgel 6st, die Kultivierung propriozeptischer
und kin&sthetischer Erfahrung und Achtsamkeit als Aufgabe von Personlichkeitsentwick-
lung und (spiritueller) Selbsterfahrung ansehen.

Authentic Movement

Authentic Movement wurde zunéchst von Mary Whitehouse entwickelt und dann entschei-
dend von Joan Chodrow und Janet Adler geprégt. Von den genannten Ansétzen ist es der
einzige, der direkt auf die traditionelle Tanztherapie zurtickgeht. Das zugrundeliegende
Konzept besteht in der Verkorperung archetypischer Erfahrungsdimensionen, weshalb die-
ser explizit auf C. G. Jungstiefenpsychol ogischer Archetypenlehre und aktiver Imaginati-
on basierende Ansatz auch als Movement In-Depth bezeichnet wird.**® Der charakteristi-
sche Ablauf sieht vor, dass ein “Beweger” (mover) sich mit geschlossenen Augen 10 bis
15 Minuten lang bewegt, ohne etwas Bestimmtes zu beabsi chtigen, nur ehrlich gegentiber
den Bewegungen, die sich einstellen. Also eine Art freier, authentischer, korperlicher As-
soziation. Wahrenddessen wird er von einer oder zwei Personen oder der ganzen Gruppe,
diekreisférmig um den Beweger herum sitzt, beobachtet. Die Beobachter nehmen die Rol-
le von Zeugen oder Bezeugern (witness) ein, in dem sie dem Beweger ihre volle Aufmerk-

samkeit widmen und somit einen empathischen Achtsamkeitsraum schaffen, welcher den

145 Juhan 2003: 47.
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Bewegungen eine authentische Realitét bezeugen und die Erfahrung vertiefen soll. Ziel
dieser Methodik ist es, sowohl einen tiefen-symbolischen Ausdruck (degp symbolic ex-
pression) als auch ein tiefes Zuhoren (deep listening) zu erzeugen.**® Im Anschluss haben
sowohl Beweger als auch Bezeuger ca. 10 bis 15 Minuten lang die Moglichkeit, Uber das
Erfahrene zu schreiben, zu zeichnen oder zu malen. Aul¥erdem kann dartiber nach den
Richtlinien einer speziellen “Wahrnehmungssprache” (percept language) gesprochen wer-
den, die sicher stellen soll, dass keine objektivierten, also allgemein gultig formulierten
Aussagen getroffen werden. Jeder Teilnehmer ist nur Experte seiner eigenen Erfahrungen.
Der Ablauf der Authentic Movement Sitzungen ist relativ formal reglementiert, waseinen
rituellen Charakter und somit eine gesteigerte Form der Aufmerksamkeit und Partizipation

bewirken soll.**

Continuum

Die Ubungen in Continuum (auch Continuum Movement) nach Emily Conrad zielen
darauf ab, die FlUssigkeiten des menschlichen Korpers als Ausgangspunkt jeder Art von
Bewegung zu etablieren. Conrad betont, dass der menschliche Organismus zu 70-90 % aus
Wasser besteht und sieht daher fllissige Bewegungsmuster a's urspringliche Form von
organischem Leben an. Der Fokus ihrer Arbeit liegt daher darauf, den Korper wieder an
dieflief3enden Bewegungsformen der evolutionéren V ergangenheit heranzufihren, indem
die Praktizierenden sich wie Schlangen, Fische, Reptilien, Wasserpflanzen, usw. bewegen
sollen. Dabel sollen diese Bewegungen jedoch nicht mimetisch imitiert werden, sondern
der einzelne Praktizierende soll diese phylogenetischen Bewegungsqualitéten innerhalb
seines Korpers durch eigene Einfiihlung wiederfinden. So wird in Continuum sehr viel
Wert auf die propriozeptische Wahrnehmung subtilster innerer Mikrobewegungen gel egt,
die sich auf dem Boden liegend wahrnehmen lassen. Rhythmisch flief3ende Musik soll den
Zugang erleichtern, wobel kein Gesang vorkommt, um nicht eine Aktivierung des Neocor-

texes durch den semantischen Gehalt eines Textes hervorzurufen. Conrad schreibt:

“The snake is the movement of water on land. Far from the primordial ooze, freed of its muddy home, it
Stretches past rocks and crevices. Its belly shapesthe dirt — elegant markings of ocean on land. These mar-

kings are carried on now on our fingertips.” **

¥ Juhan 2003: 47.
Y7 Ebd.: 47,
148 Emily Conrad, Continuum Publication; zit. nach ebd.: 49.
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Uber diese Erfahrungen pré-humaner Bewegung soll es zudem ermdglicht werden, auch
seineeigene ldentitét “ zu verfliissigen”, um e ne veranderte Bewusstseinsqual itét zu errei-
chen, die sich sowohl pr& und perinataler Wahrnehmungsqualitéten erinnert als auch evo-
|utionére Bewusstsei nsentwicklungen rekapitulieren kann. Zudem soll dadurch der konti-
nuierlich sich wandelnde, “flussige” Charakter der Realitét begriffen werden, was Juhan
in Verbindung zu buddhistischen Motiven der Leere und des Nicht-Geistes sieht.**® Nicht
zuletzt beansprucht diese Praxis einen expliziten physiologischen Heilungsanspruch, in-
dem sich durch regelmaRige Ubung Nervensystem (insbesondere das vegetative), Musku-
latur und weitere Gewebeformen regenerieren lassen sollen.

Life/ Art Process

Dieldeedesvon AnnaHalprin (* 1920) entwickelten Life/ Art Processist die fundamen-
tale Verknupfung von Lebenserfahrung mit kinstlerischem Ausdruck. Dabei bedient sich
diese Form neben Bewegung auch Elementen von Kunst- und Ausdruckstherapie. Insbe-
sondere dem Malen kommt grof3e Bedeutung zu in einer Form, die Body Mythology hei(3t.
Hier wird ein Iebensgrol3es Ganzkdrper-Selbstportrait angefertigt, dessen Umrisse in el-
nem “ psychokinetic imagery process’ Stuick fur Sttick angef il It werden mit Bildern senso-
risch-propriozepti scher Wahrnehmungen und Empfindungen des sich selbst erforschenden
K orpers durch Tanz, Ruhe, Meditation, Visualisierung, aktive Imagination, usw.**® Ab-
schlief3end wird ein Selbstportrait-Ritual durchgeftihrt, um die erlebten Phdnomene und et-
wai ge psycho-emotionalen oder psychospirituellen Resultate in verdichteter Form ténze-

risch zu artikulieren.

Body-Mind Centering

Body-Mind Centering nach Bonnie Bainbridge-Cohen gliedert sich in verschiedene As-
pekte der Bewegungs- und Korperbewusstseinsschulung u.a. durch das Rekapitulieren
sowohl fruhkindlich-ontogenetischer als auch evolutionér-phylogenetischer
Bewegungsentwicklungsstadien. Diese werden beispielsweise durch Aktivierung pré
vertebraler (vgl. Continuum) aber auch homol oger, homolateraler bis hin zu menschlichen,
d.h. kontralateraler Bewegungsmuster geschult und kdnnen somit integrierend fur alltagli-
che und tanzerische Bewegungen wirken. Neben dieser erfahrungsorientierten Anatomie-
schulung gilt ein grof3es Spektrum der Arbeit den verschiedenen Bewusstseinsebenen des

149 v/gl. Juhan 2003: 52.

130 vgl. ebd.: 53.
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zellul&r-organischen Korpers. Hier werden sowohl mit hands-on Arbeit als auch ver-
schiedenen Methoden der Introspektion und Propriozeption die verschiedenen Korper-
systeme wie neuronales und ektodermes System und Subsysteme, endokrines System,
fasziales System, lymphatisches System, Herz-Kreislauf System, Skel ett-System, M uskel -
system, usw. hinsichtlich ihrer jeweils eigenen “Intelligenz” erforscht. In diesem Zu-

sammenhang wird hier auch von der “Weisheit des Korpers’ gesprochen. !

3.3.1 “DieWeisheit desKorpers'’:
Heilung im Feld holistischer Tanz- und Bewegungstherapien

Die grundsétzliche (holistische) Annahme des Zusammenhangs von kdrperlichen, emotio-
nalen, geistigen und spirituellen Prozessen wird innerhalb dieses Feldes teils nur relativ
vage begrundet und auch unterschiedlich formuliert. Die Vagheit dient dabel einer gewis-
sen Offenheit, die keine definitiven Aussagen treffen will, sondern den subjektiven Erfah-
rungswerten der Praktizierenden Prioritét einrdumt. Daher wird kein einheitliches Deu-
tungsmodell bemiht, sondern vielmehr die Vielfalt der unterschiedlichen Wahrnehmungs-
und somit auch Heilungsmoglichkeiten hervorgehoben. Viele der Praktizierenden somati-
scher Methoden sehen sprachliche Modelle Uberdies al's ungeeignet an, die Subtilitét ihrer

Erfahrungen adaquat ausdriicken zu konnen.**

Die unterschiedlichen Formulierungen des holistischen Zusammenhangs méandern dabei
zwischen symbol hafter Sprache mit poetisch-lyrischen Untertdnen, psychol ogisch gefarb-
tem Duktus unterschiedlicher Couleur und, wie wir weiter oben bel der somatischen Psy-
chol ogie gesehen haben, Anlehnungen an Neuro- und anderen Naturwissenschaften. Bain-
bridge-Cohen deutet ihre Arbeit bei spiel sweisein Form el ner unbestimmten, funktionalen
Korper-Geist Korrelation:

“| seethe body as being like sand. It s difficult to study the wind, but if you watch the way sand patterns form

and disappear and reemerge, then you can follow the patterns of the wind or, in this case, the mind ... Mostly

what | observe is the process of mind.” 153

131 vgl. Hartley 1989.
182 y/gl. Kripal 2007: 230.
13 Bonnie Bai nbridge Cohen zit. nach Hartley 1989: xxiv.
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Andere Ansétze greifen auf elne tiefenpsychologisch argumentierende Rhetorik zurtick,
wobei typischerweise die Einheit von Spiritualitét, Therapie, Kunst und K érperarbeit pos-

tuliert wird:

“Mary Whitehouse said: “the body is the unconscious” — that isa core concept in Authentic Movement. We
provide a safe space for students to explore the psychology that lives in every céell. This exploration is con-
Sidered a creative or imaginal process and is often symbolic of early developmental issues and/or transper-

sonal themes. Thework istherapy, art, healing, and spiritual practice; these are all the same thing, depending

on how you define those words.” 154

Gleichzeitig kommt hier ein Verstandnisvon Spiritualitét und Heilung zum Ausdruck, das
ich vorher schon als mystizistischen bzw. spiritualisierten Biologismus oder auch Physio-
logismus bezeichnet habe. Spiritualitdt wird hier als |ebendiges korperliches Verbunden-
sein gesehen, indem der Mensch in einen organismischen Zusammenhang mit sich selbst
sowie anderen Menschen (Organismen) tritt. Somit soll das Selbst alsvon der Umwelt ab-
gekapseltes Bewusstsein zugunsten eines mit dieser Umwelt in standiger Interaktion ste-
henden korperlich-organischen Selbst ersetzt werden. Die Haut des Menschen wird da-
durch buchstéblich von einer Grenze zwischen Organismus und Umwelt zu einer Verbin-
dungsmembran derselben, an der Informationen und Energien diffundieren kbnnen. Statt
eines blofden Korperwissens artikuliert sich hier eine “Weisheit des Korpers’, die in der
Lageist, selbst-regulativ heilende Prozesse in Gang zu setzen, die sowohl auf physischen
wie psychischen Ebenen wirksam werden konnen. Wesentlich fur diese biologisch argu-
mentierende Spiritualitét sind dabel verschiedene Sakularismen, die das Wissen Uber phy-
siologische Zusammenhange in el nen wel tdeutenden Kontext stellen. Insbesondere zel lbi-
ol ogische Sékularismen dienen oft a's Legitimation fur korperlich-sinnliche Erfahrungen,

die als spirituell bezeichnet werden.

“There is spirituality in the sense that there is a degp appreciation of life, and the mere idea that there is life

in every cell, and that there is a rightness to everything that is already in the tissues and starting the work

from that place.” 155

Angesprochen wird hier aul3erdem ein Ansatz, der den Ist-Zustand akzeptiert und nicht ei-
nen angestrebten Soll-Zustand als idealisierten Heilungsverlauf vorgibt.

1% Neala Haze zit. nach Juhan 2003: 48.
% Bonnie Bai nbridge-Cohen zit. nach ebd.: 55.
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Einen wichtigen Aspekt von Heilung stellt die postulierte Kapazitét des korpereigenen,
zelluldren Gedéachtnisses zum Rekapitulieren sowohl onto- wie phylogenetischer Zellbe-
wusstsei nszustande dar, die Uber die Kdrpererinnerung ein evol utionares und somit trans-
personal es Erfahrungspotential zuganglich machen. Gleichzeitig wird auf diese Weiseeine
Art bio-anthropol ogischer Universalismus postuliert. Alle Erfahrungen — auch sozial kon-
struierte — seien kérperlich verankert und somit innerhalb el nes biol ogisch fundierten Er-
fahrungshorizontes verortbar, den prinzipiell alle Menschen teilen. Dabei wird jedoch die
Unterschiedlichkeit subjektiver Individualitét betont, die sowohl Resultat individuell-bio-
graphischer als auch soziokultureller spezifischer Umstande sein kann. Esist also keinre-
duktionistischer sondern vielmehr ein pluralistischer und individualistischer Universalis-

mus, der hier postuliert wird.

Teilweise wird auch die Annahme eines radikal en soziokulturellen Determinismus hinter-
fragt, der bewusst dekonstruiert werden soll. So bildet der Wunsch nach einem authenti-
schen Selbst ohne gesell schaftliche Konditionierung teilweise ein basalesMotiv dieser bi-
ol ogischen Selbsterforschung. Die Annahme der M dglichkeit nicht soziokulturell vermit-
telter, sondern “natrlicher”, entweder rein physikalischer oder auch emotionaler Bewe-
gungen as heilsamer Erfahrung und Ausdruck des authentischen Selbst, findet beispiels-

weise hier eine Stimme;

“I saw what | call “my body” — how | moved, talked, even how | thought — was a cultural imprint. With all
my training, | had been teaching “my body” to dance. But deep inside there was already a dance going on,
if I would perceive it — adance of myriad movement forms beyond anything | could think of. | had to feel

it. I had to let it guide me.” **°

Als letzten Punkt méchte ich noch eine soziopolitische Ebene anfihren, die sich ebenso
innerhalb dieses Feldes ausdrickt, wie sich gesell schaftskritische Implikationen aus den
Kreisen der Humanistischen Psychologie oder der Freudianischen Linken ergeben haben.
Derselbe Stellenwert, der dem Korper innerhal b kiinstl eri sch-therapeutischer Arbeit einge-
raumt wird, wird dem ganzen Bereich ebendieser Ansdtze innerhalb der Gesamtgesell-

schaft zugesprochen:

“No healing art or therapy promising to touch the whole person can regulate the body and movement to a se-
condary position. Nor must we allow the arts to be regulated in our culture to a secondary position, an extra-
curricular activity or commodity measured by its value in the marketplace. Art is essential to our survival as

16 Emily Conrad zit. nach Juhan 2003: 51.
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food, shelter, medicine, and the natural environment. It offers apowerful way of learning and communicating

knowledge.” 157

Innerhalb der 5 Rhythmen lassen sich weitestgehend all diese Aspekte der “Weisheit des
Korpers’ wiederfinden. In Bezug auf die praktische Ausfihrung besteht nach Juhan der
grof3e Unterschied jedoch in der Betonung des ekstatischen Tanzes und der gezielten Ar-
beit mit veranderten Bewusstseinszustanden in der 5 Rhythmen Arbeit, die so in den ande-
ren Formen nicht vorkommt. Dieses Spezifikum der 5 Rhythmen wird insbesondere mit
Schamanismusin V erbindung gebracht, wobei dieser zur anthropol ogischen Konstante er-

kléart wird. Der folgende Abschnitt geht darauf ein.

34 Schamanismus und Rock ‘n’ Roll

“Vor fiinfzehn Jahren hatte ich eine Begegnung mit einem halbblinden indianischen Scharmanen im Flugha-
fen von Buffalo. Wéhrend wir im Schnellrestaurant unseren Tee schilirften, zeichneten wir unsere Kosmolo-
gien auf Papierservietten und tauschten sie dann aus. Seine war uralt und liber die Jahrhunderte hinweg wei-
tergegeben worden; meine war ganz neu. Er nannte seine ein Medizinrad; ich hatte keinen Namen fir meine

und nannte sie daher einfach eine Landkarte.” - Gabrielle Roth™®

“Break on through to the other side.” - Jim Morrison/ The Doors

Der Bezug der 5 Rhythmen zum Begriff des Schamanismus ergibt sich auf Gegenstands-
ebene aus der Selbstbezei chnung Roths al's “urbane Schamanin” und der 5 Rhythmen als
Technik des“ schamanischen Heilens”.™ Aus religionswissenschaftlicher Perspektive sagt
diese Selbstkategorisierung erst einmal nicht viel mehr aus, a's dass Roth und die 5 Rhyth-
men damit an ein modernes, westliches schamani sches Diskursfeld anknipfen. Dieses Dis-
kursfeld als Begriff religionswissenschaftlicher Metasprache verweist dabel nach von
Stuckrad auf einen Bereich vielféltiger Deutungsaushandlungen, an dem sich spétestens
seit dem “langen 19. Jahrhundert”, als Formierungsphase dessen, was er den modernen,
westlichen Schamanismus nennt,** sowohl Wissenschaft (v.a. Ethnologie und Religions-
wissenschaft) als auch Religion, Philosophie, Kunst und Literatur beteiligen. Von beson-

derer Bedeutung seien dabei die “Ubergange, Durchlassigkeiten und Transfers zwischen

157" Daria Halprin zit. nach Juhan 2003; 42.
%8 Roth 1999: 11.
199 vgl. ebd.: 274.

160 vgl. Von Stuckrad 2003: 7 und 22.
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Wissenschaft, Literatur und religioser Praxis’,*** was wiederum auch die religionsproduk-
tive Rolle der (Religions)Wissenschaft selbst hinterfrage.

3.4.1 Der moderne westliche Schamanismus

Im Zuge dieser Sichtweise verwehrt sich von Stuckrad gegen Dekadenztheorien, dieeine
Verwasserung eines authentischen, traditionellen Schamanismus durch die modernen
westlichen Formen anprangern. Vielmehr deckt er diese Sichtwel se als spezifische Positio-
nen und Strategien innerhal b des schamani schen Diskursfeldes auf, die es selbst wiederum
als Teil des Gegenstandsfeldes zu beschreiben gelte. In diesem Zusammenhang seien die
K onzepte von “authentischem” und “modernem” bzw. “echtem” oder “hybriden” Schama-
nismus kei ne wissenschaftlichen Kategorien, sondern wirden sich a's aufeinander bezoge-
ne Konstruktionen innerhal b des Gegenstandberei ches erweisen. Die essentialistische Fra-
ge nach der Authentizitét stelle sich demnach nicht, vielmehr geht es von Stuckrad darum
zu fragen, wie es komme, “dass dies als echter Schamanismus présentiert und erfahren
wird?’ 2 Als Bezeichnung der Akteure und Praktiken, die sich selber al's schamanisch be-
schreiben, wahlt er daher statt einer wertenden Adijektivierung den geographisch und histo-
risch einzuordnenden “ modernen westlichen Schamanismus’ und versteht ihn als*“ spezifi-
sche[n] Umgang mit der Moderne und als Reaktion auf Tendenzen der Desakralisierung
von Natur und Selbst.” *** Und es sind ebendiese zwei zentralen Motive entlang derer von
Stuckrad seine kulturgeschichtliche Analyse gliedert. Zum einen die romanti sch-mystische
und naturphilosophische Asthetisierung der Natur und zum anderen die Entstehung und
Entwicklung des Seelenkonzepts innerhalb der westlichen Geistesgeschichte.

Meine Einordnung der 5 Rhythmen in das schamani sche Diskursfeld kann nicht die Gene-
Se dessel ben sowie dieser beiden Leitmotive umreif3en, dafir sind die Parameter zu vielfél-
tig und umfangreich. Mir erscheint jedoch ein “schamanisch konnotierter” Seelenbegriff
fur die 5 Rhythmen als Korpertechnik von zentraler Bedeutung, wohingegen tiefenokolo-
gisch, animistisch und asthetisch aufgel adene Naturvorstellungen im * urbanen Schamanis-

mus’ der 5 Rhythmen tendenziell weniger eine Rolle spielen, wie sie von Stuckrad als

161 \/on Stuckrad 2003: 6.
162 Epg.: 13.

183 Epg.: 7.
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zweite Saule des modernen Schamani smus diagnostiziert.*** Wie dem auch sei, beabsichti-
geich hier vielmehr einerseits die charakteristische Argumentationsstruktur aufzuzeigen,
welche auch die 5 Rhythmen a's modernen, westlichen Schamanismus legitimieren soll.
Andererseits mochte ich anhand zweier kulturgeschichtlicher Quellen vereinfacht erklaren,
wie sich ein besonderes Merkmal dieser Legitimierung konstituiert, ndmlich die Setzung
von Ekstase und veranderten Bewusstseinszustdnden als definierende Merkmale einer as
universell angenommenen schamanischen Bewusstseins- und Korpertechnik. Dafur wer-
den sowohl die Rolle Mircea Eliades al's auch die der transpersonalen Psychologie fr die
westliche Schamani smus Rezeption bzw. Invention kurz erlautert, die dafir unter anderem

verantwortlich zeichnen.

3.4.2 Legitimierung der 5 Rhythmen als schamanische Praxis

Es stellt sich hier also nicht die Frage nach einer etwaigen Authentizitdt der 5 Rhythmen
im Vergleich zu historischen Formen des Schamani smus oder anderen historischen Prakti-
ken und Tanzritualen. Als potentielle V ergleichsgrof3en fur diesbeziigliche Authentizitéats-
diskurse stiinden viel eher andere zeitgendssische Praktiken der verkorperten religiosen
Selbsterméchtigung und somatisch ausgerichteten Subjektivierung wie beispielsweise die
moderne asanaPraxis destransnationalen Y oga zur Verfiigung. Wie eine solche Praxisals
Jahrtausende alte Tradition imaginiert und unter dem Vorzeichen der Authentizitét in das
eigene Narrativ mit aufgenommen wird, wurde von Religionshistorikern bereits anschau-
lich aufgezeigt.’®® Die Legitimierungsstrategie der 5 Rhythmen funktioniert auf ahnliche,

wenn auch nicht die gleiche Weise.

Statt sich auf eine spezifisch Uberlieferte, d.h. zeitlich und regional verortete Sukzessions-
linie zu berufen, wie esim modernen Y oga teilweise geschieht, wird Schamanismus al's
anthropol ogische K onstante angenommen, die sich universell finden und innerhalb der 5
Rhythmen ohne entsprechenden Bezug auf eine spezifische Tradition anwenden |18sst.
Gleichzeitig bedient dieser sich dabei jedoch der jeweilskulturell spezifischen Ausdrucks-
und Erscheinungsformen der jeweils gegenwértigen Gesellschaft. Folgender Ausschnitt

aus einem Interview mit Roth verdeutlicht diese Sichtwel se anschaulich:

164 \/gl. Von Stuckrad 2003: 174-228.

185 vgl. Singleton 2005 und 2010.
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“We need to bring the shamanic model into the twenty-first century. People today are still very reliant upon
indigenous cultures, indigenous models, indigenous pictures of what a shaman is. Although the work of a
shaman is timeless, the form of it, the theater of it, the energy of it will have to change becavise shamanism
isindigenous to its time and place. It uses the symbols, moves to the rhythms, celebrates the blessings, and
addresses the wounds of a particular culture at a particular time. | love the Deer Dance, but |'m much more
likely to be deeply touched and catalyzed by experiencing a Sam Shepherd play, reading a Patti Smith poem

or dancing my brains out to a U2 song. In my own contemplation of shamanism, | have found it useful to de-

fine it as the transformation of cultural and personal neurosis into creative form.” 166

Damit knlpft Roth an eine fir den modernen westlichen Schamanismus typische Argu-
mentationsstruktur an. So wird zwar die soziokulturelle und -historische Abhéngigkeit
spezifischer Erscheinungsformen elngeraumt, gleichzeitig aber der Schamanismusalsein
Phanomen sui generis betrachtet. Entgegen einer Vielzahl ethnologischer Autoren, die
schamanische Formen al's “regional bestimmbares Detail der Religionsgeschichte” behan-
deln, sieht Roth in den 5 Rhythmen also Wirkmechanismen am Werke, die ein “ der histo-

rischen Situation enthobenes K onstitutivum der Menschheitsgeschichte” ¢ bilden.

Fur Roth besteht dieses Konstitutivum nun primér in der Fahigkeit, durch Ekstase und ver-
anderte Bewusstsel nszustande transformative und heilende Prozesse zu generieren. Dabel
bilden Musik, Rhythmus und Tanz die Grundlagen und K atalysatoren, von denen aus und
mit denen man “die schamanische Reise” antritt, was die 5 Rhythmen bei spiel sweise von
Ansdtzen abgrenzt, die durch psychotrope Pflanzen oder andere Arten psychoaktiver Sub-
stanzen veranderte Bewusstseinszustande induzieren. Als kulturhistorisches Spezifikum
schamanisch-ekstatischer Universalitdt wiederum sieht Roth zur Entstehungszeit der 5
Rhythmen in den 1960er und 70er Jahren insbesondere die Rock ‘n’ Roll Musik:

“Rock ‘n’ Roll spricht zu der Seele der Freiheit. Esist der moderne Schamanenruf — zurtick zum Rhythmus,
zum Herzschlag, zurtick zum K érper, zurlick zur Basis. (...) Rockkonzerte sind die modernen Stammesritua-
le, wo gemeinschaftlich erlebte Ekstase eine reale Mdglichkeit ist — der Moment, in dem die Menge und die
Musik eins sind im Rhythmus. Das ist religidse Erfahrung, heilige Kommunion. Die jungen L eute hungern
nach Einheit und hier liegt ihre Chance. (...) Ihre [die Musiker] Lieder dringen bisins Innerste, beriihren uns,
wo immer wir auch leben, inspirieren uns. Rock ‘n’ Roll Schamanen skizzieren ihre Reise mit Poesie und

Klang, aber (iberwiegend mit Energie. Sie sprechen uns unterhalb des Verstandes an und haben mich immer

wieder auf meinen Reisen begleitet — sie sind die stérksten Verbiindeten bei meiner Arbeit.” 8

166 Roth zit. nach Webb 2004: 68.
167 \/on Stuckrad 2003: 10.

168 Roth 1999: 48.
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Hier zeigt sich ein Aspekt, den auch von Stuckrad als nicht zu vernachl assigenden Faktor
des schamani schen Diskursfeldes annimmt. Der Einfluss von Seiten der Kunst und Popu-
larkultur, alseine* Art Sublimierung des Verlangensin Bilder, die der westlichen Traditi-
on entnommen wurden und genau das widerspiegeln, was Europa am “wilden” Schama-
nismus faszinierte”,** manifestiert sich fir Roth also im Gestus des Rock ‘n’ Roll als“all-
umfassende Musikform (...) [, die sich] Uber die Grenzen, Uber politische und religidse
Uberzeugungen, Wirtschaftssysteme, Kulturen, Soziologie, Sprache, Sitten und Ideologien
hinaus [bewegt].” *° So zeigt sich fir Roth in der Rock ‘n’ Roll Musik al's historisch spe-
zifischer Kunst- und Musikform also nicht nur eine gewisse subversive und unkonventio-
nelle Haltung, alsvielmehr ein konkreter Ausdruck universeller schamanischer Kréfte und
Energien. Diese Sichtwel se unterstreicht noch einmal die Konstruktion eines Wesens des
Schamanismus an sich, dessen Grundprinzipien der ekstatischen Heilung weitestgehend
unabhangig von geschichtlich-regionalen “ Schamanismen” entwickelt werden konnen und
sich auch in scheinbar sékularen Eventswie popkulturellen Musikveranstal tungen ausdrii-

cken kdnnen.

Zudem duRert sich in dieser Annahme einer traditions osen Ubertragung bzw. Manifestati-
on ein wesentliches Argument, das meine Positionierung der 5 Rhythmen als Praxisreligi-
Oser Selbsterméachtigung plausibilisiert. Anstatt an eine bestimmte Tradition oder Schule
gebunden zu sein oder einem bestimmten Lehrer oder Dogmazu folgen, geht es nach Roth
darum, die schamanisch-ekstatische Qualitét in sich selbst zu finden:

“That is a key ideathat | would like to point out, because it is what makes shamanism so profound for me.
That is, it is about putting the power back in the hands of the individual. That s a pretty radical ideafor alot
of people. (...) most of the people don't see that sacredness within themselves. Instead, we try to put it onto
someone €else who we deem to be more “holy” than we are. Pegple have lost touch with the power of their

own souls.” 1™t

Hierin &uf3ert sich unter Bezugnahme auf den modernen westlichen Schamani smus ebenje-

ne doppelte Form der Selbsterméchtigung, dieich in Abschnitt 2.2 angedacht habe.

169 \/on Stuckrad 2003: 5.
10 Roth 1999: 48.

11 Roth zit. nach Webb 2004: 74.
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3.4.3 Daszentrale Konzept der Ekstase

In der Setzung von Ekstase a's“eigentlicher schamanischer Praxis’ kommt dasjenige zum
Ausdruck, was Juhan in Bezug auf die 5 Rhythmen als “Verschwinden im Tanz” (disgp-
pearing in the dance*'?) bezeichnet. Das V erschmel zen sowohl intrapersonaler Wahrneh-
mungen zu einer “ prozessualen Einheit von K érper und Bewusstsein” alsauch interperso-
naler Beziehungen zu einer “ Schwarmintelligenz” *® wird hier angesprochen. Als Refe-
renz bezieht Juhan sich dabei unter anderem auf Mircea Eliades Buch “ Schamanismus und
archaische Ekstasetechnik” von 1951, wobel siediesesas“most comprehensivereligious,
historical, and cultural study of shamanism to date” bezeichnet.'™ Auch Eliade argumen-
tiert — nach alen religionsphdnomenol ogischen Regeln der Kunst — im Sinne einer scha-
manistischen K onstante innerhal b der M enschheitsgeschi chte, wasihm aus heutiger religi-
onswissenschaftlicher Sicht mehr Kritik denn Applaus einbringt. In den Kreisen schama-
nisch Praktizierender gilt er jedoch, wie Juhans Zitat zeigt, mitunter als der wissenschaft-
lich seridse Schamanismusforscher schlechthin,'” der allzu gerne als LegitimationsgroRe

angefhrt wird.*®

Ander Figur Eliades (1907-1986) kristallisieren sich religionsforschende und religionspro-
duktive Prozesse gleichermal3en, so dassihm bei der Popularisierung ethnologischer und
religionsphanomenol ogischer Wissensbestande in Bezug auf die Konstitution des moder-
nen, westlichen Schamanismus eine “ tiberragende Bedeutung” *'” zukommt. Er entwarf die
Definition der “ archai schen Ekstasetechnik” al's daszentrale, phéanomenol ogische Charak-
teristikum des Schamanismus'”® und entwickelte nach von Stuckrad folgendes K oordina-

tensystem moderner (neo-)schamanischer Identitét:

“(1) Die Einschétzung des Schamanismus als “Ur-Phédnomen” ergibt sich aus einer negativen Bewertung der

historischen Gegenwart; (2) durch die ekstatische Trance werden dem Schamanen die sakralen Ebenen der

172" 3uhan 2003: 91.
13 vgl. Kapitel 4.2.
174 3uhan 2003: 95.

175 vgl. zur monolithischen Stellung Eliades im popul &rwissenschaftlichen Diskurs auch von Stuckrad

2003: 123-135.
176 vgl. z.B.: Hartley 2001.
177 \/on Stuckrad 2003: 123.

18 vgl. Eliade 1974: 14.
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Wirklichkeit erneut zugénglich; (3) der Schamanismus wird zur archaischen Religiositét par excellenceidea-

lisiert.” *"°

Durch diese Matrix Eliades wurde gleichzeitig die Fahigkeit zur Ekstase entpathol ogisiert
dargestellt, indem sie von Phanomenen wie Besessenheit, Wahnsinn, Schizophrenie, Epi-
und Neurolepsie, u.a. abgegrenzt wurde. Wie schon zu sehen war, lassen sich diese von
Eliade zur Charakterisierung des Schamanismus vertretenen Punkte sowohl in Roths Deu-
tung des Schamanismus als auch im Postulat der 5 Rhythmen, eine schamanische Praxis

ZuU sein, wiederfinden.

Auch wenn in Roths Buchern kein direkter Verweis auf Eliade zu finden ist, lasst sich mit
grof3er Sicherheit annehmen, dass auch sie von dem Umstand inspiriert bzw. beeinflusst
wurde, dass ab den 1960er Jahren eine immense Popul arisierung ethnol ogischer Wissens-
besténde stattfand, die “besonders im Rahmen der so genannten New Age-Religion mit
grof3em Interesse rezipiert, ihres “traditionellen” Kontextes entkleidet und als spirituelle
Option einem westlichem Publikum zur V erfligung gestellt [wurde].” ** Roths unmittelba-
rer Kontakt mit ethnographisch und ritual theoreti sch forschenden Wissenschaftlernin Esa-
len 18sst sich beispielsweise an ihrer kurzzeitigen Zusammenarbeit mit Gregory Bateson
(1904-1980) im Esalen Institute sehen, mit dem sie kurz vor dessen Tod elnen gemeinsa-
men Workshop unterrichtete mit dem aussagekréftigen Titel “ Die Schamanin und der An-
thropologe”.*®* Dieser ethnologische Einfluss kénnte meiner Meinung nach mit verant-
wortlich dafir sein, dass Roth, trotz ihrer |etztlich universalistischen Sicht, durchausrela
tiv differenziert und ethnographisch informiert argumentiert. Insgesamt widerspiegelt ihre

Perspektive aber dennoch eine dezidiert phanomenol ogische Haltung.

3.4.4 Die5 Rhythmen als psychologisierter Schamanismus

Roth sieht zwar die schamanische Arbeit, analog zum religionsphanomenol ogischen Ver-
sténdnis, als Ausdruck des homo religiosus, der im “sakralen Kosmos’ |ebt, betont aber
gleichzeitig die Spezifikader jewells historischen Gegenwart. Dementsprechend deutet sie

179 yv/on Stuckrad 2003: 124.
180 Epg.: 3.

181 Roth 1999: 45.
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auch die schamanische Ekstase a's Mittel von Heilung in kultur- und geschichts-spezifi-

scher Rhetorik durch eine psychol ogisierende Brille:

“In my point of view, in shamanic trance work, we are not going “out there”. We are going “in there”. We
are going deeper and deeper into the spirit of all things. The body is the door, the gateway through which we
canmoveinto these other dimensions. When you are dancing in trance, you are not going “Somewhere Else”.
“Somewhere Else” isalready inside you. You arejust arriving somewhere inside the big “Somewhere Else”.
And if you keep going inside, then eventually inside becomes outside. We are turning ourselves inside o,

That is a shamanic journey.” ‘%

Damit spricht sie die, mit dem Konzept der Ekstase eng verbundene, Vorstellung der
“schamanischen Reise” an und deutet diese hier implizit im Sinne der transpersonal en Psy-
chologie. Die transpersonale Psychologie zeigt sich als entscheidende Grof3e fur das Ver-

183

sténdnis des Seelenbegriffs,* wie er im modernen westlichen Schamanismus ausgehend
von Vorstellungen, die sich wiederum bis zur abendlandisch-platonischen Antike, europai-
schen Renai ssance und Romantik zurtickverfolgen lassen,'®* entwickelt wurde. Dabei bil-
det diese, wie in Abschnitt 3.1.2 kurz angedeutet, as Erweiterung der Humanistischen
Psychologie und somit “vierter psychologischer Kraft” eine zentral e Perspektiveinnerhalb
der psychologisierten Spiritualitét bzw. der sakralisierten Psychologie. In wenigen Sétzen
sei auf Geschichte und Vorstellungen der transpersonalen Psychol ogie eingegangen, um

die Legitimation schamanischer Heilung aus ihrer Perspektive aufzuzeigen.

Neben dem Psychology and Religion Movement, das in William James (1842-1910)
seinen Hauptvertreter fand, lasst sich as Vorlaufer der transpersonalen Psychologie
insbesondere C. G. Jungs K onzeption el ner tiefenpsychol ogisch ausgerichteten Psychoana-
lyse nennen. Carl Gustav Jung (1865-1961) erweiterte mit seinem, in der Psychologie-
geschichte vielfach umstrittenen, Ansatz das auf die personlich-biographi sche Geschichte
beschrankte Freud sche Unbewusste (bzw. Unterbewusste) um ein sich in universellen
Archetypen manifestierendes, kollektives Unbewusstes. Kurz kamen diesbezlgliche
Vorstellungen einer kollektiv zuganglichen Symbolwelt bereits im Bereich holistischer
Tanz- und Bewegungstherapien (Abschnitt 3.3) zur Sprache. Jung gilt nach Hanegraaff as
die entschel dende Nahtstelle zwischen “traditionel ler esoterischer Weltsicht und der New

Age-Bewegung’, indem er Wissenschaft und Religion vor einem psychologischen

182 Roth zit. nach Webb 2004: 70.
183 \/on Stuckrad 2003: 241.
184 vgl. ebd.: 250-256.



Beschreibungshorizont zusammenbrachte.’® Folgende Definition von Anthony Sutich
(1907-1976), einem der Mitbegrinder der transpersonaen Psychologie, gibt einen erhel-
lenden Einblick in Vorstellungen und Ziele derselben:

“The emerging transpersonal psychology (“fourth force”) is concerned specifically with the empirical, scien-
tific study of, and responsible implementation of, the findings relevant to becoming, individual and species-
wide meta-needs, ultimate values, unitive consciousness, peak experiences, B-values, ecstasy, mystical ex-
periences, awe, being, self-actualization, essence, bliss, wonder, ultimate meaning, transcendence of the sdlf,
Spirit, oneness, cosmic awareness, individual and species-wide synergy, maximal sensory awareness, respon-
siveness and expression, maximum interpersonal encounter, sacralization of everyday life, transcendental

phenomena, cosmic self-humor and playfulness, and related concepts, experiences and activities.” 186

Diedarin implizierten religionswissenschaftlich relevanten Inhalte kdnnen hier nicht wei-
ter ausgefuhrt werden, religions- und psychol ogiegeschichtliche Wechselwirkungen wur-
denim Laufe dieser Arbeit bereits dargel egt.

Eng verknipft mit der transpersonalen bzw. auch integralen Bewegung um Forscher und
Theoretiker wie Stanislav Grof (* 1931) und Ken Wilber (* 1949) ist das Konzept von
Shamanic Consciousness.”® Die Argumentation transpersonal er Schamanol ogen wie Ro-
ger Walsh dhnelt dabel sowohl derjenigen der Religionsphanomenologen wie auch der
schamani schen Protagonisten, indem sie postulieren, “ dal3 es ganze Familien von potenti-
ellen transpersonal en Bewul3tseinszustanden gibt, dal3 diese Zustande zu allen Zeiten und
in alen Kulturen bekannt waren und gewrdigt wurden, dal3 sie hingegen in der westlichen
Kultur und Gesellschaft weitgehend geleugnet und verworfen worden sind”.*® Um den
Umfang dieses Kapitel s nicht zu sprengen, muss auf Ausfihrungen beziglich der Vorstel-
lungen von Inhalten transpersonal er bzw. schamanischer Bewusstseinszustande oder hei-

lender Unterweltsreisen verzichtet werden.

Es bleibt in diesem Zusammenhang jedoch festzuhalten, dass weder Roth noch die 5
Rhythmen, von versprengten und nicht belegten Referenzen abgesehen, sich fundamental
auf eine entsprechende Terminologie beziehen. Die tanzerische Auseinandersetzung mit
dem eigenen Selbst geméal3 der 5 Rhythmen-Landkarte, wiein Kapitel 1 dargestellt, bildet

185 vgl. Hanegraaff 1996: 497.

18 vgl. ebd.: 50.

187 vgl. ebd.: 52.

188 Roger Walsh zit. nach von Stuckrad 2003: 244.
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das fragliche Kernelement der 5 Rhythmen a's ténzerisch-schamanischer Praxis, wobel
Uber konkrete Inhalte oder Bilder dieser Selbsterfahrungen keine Aussagen getroffen wer-
den. Roths Rede von der Silver Desert, “ eine erleuchtete, visiondre Bewufl3tseinsebene”,
als Ort ihrer eigenen mystischen Einheitserfahrung, bildet eine personliche M etapher, kei-

ne algemein verbindliche szenische Vorgabe.’®

Gemal3 des bereits erwdhnten Aspekts der Vagheit der Erklarungsmuster (Vgl. Abschnitt
3.3.1), dieim Sinne einer religitsen und korperlichen Selbsterméchtigung die subjektive
Erfahrung in den Vordergrund stellen, bleibt es dem tanzenden Individuum tberlassen, in-
wiefern es seine Erfahrung a's ekstatisch, meditativ, heilend oder schamanisch interpre-
tiert. Aus religionswissenschaftlicher Perspektive betrachtet 18sst sich die Praxis der 5
Rhythmen an dieser Stelle als potentielle Offnung eines Erfahrungsraumes beschreiben,
der in der Selbstbeschreibung der Praktizierenden a s schamanische Rei se gedeutet werden

kann.

Mit zusammenfassendem Blick auf die vier zentralen historischen Quellen der 5 Rhyth-
men, das Esalen Institute, die somatische Psychologie, die holistischen Tanz- und Bewe-
gungstherapi en sowie den modernen westlichen Schamanismusfolgt die Plausibilisierung
der 5 Rhythmen zumeist den relativ typischen Argumentationsformen der jeweils spezifi-

schen kultur- und religionsgeschichtlichen Quellen.

4 Religionsasthetische Per spektiven auf die 5 Rhythmen

Im abschlief3enden Kapitel mdchteich einen religionsasthetischen Blick auf die performa-
tiven Aspekte der 5 Rhythmen werfen. Nach Jirgen Mohn besteht die Aufgabe “ einer neu-
en Disziplin Religionsasthetik” u.a. darin, Religion “nicht mehr (...) asein nur intellektu-
elles, diskursives, am Ideal ihrer Reflexionsgestalten wie der Theol ogie gemessenes Ge-
danken- oder Lehrsystem [zu] verstehen, sondern als ein System von Wahrnehmungs-,
Zeichen- und Kommunikationsprozessen” ¥ In diesem Sinne gehe esvielmehr darum “die
sinnliche Produktion und Rezeption im Wahrnehmungsprozess’ als K onstruktionsvorgang

religioser Inhalte zu entschltisseln. Dafur sei neben verschiedenen Zugangsformen, wie

189 v/gl. Roth 1999: 20.

190 Mohn 2004: 304.
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z.B. der Analyse medialer Vermittlungen, vor allem auch die Rolle des “wahrnehmenden
und erfahrenden menschlichen Korpers’ in seinen “sinnlichen bzw. sinnhaften” Dimensio-

nen von wesentlicher Bedeutung.™*

Gemal3 diesem Ansatz geheich von meiner eingangs formulierten und im Laufe der Arbeit
weiter vorbereiteten These aus, nach welcher der spirituelle Inhalt der 5 Rhythmen sichas
Heilung formuliert, die insbesondere in der performativen Inszenierung eines bestimmten
Erfahrungsraumes wirksam wird. Dieser Raum konstituiert sich als Ubergangsritual insbe-
sondere durch die Inszenierung von Liminalitdt und Communitas, die neben den entspre-
chenden ritualtheoretischen Aspekten vor allem auch durch holistische K 6rperwahrneh-
mungen geleistet wird. Um diese Aspekte beschreibbar machen zu kénnen, entwerfe ich
zunachst vermittel s ritualtheoreti scher Uberlegungen einen konzeptuellen K ontext, in den
ich anschlief3end Erika Fischer-Lichtes performativitatstheoretisches und Anne Kochsreli-
gionsai sthetisches VV okabular al's Beschreibungsgrofien holistischer Korperwahrnehmun-
gen einbette. Im Folgenden werdeich die so erarbeiteten Kategorien auf die Beschreibung
meiner teilnehmenden Beobachtung der Miinchner 5 Rhythmen-Gemeinschaft sowie die

Auswertung meiner Gespréache mit zwel Interviewpartnerinnen anwenden.

4.1  Ubergangsrituale

DieKategorisierung der 5 Rhythmen a s Ritual erfolgt auf emischer Ebene analog zur Ein-
ordnung als schamanische Praxis a's Sel bstbezei chnung Roths. Und analog zur Popul ari-
sierung des Schamanismus durch die Diffusion ethnol ogischer und religionswissenschaft-
licher Wissensbesténde seit der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts, erfolgte nicht zul etzt
im Zuge der New Age-Bewegung eineinflationare Ausbreitung des Ritual begriffsim kul-
turell-offentlichen und alternativ-religidsen Raum. Ebenso ist festzuhalten, dass “ Ritual”
keine einheitlich definierte Kategorie bezeichnet, sondern vielmehr einen verhandel baren
Begriff mit entsprechender Problemgeschichte, der sich im sozia - und kulturwissenschaft-
lichen Diskurs entlang der jeweils aktuellen Theorie- und Begriffsbildung entwickelte und
sich einer Rethe unterschiedlicher Hilfsdisziplinen, wie u.a. der Ethologie, der Theaterwis-
senschaft oder der Kybernetik bedient hat.'*

191 vgl. Mohn 2004: 304.

192 vgl. Baudy 2008; Schechner 2008; Goffmann 2008; Lotter 2008.
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Fir die Beschreibung der 5 Rhythmen al's spezifische Form eines Ubergangsrituals greife
ich auf das 3-Phasen Modell nach van Gennep zurtick. In seinem Werk “ Rites de Passage”
setzte sich van Gennep 1909 mit lebenszyklisch bedingten sozialen und biographischen
Ubergéngen auseinander, die seiner Meinung nach tiberall auf der Welt dieselbe universdl-
le Struktur aufweisen.* Demnach besteht die Funktion ritueller Ubergange darin, einen si-
cheren Wechsel von einem sozialen Status in einen anderen zu gewahrleisten. Ein typi-
sches Beispiel stellen Initiationsrituale dar, bel denen Kinder in den Rang von Erwachse-
nen, d.h. gleichberechtigter und -verpflichteter Mitglieder einer Gemeinschaft Gbergefhrt
werden. Dasselbe strukturelle Prinzip gelte aber auch bei Riten der Geburt, Hochzeit,
Schwangerschaft, Krankheit, Krieg, jahreszeitlichen Zyklen, Ernte, usw.™® Van Gennep

definierte seine Theorie dieser Ubergangsprozesse anhand folgender drei Stadien:'*®

1. In der Trennungs- oder Abldsungsphase werden die zu Transformierenden aus ihrem

Alltagsleben und sozialen Milieu herausgel Ost.

2. In der Schwellen- oder Transformationsphase werden die zu Transformierenden in einen
statuslosen Zustand zwischen oder jenseits aller moglichen Bereiche versetzt, in dem sie

neue und teilweise verstrende Erfahrungen machen kénnen.

3. DieEingliederungs- oder Inkorporationsphase schliefdlich bindet die nun Transformier-
ten unter neuem Status wieder ins Sozialgefiige ein, womit die Ubernahme von neuen

Rechten und Pflichten einhergeht.

Insbesondere Victor Turner rekurriert auf van Genneps Phasenmodell, wobel er insbeson-
dere die AuReralltaglichkeit der Schwellenerfahrung hervorhebt.™ In Bezug auf die erste
Phase beschreibt er mdgliche V erschiebungen innerhalb der Wahrnehmung, die aul%erall-
tégliche Erfahrungen beginstigen:

“Die erste Phase, die Trennungsphase, grenzt klar den sakralen Raum und die sakrale Zeit vom profanen
oder sékularen Raum und der profanen Zeit ab (es geht also beispielsweise nicht nur um das Betreten eines

Tempéls, esist auch ein Ritus erforderlich, der die Qualitét der Zeit verédndert oder einen kulturellen Bereich

193 v/gl. Fischer-Lichte 2012: 16.
194 vgl. ebd.: 16.

195 vgl. ebd.: 16.

1% Turner 1989 und 2005 (Dabei gehe ich nicht auf Turners Unterscheidung zwischen liminalen und limi-

noiden Zusténden ein (Vgl. Turner 1989: 37), dadiese Differenzierung fur meine Beschreibung nicht un-
bedingt notwendig ist und sich nach Fischer-Lichte auch kulturwissenschaftlich nicht durchsetzen konn-
te. (Vgl. Fischer-Lichte 2012: 47).
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konstruiert, der als ‘aulSerhalb der Zeit’ liegend, d.h. jenseits oder aulSerhalb der Zeit, die sékulare Abléufe

oder Routinen misst, definiert ist).” 107

Alszentrales Charakteristikum von Liminalitét, dem Schwellenzustand, der in der eigentli-
chen Ubergangsphase stattfindet, entwickelt Turner den Begriff der Communitas. Dem-
nach neigen Menschen innerhal b dieser miteinander geteilten Statusl osigkeit dazu, “inten-
sive Kameradschaft und Egalitarismus zu entwickeln, (...) weltliche Status- oder Rangun-
terschiede verschwinden.” ' Communitas|asse sich gegenliber der Struktur normativer
soziaer Beziehungsmuster, die Ausdruck gesellschaftlicher Ordnung darstellen, als Anti-
Struktur begreifen. Nach Turner “tritt Communitas dort auf, wo Sozialstruktur nicht ist.”

19 Turner schreibt:

“Liminalitét ist sowohl kreativer als auch zerstorerischer als die strukturelle Norm. (...) Dort aber, wo sie so-
zial positiv ist, ist Sie ein Modell menschlicher Gesellschaft im Sinne der homogenen, unstrukturierten Com-
munitas, deren Grenzen sich idealerweise mit denen der Menschheit decken. Wenn zwei Menschen ihre Ein-

heit zu erleben glauben, haben sie, wenn auch nur einen Augenblick lang, das Gefuhl, alle Menschen seien

ans“ 200

Auch nach Fischer-Lichte stellen Transformation und Entgrenzung den entscheidenden
Deutungshorizont von Ubergangsritual en dar. Insbesondereim Schwellenzustand konnten
Grenziibergange als Erfahrungen einer “Entgrenzung schlechthin” ' gemacht werden.
Durch diese Auflésung sozial verbindlicher Strukturen kénnen auch psychische Grenzen
erweitert und ein Potential zur Transformation von Individuum und Gemelnschaft entwi-
ckelt werden. Holloman beschreibt diese “rituelle Manipulation von Emotionen” als Zu-
stand einer “psychischen Offnung”, in dem das Individuum oft sehr verletzlich und sug-
gestiv beeinflussbar ist.? Als Resultat konnten erhebliche und dauerhafte psychische Ver-
anderungen auftreten. Aufgrund dieser ritualisierten psychischen Offnung kénnten nach
Holloman Veranstaltungen wie z.B. Gruppentherapiesitzungen, die auf eine psychische

Transformation von Individuen abzielen, als Ubergangsritual e gewertet werden.*®

197 Turner 1989: 34.
1% Tyrner 2005: 95.
19 Epg.; 124.
200 .
Turner 1989: 73.
201 Fischer-Lichte 2012.: 16.
202 y/gl. Holloman 1974: 265.

203 vgl. ebd.: 265.
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Alsweiteren Unterschied zwischen Communitasund alltaglicher Sozialstruktur identifi-

ziert Turner die besondere Unmittelbarkeit des Erlebens:

“Communitas gehort dem Hier und Jetzt an; Struktur wurzelt aufgrund von Sprache, Gesetz, Brauch in der

Vergangenheit und reicht in die Zukunft.” ***

Dieser Umstand verwei st auf die Ereignishaftigkeit performativer und korperlicher Vollzi-
ge, diesichin einer gewissen Unvorhersehbarkeit (im-pro-videre) und damit einhergehen-
den Spontanitét und Kreativitét als improvisatorischen Aspekten aufiert.

Anhand der Ausfiihrungen dieses Abschnittes lassen sich folgende K ennzeichen von Uber-
gangsritualen festhalten, die sich sowohl in der Beschreibung meiner teilnehmenden Beo-
bachtung as auch der Auswertung der Interviews verwenden lassen: drei Phasen der Limi-
nalitét, Statuslosigkeit, Aufhebung von sozialen Normen, Communitas, veranderte Zeit-
struktur und -wahrnehmung, Unvorhersehbarkeit und Improvisation, Kreativitét und Spon-
tanitét.

4.2 Performativitat

Seit dem performative turn der 1970er Jahre fuhren performative Ansétze innerhalb der
Kulturwissenschaften die Strukturkritik interpretativer Ansdtze (wie z.B. Geertz interpre-
tativer Ethnologie) fort. Kulturelle Performanz wird hier nicht als Représentation von et-
was bereits V orgegebenem, also einer festen Struktur von Zeichen, Texten und Symbolen
verstanden, sondern vielmehr a's “ dynamischer Prozess, der die Wirklichkeit, auf die er
verweist, alererst hervorbringt”.?® Somit wird kulturelle Bedeutung weniger als etwas
Feststehendes und Sedimentiertes betrachtet, sondern hinsichtlich ihresfluiden Charakters
alsveranderbare Grof3e, die in Abhangigkeit von Handlungen pro- und reproduziert, kon-
und dekonstruiert wird. Diese Sichtweiseinnerhalb der Kulturwissenschaften wurde dabel
interessanterwei se auch durch die Aneignung verschiedenster fremdkultureller religioser
Praktiken durch die New Age-Bewegung der 1970er Jahre angestoRen.?® Der Ethnologe
Rappaport erlautert die Bedeutung von Performativitét in Hinblick auf Rituale wie folgt:

204 Tyrner 2005: 111.
205 Figcher-Lichte 2013: 32.

26 v/gl. Bachmann-Medick 2009: 108.
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“Liturgical performance not only recognizes the authority of the conventionsit represents, it givesthem their
very existence. (...) aritual performance realizes the order of which it is an instance. Participants enliven the
order that they are performing with the energy of their own bodies, and their own voices make it articulate.

They thereby establish the existence of that order in this world of matter and energy; they substantiate the

order as it informs them.” *°’

Im Sinne dieser Perspektive lassen sich bestimmte performative Faktoren herausfiltern,
vermittels derer sich beschreiben l&sst, wie die 5 Rhythmen ihre rituelle Ordnung und so-
mit die psychospirituelle Wirklichkeit ihrer transformativen Erfahrung realisieren. Ich
mochte folgende Eigenschaften des Performativen dafir verwenden, die nach Fischer-
Lichte sowohl Bedeutung erzeugen al's auch wahrnehmen lassen®®: Leibliche K o-Présenz,
Raumlichkeit, Lautlichkeit, Korperlichkeit und Schwarmeffekte.

Leibliche K o-Présenz®® bezeichnet den Umstand, dass sich die Akteure durch die korper-
liche Phanomenalitét nicht nur aller aktiv Beteiligten, sondern aller Uberhaupt Anwesen-
den gegenseitig beeinflussen. Anders gesagt, esist unmoglich, in einer sozialen Situation
nicht zu kommunizieren. Bedingt aleine durch die kdrperliche Anwesenheit wird sogar ei-
nevollig passive oder rezeptive Haltung zum “ Akteur”. Daraus ergibt sich zum einen, dass
es sogar im Falle eines feststehenden, formalisierten Ablaufes innerhalb von Akteursge-
meinschaften zu nicht vollstandig planbaren oder vorhersehbaren Vorféllen kommen kann,
da schon das Abweichen eines Einzigen den gesamten Zusammenhang beeinflusst. Als
Beschreibungsparameter lassen sich performative Handlungen demnach hinsichtlich ihres
Verhdltnisses von Intentionalitét und Emergenz kennzei chnen. Zum anderen bedeutet dies,
dass jeder Betelligte sich weder als vollstandig autonom noch vollstandig fremdbestimmt
erlebt. Das eigene subjektive Verhaten kann das Verhalten anderer beeinflussen, wie es
gleichzeitig auch selber durch das Verhalten anderer bestimmt wird. Dadurch |6sen sich
einseitige Kausalzusammenhange auf, die Aktions- Reaktionskomplexitét wird teilweise
uniiberschaubar und geht in ein “kollektives Flief3en” einer autopoietischen Feedback-
Schleife tUber, wodurch dichotomische Begriffsschemata (wie Subjekt-Objekt Trennung)
destabilisiert werden konnen. Die Ko-Préasenz ist dabel stetsvon den drei Formen von Ma-
teriditét bestimmt: Raumlichkeit, Korperlichket und Lautlichkeit.

207 Rappaport 1999: 125.
28 Figcher-Lichte 2012: 66.

29 Epg.: 54-58.
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Die Raumlichkeit ?° der Auffiihrung unterscheidet sich vom architektonisch-geometri-
schen Raum, dasieasrelativer Raum erst performativ erzeugt wird. So hangen raumliche
Atmosphéren ab sowohl vom Zusammenspiel raumlicher Ausdehnung mit Objekten, Zeit,
Licht, Gertichen, Laute, usw. alsauch von der subjektiven Wahrnehmung, diein verschie-
denster Weise korperlich, emotional, usw. geférbt sein kann. Insbesondere durch die Be-
wegungen von Menschen, die den Raum energetisch verdichten oder ausdiinnen kénnen,

werden Raume permanent neu erzeugt und sind tberaus flichtig.

In der Kérperlichkeit #* kommt der besondere Umstand der leiblichen Ko-Prasenz zum
Tragen, dass ein Korper den anderen in seinen spezifischen physiologischen, affektiven,
energetischen und motorischen Zustanden unmittel bar affizieren kann. Ein gutes Beispiel
ist hier das ansteckende Gahnen. Aul3erdem sieht Fischer-Lichte eine besondere Spannung
im Verhdtnis des semiotischen Korpers und des phdnomenalen Leibes. In der leibphano-
menologischen Unterscheidung zwischen Leib-sein und Koérper-haben in der Tradition
Plessners kann der menschliche Korper Uber seine unmittel bar organische Affizierung hin-
aus auch eine symbolische Bedeutung vermitteln, die statt der beschriebenen somatischen
Empathie auf der Ebene soziokultureller Signifikanz, Symbolik und Assoziation funktio-
niert. Hier sind vor alem Kleidung, Frisur sowie kultur- und milieuspezifische und -typi-
sche Bewegungen, symbolische Gesten oder entsprechend formalisierte Ausdrucksformen

ZU nennen.

Der Lautlichkeit*? schlie}lich kommt in der sinnlichen Erfahrung ein besonderes Wirkpo-
tential zu. Lautlichkeit erzeugt sowohl Raumlichkeit al's auch in Form von Stimmlichkeit
sogleich Kérperlichkeit. Vor adlem Stimmlichkeit kann eine unmittel bare korperliche Affi-
zierung hervorrufen, wie sich beispielsweise am Weinen, Schreien, Schluchzen oder La-
chen zeigt. Diese affektiven und nonverbal en Aulerungen | 6sen eine buchst&bliche physi-
kalische Resonanz im Hérenden aus, die auch intensive emotional e und psychische Reak-

tionen zeitigen konnen.

Schwarmeffekte (bzw. Schwarmintelligenz) 2 1assen sich insbesondere a's K ategorie fur

die Beschreibung emergenter Handlungsabl aufe in Situationen leiblicher Ko-Préasenz ver-

210 Fischer-Lichte 2012 58ff.
211 Epd. 2012: 60ff.
212 Epd.: 62ff.

213 vgl. ebd.: 75-85.
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wenden. Unter einem emergenten Phanomen versteht man etwas, das auftaucht, ohne dass
es vorhersehbar war, “auch wenn sein Auftauchen im Nachhinein plausibel erscheinen
mag.” * Im sozial wissenschaftlichen Diskurs versteht man mitunter die Konstruktion so-
zialer Wirklichkeit als Wechsel spiel von Planung und Emergenz, da sie stets auch Unvor-
hergesehenes und somit Neues beinhaltet. Emergenz entsteht dabei al's Phénomen ko-leib-
licher Interaktion, die durch einen gleichzeitig selbst- und fremdbestimmten Handlungs-
verlauf gekennzeichnet ist. In Anlehnung an V ogel- oder Fischschwérme, die einer dezen-
tralen rhythmisierten Selbstorganisation folgen, kann man daher auch bei menschlichen
Gruppendynamiken von einem Schwarmverhalten sprechen, deren Entwicklung nicht der
Handlung nur einzelner Mitglieder zugesprochen werden kann. Als Kennzeichen ergeben
sich einersaits Synergieeffekte (Vogel fliegen innerhalb eines Schwarmes schneller und
zugleich kontrollierter als alleine?™) sowie eine“ viable dialectic between solitude and be-
ing-with-others’ >** Durch dieses“singulare plural sein” 2" eréffnen beispielsweise soziale
Rituale einen liminalen Raum, der sowohl individuelle als auch kollektive plastische
Handlungsmoglichkeiten erdffnet, anstatt starre Handlungsvorgaben zu erzwingen. Da
durch ergeben sich anstatt Entweder-oder-Situationen prinzipiell ener Moglichkeiten eines
Sowohl-als-auch.

43  Korperwissen

Als religionsasthetische Kategorie beschreibt Korperwissen die sinnlich-somatische Di-
mension religidser Vollzige und nicht die semiotische, die immer an kognitives Wissen
gebunden erscheint.?*® Damit kennzeichnet K 6rperwissen das subjektiv erfahrbare, biogra-
phische Wissen desK 6rpers und nicht eln objektives Wissen liber den Kérper. Es geht da-
bei allerdings nicht darum, koérperliche Erfahrung lediglich in leibphéanomenol ogischer
Wel se zu beschreiben, sondern vielmehr das Zusammenwirken von korperlichen und kul-
turellen Faktoren al's stets aufeinander bezogene Grof3en innerhal b je unterschiedlicher so-

ziohistorischer Kontexte. Von dieser Perspektive ausgehend lassen sich performative As-

214 Fischer-Lichte 2012: 76.

5 Ebd.: 82,

218 Epd.: 82.

27 Jean-Luc Nancy zit. nach ebd.: 83.

218 vgl. Koch 2007: 5.
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pekte des 5 Rhythmen-Ritual s hinsichtlich somatischer Kategorien untersuchen, dieinsbe-
sondere zur Beschreibung der Inszenierungen holistischer K érperwahrnehmungen geeignet
scheinen. Unter holistischer Korperwahrnehmung versteheich dabel potentiell alleintero-
und exterozeptisch intermodal strukturierten Wahrnehmungsmodi, die sich vom Rezipien-
ten subjektiv im Sinne eines holistischen K 6rperkonzeptes deuten lassen und dieses plausi-
bilisieren. Unter Bezugnahme auf die K orperwissen-Kategorien Kdrperbild, prothetisches
Kdrperwissen, Téatowierung und K drpertonusversucheich (in hypothetischer Weise), eine
religionsasthetische Deutung holistischer K érperwahrnehnmungen zu liefern.

Das Kdrperbild (body image) stellt nach Gallagher ein System von Wahrnehmungen, Ein-

stellungen und Uberzeugungen gegeniiber dem eigenen Korper dar,?°

wobel diesejedoch
nicht notwendigerweise bewusst sein missen und nochmals in drei Aspekte gegliedert
werden kénnen: body percept stellt die sensorische Wahrnehmung des eigenen Korpers
dar; body concept das konzeptuelle Versténdnis des K orpers (soziokulturel | und/oder wis-
senschaftlich vermittelt) und body affect e ne emotional e Haltung gegenliber dem eigenen
K orper,?°

in Wechselwirkung stehen. Woher sich das holistische K6rperkonzept der 5 Rhythmen ab-

wobei sich auch diese drei Subkategorien wiederum aufeinander beziehen und

leitet, lief’ sich bereits an meinen religionssoziol ogischen und -historischen Ausfiihrungen
ablesen. An dieser Stelle geht es aso nun darum, wie die 5 Rhythmen performativ Einfluss
auf das Korperbild insbesondere a's Korperwahrnehmung body percept und body affect
nehmen.

Prothetisches K 6rperwissen ** bezeichnet sowohl die Fahigkeit, vermittels multisensori-
scher bzw. intermodaler Sinneseindriicke das Kdrperbild und damit die Ich-1dentitét Gber
die eigenen korperlichen Grenzen hinaus auszudehnen. Diese Entgrenzung geschieht dabel
nicht als psychologische Identifikation, z.B. mit einem anderen Menschen, sondern viel-
mehr als direkte sinnlich-korperliche Wahrnehmung. Dies kann sich sowohl auf reale Kor-
per (Menschen und Gegenstéande) und Raume als auch imaginierte Korper oder Szenarien
beziehen. Der andere Aspekt besteht darin, raumlich entfernte Begebenheiten wie andere
Korper und deren Beschaffenheiten (Oberflachenstruktur, Bewegung, physiol ogische Pro-

zesse) in das eigene Korperbild mit aufzunehmen. Im Falle der 5 Rhythmen zeigt sich die-

219 Gallagher 2005: 24.
20 Epd.: 25.

221 vgl. Koch 2007: 220-226.
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se prothetische Erwelterung des K drperbildes a s Wirkmechanismus, der sich insbesondere
aus der Wahrnehmung rel ativer R&umlichkeit sowierelationaler leiblicher Ko-Prasenz er-
gibt bzw. diese beiden auch miterzeugt. Die multisensorische Wahrnehmung (Sehen, H6-
ren, Bertihren, Spiren, usw.) von Bewegungen und Korperzustanden anderer (Motorik,
Temperatur, Schwitzen, Emotionsaul3erungen, usw.) kann dabei sowohl deren Korperemp-
findungen in die eigene Wahrnehmung hinein verlagern, als auch den fremden Kérper as

Erwelterung des eigenen erscheinen lassen.

Tatowierung > bezeichnet hier keine asthetische Modifikation der Hautoberfldche durch
Nadeln und Farbe, sondern vielmehr a's Metapher eine identitétsstiftende Hautkarte, die
durch Bertihrungen (vor alem zartliche und schmerzhafte) im biographischen Verlauf suk-
zessive weiter aus- bzw. eingeprégt wird. Die Haut fungiert als grof3tes Sinnesorgan als
Medium des Ubergangs von Innen nach Aufen und konstruiert sowohl durch Einschrei-
bungen eine Korrelation zwischen psychischen und somati schen Spuren und Traumataals
auch die (veranderbaren) Grenzen zwischen Ich-Identitét und Umwelt. Dadurch wird der
Hautsinn zum ldentitétssinn schlechthin, der sich Uber seine kontinuierliche Interaktion zur
Umwelt und insbesondere zu anderen Korpern definiert. Die Tatowierung bleibt dabei
nicht auf das epidermal e Tastorgan beschrankt, sondern wird als intermodal e Einpragung
verstanden, die auch andere Sinneseindriicke miteinbezieht, die zusammen ein spezifi-
sches Erlebnis gestalten.

Die K ategorie K drpertonus® beschreibt die muskul dre Spannung des K 6rpers, wobei An-
spannung, Entspannung, V erspannung, Dehnen und Aufwérmen verschiedene Tonuszu-
sténde anzeigen. Der Muskeltonus steht in enger Verbindung mit emotionaen Zusténden
und wirkt sich unmittelbar auf Korperhaltung, Bewegungsfluss, K onzentrationsfahigkeit
und Schmerzempfinden aus. Motorische Ablaufe kdnnen als Technik sowohl zur Erho-
hung a's auch Senkung von Spannungszustanden eingesetzt werden, wobei oft auch der
Zusammenhang von Imagination, Atmung und M uskel kontraktionen zum Einsatz kommt.
Dem Kdrpertonus kann ein erhéhter somati scher Aufmerksamkeitsmodus zukommen, wo-
durch sich gezielte Aufmerksamkeitslenkungen tber Verdnderungen von Spannungszu-

stdnden erreichen lassen. Durch Tonusreduzierung kénnen Entspannungszustande erreicht

222 y/gl. Koch 2007: 211-216.

223 Epd.: 226ff.
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werden, dieteilweise ds“rezeptives, passives, intuitiv-ganzheitliches Bewusstsein” % be-

schrieben werden.

44  Feldforschung beim M Unchner 5 Rhythmen Tribe

Der direkte lokale Zugang zu den 5 Rhythmen bedarf einiger Anmerkungen. Zunéchst
maochteich darauf hinweisen, dass essich bei der M iinchner Gemeinschaft um einelokale
community of practice handelt, die gemal3 der Spezifitét ihrer Merkmale, Praktiken und
Akteure betrachtet werden muss. Daher kdnnen die von mir gemachten Beobachtungen
nicht asverbindliches Modell fiir andere 5 Rhythmen-Gemei nschaften angenommen wer-
den. Darliber hinaus nehmeich nicht einen “wahren Kern” der 5 Rhythmen essentialistisch
an, der in den Schilderungen Roths zu dechiffrieren sei und in den 1970er Jahren auf “au-
thentische Weise” praktiziert wurde, um die Praxis der Minchner Ténzer spekulativ damit
zu vergleichen. Vielmehr geheich davon aus, dass der Miinchner “Tribe” ? mithilfe “as-
soziativer Inspirationsquellen” ° neben den 5 Rhythmen auch aus unterschiedlichen ande-
ren korper- und tanztherapeutischen sowie spirituellen Kontexten im Zuge kreativer An-
eignungsprozesse und des Transfers bestehender sowie des Designs®’ neugeschaffener ri-
tueller und therapeutischer Elemente verschiedene Aspektein dielokale Praxisintegriert.
Entsprechend individueller Vorlieben und inhaltlicher Gewichtungen sowie der 5 Rhyth-
men-typischen Betonung von Individualitét, Kreativitét und Entwicklung zeigen sich die
beiden zertifizierten Minchner 5 Rhythmen-Lehrerinnen offen fir Einfl lisse aus verschie-
denen Bereichen (z.B. Systemaufstellung, Butoh, integrale Tanz- und Ausdruckstherapie,
Meditation und Energiearbeit). Neben diesen Einfliissen von Seiten der Tanzleitung gehe
ich von gruppenspezifischen Dynamiken aus, die individuelle Themen miteinbringen und
lokale, interne Codes und kollektive Routinen herausbilden und somit eine spezifische

community of practice®® bilden.

224 Koch 2007:175.

25 Tripestellt als Anspielung auf archaische bzw. schamani sch-indigene V ergemeinschaftungsformen die

Bezeichnung Roths fur die 5 Rhythmen Gemeinschaft(en) dar.
28 | aack 2011: 230.

27 vgl. ebd.: 228-237.

228 Der Ausdruck community of practice beschreibt nach Etienne Wenger die Verzahnung individueller

Lernprozesse mit denen der einbettenden sozialen Gemeinschaft durch eine gemeinsame, kontinuierlich

ausgelibte Praxisform (Vgl. Wenger 2006).
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Im Zuge der Reflektion meines Forschungsstandpunktes gilt es zu erwahnen, dassich die
5 Rhythmen auch privat, ohne wissenschaftliches Interesse seit einigen Jahren betreibe.
Daher binich mir im Klaren dartiber, dass meine subjektive Grundtendenz von Sympathie
geprégt ist. Durch mein privates Eingebunden-Sein pflege ich zur Gruppe ein Verhdtnis,
das sich bisher Gber gemeinsam gemachte Erfahrungen definiert statt durch die Differenz
zwischen Wissenschaftler und Gegenstand. Ob sich die Interviewsituationen durch einen
Vertrauensvorschuss mir gegentiber nun offener oder aufgrund personlicher Bekanntschaft
vorsichtiger alsbei einem unbeteiligten Forscher entwickelt haben, kann ich abschlief3end
nicht beurteilen. Zur teilnehmenden Beobachtung ist anzufihren, dass meine Anwesenheit
wahrscheinlich keinen besonderen Einfluss auf die Ereignisse hatte, der Uber meineleibli-
che Ko-Présenz als Tanzer innerhalb der Gruppe hinausging. Aufgrund meiner mehrjahri-
gen Involviertheit vor dem Forschungsprojekt wurde ich nicht als AuRenstehender und
schon gar nicht in einer wissenschaftlich-beobachtenden Rolle wahrgenommen und habe
diese Information, von einzelnen Personen und der Tanzleitung abgesehen, auch nicht ver-
offentlicht. In diesem Sinne fungierte ich gewissermalden al's mein eigener “ Gate-K eeper”
oder Kontaktmann. Alsindividueller Tanzer nahm ich natirlich Einfluss auf die Gruppen-
dynamik, wobei meine Rolle und die Reaktionen auf mich durch meine spezifische Positi-
on asjunger, weil3er, mitteleuropéi scher, heterosexueller Mann mit bildungsburgerlichem

Hintergrund beeinflusst waren.

Wenngleich meine personlichen Erfahrungen der 5 Rhythmen meinen wissenschaftlichen
Forschungen vorausgehen, geht es in der qualitativen, verstehenden Forschung aber nun
darum, das*“ Typische, Allgemeine, Verstehbare, nicht das rein Subjektive, Exemplarische
und Individuelle” ? zu finden und einen objektiven Sinn von Handlungszusammenhangen
zu beschreiben. Daher beschreibe ich einen idealtypischen Ablauf eines offenen Tanz-
abends, der im Munchner 5 Rhythmen-Tanzstudio wochentlich zweimal unter dem Namen
“Endlose Wdllen” stattfindet in Anlehnung an Geertz Konzept der “ dichten Beschreibung”
20 und versuche dabei, Bedeutungs- und Handlungsebenen vermittels der vorbereiteten
Kategorien moglichst multidimensional in ihren Verknipfungen darzulegen. Dabei
stammen einige meiner Informationen auch aus Gesprachen mit oder zwischen anderen

Tanzern, die ich nicht anhand von Interviewmaterial belegen kann, die aber dennoch von

229 K noblauch 2003:33.

20 Geertz 1987 und 1998.
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mir reflektierte Schlaglichter bilden. Die Perspektive meiner Beobachtungen war dabei,
durch welche Faktoren erstens Liminalitét und Communitas und zweitens K orperwahrneh-
mungen performativ inszeniert werden, die sich (emisch) hinsichtlich eines holistischen

und energetischen Korper- und Weltbildes deuten lassen.

44.1 Telnehmende Beobachtung

Das Tanzstudio Darice Spirit befindet sich in der Ganghoferstral3e 68b in Mnchen. Esist
Teil der “Medienfabrik” eines modernen, 33.000 m? grofRen Gebaudekomplexes, der
hauptséchlich von Betrieben aus der M edien- und Kommunikati onsbranche gemietet wird.
Ein auf Feng-Shui Prinzipien basi erendes Gestaltungskonzept vereint Grinflachen, Was-
serlaufe, alte Bausubstanz und modernste Architektur. Durch die Weitl&ufigkeit vom Ver-
kehrslérm abgeschirmt, wird el ne urbane Ruhezone geschaffen. Entsprechend diesem Set-
ting gestaltet sich das Studio selbst a's Kombination hochmoderner Technik (digital steu-
erbare LED Multicolor-Lichtanlage, professionelles Mischpult, usw.), und reduziert gehal -
tener Einrichtung im Eingangsbereich aus ostasiatischen M 6bel stiicken. Bei einer Grofe
von 250 m2, sechs Meter Deckenhdhe und Fensterfronten auf beiden Querseiten wirkt der
séulenfreie, in warmen Farbtonen gehaltene, Loft-artige Tanzsaal mit hochwertigem Holz-
schwingboden angenehm hell, grof3ziigig und weit, sauber und einladend. Auf den Langs-
seiten hangen jeweilsdrei bisvier mittel- bis grof3flachige Malereien oder Fotografien, die
ungefahr halbjahrlich wechselnd Motive von zumeist spirituell motivierten Kinstlern aus-
stellen. Auf einer etwa ein Meter hohen Saule findet sich eine zirka ein Meter hohe Figur
des im Feuerkreis tanzenden Shiva, die an verschiedenen Stellen im Raum positioniert
werden kann. Dieihn umgebenden Arrangements (Blumenvasen, Kerzen, grof3e Kristalle,
u.d.) werden entsprechend verschiedener Anlésse gestaltet (z.B. Jahreszeiten, themenbezo-
gene Workshops). Die moderne Lichtanlage ermoglicht verschiedene Farb- und Hellig-
keitsstimmungen, diese bleiben aber konstant und sind nicht in Bewegung wie z.B. in ei-
ner Diskothek. Die Musikanlage erlaubt Uber verschiedene Boxen fir jewells Bass, Mitten
und Hohen elne differenzierte korperliche Wahrnehmung unterschiedlicher Frequenzberei-

che. Ein DJ Pult befindet sich am Kopfende der Tanzfléche, von dem aus die Tanzleitung
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auch per Mikrofon Anweisungen geben kann. Laut Website soll der Tanzraum einen Bei-

trag leisten zur “ Transformation des Bewusstseinsin unserer Gesellschaft”. !

In der Regel sind ungefahr zwei Drittel bis drel Viertel der Tanzerlnnen Frauen und ein
Drittel bisein Viertel Manner. Prinzipiell sind ale Altersstufen auf3er Kinder und Jugend-
liche anzutreffen, die Mehrheit liegt schatzungswei sejenseits von 35 bis 40 Jahren; estan-
zen auch Senioren und vereinzelt korperlich Beeintrachtigte. Nach meiner personlichen
Kenntnis handelt es sich Uberwiegend um Personen aus gebildeter, teils akademischer,
mittel standischer Sozialisation mit Berufen wie Lehrer, Pfarrer, Hebamme, Anwalt, Zahn-
arzt, Unternehmer, Sozialarbeiter, Krankenpfleger, Ingenieur, Kfz-Mechaniker, Grafikde-
signer, Photograph, Physiotherapeut, Unternehmensberater, usw. Etwaige soziae Status-
unterschiede werden dadurch aufgehoben, dass sich prinzipiell alle mit VVornamen anspre-
chen und duzen. Dartiber hinaus werden innerhalb von Gespréachen vor oder nach dem
Tanzen eher die emotionalen, qualitativen Aspekte der jeweiligen Lebenssituation ange-
sprochen und weniger diefaktischen, quantitativen (6konomischen, politischen, usw.) Be-
gleitumstande. Ein Austausch auf dieser Ebene kann Gefiihle von emotionaler Néhe, Ver-
trauen und Offenheit sowie Gemeinschaft vermitteln, wobel soziale Verteldigungsmecha
nismen abgebaut werden. Auffallend hierbei ist oftmals die narrative Trennung von “ hier
drinnen” (innerhalb der Tanzgruppe bzw. Studio) und “dadrauf3en” (die Gesellschaft), wo-
bei der Gemeinschaft das semantische Feld “Vertrauen, Offenheit, Gemeinschaft, Authen-
tizitét, Austausch, Freiheit.” zugesprochen wird, dem Alltagsleben tendenziell “Konkur-
renz, Gegeneinander, Probleme, Isolation, Verstellen.”. Auf der Tanzflache selber wird
wahrend des Tanzes jedoch nicht gesprochen. Einige der Tanzer treffen bereits deutlich
vor Beginn des zweieinhal b bis dreistiindigen Tanzabends ein, um in Ruhe ankommen und
sich individuell durch Meditation, Dehntibungen, auf dem Boden liegen, ausgiebiges Du-
schen, gegenseitige Massagen, usw. vorbereiten zu konnen. Obwohl sich diese Einstim-
mungsphase bereits als Abldsungsphase, die einen Einschnitt gegentiber der Alltagswelt
herstellt, verstehen | &sst, beginnt nach meiner Einschéatzung die eigentliche, gemeinschaft-
liche prdiminae Phase erst mit dem gemeinschaftlichen Tanzen der ersten Welle. Daan
einem offenen Abend normalerweise zwei aufeinanderfolgende Wellenabléufe getanzt
werden, 1&sst sich die komplette erste Welle als Prozess betrachten, der eine veranderte

Zeitwahrnehmung herstellen kann. Natirlich werden diese Abléufe individuell unter-

21 http://mww.studio-dancespirit.de/VVision.html oder http://ww.dancespirit.de.
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schiedlich wahrgenommen, jedoch dauert die zweite Welle faktisch meist deutlich langer,

und die Aktionen und Stimmungen, diesich in der ersten Welle oft nur andeuten, tretenim

zweiten Teil des Abends erheblich intensiver zutage. Beispielsweisetreten Uberschreitun-

gen gesellschaftlicher Normen und Tabus wie starke Gefihlsduf3erungen innerhalb der

zweiten Welle deutlich starker und enthemmter auf.

Tabelle2: Die asthetischen und semantischen Dimensionen

des 5 Rhythmen Bewegungssystems

Flowing Staccato Chaos Lyrica Stillness
\éVahrnehmungs— Fue Becken Kopf Hande Atmung
okus
. kraftvoll, flief3end und : .

E(I)?l[tgie:l?i’erlich sequentiell, abgestoppt leicht, gelOst, Ir::égsgavmva ch,
Bewegungs- 6 chmaRi ' | abgestoppt, Uberlagern sich, | driftend, IeichméBg
qualitat 9 59, explosiv, rund und linear | schwebend, g '

rund, kreisend, impulsiv Uberlagern sich, |wiegend mit Atmung

spiralférmig I L . ' synchronisiert
inear, eckig unkontrolliert
Bewegungs-
dichte, gleichmafig, . mittel, .
Bewegungs- mittel ansteigend sehr hoch absteigend genng
intensitét
abgesenkt,
off-balance,
Korperschwer Spiel mit _ variapel, verteilt
punkt Schwer- und Zentriert zentriert und angehoben (Tanz auf dem

Trégheitskraft, off-balance Boden)

Aufbau von

Momenten

. Wechsel von Spannungs-
Koérpertonus normal bis Spfa\nnung An- und Ent- phase dann sehr entspannt
entspannt steigend
spannung nachlassend

rundeund ellip | .

Bewegung im tische Bahnen, I(;g:raraem?gzrnen auf der Stelle durch den %f gf)r ditnelle,
Raum Radius mehrere Stdlle ganzen Raum liegend

Meter

weibliche mannl_i che _ i nneres Kind, Seel e

Energie Energie, Feugr, Vermm_chgng Sp|¢|, _ Gest,

Erde V\/'arme Kommunikation, von wei bll_ch Freiheit, Essenz,

n éhrén d " Kontakt nach und mannlich, | dasLodassen Ather,
semantische aufn ehm’en d Aulden, Selbst- | Wasser, loslassen, Verbunden
Felder K ontakt zu éich behauptung, ab- | Chaos, Ekstase, | Luft, Himmel, sein,

sdber finden sichtsvol I, ziel-  loslassen, Transformac authentischer

absichtsos ' | gerichtet, abge- | Kontrolle tion, Trance, | Tanz,

» ' bend, abgeben Spontanitét, innehalten,
passiv kraftvoll, aktiv Mhelosigkeit  spiiren
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Im Folgenden beschreibe ich den Verlauf der einzelnen Rhythmen mit einigen spezifi-
schen Beobachtungen. Tabelle 2 gibt einen Uberblick tiber dieidealtypischen dsthetischen
Merkmale, diesich dabei am Tanzkorper finden lassen, sowie die entsprechenden semanti-
schen Zuschreibungen. Mein Text zeigt die sozia en und korperlichen Sinnzusammenhan-

ge und wie sich einzel ne Beobachtungen dementsprechend deuten lassen.

Flowing

Das gemeinschaftliche Tanzen beginnt in der Regel mit angeleiteten Aufwérmtibungen,
diesich auf die Korperwahrnehmung, Fokussierung einzelner K érperteile, Atmung, Raum-
wahrnehmung, u.&. beziehen und dann flief3end in den ersten Rhythmus tbergehen. Im be-
ginnenden Flowing sind viele Ténzer mit sich selbst beschéftigt, der Blick ist oft gesenkt,
esfindet wenig direkte Interaktion statt. Teilweise wird mit geschl ossenen Augen getanzt,
wobei die Deprivation des Sehsinnes die auditive und kinasthetische Sensorik verstérkt.
Durch den Fokus auf die Lautlichkeit der Musik und Mitténzer wird die Wahrnehmung ei-
ner dreidimensionalen Raumlichkeit unterstiitzt und intermodal mit der Propriozeption
von Tanzbewegungen des eigenen Korpers verkntipft. Dadurch kann es zu einer protheti-
schen Erweiterung des Korperbildes in den umgebenden Raum hinein kommen, zu der
durch ihre Stimmlichkeit auch die Mittanzer selbst z&hlen. Diese Wirkung gilt selbstver-
sténdlich fur alle Rhythmen und den gesamten Ablauf, wobei die Ausweitung des eigenen
Korperfeldes as Verbundenheit und Nahe zur Gruppe sowohl as Katalysator als auch
Ausdruck von Communitas und holistischem K érperbild gedeutet werden kann. In diesem
Sinneist Communitas keine zwangsl 8ufig psychol ogische Identifikation mit anderen, son-
dern primér eine somatisch-sensorische Angelegenheit der Dislokalisierung des eigenen
K orpers al's Ubergang vom hautverkapselten |solationszustand in eine, sich in Raumlich-
keit ausbreitende Konnektivitét.

Die Lenkung der Aufmerksamkeit auf die Fiuf3e und FuR3sohlen sowie die bewusste Ge-
wichtsabgabe an den Boden kdnnen im Flowing eine prothetische Erweiterung der hapti-
schen Bodenwahrnehmung bewirken, indem die den Tanzer radial umgebende Ausbrei-
tung der Bodenflache in das Korperbild integriert wird. Die plane Ebene des Bodens | ésst
sich hier as spezifische Form von “zweidimensionaler Raumlichkeit” beschreiben. Die
Wahrnehmung der Fléche, auf der man steht, strahlt in alle Richtungen zugleich aus, deren
Enden jedoch nicht eingrenzbar oder definitiv abschlief3bar erscheinen. Viele Tanzer tan-

zen barful3, was das Gefuihl von Verbundenheit mit dem Boden als eine Ausweitung der
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Korpergrenzen verstérken kann. Es kann das Gefuhl auftreten, mit den FiifRen im Boden
einzusinken oder einige Zentimeter unterhalb der eigentlichen Oberfléche zu tanzen. Diese
Empfindung von “ Geerdet-sein” wird typischerweise a's Riickbindung an die “ Mutter Er-
de’ gedeutet, wesha b u.a. dieser Rhythmus auch als Ausdruck weiblicher Energie gesehen
wird. Mit “dem Weiblichen” wird tberdies eine aufnehmende, rezeptive Qualitét assozi-
iert, was sich neben dem Horsinn einerseitsin der Betonung der Einatmung zeigt, anderer-
seitsin der mit Flowingverbundenen Absichtslosigkeit. Es geht darum, nichts Bestimmtes
zu wollen, sondern mit “dem, wasist” zu arbeiten. Das sind in diesem Fall die rein physi-
kalischen Kréfte, weshalb viel mit dem eigenen Kdrpergewicht gearbeitet wird und der
K 6rperschwerpunkt in sogenannte off-balance gebracht wird, um mit dem daraus entste-
henden Momentum arbeiten zu kénnen. Die entstehenden Ungle chgewichtssituationen
nétigen die Tanzer zu unvorhersehbaren Richtungswechseln und Reaktionen, um nicht zu
stirzen oder mit anderen zusammenzustol3en, was spontane, improvisierte Aktionen erfor-
derlich macht. Dabei soll der durch das Fallmoment entstehende Schwung nicht abge-
bremst werden, sondern mit einer elastischen Qualitét die néchste Bewegung einleiten. Die
Umsetzung dieser dynamischen Impul serhaltung erweist sich im korper- und tanzpadago-
gischen Diskurs als Ausdruck eines “verkorperten Lernens’,?? indem kreative Bewe-
gungs- und flexible V erhaltensmuster eingelibt werden, die sich auf andere L ebenssituatio-

nen Ubertragen lassen sollen.

Als welteres Kennzeichen weiblicher Energie werden die runden Bewegungsformen und
die weiche, flieRende Bewegungsqualitét gesehen. Durch die bewusste Entspannung des
Muskeltonus, um die entsprechende Geschmeidigkeit des Korpers zu erlangen, kann eine
emotional e Entspannung el nsetzen, die einerseits eine Abgrenzung gegentber der Alltags-
realitét kennzeichnet und as Initiation in die 5 Rhythmen-Realitét, andererseits eine Off-

nung und Sensibilisierung zur bewussten K drperwahrnehmung bewirkt.

Staccato

Im Staccato wird normalerweise der Kontakt zu den Mitténzern aufgenommen. Dies ge-
schieht zunéchst oft Uber die Augen. Staccato gilt in der 5 Rhythmen-Terminologie als
kommunikativ und ausdrucksstark. Hier geht es darum, sich seiner eigenen Position klar
bewusst zu werden und Grenzen zu ziehen. Dabel kann auf eéinem Kontinuum zwischen

spielerisch, forsch und ernsthaft eine direkte K onfrontation mit einem Partner gesucht wer-

232 vgl. Sieben 2007.
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den. Hier sind oft ténzerische Dialoge zu beobachten, die zumeist nach dem “Call & Res-
ponse’-Schemaablaufen: Ein Ténzer artikuliert eine zielgerichtete Bewegung in Richtung
des anderen, der daraufhin reagiert, woraufhin wieder der erste an der Relhe ist und so
weiter. Durch diese nonverbale und affektive Dialogizitdt wird ein weiterer Aspekt des
verkorperten Lernens angesprochen. Hier wird vermittelt, eindeutige Aussagen zu treffen

und unmissverstandlich seine Position zu vertreten.

Entgegen der flief3enden Formen des Flowing, wel che die Bewegungen von der K érperpe-
ripherie initileren und bel geringem Krafteinsatz tUber die faszialen Verbindungen von
Muskel hauten, Sehnen, Bindegewebe und Knochen tiber den ganzen Korper weiterleiten,
werden die kraftvollen Impulseim Staccatovom K 6rperzentrum gesteuert und setzen sich
in die Extremitdten fort. Diese Technik der Impulsibertragung kommt auch in vielen
Kampfsportarten zum Einsatz, da auf diese Weise die Kraftibertragung tber die Knochen
geleistet wird und so klare Konturen, lineare Kraftwege und punktgenaue Zentrierungen
von Krafteinsatz moglich sind. Entgegen des kontinuierlichen Bewegungsflussesim ersten
Rhythmus haben die St6l3e, Schnei debewegungen, usw. des Staccato einen klaren Anfang
und ein klares Ende. Die Korperspannung wird erhoht und mit dem muskul&ren Tonus
steigt auch die Herz-Kreislauf Frequenz. Die Tanzer beginnen zu schwitzen und das Erre-
gungsniveau nimmt zu. Staccatowird mit mannlicher Energie assoziiert, und der absichts-
volle Korperausdruck korreliert mit linearen Raumwegen und eindeutig fokussiertem
Blick auf ein reales oder imaginéres Gegenuber. Im 5 Rhythmen-Narrativ kommt hier das
“Feuer des Herzens’ a's rhythmischer Motor der Lebenskraft zum Ausdruck, der Bewe-
gungsfokus auf das Becken drtickt eine eindeutig sexualisierte Komponente aus. Die pro-
thetische Wahrnehmung des Flowingwird hier zu einem gewissen Teil wieder zurlick ins
Individuum verlagert, insofern sie sich nicht mehr als Aufmerksamkeitsfeld ausbreitet,
sondern vom eigenen K drperzentrum ausgehend in linearen Strahlen alsimaginédre Verlan-
gerungen der, in den Raum schneidenden und stechenden, Arme und Beine fungiert. Die-
ser Aspekt wirkt sich auch als prothetische Dial ogizitét auf oben genannte Call & Respon-
se Situationen aus. So kénnen die imaginierten, dabertihrungslosen “ Duellsituationen” in
dieser Perspektive durchaus as korperlich reale Angriffs- und Verteidigungs- bzw. Gegen-
angriffsakte empfunden werden, die tiber eine symbolische K 6rpersprache hinausgehen.

Durch zunehmende Steigerung der Intensitét bricht die kontrolliert lineare Bewegungsma:

trix des Staccato allmahlich in e nen chaotischen wirkenden Zustand auf, indem die ver-
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dichtete Impulszentrierung der Korpermitte sich Uber den ganzen Korper ausbreitet und
ihnin Vibration versetzt.

Chaos

Chaos wird in den 5 Rhythmen als Vereinigung des Weiblichen und des Mannlichen be-
trachtet, und so weist der dritte Rhythmus sowohl flief3ende Elemente des Fowing as
auch abgehackte des Staccato auf. Dabei treten hier neben schiittelnden, zitternden und vi-
brierenden Mustern insbesondere Fragmente von Bewegungssequenzen auf, die keinekla-
re Struktur erkennen lassen, sondern unvermittelt Richtung und Qualitét andern. Auch die
Bewegungsinitiation wechselt sprunghaft zwischen verschiedenen K érperteilen sowie zwi-
schen Peripherie und Zentrum. Entscheidend ist, dass der Tanz nicht abgebrochen wird,
deshalb |&sst sich das, fir manche anstrengende, Chaos(wie ale anderen Rhythmen auch)
sowohl “grof3’, “mittel” als auch “klein” tanzen, womit der jeweilige Bewegungsumfang
und die -intensitét bezeichnet werden. So besteht ein “kleines Chaos’ in weniger exaltier-
ten Mikrobewegungen, die Uber einen langen Zeitraum durchgefiihrt werden kénnen und
weniger anstrengend sind, gleichwonhl nichts an Bewegungsqualitét und -dichte gegentiber
einem Makro-Chaos einbiiRen miissen. Als kérperliche Orientierung dient hier das Loslas-
sen des Kopfes und der Gesichtsmuskulatur mit dem Ziel, auf diese Weise kognitive Inhal-
te ebenso loszul assen. Hier wird eindeutig eine gesel I schaftliche Konvention Gberschritten,
indem sozial Ubliche Vorstellungen einer adaquaten Mimik bewusst auf3er Acht gelassen
werden. Zudem kommt esin dieser Phase sehr oft zu heftigen Entladungen der kollektiv
aufgebauten Spannung, die sich vor allem in lauten Schreien auf3ern. Auffalig hierbel ist
die Beobachtung von gruppendynamischen Effekten. Die Schreie werden in der Regel von
einem einzelnen Tanzer oder einer Tanzerin initiiert, dem dann al's sofortiges ko-stimmili-
ches Echo andere folgen. Der singulér aufgebrachte und sich kollektiv pluralisierende Im-
puls zur Uberschreitung dieser gesellschaftlichen Hemmschwelle l &sst sich als Communi-
tas-Effekte verstehen.

Ein starkes Gemeinschaftsgefiihl, das sich auch hinsichtlich seiner prothetischen Dimensi-
onen beschreiben |8sst, entsteht im Chaos aul3erdem durch den sogenannten “Hexenkes-
sel”. Dieses wesentliche Phdnomen wird bisweilen durch die Tanzleitung initiiert, biswei-
len bildet es sich as Option el nesintentional en Schwarmeffekts selbstorganisiert aus. Die
ganze Gruppe oder ein grof3er Tell bildet einen Krel's, in dessen Zentrum die Energie des

Chaos rédumlich verdichtet besonders intensiv wirken kann. In die Mitte des Krei ses zieht
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es spontan einzelne Tanzer, die dort unter anfeuernden Zurufen und Bewegungen der um-
gebenden Gruppe in ein starkes Chaos gehen, das teilweise ein besonders hohes Mal3 an
Kontrollaufgabe aufweist. Die erhthte Aufmerksamkeit der Gruppe auf die zentral agie-
renden Tanzer™ verstérkt den kollektiv erzeugten Kontrollverlust, eswird auf diese Weise
ein rdumlich und feedback-dynamisch verstarkter “ kontrollierter Kontrollverlust” erzeugt.
Die damit assoziierte Hingabe der individuellen Personlichkeit an die desintegrierende
Energiedes Chaos kann alsein “ Abschitteln” negativer Energien, Erinnerungen, Emotio-
nen und Traumata erfahren werden. Es soll gezielt die Mdglichkeit einer kathartischen
Wirkung herbeigeftihrt werden, eine korperlich ausagierte Form der Psychohygiene, die
das Individuum von korperlich abgespeicherten Belastungen befreit. Die umgebenden
Tanzer kdnnen dabei vermittels einer prothetischen K o-Présenz dietellwei se extremen Be-
wegungsseguenzen und damit verbundenen Gefiihle und Assoziationen am eigenen Leib
nachempfinden, ohne selbst in der Mitte tanzen zu mussen. Insbesondereim Chaoskorre-
lieren soziale Liminalitét und korperliche Schwellenzusténde, die hohe Bewegungsdichte
und die-intensitét bringen die Tanzer mitunter in korperliche Grenzzustande (Herz-Kreis-
lauf-System). Nachdem die Tanzer das Chaosdurchlaufen haben, stellt sich eine qualitativ
vallig neuartige Bewegungs- und Gefuihlsqualitét ein: Lyrical.

Lyrical

Der lyrischeRhythmus setzt nach der desintegrierenden Bewegungsqualitét des Chaos als
ein Neubeginn ein. Die Bewegungen werden nun leicht, grazil und anmutig, ein schwere-
| os scheinendes Schweben durch den Raum I asst sich beobachten. Der K 6rperschwerpunkt
ist angehoben, die Tanzer tanzen vermehrt auf den Zehenspitzen und vollfihren mitunter
Luftspriinge. Nachdem in den ersten drei Rhythmen die vertikale Kdrperachse aktiviert
wurde (FuRe, Becken, Kopf), kommen nun als kérperliche Orientierungspunkte die Hande
ins Spiel, die mit gleitenden und ausladenden Armbewegungen geschmeidige und aufwérts
strebende Bewegungen vollfiihren. Einige Tanzer wirken in diesem Zustand wie entriickt,
tanzen teils mit geschl ossenen Augen, haben ein Lacheln auf dem Gesicht, singen zusam-
men mit der Musik, rotieren Derwisch-artig um sich selbst oder gestikulieren im Stile ei-

nes Dirigenten im Rhythmus der Musik mit den Handen.

233 Vgl. hierzu auch die Situation von mover und witnessim Authentic Movement, Kap.3.3.

85



Communitas -Effekte zeigen sich hier sehr eindrticklich. Man hat gemeinsam das Chaos
durchlebt und “ durchgestanden” und befindet sich nun auf einem kollektiven Plateau, das
von trance-artigen bis zu heiter gel6sten Momenten reichen kann, und die ich mit Rick-
griff auf das Runner’s Highder Dauerlaufer hier als Dancer s Highbezeichnen mochte. Es
kann dabel je nach Gruppenatmosphére auch zu humorvollen und spiel erischen Momenten
kommen. So finden teilwei se spontane Polonaisen oder &nlich emergente Schwarmphé-
nomene wie gemeinsames Singen, Pantomime oder ausgel assenes Lachen statt. Statt den
antagonistisch angelegten Interaktionen des Staccato werden hier also insbesondere Ge-
meinsinn stiftende Kommunikationsformen inszeniert: Im L yrical kommt esim gesamten
Wellenablauf zu den meisten horizontalen Raumbewegungen innerhalb der Gruppe, d.h.
dass die Gruppenkonstellation sich hier permanent andert und es kontinuierlich zu neuen
Begegnungen unter den Tanzern kommt, die sich teilweise wie bel einem Wiener Walzer
von der Musik durch den Raum “tragen lassen” . Hierbei kommt es haufig zu direktem Au-
genkontakt zwischen den Tanzern, meist mit einem Lé&cheln und wachem, offenem Ge-
sichtsausdruck verbunden. Einerseits verschiebt sich dadurch die prothetische Raum- und
Gruppenwahrnehmung in Richtung visueller Reizeindriicke; dieintermodale Verknipfung
von individuellem Korperbild, Raumlichkeit sowie Stimmlichkeit und Ko-Leiblichkeit der
anderen Tanzer bezieht hier insbesondere das periphere Sehen mit ein. Andererseits
kommt es zu nicht vorhersehbaren Begegnungen, da hier im Sinne einer viable dialectic
between solitude and being-with-othersdie Lauf- bzw. Tanzwege und Kontaktsituationen
immer als Wechsel spiel zwischen selbst- und fremdbestimmten Entschei dungen entstehen.
Die sozia integrierende Funktion dieses Gemeinschaftsprozesses kommt besonders wirk-
sam zum Tragen, da statt einzelner, ausgewahlter Personen potentiell alle Gruppenmitglie-
der ins Blickfeld geraten. Eine Uber Schwarmeffekte solcherart inszenierte Unvoreinge-
nommenheit fihrt mehr oder minder zwangslaufig zu einer Statusnivellierung, die hier

auch Alter, Geschlecht und Ethnie miteinbeziehen kann.

Stillness

Der Ubergang von Lyrical zu Stillnesskann vereinzelt vom Ausdruck emotional er Betrof-
fenheit (Weinen, Schluchzen), mitunter auch von ruhiger Ernsthaftigkeit gekennzeichnet
sein. Ersteres Phanomen &8sst sich a's Verdffentlichung von personlicher Verletzlichkeit,
Trauer, usw. betrachten, was sich als Uberschreitung gesellschaftlich tiblicher Alltagskon-

ventionen bewerten | asst und somit al's Ausdruck von Anti-Struktur und Communitas. Die
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Tanzleitung leitet diese Ubergangsphase bisweilen als “ authentischen Tanz der Seele, der
das Innere nach aul3en trégt” ein. Angestrebt wird in der Stil//nesseine bewusste und acht-
same Wahrnehmung der V erbindung el gener K érperformen im éuf3eren Raum mit proprio-
zeptischer Wahrnehmung des K érperinneren. Insbesondere sollen die Bewegungen mit
dem Rhythmus der Atmung synchronisiert werden, wobei dem Atem hier nach Aktivie-
rung der kompletten Korperstruktur (FlRe, Becken, Kopf, Hande) nun eine das K érperbild
ganzheitlich integrierende Funktion zukommt. Es soll mit dem ganzen Korper bisin die
Finger- und Zehenspitzen und dartiber hinaus ein- und ausgeatmet werden, wodurch der
Atemprozess unter Umstanden réaumlich-prothetisch Giber das Hautsinnsystem hinaus aus-
gedehnt werden kann. Durch die bewusste und ruhige Atmung in V erbindung mit motori-
scher Entschleunigung wird elne deutliche Senkung des K érpertonusinitiiert, die zu einem
sehr entspannten Zustand fuhren kann. Vermittels entsprechender Aufmerksamkeitslen-
kung auf ein holistisches Kdrperbild kann so ein intuitiv-ganzheitlicher Bewusstseinszu-

stand erreicht werden.

In dieser Phase kommt esregelmaidig zu zwel Formen von sozialer Interaktion, dieein Ge-
fuhl von N&he und Verbundenheit ausl sen kdnnen. Zunéchst 18sst sich hier das sogenann-
te Spiegeln beobachten. Bereits im Lyrical kommt es mitunter zu einer Partnerform, die
ich“qualitatives Spiegeln” nennen mdchte und diein der Stillness vertieft wird. Hier wer-
den nicht achsensymmetrisch gespiegelte Bewegungsvorgaben gleichsam mimetisch si-
multan kopiert, sondern vielmehr durch kinasthetische Empathi e ein somati sch-achtsames
Einfuhlen in die Bewegungsqualitét des Gegenlber evoziert. Dabei werden Bewegungs-
rhythmus, -dichte, -intensitét und -umfang einander angeglichen, ohne dassdie eigene Be-
wegungsi ntentionalitét zugunsten des anderen aufgegeben werden muss. Das entstehende
Duett lasst sich wieder im Sinne einer viable dialectic between solitude and being-with-
others interpretieren, wobel es durch ein variierendes Verhdtnis von Intentionalitét und
Emergenz gekennzeichnet ist. Meine These ist, dass je mehr der gemeinschaftliche Tanz
sich in Richtung Emergenz hin entwickelt, desto stérker durch diesen verkorperten Lern-
prozess ein Geftihl von Vertrauen gegeniiber dem Unvorhersehbaren aufgebaut werden

kann, das sich auch auf andere Lebensbereiche Ubertragen 18sst.

Zudem entsteht durch die prothetische Einfuhlung eine Ausweitung des kinasthetischen
Korperbildes auf den anderen Korper, der as Teil des eigenen wahrgenommen werden

kann. Noch stérker gelingt dies durch die zweite Interaktionsform, dieim Berihren des an-
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deren liegt. Durch Bertihrungen kann der Korper des anderen unmittel bar haptisch “ begrif-
fen” werden, wobei dieser sich a's prothetische Erweiterung des eigenen K drpers empfin-
denl&sst und eine Verschmel zung zweier Kdrperschemen stattfinden kann. Darber hinaus
liegt ein wesentlicher Aspekt in der Herausbildung einer Zértlichkeits-tétowierten Haut-
karte, die durch eine regelméaliige Erfahrung konstituierend fur die Selbst- und Fremder-
fahrung sein kann. Indem ein Tanzer regelmafdig am eigenen Leib liebevolles Streicheln,
unterstitzenden Druck, neugieriges Erforschen der Korper-Topographie, usw. erféahrt, er-
geben diese intimen, taktilen Eindricke in Verknipfung mit einem geschiitzten Rahmen
und vertrauensvollen sozialen Umfeld eine positiv besetzte Tatowierung. Dartber hinaus
stellt der spontane und bisweilen intime K érperkontakt zwischen teilwei se einander wenig
vertrauten Personen wiederum einen gewissen gesellschaftlichen Tabubruch dar und | &sst

sich al's Kennzeichen sozider Anti-Struktur werten.

Wahrend die Stillnessund somit die Welle dem Ende zugeht, nimmt die Bewegungsdichte
allmahlich immer mehr ab, bisam Ende nur noch Mikrobewegungen, Atmung und Propri-
ozeption am Boden liegend Ubrig bleiben. Das Liegen am Boden begiinstigt die Senkung
desKorpertonus und verteilt den K 6rperschwerpunkt auf verschiedene Kdrperpartien. Die
im Flowing -Rhythmus bereits genannte Bodenprothetik kann hier an unterschiedlichen
K 6rperzonen gleichzeitig wirksam werden, so dass sich der Boden den Konturen und Re-
liefs des Gewicht abgebenden Korpers anzupassen scheint, um ihn gleichsam “ einzuhtil-
len”. Auch hier bildet sich eine spezifische taktil-haptische Tatowierung heraus, die im
Sinne eines Geborgenseins im Schold der aufnehmenden “Mutter Erde” gedeutet werden

kann.

Nachdem beide Wellen getanzt worden sind, finden sich die Tanzer meist sitzend zu e -
nem Abschlusskreis zusammen. Es wird Raum gegeben, personliche Eindricke und Ge-
fuhle mitzuteilen, wenn jemand das mdchte. In der Regel ist es das erste Mal seit Beginn
der Veranstaltung, dass (von der Tanzleitung abgesehen) jemand spricht. Die Tanzleitung
fasst ihre eigenen Eindriicke oder Wiinsche fir das néchste Mal zusammen und verktindet
abschlief3end organisatorische Punkte und Veranstal tungshinweise. Zumeist erfolgt noch
eine letzte Gruppenaktion, wie Handehalten und gemeinsames Klatschen 0.4, bevor sich
die Gruppe aufl6st. Dieser formalisierte Sitzkrei's und das gemeinsame Sprechen kann al's
ritualisierte Wiedereingliederungsphase nach der liminalen Erfahrung betrachtet werden.
Insbesondere die sukzessive V erlagerung des Gespréchs von personlichen Details bezlig-
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lich des Tanzabends hin zu rein organi satori schem Informationsaustauch kennzeichnet ei-
ne Ruckfuhrung an Alltagsinhalte und Anndherung an entsprechende verbale Kommunika-

tionsformen.

4.4.2 Auswertung der Interviews

AlsMethode der Befragung habe ich mich fir grob strukturierte narrativ-themenzentrierte
Interviews™* entschieden, da es mir priméar um die subjektiven Erfahrungen von 5 Rhyth-
men-Tanzern geht, die sich auf diese Weise besser er- und vor allem nachfragen lassen, als
durch klar kategorisierte Leitfaden oder standardisierte Fragebogen. Ich habe mehrere Per-
sonen angesprochen, von denen ich hinsichtlich terminlicher Griinde zwei ausgewahlt ha-
be: Vera, eine 36jdhrige selbststéandige Grafikdesignerin, die die 5 Rhythmen regelmaliig
seit einem Jahr praktiziert, sowie Esther, eine 45jahrige Sterbebegleiterin und Energiehei-
lerin, die seit zwel Jahren regel méidig tanzt. Beide Gesprache fanden aul3erhalb des Tanz-
studiosin privater Atmosphére statt. Meine Transkription richtet sich nach den Vorgaben
in Dresing/Pehl 20127, | steht fir Interviewer, B fur Befragte.

Um nicht zu suggerieren und so weit gefasste Kategorien wie moglich vorzugeben, habe
ich offene Fragen gestellt und soweit moglich nur digjenigen Begriffe verwendet, die von
den Befragten selbst eingefiihrt wurden, teilweise mit der Bitte um ndhere Erlauterung die-
ser. Die Interviews gestalteten sich durch den narrativen Ansatz teilsrelativ weitlaufig, in
der Regel binich mit ein bis zwei Nachfragen dem Narrativ der Befragten gefolgt, bevor
ichwieder zu meiner Struktur zurtickgekehrt bin. Diese orientiert sich an folgendem Sche-
ma: Um den Erzéhlfluss und das autobi ographi sche Gedéachtnis anzuregen, wurde zunéachst
die Einstiegsfrage nach der allgemeinen Lebenssituation gestellt, die zum Ausprobieren
der 5 Rhythmen fuhrte und ob sich diese im Lauf der Zeit verandert habe. Anschlief3end
wurde nach einer allgemeinen Beschreibung eines Tanzabends gefragt, wobel hier genann-
te, spezielle Motive und Erlebnisse von mir weiter verfolgt wurden. Dann bat ich um (as-
soziative) Beschreibung von Korpergeftihlen und Wahrnehmungen wahrend des Tanzes.
Als spezielle Punkte wurden Fragen nach dem Gruppenbezug und nach “besonderen Er-
lebnissen” gestellt. Dann galt mein Interesse dem Einfluss der 5 Rhythmen auf den Alltag.

234 ygl.: Schiehe 2003: 77ff.

25 Dresing/Pehl 2012; 25-32.
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Abschlief3end fragte ich noch nach Kenntnis der Biicher Roths, um daraus schlief3en zu
kénnen, inwieweit ein theoretischer Hintergrund relevant erscheint, sowie nach Zeitraum

und Regelmaliigkeit des Tanzens und nach etwaigen anderen Praktiken.

Meine Auswertung weist eher illustrativen statt explanatorischen Charakter auf, insofern
sie nicht dem Zweck einer Grounded Theory dient, neue Kategorien zu entwickeln (auch
schon aus dem Grund, dass zwel qualitative Interviews keinesfalls al s repréasentativ ange-
nommen werden konnen, um eine allgemeine Kategorienfolie zu erstellen, zumal keine
mannliche Stimme dabei ist). Vielmehr wendeich die, von mir im Laufe der Arbeit bereits
herausgearbeiteten Kategorien als Analyseraster an. Dabei sollen einerseitsdiein der teil-
nehmenden Beobachtung entwickelten Hypothesen holistischer Wahrnehmungsprozesse
sowie Liminaitéts- und Communitas-Erfahrungen behandelt werden. Andererseits werden
die Gesprache aber auch hinsichtlich soziologischer Ansétze wie Selbsterméchtigung und
Heilungsvorstellungen (verénderte Bewusstseinszusténde, Verkdrperung emotionaler In-
halte) untersucht. In diesem Zusammenhang erscheint auch die Frage nach dem Einfluss
der 5 Rhythmen auf das Alltagsieben relevant. In Anlehnung an Csordas Forschung zum
charismatischen Heilen geheich davon aus, dass die sprachlichen AuRRerungen der Befrag-
ten nicht nur auf kognitive Inhalte, sondern auch auf subjektiv verkorperte Erfahrungen
verweisen und diese somit zu einem gewissen Grad erschlielbar machen.?* Gleichzeitig
ist jedoch festzuhalten, dass die AufRerungen der Interviewpartner selber eine Interpretation
der Geschehnisse darstellen, meine Auswertung im Endeffekt also eine Interpretation von
Interpretationen darstellt.?*

Heilung

Fir Esther stellen die 5 Rhythmen eine eindeutig heilende Praxisform dar, diesich von el-
ner rein sportiven Betétigung oder einem Wellness-Programm definitiv abgrenzt. Dabei
wird Heilung von ihr in einem holistischen Sinne interpretiert, der den Narrativen von
Selbstheilung und potentieller Ganzheitlichkeit entspricht:

“Heilung im Sinne von Ganzwerdung, von sich dieser Einheit wieder anndhern, im Sinne von ganzer oder
vollsténdiger werden. Heilung auch im Sinne von Selbstheilung. Also ich nehm kein Medikament oder keine
Sache oder ich nehme keinen, nawie beschreib ich das? Also esist etwas, was eine Selbstheilung in mir aus-
dst. Und es nicht etwas, was von aul3en gebracht wird: “Hier die 5 Rhythmen tun wir jetzt da rein und dann

236 Vgl. Csordas 1994: xii.

27 vgl. ebd.: xi und Knoblauch 2003; 33.
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bist du heil”, sondern ich begebe mich darein und habe die Mdglichkeit, Selbstheilungskréfte erscheinen zu
lassen oder zu aktivieren. Wenn ich mich da so drauf einlassen kann und méchte. Und ich glaube, dass, also
so kommt es mir auch vor, dass das letztendlich auch jeder sucht, bei den L euten, die 5 Rhythmen tanzen.
(-..) Vidleicht tanzen manche auich nur so zum Abschalten, das glaub ich aber weniger, weil daftir fordern die
5 Rhythmen auf Dauer zu sehr, ja. Also das geht nicht, dass du da einfach nur/ das geht in der Disko eher
oder beim Joggen oder was weil3 ich. Und die Leute, die regelméliig tanzen, hab ich schon den Eindruck,

aass da Erfahrungswerte gesucht werden, die was mit einer Heilung, in welcher Form auch immer, oder

bezogen auf welche Thematik auch immer, stattfinden lassen sollen.” 238

Alswesentliches Kriterium daflir sieht sie es, in ein unmittelbares * Sptiren und Erfahreri
239

zu gehen, mit “ der Herausforderung den Gedankenapparat abzuschalter?’ *° und dem
trainierbaren Ziel

“[b]ewusst, bewusster (...) immer bewusster zu leben, Und immer tiefer in diese Anbindung zur Intuition zu
gehen. Weil die meiner Erfahrung nach mehr weil3 als mein Verstand. Und jetzt ist mein Verstand am Tag
sag ich mal mindestens 85 Prozent der Herrscher (iber allem was passiert und 15 Prozent der Rest — und das
ist schonviel — weil angefangen habe ich bei 99,9 Prozent. Und da sehe ich halt eine Steigerung und das ist
aber auch ein Training. Also das muss man ja (ben, praktizieren und (...) ins Leben holen, so dass es eine
tragféhige Kraft bekommt. Und dasist es wichtig in irgendeiner Form zu praktizieren. Die 5 Rhythmen sind
ene Form K drperbewusstsein zu trainieren oder auch Bewusstwerdung zu (ben. Und dadurch so ein Portal

zu offnen, weil je bewusster ich so bin in meinem Gefihl fiir mein Sein, umso leichter komme ich an die

Intuition oder an verschiedene Potentiale oder Kréfte, die ich gerade brauche.” ***

Dabel liegt der erste Schritt eines kontinuierlich andauernden und etappenwei se vorange-
henden Trainings- oder Heilungsprozesses, der auch im Alltagsleben ansetzen soll, zu-

néchst in der Bewusstwerdung und Identifizierung dessen, was geheilt werden soll,

“(...) well diese Zersplitterung oder Fragmentierung janicht sichtbar ist oder bewusst, ja. Wenn ich das sehe,
was daalles vertalt ist, kann ich es zusammenfiigen. Aber wenn ich es nicht sehe, sondern nur an den Symp-
tomen leide — Schmerzen, Depressionen, L ebensmiidigkeit, Burn-out, was es alles gibt, im kleineren oder
grofBeren Mal3e — brauche ich etwas, um eine Heilung zu finden, brauche ich etwas, was mir Dinge ins Be-
wusstsein holt, damit ich es sehen kann — in dem Momert passiert ja schon ganz viel — oder/und ich brau-

che diesen Raum, in dem das stattfinden kann und zwar in der Art und Weise und in dem Tempo und in der

28 |nterview 1: #00:39:19-6#.
29 Epd.: #00:05:20-0#.
240 Epd.: #00:05:49-64.

241 Epd.: #00:18:22-7#.
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Intensitét, wie es gerade angebracht ist. Und im seltensten Fall ist das die Wunderheilung — von Zack auf

Jetzt — meistensist es ein stlickweises Zusammenfigen.” 242

Dabel sieht sie, a's beruflich schamanisch Arbeitende, einen engen Bezug zwischen Scha
manismus und 5 Rhythmen, grenzt diese al's schamanische Technik von anderen Tanzfor-
men ab, und versteht sie letztendlich al's unterstiitzendes Hilfsmittel, um sich mit dem ei-

genen Bewusstseln ausei nanderzusetzen:

“(...) schamanisch zu arbeiten heil3t fiir mich, das Bewusstsein zu éffnen und in diesen Bereich durch Spii-
ren, Fiihlen, Wahrnehmen, Erlauben und aLich Bewegen, also Bewegen wérejetzt zum Beispiel wirklich eine
Intention in der schamanischen Arbeit, im Tanzen ist es eine K 6rperbewegung oder ein Rhythmus, der etwas
bewegt. Und also darauif 1asst sich dieses “schamanisch” jetzt Arbeiten, also auf die Essenz runter reduzieren,
Jja Und was ich nattirlich mache, ich gehe in diesen Bewusstseinsraum, um etwas zu finden, zu erkléren, zu
heilen, zu veréndern oder um ein Stiick néher an das Selbst, das Ureigene oder an das Essentielle im Men-
schen zu kommen. Und das kann ich, indem ich verschiedene Techniken, Werkzeuge, Mittel verwende, die
alle ein Hilfsmittel oder Flihrungssachen sind, aber die nicht letztendlich das bewirken. Also die Wirkung
geht immer nur (iber das Bewusstsein und nicht Uber die Mittel oder Werkzeuge oder Techniken, die ich
verwende. Und trotzdem sind diese Dinge eine M églichkeit einen dahin zu fiihren, und deshalb ist auch die-
ses 5 Rhythmen-Tanzen ein Werkzeug, ein Mittel, eine Fuihrung, um dorthin zu kommen. Das ist beim Jazz-
tanz oder Ballett nicht so der Fall. Kann natlirlich individuell bei einzelnen Personen, die (...) aber die 5

Rhythmen geben eine schéne Anleitung oder eine Wegweisung oder eine (...) Hinweise, wie man da hin fin-

den kann.” %

Verkorperung von Gefuhlen

Verabeschreibt die Verkorperung von Gefiihlen wahrend des Tanzens a s einen fur sie be-
freienden und heilsamen Effekt. Bei ihr wurde durch ein intensives Erlebniswahrend eines
Workshops ein Prozess ausgel 6st, der sich als therapeuti sche Sel bsterméchtigung deuten
lasst. Nachdem sie anfanglich von der pl6tzlich auftretenden emotional en Heftigkeit tber-
rascht oder gar Uberwétigt wurde, bildete sich ein bewusster Umgang mit der Emotion
Zorn aus, der ein bis zum Zeitpunkt des Interviews andauerndes Thema darstellt und den

sie mit spezifischen biographischen Inhalten verknipft:

B: “Aber irgendwie kam das dann so, dassich diesen therapeutischen Ansatz dadrin fiir mich selber gesehen

hab. Auch an Geftihle ranzukommen, die man sonst viélleicht nicht &ulSern kann oder die man vidlleicht gar

nicht zuldsst. Die plétzlich dann einfach da sind, wie Wut oder s0.” 244

22 |nterview 1: #00:41:41-1#.
23 Epd.: #00:32:21-3#.

24 Interview 2: #00:03:33-9%.
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| “Und wenn du meinst, du hast den fiir dich selber gefunden, also wie wiirdest du das beschreiben?”

B: “(...) Also ich hab diesen einen Workshop mitgemacht und ich wusste iiberhaupt gar nicht, worauf ich
mich daeinlasse, ich bin einfach nur mitgegangen und (...) plétzlich habe ich gemerkt wie viel Wut, also wir
haben irgendwie getanzt, wie viel Wt ich plétzlich im Bauch fiihle. Also ich war so richtig krass wiitend,
aas ist so ein Gefiihl, was ich mir sonst eigentlich nicht so erlaube, weil ich mir immer denke “ja, passt
schon”, ich binimmer eher so der Friedensstifter und (...) pldtzlich dachte ich “ok, Scheil3e, was macht man
Jetzt damit und (...)" irgendwie, das war so/ und das ging halt liber drei Tage und das hat sich halt immer
mehr aufgebaut. Und dann hab ich irgendwie einen krassen Heulanfall bekommen. Und da kam ganz viel
auch so vorv/ also ich hab irgendwie neunzehn Jahre lang irgendwie eine grof3e Sache — ich weil3 nicht in-
wieweit dasjetzt interessant ist — mit mir rumgeschleppt und hab die danr/ hab gemerkt, ok das hat sich al-
les aufgestaut und konnte die so zumindest mal anbohren irgendwie, ja so Gefiihledieich halt nie rauslassen
konnte(...). Und dann (...) danach hab ich noch einen Workshop gemacht. [...] Da ging es um die Gefiihle
und da hab ich dann, also, da hatte sie uns ja dann irgendwie doch in diesen Kreis gestellt oder beziehungs-
weise vorne hin und hat gesagt “ok, jetzt tanz irgendein Gefiihl, was dir halt am schwersten féllt oder am
besten.” Und da kam ich, da war diese Wt einfach so krass da, dassich (...) und ich konnte so viel davon
rauslassen, das war einfach der Hammer. Das war echt wie so eine Befreiung, plétzlich war, also danach war

ganz viel Platz fiir Neues. (...) Also der Prozess ist noch nicht fertig, aber, also das fing so gerade irgendwie

an.” 245

| “Und wie wiirdest du sagen, dass du die Wut dann ausariicken kannst ?*

B: “Ichwei3 geradenicht, ob ich sie aktuell (...) also im Normal/ also jetzt aulSerhalb vom Tanzen, wirklich

Jetzt rauslassen kann (...). Aber zumindest das Alte, Angestaute, das konnte ich einfach mal rauslassen und
aas einfach (ber die Bewegung. Und nicht liber das Reden. Also ich habe so viel schon ausprobiert und ge-
macht und geredet, aber irgendwie liber das Reden, daist bei mir einfach danr/ ich fiihl das halt sehr im K ér-

per immer so eine Emotion: Und deswegen war das Tanzen einfach irgendwie viel einfacher.” **°

Hier zeigen sich ihre Erfahrungen von korperlicher Korrelation mit emotionaen Inhalten,
die auf verbaler Ebene flr sie so nicht zuganglich oder bearbeitbar sind. Durch eine Akti-
vierung desim Korperwissen an- und abgel egten Zorns wird der Umgang mit ebendiesem

jedoch auf somatischer Ebene fr einen autotherapeutischen Prozess nutzbar gemacht.

25 |nterview 2: #00:05:23-4#.

248 Epd.: #00:06:05-8#.
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Veranderte Bewusstseinszustande,

holistische K 6r per wahrnehmungen und Communitas

Auf die Frage nach besonderen Erlebnissen nennen sowohl Esther als auch Vera bereits
gemachte Erfahrungen, die sich unter den Kategorien von aul3eralltaglicher Bewusstseins-
zustande und holistischen K érperwahrnehmungen greifen lassen. Dabel kdnnen wahrend
liminaler Phasen typischerweise Verknipfungen von kérperlichen und sozialen Entgren-
zungsphanomenen auftreten, insofern sich bei spiel swei se prothetische Erweiterungen des
K 6rperbildes auf andere Personen oder Teile der Gruppe ausdehnen und damit gleichzeitig
die erlebte Communitas-Erfahrung verstarken. So beschreibt Veraenintensives Erlebnis,
das sich sowohl hinsichtlich prothetischer Wahrnehmungsgualitéten als auch sozialem Ge-
meinschaftsgefuhl interpretieren |asst:

B: “Also bei meinem allerersten Workshop, da hatte ich dann am Ende irgendwie echt das Geftihl, alles

fliel3t so ineinander (ber. Also, ich wusste liberhaupt gar nicht mehr, wo fang ich denn an und wo hdr ich
denn auf. Also, es war wirklich total abgefahren irgendwie, dass (...) a'so es wurde alles sehr, sehr schnell,
wir hatten unglaublich viel Platz, es war in einer Turnhalle, wir waren nur zwanzig L eute oder so, und der
Typ war auch einfach auch der Hammer. Der hat unglaublich geile Musik aufgelegt und irgendwie, ich weil3
nicht. Ich hatte dawirklich den Eindruck von einer Einheit von allem. Also das war fiir mich total super-fla-

shig, also ich war ganz schén fertig irgendwie alsich da rausgegangen bin, das war “woah, was war denn das

jetzt?” Also aber positiv, das war total toll.” '

| “Und diese Einheit? Wie wiirdest du die noch genauer beschreiben?’

B: “Dagab es keine Grenzen mehr. Also, ich hatte den Eindruck, dass die Energie vorv also wir waren wie

so eine Energie. Nicht separiert voneinander. Also nicht so “hier hort es auf und da bist dann du”, sondern
eben durch die Bewegung, durch diesen Tanz ist diese ganze Energie in dem Raum wie so ein Wirbel oder
so, keine Ahnung (...). Und ich hatte keine Grenze. Das hat nicht hier aufgehort [fasst sich an den Arm und

kneift ihre Haut], sondern das ging irgendwie ineinander iiber.” **

An anderer Stelleverweist sie statt dieser somatisch-sinnlichen Communitas auf die sozia-
len Aspekte der gemeinsam erlebten Erfahrungen, wobei siedas Miteinander auf der Tanz-
flache deutlich vom Umgang auf3erhal b derselben abgrenzt. Dabei kann diese Differenzer-
fahrung zwischen innerhalb und auf3erhalb der 5 Rhythmen auch durchaus zu Irritationen

fUhren:

27 | nterview 2: #00:09:53-24#.

248 Epd.: #00:10:24-9#.
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B: “Also vidleicht, was mir noch einféllt, was ich immer so spannend finde ist, dass ich den Eindruck habe
(...) irgendwie/ also wenn ich auf dieser Tanzflache bin mit diesen ganzen Menschen und ich hab mit den we-
nigsten wirklich mal ein Wort gewechselt, habe ich trotzdem den Eindruck, ich kenne die alle. Und das finde
ich so irgendwie abgefahiren. Als wiisste ich ganz, ganz viel ohne wirklich Worte zu benutzen. Und (...) ich
bin zwar schon manchmal neugierig irgendwie, was flr eine Person dahinter steckt, merk aber auch, wenn
man direkt danach rausgeht und eigentlich einen intensiven Kontakt hatte, der so in der realen Welt sag ich
Jetzt mal nicht stattfindet, dann ist es schrdg. Weil man sitzt nebeneinander und man ist so separiert und
plétzlich so “Ja, Hallo! Wer bist denn du?’ Also, das finde ich dann immer komisch, also direkt nach so
einem Abend. Und manchmal bin ich mir nicht sicher, ob man das nicht einfach wirklich dann beim Tanzen
belassen sollte. Und nicht mit rausnehmen soll. Und dann wiederum habe ich aber manchmal das Bedlirfnis
“irgendwie Hey, wer bist denn du (iberhaupt? Und was machst du denn und was magst du denn?” Also so.
Dawei3ich manchmal nicht so genau was, ja, was gut ist oder nicht, irgendwie. L &sst man das dort oder will

man mehr wissen. Weil3 ich nicht. Ich finde es auf jeden Fall immer schwierig, also vom Tanzen hin zum

normalen Miteinander-Umgehen, wie es halt hier in der Gesellschaft so Norm ist.” **°

Esther beschreibt ihre entgrenzenden Erfahrungen al's ekstatisch, wobei sie weniger den
Bezug zur Gruppe in den Vordergrund stellt, als vielmehr verstarkt auf ihr
V erbundenheitsgef iihl mit dynamistisch-universellen sakralen Energien eingeht:

B: “Ja, dieses einschneidenste Erlebnis war tatséchlich dieser Zustand der Ekstase, der (...) denich in dieser
Reinheit, hab ich das vorher nicht erlebt. Und fir mich war es deshalb so beeindruckend, weil ich mit Eks-
tase, mit diesermn Wort habe ich friiher irgendwie ein bisschen auch so andere Sachen verbunden, ja. Ekstase
irgendwas véllig unkontrolliertes oder (ibermannende L eidenschaft oder auich so gewisse Ekstase so sexuelle
Komponente oder keine Ahnung, irgendwie so ein Aufbrechen von allen Dammen. Und die Ekstase, dieich
dann erlebt habe, die fiihlte sich dann doch anders an. Es war halt einfach ein wunderschénes Erlebnis und
en Strémen von Energie und auch ein Gefiihl von Liebe und Géttlichkeit, Verbundensein. Das sind jetzt so
Worte, die ich verwenden muss, um das zu beschreiben. Also, es war fiir mich ein wahnsinnig ganz klarer
und furchtbar heiliger Moment, an dem ich teilhaben durfte. Und ich habe auch gesplirt, wie es passierte, ja
Es passierte durch eine Offnung, die ich machen konnte, durch auch eine sehr gute Anleitung von der
Lehrerinin diesern Moment fiir mich ganz passend war. Und dem ich mich so vertrauensvoll hingegeben ha-
be. Und diese Offnung, diesen Offnungsmoment zu spiiren und in diese Heiligkeit einzutauchen, das habeich

vorher noch nie woanders so erlebt wie bei diesem Tanz. Das war ein besonderer Moment, ja” >

Sie beschreibt weiterhin die Selbsterméchtigung zum ekstatischen Erleben, die gewisser-

mal3en in einer vertrauensvollen Selbstaufgabe und korperlich aktiv vollzogen werden

29 | nterview 2: #00:38:00-9#.

20 | nterview 1: #00:21 08-5#.
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muss, um wirksam zu werden und in ein unbestimmtes grofieres Ganzes aufgehen zu kon-

nen:

B: “Diese Offnung, ja diese Offnung hat schon, ist schon ein Gefiihl von Vertrauen oder Urvertrauen. Oder
diese Offnung findet statt in einem Vertrauen auf etwas, was grol3er ist alsich. Wasjetzt einfach grofler ist.
Und dasist gréfer al's der Raum, als die Menschen, als die 5 Rhythmen, als mein Kérper. Esist einfach gro-
Ber.[...] Dieses Vertrauen ist nochmal ein bisschen schwieriger, das fiihle ich noch kérperlich wie auch ein
Schritt, den ich dann aktiv tun muss, auch wenn ich nicht weils, wie er gelit. Das ist ein aktives Gefiihl im
Krper, was von mir trotzdem ausgehen muss. Es kommt nicht auf einmal (ber mich. Wobel, wenn ich dann

binin der Ekstase, kommt nattirlich alles einfach nur tiber mich. Aber diese Offnung hat noch irgendein Ele-

ment, was ich, einen Knopf den ich driicken muss, oder was ich aktiv machen muss.” 21

Gefragt nach den expliziten korperlichen Gefuihlen und Sensationen, die im ekstatischen
Erleben auftreten, gerédt Esthers Korper in ihrer Beschreibung zu einem Bestandtell einer
umfassenderen, nichtpersonal en und nicht-dualistischen Wahrnehmung ohne eindeutig lo-
kalisierbaren Ich-Index, der ein multisensorisches Empfindungsfeld entwickelt und die

muskul &re Erschopfung transzendiert:

B: “(...) eigentlich fiihle ich dann den K érper, ich fiihle den K érper auch, ich fiihle ihn sogar sehr bewusst,
ichfiihleihn nur sehr frei und schwerelos. Obwohl irgendwo avich eine Erschdpfung daist von der vielen Be-
wegung, Muskelkraft, und was weil3 ich. Aber das ist dann nicht wichtig. Das hat so einerv also selbst die
grofte Erschipfung fihlt sich dann neutral an, wéhrend dieser K rper als Teil empfunden wird von dem, was
ich gerade wahrnehme. Das ist nicht so ein “nur ich”, dasist ein Teil von dem, was das gerade erleben darf.
Und das fiihle ich in diesem Teil, in diesem K érper wie ein Strémen. Strémen (...) also kalt und warm, kalt
und heil3 zugleich, irgendwieflihlt es sich an. Oder fiihlt sich an, ja eben so Gegenteile sind nicht mehr wich-
tig. Esist beides gleichzeitig, und ich splir dann meine Seele oder das was das empfindet, ich splire irgendwo
im Kopf etwas, was trotzdem versucht, das zu analysieren oder auch irgenawie festzuhalten in dem Moment.
Das ist leider da noch dabei, weil das oft dazwischen gefit, das Festhalten-zu-wollen, weil es so schén ist.
Und ansonsten ist alles auf gleicher Ebene, die Musik, die Korperwahrnehmung, die emotionale Wahr-

nehmung, was im Kopf passiert, was ich tber die Sinne um mich herum wahrnehme. Das ist alles, das wird

alles durchstrémt einschlie3lich des K érpers.” 252

Viable dialectic between solitude and being-with-others

In Bezug auf den Aspekt des Verhaltnisses von Selbst- und Fremdbestimmung beschreibt
Esther ihre durchs 5 Rhythmen-Tanzen erlernte Fahigkeit, in einem Schwebezustand zwi-

1 Interview 1: #00:50:59-5#.

2 Epd.: #00:53:52-8#.
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schen Eigen- und Gruppenwahrnehmung zu bleiben. Auf die Frage nach dem Gruppenbe-

zug antwortet sie:

B: “Ich erlebe es dfters als Herausforderung, weil das alles sehr dynamisch ist. Weil da einfach so viel pas-
sert, ich meine man tanzt, man ist in Bewegung, man bringt Dinge in Bewegung, man ist auich in einem Set-
ting, wo man aufgefordert wird mit dem zu tanzen, was geradeist. [...] Und da finde ich oder fand es friiher
sehr schwierig — und das ist jetzt interessant [...], dass es mir immer besser gelingt, mich zu distanzieren
von dem, was datobt in der Gruppe, aber gleichzeitig aLich noch Teil zu bleiben. Vorher bin ich dadrin ent-
weder untergegangen, und es wurde alles furchtbar anstrengend, und ich hab dann versucht, eben doch ir-
gendwas zu kontrollieren oder zu machen, zu tun unv oder ich bin in so eine innere Kapsel, Hiille um mich
herum gegangen, so dass ich da versucht habe, moglichst alleine flir mich zu tanzen.[...] Und jetzt ist esin-
zwischen anders geworden, es hat sich eigentlich sehr veréndert sogar. Weil ich entweder wechseln kann
zwischen diesen beiden Zusténden oder ich — und dasist der beste Zustand, wirklich Teil dieser Gruppe zu

sain, aber nicht identifiziert zu werden oder infiziert zu werden von dem, was da gerade (iberall schwingt,

ja. » 253

Auch Vera spricht von dieser Fahigkeit durch ein “ sich éffner?” und ein “ sich schliel3er’
zwischen Selbst und Gegenliber “ switcher?’ zu knnen®* und geht dartiber hinaus an ande-
rer Stelle auf das Verhaltnis von Intentionalitdt und Emergenz ein, das sich durch eine ab-

sichtslose und erwartungsfreie Haltung in Richtung Emergenz verschiebt:

| Und dieser meditative Zustand ist (...) so, wie du den jetzt beschreibst, ist das so ein bisschen eine Voraus-

setzung daflir, dass man in echten Kontakt dann treten kann, oder?

B: “Alsoich wiirde, also ich fiir mich personlich wiirde ich dasjetzt so sagen, weil ich das dann nicht mehr/
Also “ich bin” dann und “ich will” dann nicht. Also fr mich ist das ein Unterschied zwischer/ also ich sehe
Jjemanden und gehe bewusst dahin. Dann ist das nicht/ Das entsteht dann nicht, sondern dasist dann eine Ak-
tion, dieich tue. Gut, da kann man sich jetzt dariiber streiten, ob das nicht auch schon irgendetwas ist, also
woher kommt das, ja? Warum will ich dajetzt hin? Aber manchmal passieren ja so Sachen, dass man — also
hab ich zumindest den Eindruck — wenn ich weg bin und plétzlich irgendwie hat man irgendwie einen Arm
[eines anderen Tanzers, MK] oder so irgendwas und pldtzlich keine Ahnung. Funktioniert das super
zusammen. Und dann entsteht da irgendetwas daraus. Dann war das nicht beabsichtigt, sondern das ist so
gekommen.”*>®

23 |nterview 1: #00:26:57-44#.
24 Interview 2: #00:19:36-9#.

25 Epd.: #00:28:45-6.
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Ubertragung auf den Alltag

Sowohl Veraals auch Esther betrachten die 5 Rhythmen al's einen wesentlichen Bestand-
teil ihres Lebens, um eine erhohte kdrperliche Bewusstheit im Alltag zu erreichen. Betont
wird von beiden die Prozesshaftigkeit dieser kérperlichen Sensibilisierung, die durch einen
regelmaliigen korperlichen Selbstbezug hervorgerufen wird. Dabei betonen beide, dass
sich die entsprechenden Wirkungen vor allem im Wechsel spiel mit anderen Techniken er-

geben und sie diese somit Uber |angere Zeitraume parallel zu den 5 Rhythmen praktizieren:

B: Alsodasist, ich glaube das ist so ein Prozess. Und ich kann nicht genau sagen, ob das alles jetzt nur 5
Rhythmen ist, oder auch durch Y oga oder andere Sachen, dieich halt gerade irgendwie ausprobiere. Aber si-
cherlich ist das auch mit ein K atalysator dahin zu merkery/ Also wirklich einfach wahrzunehmen, ja, wo ist
denn was, was sich viélleicht verspannt anftihlt oder keine Ahnung. Welche Bewegung 10st denn irgendwas
inmir ausoder/ [...] Und das merk ich beim Tanzen eben auch, und was da halt toll ist, dass ich eben nicht
eingebunden bin in eine feste Form. Also wie jetzt zum Beispiel beim Yoga. Dasist ja dann irgenadwie eher
“mach jetzt dies, mach jetzt das” oder/ das ist halt nicht ganz so frei. Und beim Tanzen kann ich halt wirk-
lich, wennich den Eindruck hab, ich mussjetzt zehn Minuten lang irgendwie meinen Bauch loslassen und ir-
genadwo hinstrecken, dann mach ich das einfach. Und dasist halt nochmal, das gibt mir einfach nochmal eine

neue Dimension irgendwie. 2%6

Dabel wird fur sie nicht nur eine erhdhte Aufmerksamkeit auf korperliche und emotionale
Symptome im Alltag moglich, sondern sie wendet ihr erlerntes Korperwissen bisweilen
gezielt an. Darliber hinaus veréndert sich fir sie neben der eigenen Korperwahrnehmung

auch ihr Gespur im sozialen Kontakt:

B: Wasich manchmal jetzt im Alltag merke, wenn ich halt irgendwie angespannt bin in irgendeiner Situation
oder so, dassich dann echt versuche, irgendwie mich so, wie so loszuschiitteln davon, also das wirklich kér-
perlichmache. Alsojetzt nicht nur denken “ok entspann dich”, sondern wirklich/ (...) jakombiniert mit Y oga
und Atmen und so halt. Aber, ich glaube ich nehme so Bertihrung auch ganz anders wahr mittlerweile. Also

Jetzt von anderen Personen®’

|: Wienimmst du die wahr?

B: Wiesich der andere mir néhert. Also ist das irgendwie sanft oder aggressiv oder/ also so einfach irgena-
wie eine Korpersprache. lrgendwie glaub ich, wo man ein bisschen mehr sein Gefiihl daftir entwickelt hat.
Oder ich, wei3 ich nicht. (...) Und ich glaube, ich bin offener geworden. Also auch weniger kontaktschevu,

korperkontaktscheu. Also war ich jetzt vorher auich nie besonders extrem oder so, aber esist mir manchmal

26 | nterview 2: #00:16:16-3#.

7 Epd.: #00:12:35-9#.
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wirklich egal, wie der andereirgendwieist, oder wer er ist oder so. Ich kann diesen Menschen einfach anfas-

sen, ohne dass ich, was auch immer, mich komisch fiihle dabe oder s0.2%8

Auch Esther @ufiert sich hinsichtlich des Einflusses der 5 Rhythmen auf ihre alltagliche
Korperwahrnehmung in sehr dhnlicher Weise differenzierend, wobei sie vor allem ihre

M editations-Praxis a's erganzende Praxis anfihrt.?®

Fur sieist neben holistischen Aspekten vor allem ein angewendetes K drperwissen wichtig,
das sie auf andere Lebensbereiche wie z.B. kognitive Entscheidungsfindungsprozesse

Ubertragen kann:

B: “Intensiver wird vor allem dieses (...) Geftihl von dieser Gesamtheit. Also, dassichjetzt nicht nur meine

Hand spdire, weil ich sie bewege, oder das Vibrieren im Hals, weil meine Stimme gerade spricht, sondern
aass sich so ein Gefiihl fur den gesamten K 6rper, wie er so in seiner Ganzheit ist. Und das ist unheimlich er-
dend und beruhigend und entspannend und das &ffnet diesen Raum, sich anderen Dingen aus einer schénen

Distanz oder einem guten Abstand heraus anzunéhern und zu gucken®® [....] Und ich kann durch die K 6rper

spliren und wahrnehmen, auch die Dinge besser abrufen, wie zum Beispiel: “Fehlt mir jetzt Klarheit, Ent-
scheidungsfreude, Entscheidungskraft” kann ich, bevor ich lange liberlege “wie mach ich esjetzt am besten?’
kann ich abrufen, wie es sich anfiihlt im Staccato. Sich zu fiihlen, um dieses Gefiihl da zu haben. Damit
kommt die Klarheit und damit kann man arbeiten, das ist toll bei den 5 Rhythmen, ja. Ich kann mit diesen

enzelnen Rhythmen oder das, was ich darin erfahren habe, was mein K érper auch irgendwo abgespeichert

hat oder verwendet, das kann ich abrufen und damit arbeiten.” 261

5 Schlussbetrachtung

Das Ziel meiner Arbeit bestand darin, zu beschreiben, wie die 5 Rhythmen Heilung alsri-
tualisiertes Bewegungs- und Tanzsystem inszenieren. Dafur habe ich versucht, aufzuzei-
gen, wie sieim Kontext moderner Subjektivierungs- und Sel bsterméchtigungsdynamiken
ein holistisches Korperbild sowohl narrativ alsauch performativ erzeugen. Das holistische
Korperkonzept der 5 Rhythmen lief3 sich dabei an diskursive Prozesse angliedern, diesich
soziologisch gesehen vor alem aus Vorstellungen rekrutieren, die als charakteristisch fir
das holistische Milieu gelten. Historisch lief3en sich die 5 Rhythmen auf ihre Entstehung

28 |nterview 2: #00:13:27-8#.
29 |nterview 1: #00:14:56-6#.
260 Epd.: #00:14:56-64.

21 Epd.: #00:16:08-5#.
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im Esalen Institute zur Blutezeit des Human Potential Movement in den 1960er und 70er
Jahren zuriickfuhren. Durch ihren Bezug zu korperpsychotherapeuti schen, tanz- und bewe-
gungstherapeutischen und schamanischen Diskursfeldern lief3en sie sich zudem in einen
Rahmen einbinden, der verschiedene Modelle und Vorstellungen von Heilung, Spirituali-
tét, Korperlichkeit, Bewusstsein, usw. entwickelt, die auch fur das Versténdnis der 5
Rhythmen plausibel werden. Die Aspekte der 5 Rhythmen als spezifischer Form eines
Ubergangsritual liefien sich auf performativer Ebene hinsichtlich entsprechender ritualthe-
oretischer Aspekte aufzeigen. Die performative Erzeugung einesliminalen Kontextes|liefd
sich dabel a's durch entsprechend inszenierte holistische Korperwahrnehmungen unter-
stitzt betrachten, die anhand religionsaisthetischer Kategorien beschreibbar wurden. Er-
weitert wurden diese Beobachtungen meiner teilnehmenden Beobachtung durch Aussagen

meiner Interviewpartnerinnen, die bestimmte Annahmen belegen kdnnen.

Eine Weiterfuhrung der vorgelegten Arbeit bezliglich verschiedener Aspekte, dieich hier
nicht berticcksichtigt habe, konnte sich mit folgenden Gesichtspunkten bechéaftigen: aus
soziologischer Perspektive mit der A usei nandersetzung bestimmter antinomischer Struktu-
ren des holistischen Milieus. Dabel wére eine weitergehende Beschaftigung mit einer gré-
[3eren Gruppe Praktizierender sinnvoll. Zudem lief3en sich weitere geschichtliche Einfllisse
herausarbeiten wie Bezlige der 5 Rhythmen zu feministischen (Kdrper)Diskursen und an-
deren Formen ekstatischer Korperarbeit der modernen Religionsgeschichte wie z.B. der
dynamischen Meditation von Bhagwan Shree Rajneesh. In diesem Zusammenhang miisste
auch ethnologische Tranceforschung, historische Tanzforschung sowie korper- und gen-
dersoziologische Theoriebildung fir eine geeignete Kontextualisierung einbezogen wer-

den.

AlsFazit |asst sich festhalten, dass die 5 Rhythmen an bestehende gegenkulturelle und ho-
listische Diskurse wie der Wiederverzauberung der Welt, der Spiritualisierung des Selbst,
der Sakralisierung des K érpers, des authentische Ausleben von Emotionen, der Betonung
der eigenen Erfahrung, u.a. anknipfen und diese selber aktiv mitgestalten, indem sie den
Praktizierenden eine spezifische Plattform (oder einen Tanzboden) bieten Heilung zu er-
fahren, die sich zwischen den Koordinaten Tanz, Therapie und spdtmoderner Spiritualitét
entfaltet.
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