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EDITORIAL

Liebe Leserinnen, liebe Leser

Religion und Tanz?! Wer sich dariiber wundert, was beide miteinander zu
tun haben, steht in einer einflussreichen christlichen Tradition. Der Tanz
ist so offensichtlich mit Kérperlichkeit, Sinnlichkeit und Ekstase verbun-
den, dass das westliche Mehrheitschristentum kaum Wege gefunden hat,
positiv damit umzugehen. Sosehr das Christentum in seiner Geschichte
Musik, Kunst und Architektur préagend beeinflusst hat, so wenig ist es zu
einer «christlichen Tanzkunst» gekommen. Mit dem Christentum verbinden
viele eher «Tanzverbotey. Auch der reformierte Gottesdienst in der Schweiz
scheint nicht darauf abzuzielen, Menschen als Kérper in Bewegung zu set-
zen. In anderen religiésen Traditionen und geografischen Breitengraden
sieht das anders aus: Der mystische Versenkungstanz der Derwische im
islamischen Sufismus, rituelle Tédnze im Hinduismus, Gott Shiva als «Kénig
des Tanzesy, und auch in vielen afrikanischen Kirchen geraten Menschen in
Bewegung. An der Schnittstelle zwischen Tanz und Religion kommen The-
men hervor, die insbesondere fiir die reformierte Tradition zu den «Nach-
holféachern» zédhlen: Wie steht es mit der kérperlichen Dimension christli-
cher Heilserfahrung? Welche Erkenntnisse gehen verloren, wenn der Tanz
keine Rolle spielt? Wie verhalten wir uns zur Provokation Nietzsches: «Ich
wiirde nur an einen Gott glauben, der zu tanzen verstiinde»?

Die vorliegenden Beitrdge gehen auf eine Fakultdtstagung auf
dem Leuenberg im Mai letzten Jahres zuriick. Unter dem Titel «Religion
und Tanzy sind die Teilnehmenden in Vortragen, Workshops und Podiums-
gespréichen vielen Fragen und Aspekten nachgegangen. Der Beitrag von
Johanna Hilari (Bern) stellt die ganz allgemeinen Fragen: Was ist Tanz?
Warum tanzen Menschen? Welche Erfahrungen sind mit Tanz verbunden?
Matthias Wiithrich (Zirich) splirt den (Un)méglichkeiten einer christli-
chen Rede vom tanzenden Gott nach. Einen grossen Bogen durch die re-
ligiosen Tanzwelten inner- und ausserhalb des Christentums schlagt der
Beitrag von Heike Walz (Neuendettelsau). Mit der Haltung zum Tanz im
Werk des einflussreichen Kirchenvaters Augustinus gibt Karin Schlap-
bach (Fribourg) einen vertieften Einblick in die christliche Tradition.
Schliesslich fragt Juliane Tugendheim (Heidelberg), warum sich Tanzen
therapeutisch auf den Menschen auswirken kann.

Alle Beitrdge werfen Licht auf Aspekte dieser spannenden The-
matik, die damit keineswegs ausgeschopft ist. Wir hoffen aber, mit diesem
Heft nicht nur eine anregende Lektiire zu bieten, sondern vielleicht auch
etwas — im wahrsten Sinne — in Bewegung zu setzen.

PD Dr. Esther Kobel und Prof.Dr. Moisés Mayordomo
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WARUM TANZEN WIR?

Eine Téanzerin kniet am vorderen Biihnen-
rand. Sie stiitzt sich mit den Armen am Boden
ab und richtet ihr Gesicht nach unten. Man
hort sie laut atmen und sieht dabei, wie sich
ihr Oberkorper regelméssig zusammenzieht.
Langsam schwillt diese Bewegung an, entwi-
ckelt sich erst in ein Schiitteln und miindet
dann in ein Zittern, das den ganzen Kdrper
der Ténzerin einnimmt. Thr Atem verwandelt
sichin ein Summen. Schliesslich singt sie klar
und dennoch verzittert: «I saw three suns in
the sky» und «you're not my sunsy. Ist das,
was hier den Zuschauenden vor Augen ge-
fihrt wird, Tanz?

Die hier kurz beschriebene Szene stammt
vom neusten Solo der Tdnzerin und Choreo-
grafin Cosima Grand. An ihrem aktuellen
Bithnentanzstiick Hitchhiking through Win-
terland kann exemplarisch verdeutlicht
werden, wie und warum heute getanzt wird.
Eine allgemeingiiltige Antwort auf diese
Fragen, welche jeglichen Tanz mitein-
schliesst, gibt es wohl kaum. Daher werde
ich mich im Folgenden auf den kiinstleri-
schen zeitgendssischen Tanz fokussieren.
Doch wie beschreibt man dieses Genre, das
seit knapp vierzig Jahren so benannt wird
und von kuinstlerischer Vielfalt, innovativer
Offenheit und stédndigem Wandel bestimmt
ist? Eine kategorische Erfassung dessen,
was zeitgendssischen Tanz definiert, ist
kaum mdglich. «<Den» zeitgendssischen Tanz
gibt es nicht, da ihm weder eine bestimmte
Asthetik noch Tanztechnik unterliegt. Unter
zeitgendssischem Tanz werden vielmehr sol-
che performativen und/oder tdnzerischen
Arbeiten verstanden, die als Kunst gerahmt
und in denen Kérper und Bewegung zentral
verhandelt werden. Sie stehen dabei jeweils
in spezifischen historischen, kulturellen
und politischen Kontexten.

Mich interessiert
nicht, wie sich die
Menschen bewegen,
sondern was sie
bewegt.

Von der Bewegtheit

«Mich interessiert nicht, wie sich die Men-
schen bewegen, sondern was sie bewegt» ist
das wohl bekannteste Zitat von Pina Bausch,
der Choreografin, die das Tanztheater Wup-
pertal zu Weltruhm fiihrte. In ihren Biihnen-
arbeiten widmete sie sich stets gesellschaft-
lichen Phénomenen und beleuchtete diese
kritisch. Dafiir stellte sie konkrete Fragen an
die beteiligten Tadnzerinnen und Ténzer, die
wiederum auf eine performative Weise ant-
worteten. Bausch fragte nach einer «innereny
Bewegtheit, eben danach, was ihre kiinstleri-
schen Mitarbeitenden bewegt. Deren Antwor-
ten gestalteten und beeinflussten so mass-
geblich den Kreationsprozess. Die Tanzstiicke,
die Bausch mit den Ensemblemitgliedern
erarbeitet hat, vergegenwartigen gesell-
schaftspolitisch relevante Themen, wie zum
Beispiel die Rolle der Geschlechter. Spezifi-
sche alltégliche Situationen sind dafiir abs-
trahiert sowie tdnzerisch und theatral darge-
stellt. Strenggenommen werden Bauschs
Arbeiten zum eigenen Genre des Tanztheaters
gezahlt. Doch sowohl ihre Stiicke als auch
ihre Arbeitsweise haben jiingere Generatio-
nen von Choreografinnen und Choreografen
massgeblich gepréagt.

Tanz und Gefiihle

Auch im eingangs genannten Stiick Hitch-
hiking through Winterland stehen innere
Zustdnde im Vordergrund. Anders jedoch als
Bausch fragt die junge Choreografin spezi-
fisch danach, wie sich Bewegungen auf die
kérperliche und emotionale Verfassung aus-
wirken. Als Ausgangspunkt fiir ihre Recher-
che zu diffusen Gefiihlen wie Fremdheit und
Angst steht ein Werk aus der klassischen Mu-
sik; Hitchhiking through Winterland ist eine
heutige Antwort oder eine getanzte Reaktion
auf Franz Schuberts Liederzyklus Winter-
reise. In einer kargen und kiihlen Landschaft
lasst die junge Walliserin repetitive Bewe-
gungen durch ihren Korper fahren. Die stetige
Wiederholung der Bewegung verselbstédndigt
sich, als ob sie immer weiter in das Innere der
Ténzerin eindringen und dort emotionale Zu-
stdnde formen und hervorrufen wiirde. Freu-
de, Verzweiflung und Entfremdung ver-
schmelzen dabei mit physischen Handlungen,

Johanna Hilari

wie Zittern, Schaukeln oder Hiipfen. Dabei
unterstreichen die eigens fiir das Stiick kom-
ponierten Popsongs das inszeniert ambiva-
lente Verhaltnis, das die Tanzerin mit ihrer
Umgebung hat. Einige der Songs beziehen
sich explizit auf den Liederzyklus Winterrei-
se, indem sie sich an der englischen Uberset-
zung der knapp 200 Jahre alten Liedtexte von
Wilhelm Miiller orientieren. Wahrend einer
Stunde befindet sich die Ténzerin auf einer
Art Reise, in der sie von inneren Zustidnden
heimgesucht wird und diese zugleich phy-
sisch hervorruft. Sie kauert mal in sich ver-
sunken, zart und beinahe animalisch, um
dann beim néchsten Song den Bithnenraum
geradezu euphorisch einzunehmen und den
Blick direkt ins Publikum zu richten. Wie in
einer fremden Umgebung, die sie sich zu ei-
gen macht, wirkt Cosima Grand mal unheim-
lich, mal verletzlich.

Die Performativitat des Tanzes

In Hitchhiking through Winterland steht kei-
ne Narration im Mittelpunkt, vielmehr wer-
den die Zuschauenden Zeugen von physi-
schen Handlungen. Grand vergegenwértigt
durch ihre repetitiven Bewegungen die enge
Verbindung von koérperlichen und emotiona-
len Zustdnden. Die Bewegungsform, also die
Art und Weise, wie sich die Tdnzerin bewegt,
wirkt sich in diesem Solo auf die Tdnzerin aus
und somit gleichzeitig auch auf die Zuschau-
enden. Das Tanzstiick ist insofern performa-
tiv, als dass die Tédnzerin Handlungen voll-
zieht, die sie nicht spielt, sondern die genau
das bedeuten, was sie tut.

Mit Formen und Strukturen von Bewe-
gung und deren Verbindung zu Zeit und Raum
setzt sich die international renommierte Cho-
reografin Anne Teresa de Keersmaeker aus-
einander und pragt mit ihrer Arbeit seit bald
vierzig Jahren die zeitgendssische Tanzland-
schaft.In ihren Choreografien schafft sie stets
enge Beziige zwischen Tanz und Musik. Dabei
geht sie dusserst akribisch vor und macht
tiber die Choreografie auch musikalische
Strukturen sichtbar. So zum Beispiel in Cese-
na, einem Stiick, in dem Ténzerinnen singen
und Sénger tanzen, das im Sommer 2011 zu
Tagesanbruch auf dem Cour d'Honneur im
Papsthof von Avignon uraufgefithrt wurde.



4 prospektiv Magazinbeilage zu bref

Im Tanz konnen abstrakte Ideen verkorpert
werden; das Unsichtbare und Unnennbare
kann sichtbar gemacht werden.

Die musikalische Basis sind isorhythmische
und mehrchorige Lieder aus dem 14.Jahr-
hundert. Hért man anfangs im Dunkeln den
Gesang und die Gerédusche des sich bewegen-
den Ensembles, entdeckt man — je weiter das
Morgengrauen fortschreitet — die Vielschich-
tigkeit der Choreografie. Die musikalischen
Strukturen der Ars Subtilior werden auf die
physischen Bewegungen ibertragen und
scheinen sich in den Raum einzuschreiben.
Durch den begleitenden Sonnenaufgang
wird zudem die zeitliche Komponente sicht-
bar. «For me dancing is a way of thinking.
Through dance we can embody the most ab-
stract ideas and thus reveal what we cannot
see, what we cannot namep, schrieb vor bald
zehn Jahren die geachtete belgische Choreo-
grafin zum internationalen Tag des Tanzes.
Dass durch Tanz abstrakte Ideen verkorpert
werden kénnen sowie dasjenige sichtbar ge-
macht wird, was unsichtbar und unnennbar
ist, wird im positiven Diskurs liber zeitge-
nossischen Tanz immer wieder genannt. Bei
Keersmaekers Stiicken werden beispielswei-
se geometrische Strukturen tiber den Tanz in
den Raum und in Bewegung gebracht, sie
sind abstrakt, aber machen unsere Umwelt
dennoch sichtbar. In ihrer Botschaft stellt sie
ferner den selbstreferenziellen und korperli-
chen Charakter von Tanz in den Vordergrund
und benennt das (Un-)Verhiltnis von Tanz
und Sprache.

Der Mythos der Uni-
versalverstandlichkeit
halt sich hartnackig
im Diskurs tiber Tanz.

Zwischen physischer Handlung

und Verbalisierung

Tatséchlich ist Tanz als physische Handlung
damit konfrontiert, dass Bewegung nicht
immer einfach in Worte zu fassen ist. Dies
dussert sich beispielsweise dann, wenn nach
Tanzauffiihrungen jemand den Kommentar
macht, er oder sie habe das Stiick nicht ver-

standen. Fiir das Tanzverstédndnis in unseren
westlich-europdischen Kulturkreisen ist die
Schwierigkeit der Versprachlichung von Tanz
bezeichnend, da eine ausgeprégte Schriftkul-
tur vorherrscht und Wissen iiber Diskurse
generiert und vermittelt wird. Es ist insofern
nicht weiter verwunderlich, dass Tanz immer
wieder marginalisiert worden ist. Davon zeu-
gen zum Beispiel polemische Streitschriften
aus dem 18. Jahrhundert, die vorwiegend in
kirchlichen Kontexten verfasst wurden und
gegen den Tanz anschreiben. Dieser versténd-
nislosen Haltung steht die Vorstellung gegen-
tiber, dass Tanz tiber kulturelle, sprachliche
und nationale Grenzen hinweg verstanden
wird und verbindend wirkt. Der Mythos der
Universalverstédndlichkeit héalt sich hartna-
ckig im Diskurs tiber Tanz. Er baut darauf auf,
dass jeder Mensch einen Kérper hat und sich
iiber Tanz — der wiederum als nonverbales
Phidnomen aufgefasst wird - verstdndigen
kann. Tanz gilt hier als physische Kommuni-
kationsform, die tiber die biologischen und
erst recht iiber kulturelle und historische
Préamissen hinaus universell gilt.

In beiden Positionen steht der Tanz in
einem Missverhéltnis zur Sprache. Gilt er
einerseits als schwierig bis unmdéglich zu be-
schreiben und darum als unfassbar, wird er
andererseits zu einem beinahe unabhéngi-
gen Kommunikationssystem emporgehoben,
das aufreiner physischer Wahrnehmung und
emphatischer Wirkung aufbaut. Allerdings
kann das, was auf der Biihne und im Zu-
schauerraum passiert, durchaus beschrie-
ben werden, und nie steht das Biihnenge-
schehenabseitsvonspezifischenhistorischen
und kulturellen Zusammenhéngen.

Zum Schluss: Warum schauen wir zu?

Warum wird also auf den Biihnen getanzt?
Die Antwort auf diese Frage gilt eigentlich fir
jede Kunstform. Denn es gibt unerschopflich
viele (gesellschaftlich) relevante Themen, auf
die Choreografen und Choreografinnen re-
agieren konnen. Die unterschiedlichen kiinst-
lerischen Formen der Représentation sind so
variantenreich wie die zu représentierenden
Themen selbst. Diese Breite soll weniger ab-
schreckend als ermutigend wirken; jeden-

falls wird auf den Biithnen nicht getanzt, um
den Zuschauern das Fiirchten beizubringen.
Ich mochte also potenzielle Zuschauerinnen
und Zuschauer hier dazu ermutigen, mehr
Tanzauffithrungen zu besuchen und sich zu
fragen: Warum schauen wir zu?

Johanna Hilari ist Assistentin und Doktorandin am
Institut fiir Theaterwissenschaft der Universitat Bern.
johanna.hilari@itw.unibe.ch
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DER TANZENDE GOTT

BEOBACHTUNGEN ZUR REZEPTION DER

TANZMETAPHER IM CHRISTENTUM

Wer kennt ihn nicht, Shiva, den Hochgott, der
mit Brahman und Visnu zur hinduistischen
Gottertrias zahlt? Zu den reichen Symbolisie-
rungen von Shiva zdhlt auch seine Darstel-
lung als «Konig des Tanzesy (Nataraja). In ei-
nem Flammenkranz tanzt der vierarmige
Shiva mit seinem rechten Fuss auf dem Dé-
mon der Unwissenheit. Ein Tanz, der nicht
nur als Tanz der Zerstérung des Universums
zu verstehen ist, sondern auch als Freuden-
tanz, in dem Shiva gleichzeitig den Kosmos
wieder neu erschafft.

Sucht man im Christentum nach Analogi-
en zur Vorstellung eines tanzenden Gottes, so
geht man leer aus — zumindest auf den ersten
Blick. Wohl wird im Alten Testament getanzt:
Miriam tanzt nach dem Durchzug durch das
Schilfmeer (Ex 15,20f.), David tanzt vor der
(2 Sam 6,14.16), die Weisheit
spielt und tanzt vor Gott am Anfang der

Bundeslade

Schopfung (Spr 8,30f.). Zudem gibt es Hinwei-
se darauf, dass auch im frithen Christentum
getanzt wurde. In den apokryphen Johannes-
akten ungefiahr aus dem 3.Jahrhundert
taucht das Motiv des tanzenden Christus auf.
Dass nicht nur die Seligen im Himmel tanzen,
sondern auch Christus als ihr Vortédnzer, ge-
hort zur volkstiimlichen, zuweilen auch mys-
tischen Tradition des Christentums, die sich
subkutan in Dichtung, Lied und Malerei bis
in die Moderne durchhélt. Auf das Ganze be-
sehen ist jedoch das Tanzmotiv im Christen-
tum ein klar randstdndiges Motiv. Das gilt
selbst dann, wenn sich die Sichtweise eines
tanzfeindlichen Christentums immer mehr
als Konstrukt des 18. und 19. Jahrhunderts
erweist. Die Theologin Helga Kuhlmann hat
mehrere Grinde fiir die kritische Distanz des
Christentums zum Tanz herausgearbeitet. Sie
nennt vier Faktoren fir die Tanzpolemik:
1.die Abgrenzung vom heidnischen (und jidi-
schen) Tanz, 2.die Leibfeindlichkeit, 3. die As-
soziation des Tanzes mit dem Teufel, dem
Bosen und 4. die Ablehnung von Rausch und
Ekstase.

Kuhlmanns Faktoren leuchten zwar ein,
doch sie sind sehr allgemein gehalten. Ich
mochte im Folgenden einen engeren Fokus

wéhlen und spezifisch danach fragen, war-
um das Christentum keine Vorstellung eines
tanzenden Gottes ausbilden konnte. Meine
Frage ist systematisch-theologischer Natur
und lautet: Warum war es in der traditionel-
len christlichen Gotteslehre nicht maglich,
die Vorstellung eines tanzenden Gottes aus-
zubilden und in den Gottesgedanken zu in-
tegrieren? Die Frage zielt nicht auf eine kir-
chenhistorische, kunstgeschichtliche oder
religionssoziologische Erkldrung des fakti-
schen Ausfalls des Bildes vom tanzenden
Gott in der christlichen Religionspraxis. Es
geht allein darum zu zeigen, warum sich das
Bild eines tanzenden Gottes in der christli-
chen Gotteslehre gar nicht erst hat ausbilden
kénnen.

Das Bild eines
tanzenden Gottes hat
sich in der christlichen
Gotteslehre gar nicht
erst ausbilden konnen.

Blockaden der Vorstellung eines
tanzenden Gottes
Der christliche Gottesgedanke hat sich in sei-
ner Geschichte im Dauergesprédch mit zeitge-
nossischer Philosophie entwickelt und dabei
vielfdltige Anleihen gemacht. Man denke
etwa an die aristotelische Bestimmung von
Gott als dem unbewegten Beweger. Bereits
hier wird nachvollziehbar, dass die Vorstel-
lung eines tanzenden Gottes gegen grundle-
gende metaphysische Prinzipien des Gottes-
gedankens verstossen hétte. Ein unbewegter
Beweger tanzt nicht, sonst ist er nicht Gott!
Am evidentesten werden die theoreti-
schen «Tanz-Blockadeny, wenn man sich die
Attribute ansieht, die dem Gottesbegriff in
der theologischen Tradition beigelegt wur-
den. Ich beziehe mich hier vor allem auf die
mittelalterliche Theologie und die altprotes-
tantische Orthodoxie.

Matthias Witthrich

Zu diesen Attributen zdhlen zum Beispiel die
Eigenschaften der Unveranderlichkeit und
Leidensunfahigkeit, der Ewigkeit sowie der
Allgegenwart Gottes. Jede dieser Eigenschaf-
ten Gottes blockiert auf ihre Weise und im
Zusammenhang mit den anderen den Gedan-
ken eines tanzenden Gottes:

1. Zu den Eigenschaften der Unverdnderlich-

keit und Leidensunféhigkeit:

Tanz setzt Bewegung und meistens auch Lei-
denschaftlichkeit voraus. Die Eigenschaft
der Unveranderlichkeit sichert in der theolo-
gischen Tradition die Unsterblichkeit Gottes,
seine vollkommene Identitdt und Variations-
losigkeit, die Besténdigkeit seiner Beschliis-
se und Verheissungen. Zusammen mit der
Eigenschaft der Leidensunfihigkeit hat sie
wohl auch dazu beigetragen, den reichen Af-
fekthaushalt des alttestamentlichen Gottes

herunterzutemperieren. Abgesehen von we-
nigen Ausnahmen (wie etwa Martin Luther)
vertrat die traditionelle Dogmatik die Mei-
nung, dass Gott durch das menschliche Lei-
den nicht affiziert wird. Nicht einmal durch
das Leiden Jesu am Kreuz. Jesus Christus litt
nur nach seiner menschlichen Natur, nicht
nach seiner gottlichen. Gott ist darum auch
nicht leidenschaftlich, erist passionslos. Die
Vorstellung eines tanzenden Gottes ist vor
dem Hintergrund der Gottesattribute der
Unveranderlichkeit und Leidensunfahigkeit
kaum nachzuvollziehen.

2. Zur Eigenschaft der Ewigkeit:

Tanz setzt Rhythmus und sequenzielle Akte
voraus, Tanz vollzieht sich in einem zeitli-
chen Nacheinander. Es gab verschiedene
Konzepte, wie Gottes Ewigkeit zu denken ist.
Thomas von Aquin verstand zum Beispiel
Gottes Ewigkeit als reine, unbegrenzte Dauer,
in der es kein Nacheinander gibt. Die alten
dogmatischen Konzepte gingen in der Regel
davon aus, dass Zeit und Ewigkeit geschie-
den sind und die Ewigkeit Gottes als zeitlos
gedacht werden muss. Eine solche Ewigkeit
Gottes war mit den Vorstellungen eines tan-
zenden Gottes unvereinbar.



6 prospektiv Magazinbeilage zu bref

3. Zur Eigenschaft der Allgegenwart:

Die dogmatische Tradition hat Gott zwar eine
(bestimmte) Allgegenwart zugesprochen. So
hat etwa Augustin angenommen, dass Gott
iiberall zugleich und ganz présent ist. Doch
Gott selbst wurde raumlos vorgestellt. Gott
hat und ist kein Korper; nicht einmal vom
Himmel (dem coelum empyreum) ist er be-
grenzt und umfangen. Gott braucht weder
Raum (noch Zeit), um tiberall ganz prasent zu
sein. Tanz setzt freilich Raum voraus und
spannt gleichzeitig einen Raum auf. Fir die
Vorstellung eines Gottes, der tanzt und der in
dieser Weise Raum einnimmt und aufspannt,
bietet die theologische Lehrtradition kaum
Denkoptionen.

«Perichorese» bedeutet:
Die Einheit des Wesens
Gottes besteht in

der tanzend sich
durchdringenden
Dreiheit der drei
Personen Vater, Sohn
und Heiliger Geist.

Revisionen auf der Basis der
Trinitatstheologie

Angesichts dieser Ausfiihrungen ist es umso
bemerkenswerter, dass bereits in der Alten
Kirche sowohl in der Trinitétslehre wie in der
Lehre von Jesus Christus — also an zentraler
Stelle — ein Begriff auftaucht, der urspriing-
lich in der Tanzkunst beheimatet ist, ndmlich
der altgriechische Begriff der perichoresis
(von perichorein kyklo,«einander umtanzeny).
Perichorese bezeichnet seit Gregor von Nazi-
anz die wechselseitige Durchdringung der
gottlichen und der menschlichen Natur Jesu
Christi und seit Johannes von Damaskus die
wechselseitige Durchdringung der drei gott-
lichen Personen Vater, Sohn und Heiliger
Geist. Im Blick auf die Trinitat bedeutet Peri-
chorese: Die Einheit des Wesens Gottes be-
steht in der tanzend sich durchdringenden
Dreiheit der drei Personen Vater, Sohn und
Heiliger Geist. Der trinitarische Monotheis-
mus des Christentums meint diesen einen
Gott als tanzend-dynamische Dreieinigkeit.
Das Bild des Tanzes hat hier die lehrméssige
Funktion, das dynamische wechselseitige

Innewohnen der drei Personen bei bleiben-
der Andersheit auszusagen. Die Tanzmeta-
pher der Perichorese wurde zwar auch in der
traditionellen Dogmatik oberflachlich mitt-
radiert, doch ihre grundlegende Bedeutung
fiir den Gottesgedanken erschloss sich der
systematischen Theologie erst im 20.Jahr-
hundert im Zuge der sogenannten Renais-
sance der Trinitatslehre — und hat dann eine
steile Karriere absolviert.

Der tanzende Christus

Im 20.Jahrhundert gewinnt der Tanz im
Christentum an Bedeutung, zumindest in der
religiosen Praxis und Kunst, am Rande aber
auch in der Theologie. Grund dafiir waren u.a.
pfingstliche Einfllisse und missionstheologi-
sche Begegnungen mit dem Hinduismus.
Auch die feministische Theologie hat dazu
beigetragen. Den Boden geebnet hat aber
eben auch ein trinitdtstheologisch vertieftes
Nachdenken tiber die Perichorese. Vor allem
Jirgen Moltmann hat versucht, die theologi-
sche Bedeutung des Tanzes herauszuarbeiten.
Moltmann tut das vor allem im Blick auf den
Tanz Jesu Christi. In Erinnerung an die vor
dem Schopfer spielende Weisheit in Spr. 8
sieht er Jesus Christus als den «kosmischen
Vorténzer aller Dinge».

Doch derTanz durchzieht nach Moltmann
die ganze Geschichte Christi: Er tanzt vom
Himmel auf die Erde, der qualvolle Toten-
und Hoéllentanz geht tiber in den Siegestanz
der Auferstehung, der fiir Moltmann der we-
sentliche und zentrale Tanz Christi ist.

Nietzsche: «Ich wiirde
nur an einen Gott
glauben, der zu tanzen
verstiinde.»

Zum Schluss

Die systematisch-theologisch entscheidende
Frage ist natiirlich, wie angemessen die
Ubertragung derart anthropomorpher Bilder
auf Gott ist und in welchem Masse sie fahig
ist, das Sachanliegen christlicher Gottesrede
Ausdruck zu verleihen und die theologische
Gottesimagination fiir die Gegenwart kreativ
zu erweitern. Hier gdbe es sicher auch kriti-
sche Riickfragen zu stellen! Doch das Positi-
ve sei zum Schluss herausgestrichen: Fried-
rich Nietzsche hat in seinem Buch Also

sprach Zarathustra geschrieben: «Ich wiirde
nur an einen Gott glauben, der zu tanzen ver-
stiinde». Einen dionysischen Tanz Gottes,
wie ihn Nietzsche imaginierte, kann und soll
sich die christliche Theologie nicht vorstel-
len. Doch so viel ist Nietzsche doch zuzuge-
stehen: Das Bild des tanzenden Gottes evo-
ziert eine tiefsinnige Leichtigkeit, die es
vielleicht ermdoglicht, den «Geist der Schwe-
re», von dem Zarathustra spricht und der
doch manchmal das Christentum beféllt, los-
zuwerden und mit Zarathustras Worten zu
frohlocken: «Jetzt bin ich leicht, jetzt fliege
ich, jetzt sehe ich mich unter mir, jetzt tanzt
(...) Gott durch mich.»!

1 Bei Nietzsche heisst es: «...jetzt tanzt ein Gott durch mich.»

Prof. Dr. Matthias Wiithrich ist Professor fir
Systematische Theologie an der Universitat Ziirich.
matthias.wuethrich@theol.uzh.ch



AM ANFANG
WAR DER TANZ?

TANZ UND RELIGION IN INTERKULTURELLER
RELIGIONSWISSENSCHAFTLICHER PERSPEKTIVE

Tanzt, tanzt, sonst sind wir verloren

Die Choreografin Pina Bausch (1940-2009)
des Tanztheaters Wuppertal erzdhlte 2007
eine Geschichte, als sie den Kyoto Prize ver-
liehen bekam: In Griechenland war sie bei
Familien der Sinti und Roma zu Gast. Sie fin-
gen an zu tanzen. Ein Méadchen, vielleicht
zwolf Jahre alt, forderte sie auf, mitzutanzen:
«Dance, dance, otherwise we are lost.» So
wurde dieses Motto zum Untertitel von Wim
Wenders Kinofilm Pina. Pina Bausch emp-
fand den Tanz als Kérpersprache. Durch den
Tanz driickte sie Gefiihle aus, die sie nicht in
Worte fassen konnte.

Der Tanz ist «unsere Mutterkunst», so
schrieb Curt Sachs 1933 in seiner Weltge-
schichte des Tanzes. In der Literatur wird oft
auf Hohlenmalereien aus dem Palédolithikum
verwiesen, die rituelle Tanzszenen darstellen.
Am Anfang war der Tanz? Nicht das Wort, in
gut protestantischer Tradition? In europdai-
schen Breitengraden wirkt diese rituelle Be-
deutung des Tanzes doch etwas sperrig, gilt
er doch als sékulare Freizeitbeschaftigung,
als sportliche Aktivitat oder als kulturelle
Darbietung.

Tanz und Religion ein (Nicht-)Gegenstand
europaischer Religionswissenschaft
Européische Religionswissenschaftler wie
Gerardus Van der Leeuw gingen im 20. Jahr-
hundert noch davon aus, dass Tanz und Re-
ligion eine Einheit bilden. Gottfried Fermor
schrieb vor wenigen Jahren, der Tanz sei der
Ursprung religiéser Kulte. Insgesamt ist der
Tanz in der europiischen Religionswissen-
schaft jedoch ein marginales Thema geblie-
ben, was mdglicherweise damit zusammen-
hingt, dass sich der Tanz im europdischen
Christentum in der religidsen Alltagspraxis
nicht etabliert hat. Im Unterschied dazu ge-
hoéren Religion und Tanz in anderen Religio-

nen und auf anderen Kontinenten zusammen.

Es scheint deshalb vonnoten, den eurozen-
trischen Blick hinter sich zu lassen, der Tanz
nicht mit Religion in Zusammenhang bringt.

Stille, Ruhe und stabilitas im

europaischen Christentum

Stille, ruhige Andacht, Konzentration und
Regungslosigkeit sind die Markenzeichen
mitteleuropéischer christlicher Rituale. Der
Sonntagsgottesdienst in Schweizer Kanto-
nalkirchen spiegelt dies wider. Er gleicht
eher einer tanzfreien Zone. Bewegung und
Tanz treffen meist nicht den Geschmack der
Glaubigen. Ausnahmen sind Gottesdienste
mit Kindern oder experimentierfreudige li-
turgische Aufbriiche seit dem 20.Jahrhun-
dert, was sich auch in der Christlichen Ar-
beitsgemeinschaft Tanz und Spiritualitét e.V.
niederschlédgt. Prominente Beispiele sind u.a.
feministische Liturgien, Kirchentage oder
Gemeinden anderer Sprache und Herkunft,
insbesondere charismatisch-pfingstlich ge-
pragte afrikanische Gemeinden.

Mobilitas im aussereuropaischen
Christentum - postkoloniale Aneignung

von Tanz

In jlidischer und hellenistisch-rémischer
kultischer Tradition der Antike wurde zwar
getanzt, aber im frithen Christentum &usser-
ten sich die Kirchenvéter meist kritisch. Viel-
faltige Grinde spielten hinein, unter ande-
rem die Unsicherheit, ob bei Symposien oder
auf Martyrergrabern zu Ehren Christi ge-
tanzt wurde oder einer anderen Gottheit zu-
liebe; vermutlich auch die enge Verbindung
von Tanz und Erotik in gnostischen Strémun-
gen. Der Tanz blieb marginal, auch wenn in
der Volksreligiositdt weiter getanzt wurde.
Eine kiinstlerisch hochwertige christliche
sakrale Tanzkunst entwickelte sich nicht. Die
Identitétsbildung verlief in Abgrenzung zum
Tanz. Der Tanz wurde jedoch symbolisch dar-
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gestellt, in Basel beispielsweise in den mit-
telalterlichen Figuren des Totentanzes im
Totengésslein oder dem tanzenden Engel am
Basler Miinster. Die Kirchen reformatori-
scher Tradition stellten seit dem 16. Jahrhun-
dert die Kirchenmusik und den Gemeinde-
gesang ins Zentrum.

Viele Kirchen im aussereuropéischen
Christentum streiften seit dem 20.Jahr-
hundert die Tanzverbote der europédischen
Mission ab. Das Tanzrevival l4sst sich als
postkoloniale religiose Aneignung der Defi-
nitionsmacht iber Tanz, Musik und Gottes-
dienst deuten. Das Christentum in Europa
hat sich der stabilitas zugeneigt, wahrend im
aussereuropdischen Christentum die mobili-
tas zunehmend zum Charakteristikum wird.
Die Haltungen und Geschmaécker liegen im
Weltchristentum weit auseinander. Bei ge-
meinsamen interkulturellen und o6kumeni-
schen Gottesdiensten kann dies zu Spannun-
gen flihren.

Christentum in Europa
hat sich der stabilitas
zugeneigt, wahrend

im aussereuropaischen
Christentum die
mobilitas zunehmend
zum Charakteristikum
wird.

Tanz als nonverbale Quelle der
Religionswissenschaft

Der cultural turn, die kulturwissenschaftli-
che Wende in der Religionswissenschaft, er-
6ffnet neue Méglichkeiten, sich dem Tanz zu
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Die gute Nachricht fiir alle Tanzmuffel lautet:
Sie sind nicht verloren. Es gibt in diesen
Ritualen neben den Tanzenden auch diejenigen,
die zuschauen und sitzen bleiben, aber
gleichermassen durch den Tanz spirituell

bewegt werden.

nahern, da der Blick nun tiber schriftliche
Texte hinausgeht. Er richtet sich auf nonver-
bale Quellen, zu denen neben Bildern (visual
cultures) auch performative Handlungen ge-
horen: Feste, Filme, Musik — und Tanz. Der
performative turn geht mit dem body turn
einher. Der Korper und die menschlichen Sin-
ne gelten in der Religionsasthetik als Trager
von Wissen. Der Tanz wird zur Erkenntnis-
quelle der Religionswissenschaft.

Muss man selber tanzen, um sich den
Tanzformen religionswissenschaftlich anzu-
Viele
innen tanzen selber. Subjektive Tanzerfah-

nahern? Religionswissenschaftler*-
rungenkonnenindieAnalysevonTanzpraxen
einfliessen, was aber auch durch teilneh-
mende Beobachtung moglich wére. Leibpha-
nomenologisch ausgedriickt wird versucht,
zusdtzlich zur Aussenperspektive auch der
Innenperspektive auf die Spur kommen: Was
bewegt Menschen beim Tanzen (religits)

innerlich?

Tanz im Vergleich der Religionen:
Derwischtanz - indischer Hindu-Tanz -
Candomblé

Warum tanzen Menschen in religiésen Tradi-
tionen? In einem exemplarischen Religions-
vergleich habe ich den Drehtanz der Derwi-
sche im Sufismus der islamischen Mystik,
den klassischen indischen Tanz in Hindu-
Traditionen und den Tanz im afrobrasiliani-
schen Candomblé verglichen. In diesen drei
Beispielen ist der Tanz unabdingbarer Teil
eines jahrhundertelang tradierten religiosen
Rituals, ob im sogenannten Sema der Sufis,
im indischen Hindu-Tempelritual oder in ei-
ner Ritualfeier fiir eine/-n Orixa (gottlichen
Vermittler) im Candomblé.

Ekstase im Tanz: Kommunikation mit
Ubernatdrlicher Welt

Jeder Tanz wiirde an dieser Stelle eine einge-
hende Betrachtung verdienen. Vereinfacht sei
lediglich angedeutet, dass die drei religiosen

Ténze etwas gemeinsam haben: Die Tanzen-
den geraten in einen Trancezustand. Sie wer-
den ergriffen. Sie sind entriickt und verziickt.
Die relativ festgelegten Tanzmuster fithren
diese ekstatischen Bewusstseinszustédnde
herbei. Erforderlich ist ein jahrelanges Trai-
ning, das kdrperlich anspruchsvoll ist.

Der Tanz wird zum spirituellen Medium,
durch welches die Menschen mit der tiber-
natlirlichen Welt kommunizieren. Die Gott-
heiten sind im Tanz leibhaftig gegenwartig.
Der Derwischtanzer dreht sich bis zur mys-
tischen Vereinigung mit der Liebe Allahs.
Die indische Téanzerin tanzt ihre Gottheit,
beispielsweise Shiva, herbei. Im Candomblé
ergreift der Orix4 Besitz vom Korper des tan-
zenden Mediums. Mit William James ge-
sprochen, ermoglichen die Tdnze mystisch-
religiose Erfahrungen, in denen die
sichtbare Welt mit der unsichtbaren Welt in
Kontakt kommt. Gleichwohl ist der mysti-
sche Drehtanz im Islam nicht unumstritten,
dasselbe galt lange Zeit fiir Hindu-Tempel-
tdnzerinnen.

Die gute Nachricht fiir alle Tanzmuffel
lautet: Sie sind nicht verloren. Es gibt in die-
sen Ritualen neben den Tanzenden auch die-
jenigen, die zuschauen und sitzen bleiben,
aber gleichermassen durch den Tanz spiritu-
ell bewegt werden. Mobilitas und stabilitas
gehoren zusammen.

Argentinischer Tango im christlichen
Gottesdienst

Fehlt dem européischen Christentum doch
etwas von der tdnzerischen Kraft solcher
Rituale? Spiiren gegenwértige explorative
Formen, Tanz und Gottesdienst miteinander
zu verbinden, dem nach? Im Jahr 2007 habe
ich — damals in Buenos Aires lebend — zum
ersten Mal auf dem Deutschen Evangeli-
schen Kirchentag in Ko6ln einen Tango-
Gottesdienst erlebt. Zunachst war ich skep-
tisch, dann aber positiv tiberrascht. Seitdem
habe ich selber in Lehrveranstaltungen zum

Tanz in der Religionswissenschaft mit Tan-
go (und anderen Ténzen) experimentiert. In
einigen Stddten in Deutschland und der
Schweiz bringen Tangoténzer und Pfarrerin-
nen den Tango mit Gebeten, Psalmen, bibli-
schen Texten und aktuellen gesellschaftli-
chen Fragen in Dialog. Der argentinische
Tango ist eine «getanzte Umarmungy». Meiner
Erfahrung nach lassen sich Menschen von
der innigen Umarmung und dem Dialog mit
der gefiihlvollen Musik beriihren. Deuten
manche dies als Beriihrung Gottes, als touch
of transcendence (Mayra Rivera)?

Héufig kommen Menschen in Tango-Got-
tesdienste, die sonntags nie in die Kirche
gehen. Sie erleben den Tangotanz im Kirchen-
raum als Einladung. Liegt dies auch am in-
terkulturellen Geprége dieses Tanzes? Inmit-
ten von Migration und Einsamkeit in den
Hafenslums von Buenos Aires entstanden,
driickt er die Sehnsucht nach einem besseren
Leben tanzend aus. Vermag der argentini-
sche Tango die Botschaft von der Befreiung
durch Jesus Christus in sinnlich-dstheti-
scher Form zum Klingen zu bringen? Antwor-
ten darauf findet, wer sich auf neue Erfah-
rungen ebenso einldsst wie auf kritische
Riickfragen.

(Eine ausfiihrliche Version mit Literaturverweisen wird
2019/2020 in Interkulturelle Theologie. Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft erscheinen).

Prof.in Dr. Heike Walz ist Lehrstuhlinhaberin
fiir Interkulturelle Theologie, Missions- und
Religionswissenschaft und derzeit Rektorin an
der Augustana-Hochschule Neuendettelsau.
heike.walz@augustana.de
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TANZ BEI AUGUSTIN

ODER ERKENNTNIS ALS ERFAHRUNG

In der griechisch-rémischen Kultur war der
Tanz allprdsent. Aus ebendiesem Grund
stand die spédtantike christliche Elite dem
Tanz im allgemeinen ablehnend gegeniiber.
Tanz, Theater und Spiele wurden von den Kir-
chenvétern als allseits bekannte Symbole der
alten Kultur benutzt, von der sich die Chris-
ten absetzen wollten (oder sollten). So werden
beispielsweise bei Tertullian die damals sehr
beliebten Pantomimen kritisiert, weil sie in
ihrem virtuosen Solotanz die alten Gotter
darstellten oder weibliche Rollen tibernah-
men. Und Augustin erinnert sich im dritten
Buch der Bekenntnisse an seine jugendliche
(und, wie er nunmehr glaubt, verfehlte) Be-
geisterung flr «fremden Kummer, blosse Fik-
tion, im Tanz vorgefiihrty (Confessiones 3.2).

Tanz zwischen Polemik und Realitat

Die Polemik der Kirchenvéter zeigt allerdings,
dass der Tanz in der Spatantike keineswegs
aus dem Alltag verschwunden war. Hinzu
kommt, dass Christen nicht nur als Zuschau-
er an Schauspielen und Ténzen teilnahmen;
sie tanzten bei manchen Gelegenheiten auch
selber. Basilius von Caesarea empdrt sich in
einer Predigt tiber Christen und Christinnen,
die in der Osternacht bei den Martyrergra-
bern tanzten, und Augustin prangert das os-
tentative Tanzen vor der Kirche wahrend des
alten Neujahrsfests der Kalenden an (ein Fest,
das tbrigens im biinderischen Chalanda-
marz weiterlebt).

Diese Kritik wird oft wiederholt und wirkt
bisweilen abgegriffen. Daher bleibt unklar,
wie weit verbreitet die inkriminierten Tanzex-
zesse unter Christen tatsdchlich waren, und
wir sollten uns davor hiiten, allzu schnell von
der Polemik auf die Realitdt schliessen zu
wollen, sondern miissen die jeweiligen rheto-
rischen Absichten der Autoren mitbedenken.
Doch kénnen wir zumindest festhalten, dass
der Tanz stellvertretend fir eine zuriickgewie-
sene Lebensform mit ihren Sitten und Brau-
chen genannt werden konnte und insofern
keineswegs bedeutungslos geworden war.

Augustins Interesse am Tanz
Dass sich Augustin (354-430n.Chr.) fiir Tanz
und Theater interessierte, ist bekannt. Neben

der schon erwédhnten Kritik am Anfang des
3. Buches der Bekenntnisse und den Predigten
befasst er sich auch im Gottesstaat ausfithr-
lich mit dem Theater, seinem Ursprung und
seiner Einbettung in die alte Religion. Weit
weniger bekannt sind hingegen seine unvor-
eingenommenen Beobachtungen zum Panto-
mimus in verschiedenen Friihschriften. In
diesen Schriften verldsst Augustin die kon-
ventionellen Bahnen der christlichen Kritik
am Tanz und denkt auf ganz eigenstdndige
Weise iiber diese Kunstform nach. Dabei ent-
h&lt er sich im allgemeinen nicht nur jeder
Kritik, sondern spricht dem Tanz auch eine
bemerkenswerte kognitive Funktion zu. Tanz
ist fiir ihn Ausdruck von Zahlhaftigkeit und
Regelmaéssigkeit — Qualitdten, die die Zu-
schauer erfreuen, also eine emotionale Reak-
tion bewirken. Tanz ist aber auch ein Zeichen-
system analog zur Sprache. Und schliesslich
bietet der Tanz fiir den frithen Augustin Er-
kenntnis jenseits von Sprache und Zeichen,
das heisst direkte und sichere Erkenntnis, die
nicht durch hermeneutische Prozesse in Frage
gestellt wird. Diese Vorstellung des Tanzes als
einer Quelle unmittelbarer Erfahrung und un-
hintergehbarer Erkenntnis kompliziert unser
Bild der Haltung der Kirchenvéter zum Tanz.

Tanz ist fir Augustin
Ausdruck von
Zahlhaftigkeit und
Regelmassigkeit.

Tanz als Verkoérperung der Zahl

Im Buch 2 der Schrift iber den freien Willen
unterscheidet Augustin zwischen Theorie
und Praxis des Tanzes. Das heisst, er trennt
klar zwischen einer rationalen und einer
sinnlichen Dimension des Tanzes. Alle sinn-
liche Schonheit, so die Grundvoraussetzung,
beruht auf der ihr innewohnenden Zahl oder
Zahlhaftigkeit, dem numerus oder der nume-
rositas, mit den Konnotationen der Einheit,
Gesetzmassigkeit und Vernunfthaftigkeit.
Diese Schonheit zeigt sich in der Betrachtung

Karin Schlapbach

(contemplatio) des Universums und der Lebe-
wesen, aber auch in der bildenden Kunst und
im Tanz. Der Tanz ist aber nicht lediglich eine
Veranschaulichung unter anderen, sondern
geradezu die Verkoérperung der Zahl. Nicht
ungefdhr begegnet hier der rhetorische Héhe-
punkt des Abschnitts mit dem personifizier-
ten numerus, der zu uns spricht:

Frage also, was im Tanz erfreut: die

Zahl wird dir antworten: «Ich bin's!»
Betrachte die Schonheit des geformten
Korpers: die Zahlen werden am Ort
gehalten; betrachte die Schonheit der
Bewegung im Korper: die Zahlen wenden
sich in der Zeit.

(De libero arbitrio 2.16.42)

Der Tanz ist fiir Augustin besonders auch in-
sofern vernunftgemass, als er klar umrissene
Inhalte wiedergeben kann. Damit die Darstel-
lung (significatio) der Inhalte korrekt funktio-
niert, muss das Publikum die Codes lesen und
entschliisseln; gefragt sind daher «aufmerk-
same Zuschauer» (bene spectantibus, De ordi-
ne 2.11.34). Genau wie die gesprochene Spra-
che beruht auch die Zeichensprache des
Ténzers auf Konventionen. Das ideale Publi-
kum besteht dementsprechend aus Kennern
dieser Konventionen: «Die Tédnzer geben ge-
wisse Zeichen fiir die Kenner (scientibus)» (De
doctrina christiana 2.2.3). Mit den Uberle-
gungen zur Darstellung von Inhalten zielt
Augustin auf den eingangs schon erwahnten
Pantomimus ab, der ganze Mythen tédnzerisch
in Szene setzte.

Augustin interessiert sich also in mehrfa-
cher Hinsicht fiir den Tanz. Dieser verkorpert
(im wahrsten Sinne des Wortes) die sinnlich
wahrnehmbare Vernunft, insofern er wohl-
proportioniert und rhythmisch ist, er erfreut
das Publikum und er kann Inhalte richtig
darstellen. Augustin unterscheidet also rein
formale, emotionale und semantische Aspek-
te des Tanzes.

Darbietung durch die Dinge selbst

Diese Beobachtungen koénnen durch eine
spannende und bisher kaum beachtete Text-
passage aus De magistro (Uber den Lehrer)
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Der Tanz verkorpert die sinnlich wahrnehmbare
Vernunft, insofern er wohlproportioniert und

rhythmisch ist.

ergdnzt werden, einem Dialog zwischen Au-
gustin und seinem Sohn Adeodatus. Augus-
tin erwdhnt dort «zahllose Schauspiele in
allen Theatern von Leuten, die die Dinge
ohne Zeichen, sondern durch die Dinge selbst
darbieten» (10.32).

Es ist nicht erstaunlich, dass diese Pas-
sage in bisherigen Studien zum antiken Tanz
nicht vorkommt. Denn die Rede von Schau-
spielen, die ohne Zeichen auskommen,
scheint der Auffassung des Pantomimus -
also der Tanzform, die die zeitgendssischen
Biithnen beherrschte — als einer kdérperlichen
Zeichensprache diametral zuwiderzulaufen.
Man hat daher angenommen, Augustin meine
hier einfach Akrobaten und Seiltdnzer, die
das Publikum in den Pausen mit ihren Kunst-
stlicken unterhalten.

Es gibt aber mehrere Griinde, die gegen
diese zunéchst einleuchtende Annahme spre-
chen. Es ist hilfreich, hier etwas weiter aus-
zuholen. Zu Beginn von De magistro werden
Worter als Zeichen definiert (2.3). Gleichzeitig
wird gefragt, ob man Sachen auch ohne Hilfe
von Zeichen lernen konne, sondern einfach
durch diese selbst. In 3.6 wird die Grundfra-
ge, ob man ohne Zeichen lernen kénne, an-
hand des Beispiels des Gehens gepriift: wenn
jemand nicht weiss, was «Geheny ist, konne
man es doch einfach vorfithren. Allerdings
werden die Schwierigkeiten dieses Vorge-
hens sofort erkannt: man kénnte zum Bei-
spiel «Geheny» mit «Eilen» verwechseln. Die
Handlung, die gezeigt werden soll, ist nicht
klar umgrenzt, Missverstdndnisse konnen
sich leicht einstellen.

Das gleiche Problem wird ein zweites Mal
angegangen, und zwar unmittelbar vor der
schon zitierten Bemerkung zu den «unzihli-
gen Schauspielen». Doch benutzt Augustin
jetzt eine komplexere Handlung als Beispiel,
namlich den Vogelfang (der Vogelfang, das
Gehen und die Schauspiele sind im Folgen-
den fett markiert, um diese drei Etappen des
Arguments sichtbar zu machen):

Augustin: Denn ich frage dich: wenn
jemand, der den Vogelfang nicht kennt,
der mit Ruten und Leim verfolgt wird,
einem Vogelfédnger begegnete, der seine

Utensilien auf sich tragt, nicht aber
schon Vogel fangt, sondern seines Weges
geht, — wenn ersterer dann, nachdem er
ihn gesehen hat, ihm auf dem Fusse
folgt, sich wundert, nachdenkt und sich
fragt, was die Aufmachung dieses
Mannes wohl auf sich habe; der
Vogelfanger aber, wenn er bemerkte,
dass man ihm zuschaue, im Bemiihen,
sich darzubieten, seine Ruten aufstellte
und einen in der Ndhe bemerkten Vogel
mit Hilfe einer Pfeife und eines
Raubvogels festhielte, badndigte und
einfinge, wiirde er dann nicht seinen
Zuschauer lehren, ohne durch Zeichen
zu bedeuten, sondern durch die Sache
selbst, was jener wissen wollte?

Adeodatus: Ich fiirchte, dass dieser auch
von der Art ist, wie was ich von jenem
sagte, der fragt, was «Gehen» sei. Ich
sehe ndmlich auch hier nicht, dass der
ganze Vogelfang gezeigt worden sei.

Adeodatus sieht also auch hier das Problem
der fehlenden Eindeutigkeit, genau wie beim
Gehen. Darauf reagiert Augustin mit einer zu-
séatzlichen Bedingung: Der Zuschauer muss
intelligent sein:

Es ist leicht, dich dieser Sorge zu
entledigen; ich flige ndmlich an, «<wenn
der Betrachter intelligent genug ist,
dass er aus dem, was er sieht, die ganze
Kunst erkennen kanny: es reicht ndmlich
fiir unsere Angelegenheit, wenn gewisse
Menschen liber gewisse Dinge, wenn
auch nicht alle, ohne Zeichen aufgeklart

werden kénnen.

Der Zuschauer muss also klug genug sein, um
Rickschliisse aus dem ziehen zu konnen, was
er sieht. Nun kann man sagen, dass es sich
beim Vogelfang um eine relativ komplexe kul-
turelle Technik handelt (eine ars). Dies im Ge-
gensatz zum Gehen, einer scheinbar natiirli-
chen Tétigkeit, die alle gesunden Menschen
praktizieren. Diese Unterscheidung lésst sich
zwar nicht aufrechterhalten, denn auch das
Gehen unterliegt sozialen Kodifizierungen,

wie der Soziologe Marcel Mauss in einem be-
rihmten Aufsatz von 1935 gezeigt hat. Man
kann hdchstens sagen, dass das Gehen all-
préasent ist und die sozialen Codes so verin-
nerlicht sind, dass sie kaum in den Blick ge-
raten, ausser wenn davon abgewichen wird.
Demgegeniiber ist der Vogelfang eine weni-
ger alltégliche Tétigkeit, die ausserdem
durch spezielle Requisiten und Handgriffe
auffallt. Hinzu kommt, dass der Vogelfanger,
sobald er des Zuschauers gewahr wird, seine
Tatigkeit moglichst deutlich zur Schau stel-
len wird («im Bemiihen, sich darzubieteny);
dies entspricht dem expliziten Wunsch des
Betrachters, die Tatigkeit zu verstehen («<was
jener wissen wolltey»). Dieses Wissen-Wollen
wird sich letztlich nattrlich auf die Funkti-
on der Tatigkeit beziehen, auf ihren Sinn und
Zweck.

Wissen und intelligentes Beobachten

Die Rede vom «Wisseny ldasst vermuten, dass
es auch bei den Schauspielen um etwas An-
deres geht als um blosse Akrobatik, wo es
kaum etwas zu verstehen gibt. Die Notwen-
digkeit eines intelligenten Betrachters erin-
nert zudem an die schon zitierten Stellen aus
De ordine und De doctrina christiana, wo
«aufmerksame» und «kundige» Zuschauer fir
den Pantomimus postuliert werden.

Um der Sache ndherzukommen, miissen
wir den Verlauf des Arguments noch etwas
genauer betrachten. Zuerst wird der Vogel-
fang als Beispiel einer selbsterkldrenden Té&-
tigkeit etabliert, unter der Bedingung, dass
«der Betrachter intelligent genug ist» (s.o.).
Dies wird anschliessend als Grundlage fir
die Annahme benutzt, dass nicht nur solch
komplexe Techniken, sondern auch eine sim-
ple und gewohnliche Tatigkeit wie das Gehen
aus sich selber heraus wahrgenommen und
verstanden werden kann. Die vermeintliche
Grenze zwischen kulturell definierten und
natiirlichen Tatigkeiten wird auf diese Weise
verwischt. Und tiberhaupt, fahrt Augustin
fort, fielen ihm jetzt tausend Dinge ein, die
ohne Zeichen gezeigt werden kénnen:

Denn um nicht die zahllosen Schau-
spiele in allen Theatern zu erwédhnen —
Schauspiele von Leuten, die die Dinge
ohne Zeichen, sondern durch die Dinge
selbst darbieten —, so doch sicher diese
Sonne hier und das Licht, das alles
durchdringt und umgibt, der Mond und
die Gibrigen Gestirne, die Kontinente und
die Meere und was immer dort entsteht



(man kann es nicht zdhlen!): Bietet etwa

nicht Gott und die Natur diese durch sie
selbst dar und zeigt sie den Betrachtern?
(De magistro 10.32)

Dinge durch sie selbst erkennen

Der Sprung in diesem letzten Zitat von men-
schengemachten Schauspielen zu der von
Gott erschaffenen Welt hat manchen Leser
tuberrascht.Was wir jedoch vor uns haben, ist
nichts anderes als eine Weiterentwicklung
des antiken Vergleichs der Kontemplation des
Universums mit dem Betrachten eines Schau-
spiels, den wir schon bei Aristoteles und Ci-
cero finden. Augustin formt diesen hier um zu
einem Prélude fiir den Schlussteil des Dialogs,
in dem er zeigen wird, dass man letztlich gar
nichts durch Zeichen lernen konne, sondern
dass man umgekehrt zuerst die Sache kennen
miisse, um das Zeichen verstehen zu kénnen.
Grundanliegen von De magistro ist die Mog-
lichkeit, Dinge ohne die Vermittlung von Zei-
chen, sondern durch diese selbst erkennen zu
konnen.

Es geht um die
Moglichkeit, Dinge
durch diese selber
erkennen zu konnen.

Doch wenn dies im Theater méglich sein
soll — und in der formelhaften Praeteritio
(«um nicht zu erwdhnen...») wird die Selbst-
verstdndlichkeit dieser Annahme angedeu-
tet — an welche Art von Schauspielen denkt
Augustin denn hier? Es mag hilfreich sein,
sich noch einmal den Tanz als leibhaftige
Présenz der Zahl zu vergegenwértigen (De
libero arbitrio). Es geht auch dort um ein
Zeigen ohne Zeichen. Es scheint also nahelie-
gend, dass Augustin an Tanz dachte, in des-
sen rhythmischen Bewegungen man die Re-
gelméssigkeit und Zahlhaftigkeit vor sich
sieht. Doch die Rede vom Zeigen ohne Zei-
chen durch die Dinge selber (im Plural)
scheint noch auf etwas anderes hinzudeuten,
namlich die Tatsache, dass auch im Pantomi-
mus und iiberhaupt in jedem dramatischen
Genre viele Dinge durch diese selber gezeigt
werden. Wenn ich auf der Bithne die Hand-
lung des Gehens zeigen méchte, dann werde
ich sie durch das Gehen selber zeigen; wenn
ich Weinen oder Lachen zeigen méchte, dann

Gott begniigt sich
nicht mit «intelligent
design», sondern er
betreibt «intelligible
designy.

werde ich es durch diese Handlungen selber
tun (in der Theaterwissenschaft unterschei-
det man daher zwischen dem phdnomenalen
und dem semiotischen Kérper — eine theore-
tische Unterscheidung, die genau deswegen
so interessant ist, weil sie in der Praxis un-
terlaufen werden kann). Die Liste der Dinge,
die man unmittelbar zeigen kann, ist viel-
leicht nicht unendlich, aber es gibt diese Din-
ge, und darum geht es Augustin hier. Es geht
nicht um das Erkennen eines abstrakten
Prinzips oder einer Regelhaftigkeit, sondern
schlicht um die Moglichkeit, Dinge durch
diese selber erkennen zu kénnen. Und das
Theater ist ein Ort, an dem diese Moglichkeit
vollzogen wird. Dies wusste Augustin, so
diirfen wir annehmen, weil er zumindest als
jingerer Mensch ofter im Theater sass und
dabei genau beobachtete.

Lernen und Verstehen ist das grosse The-
ma von De magistro — daher auch die Forde-
rung nach einem intelligenten Betrachter
des Vogelfangers. Was es aber heisst, auch in
der Welt die Dinge durch diese selber zu er-
kennen, wo es keinen offenkundigen narrati-
ven Zusammenhang gibt wie im Theater und
keinen praktischen Zweck wie beim Vogel-
fang, ist nicht so klar. Augustin entwickelt
denn auch im letzten Teil des Dialogs die
Vorstellung des «inneren Lehrersy, der kein
anderer ist als Gott und der die Erkenntnis
der Dinge durch diese selber garantiert. An-
ders als Aristoteles’ Demiurg begniigt sich
Augustins Gott nicht damit, die Welt schén
zu arrangieren, sondern er stellt sie dem
Menschen auch als zu erkennende vor Augen.
Dieser Gott begniigt sich nicht mit «intelli-
gent design» (Amerikanisch gesprochen),
sondern er betreibt «intelligible designy.

Bemerkenswert ist, dass Augustin diese
Uberlegung hier anhand des Theaters kon-
kretisiert, wo die «Erkennbarkeit der Dinge
durch diese selber» als Selbstverstédndlich-
keit erfahren werden kann. Der Tanz dient
nicht etwa lediglich als Vergleich oder Meta-
pher, wie wir es von anderen Autoren kennen,
Christen oder Neuplatonikern. Vielmehr ist
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die Korperperformance von Ténzern und
Pantomimen eine konkrete Gelegenheit,
das Phanomen des direkten Erkennens der
Dinge durch diese selbst zu erleben und zu
vollziehen.

Wir kénnen daher unser Bild von Augus-
tin als einem Eiferer gegen den «fremden
Kummer» der Biihne, das wir aus den Be-
kenntnissen kennen, nuancieren. Er war zu
durchaus niichternen und vor allem originel-
len Beobachtungen imstande. In frappantem
Gegensatz zur platonischen Tradition mit
ihrer Kritik an der Mimesis ist das Theater
fiir den frithen Augustin ein Ort, an dem un-
vermitteltes Erkennen erlebbar wird.

Prof. Dr. Karin Schlapbach ist Professorin fiir Latinistik an
der Universitat Freiburg. karin.schlapbach@unifr.ch
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TANZ ALS
VERKORPERUNG
DES SELBST

TANZTHERAPIE ALS MITTEL ZUR
GESUNDHEITSFORDERUNG UND ALS

PSYCHOTHERAPEUTISCHE METHODE

«Tanz, tanzt, sonst
sind wir verloren!y»

Pina Bausch

«Movement, to be
experienced, has to be
found) in the body,
not put on like a dress
or a coat. There is
that in us which has
moved from the very
beginning. It is that

which can liberate us.»*
Mary Starks Whitehouse

Was bewirkt Tanz?

Bereits seit Urzeiten tanzen die Menschen.
Musik und Tanz waren schon in menschlichen
Frihkulturen ein wichtiger Bestandteil von
Heilritualen. Das ist auch heute in vielen in-
digenen Kulturen der Fall. Tanz ist ein fester
Bestandteil jeder Kultur und so essenziell wie
Nahrungsaufnahme. Auch ist die sozialbin-
dende Funktion von Gemeinschaftstdnzen
und gemeinsamem Musizieren bekannt. Ge-
sellschaften, die den Tanz verboten haben,
sind in ihrer Entwicklung stagniert, so zum
Beispiel die argentinische Militardiktatur
oder gerade aktuell der IS in Syrien und im
Irak. Tanz und Bewegung scheinen also eine

belebende und aktivierende Wirkung auf uns
zu haben. Dieser Zusammenhang zwischen
Imitation/Synchronisation und sozialer Kog-
nition kann heute mit psychologischen und
neurowissenschaftlichen Methoden unter-
sucht werden. Durch die Embodiment-For-
schung, die zunehmend Eingang in die Psy-
chologie und Kognitionswissenschaft findet,
weiss man heute, dass der Kérper bzw. (der in
der Phanomenologie so bezeichnete) Leib die
unumgéngliche Grundlage sowohl fiir moti-
vationale Prozesse, Affekte und Emotionen
als auch fiir Einstellungen und Bewertungen
darstellt. Freier(er) Tanz wie Tanzimprovisati-
on, Tanztheater, Ausdruckstanz, aber auch
Improvisationstdnz wie beispielweise Tango
Argentino und vor allem therapeutisch einge-
setzter Tanz vermdgen es, die Symbolisie-
rungsfahigkeit und dadurch die Entwicklung
des Selbstgefiihls zu férdern. Soziale, emotio-
nale, kognitive und psychomotorische Fahig-
keiten koénnen unterstiitzt, die eigene Wahr-
nehmungsweise kann spielerisch entdeckt
und die Offnung fiir fremde Wahrnehmungs-

weisen erreicht werden.

Die Vorziige von Tanz und Bewegung

als Ausdrucksmedien im Vergleich zur
Verbalsprache

Nonverbale Prozesse bilden laut aktuellen
Embodiment-Ansitzen die Grundlage fiir Ko-
gnition und damit fiir Einstellungen und Be-
wertungen sowie damit verkniipfte Affekte.
Tanz und Bewegung bieten insbesondere in
therapeutischer Form die Moglichkeit, einen
Menschen in der Tiefe zu erreichen und damit
Festgefahrenes aufzuldsen. So kann fir das
«Unausdriickbare» Ausdruck gefunden, Struk-

Juliane Tugendheim

tur und Identitat gestiftet, in Probe gehandelt
und Kontakt hergestellt werden. Da die Ent-
wicklung eines Selbstgefiihls an ein vollstén-
dig ausgebildetes Korperbewusstsein gekop-
pelt ist, kann durch den Einsatz von Tanz und
Bewegung das Korperselbst gestiarkt werden.
Der Psychoanalytiker Donald W. Winnicott
unterscheidet ein wahres Selbst vom falschen
Selbst. Mit seiner Feststellung, dass das wah-
re Selbst sinngenerierend sei und sich in sei-
ner Struktur am deutlichsten bei kreativer
Téatigkeit, in der Phantasie und im Spiel zeige,
steht er in einer engen Beziehung zu Carl Gus-
tav Jungs Begriff des Selbst. Nach Jung stellt
der Mensch eine psychische Ganzheit dar, die
man als Selbst bezeichnet. Dieses umfasst da-
mit nicht nur die bewussten psychischen In-
halte, sondern auch die unbewussten. Da das
Selbst auf einem Koérperselbst beruht, kann
sich die Person — sofern sie ihr wahres Selbst
nicht wegen einer bedrohlich wahrgenomme-
nen Umwelt schiitzen muss — mit dem Koérper
und den Koérperfunktionen verkniipfen. Ein
Séugling erfdhrt eine Umwelt als lebensbe-
drohlich, wenn er nicht «gehalten» wird und
so seine «archaische Angst» nicht bewdiltigen
kann. Um sich zu schiitzen, entwickelt dieser
Mensch im Laufe der Zeit ein falsches Selbst,
das wie eine starre Maske zu verstehen ist, die
sich vor das wahre Selbst schiebt, um die als
lebensbedrohlich empfundenen Erfahrungen
des Saduglingsalters zu verdrédngen. Winnicott
beschreibt in seinem 1974 vero6ffentlichten
Werk, dass in Situationen, in denen «eine gan-
ze Persony erforderlich ist, dem falschen
Selbst etwas Wesentliches fehle und es sich
so am deutlichsten zeige: in Lebensbeziehun-
gen, Arbeitsbeziehungen und Freundschaften.



Tanz- und Bewegungs-
therapie ermoglichen
es, die Wirklichkeit
neu zu ordnen und
dabei eine neue Vision
von sich selbst zu
entwerfen.

Hier sei das wahre Selbst verborgen, es fithre
ein geheimes Leben. Das falsche Selbst sucht
nach Winnicott zwar nach Bedingungen, die
es dem wahren Selbst ermdglichen, zu sei-
nem Recht zu kommen, doch miisse es eine
neue Abwehr gegen die Ausbeutung des wah-
ren Selbst finden, wenn diese Bedingungen
nicht zu finden sind. Das Problem, das Ver-
balsprache damit darstellt, besteht auch da-
rin, dass Theorie und Praxis oder Kognitio-
nen und Korper- und Sinneswahrnehmung
getrennt werden. Hierbei wird der Illusion
nachgejagt, dass beides unabhéngig vonein-
ander existiere. Diese illusiondre Wahrneh-
mung der Trennung fihrt zu einem Vergessen
der Entstehungsgeschichte der Handlungs-
weisen. Denn mit einem mangelhaft ausge-
bildeten Koérperbewusstsein kénnen unbe-
wusste Prozesse — und damit auch unerfillte
Bediirfnisse — kaum ins Denken integriert
werden, was bedeutet, dass die eigenen Ein-
stellungen und Verhaltensweisen nur spér-
lich reflektiert werden. Daraus kénnen zum
Beispiel unechtes/gekiinsteltes, «verkopf-
Verhalten,
Leihidentitdten, widerspriichliches Verhal-

tes» oder «automatenhaftesy
ten, Abhédngigkeit, ein Gefiihl der Leere, Nar-
zissmus und/oder Machtdemonstrationen
resultieren. Winnicott hat genau dies als das
falsche Selbst beschrieben. Durch (freien)
Tanz- und Bewegungsausdruck wird es also
moglich, direkt zu authentischen Bediirfnis-
sen zu gelangen, da der «Koérper nicht liigty.
Aus diesem Grund ist die Arbeit mit dem Be-
wegungsausdruck auch hilfreich fir die
Psychotherapie, um dadurch zu erfahren,
was ein Patient/eine Patientin tatséchlich
braucht, um sich wohlzufiithlen.

Was ist Tanztherapie?

Tanztherapie oder auch Bewegungstherapie
ist eine psychotherapeutische Disziplin der
kiinstlerischen Therapien und wurde in den
1940er Jahren in den USA entwickelt. Ziel

dieser Therapieform ist unter anderem die
Steigerung der Korper- und Selbstwahrneh-
mung. Die Grundideen der Tanztherapie ba-
sieren auf Grundlagen der Tiefenpsychologie
und der humanistischen Psychologie. In der
Tanztherapie geht es viel weniger um zu er-
lernende Tanztechniken als um den eigenen
Ausdruck und die soziale Begegnung in der
Bewegung. Quelle fiir die Bewegung sind die
eigenen Themen und Konflikte.

Bei der Tanztherapie geht es darum, iber
korperliche Formungsprozesse das — sonst
meist verborgene — Innenleben sichtbar zu
machen. Durch Korperbewusstseinsschu-
lung, die in der Tanztherapie praktiziert wird,
wird es mdglich, die in den Korper einge-
schriebenen Empfindungen, Denkmuster und
Gefiihle iberhaupt erst wahrzunehmen, um
sie dann gegebenenfalls zu transformieren.

Methoden der Tanztherapie sind bei-
spielsweise therapeutisches Spiegeln in Be-
wegung, Chace-Kreis, die Arbeit mit Materia-
lien, Authentic Movement oder die Bartenieff
Fundamentals. In der Tanz- und Bewegungs-
therapie bildet die komplexe Bewegungsana-
lyse nach Rudolf von Laban, Irmgard Bar-
tenieff, Judith Kestenberg und Warren Lamb
die diagnostische Basis und das elementare
Handwerkszeug, die fiir die Anamnese, den
Therapieverlauf und letztlich den Therapie-
erfolg erfasst wird.

Kiinstlerische Therapiemethoden, die
den Korper als Resonanzraum fiir Interven-
tionen einbeziehen — wie insbesondere die
Tanz- und Bewegungstherapie —, ermdogli-
chen es, die Wirklichkeit neu zu ordnen und
dabei eine neue Vision von sich selbst zu
entwerfen, die Riickschliisse auf essenzielle
Grundbediirfnisse gibt. Sowohl die vorhan-
denen Bediirfnisse als auch die Ressourcen
von Patienten/Klienten kénnen durch Tanz-
und Bewegungstherapie besonders verdeut-
licht und erlebbar gemacht werden, indem
sie verkorpert werden. Der Ressourcenakti-
vierung kommt eine zentrale Stellung als
psychotherapeutischer Wirkfaktor zu. Ne-
ben der Férderung von Ressourcen geht es
bei Psychotherapie immer auch um die For-
derung von Empathie, da diese letztlich bei
samtlichen psychischen Erkrankungen eine
Rolle spielt. Letztere 1asst sich durch thera-
peutisches Spiegeln in Bewegung besonders
effektiv férdern.

Psychotherapeutische Tanz- und Bewe-
gungstherapie bietet grundsétzlich die Mog-
lichkeit, gezielt Wirkfaktoren anzutreiben,
die fiir die Psychotherapie zentral sind und
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die mit der Férderung der Selbstentwicklung
zusammenhédngen. Durch Tanz- und Bewe-
gungstherapie kann eine neue Erfahrungs-
welt in einem gesicherten Freiraum erkundet
werden. Das Ziel hierbei besteht darin, sen-
somotorische Differenzierung zu erfahren,
um hierdurch neue Erfahrungshorizonte er-
schliessen zu koénnen. Die Folge davon sind
Verdnderungen in der Wahrnehmung, des
Denkens, Fithlens und Wollens. Durch das
«Probehandeln» ist die Tanztherapie zudem
besonders gut dazu geeignet, die Motivatio-
nen hinter einem bestimmten Verhalten er-
kenn- und erfahrbar werden zu lassen. Eben-
so kénnen durch das Probehandeln unter
Einbezug des Korpers positive Bewaélti-
gungserfahrungen im Umgang mit Konflik-
ten und Problemen erprobt werden. Durch
das leibhaftige Erleben im sozialen Kontext
lassen sich durch Tanz- und Bewegungsthe-
rapie korrigierende Neuerfahrungen machen,
die die Entdeckung und Entwicklung eines
Selbstgefiihls férdern und dadurch thera-
peutisch wirksam sind.

* «(Bewegung, um sie zu erfahren, muss im Kérper «gefunden)
und nicht wie ein Kleid oder einen Mantel angezogen
werden. Da ist etwas in uns, das sich seit dem ersten
Moment bewegt. Es ist das, was uns befreien kann.»

Juliane Tugendheim ist akademische Mitarbeiterin an der
Fakultat far Therapiewissenschaften der SRH Hochschule
Heidelberg. juliane.tugendheim@srh.de
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Aus der Fakultat

PERSONELLES

Eintritte

— Assistenzen haben angetreten:
Helge Bezold (Altes Testament,
per 1.2.2018), Delphine
Conzelmann (Kirchengeschichte,
per 1.7.2018), Katharina Merian
(Systematische Theologie/
Dogmatik per 1.8.2018), Judith

Muller (Lutz-Zwillenberg-Lehr- und

Forschungsstelle fiir Jiidische
Literatur, per 1.8.2018),

Julia Rhyder (Altes Testament,
Stv., per 1.11.2018)

— Stellen fur wissenschaftliche
Mitarbeitende haben
Ubernommen: Michael Pfenninger
(SNF, per 1.2.2018), Julia Blanc
(SNF, Urban Green Religions,
per 1.4.2018), Fabian Huber
(SNF, Urban Green Religions,
per 1.4.2018), Lucas Zapf
(Religionswissenschaft, per
1.8.2018), Dr. Matthias Gockel
(SNF, per 1.8.2018)

— Administrative Stellen
Ubernommen haben Julia Vitelli
(Dekanat, per 1.8.2018)
und Tabea Eugster-Schaetzle
(Praktische Theologie,
per 1.11.2018)

— Pia Nicole Schwarz, Szenografin
fur die Karl-Barth-Ausstellung
(per 1.4.2018)

Austritte

— Christine Oefele, Stv. Assistenz
Neues Testament, wird
Beauftragte fur Gottesdienst und
Kirchenmusik in der Fachstelle
Theologie der ref. Kirchen
BE-JU-SO (31.7.2018)

— Markus Zehnder, Titularprofessor,
Lehrtatigkeit in Los Angeles, USA
(31.7.2018)

— Irene Kalin, Mitarbeiterin Dekanat
(30.9.2018)

— Stefanie Mahrer, wiss. MA
Judische Studien, wechselt als
PRIMA-Stipendiatin und SNF-
Projektleiterin an die Universitat
Bern (30.9.2018)

— Gabiriella Gelardini, PD, Ruf an
die Nord University, Norwegen
(80.9.2018)

— Sylvia Battegay, Assistentin
Jidische Studien (31.12.2018)

— Beat Biichi, Assistenz Ethik und
wiss. MA Karl Barth-Zentrum
(31.12.2018)

— Albrecht Grozinger hat die
Studienleitung des DSTR
niedergelegt (31.12.2018)

STUDIUM, PROMOTIONEN,
HABILITATIONEN

Bachelor (Theologie)

Larissa Kessler, Esther Maria
Meyer, Stephan Rohner, Matthias
Saladin, Ursus Scheifele, Christa
Schiipbach Bartschi

Master (Theologie)
Kim Daéllenbach, Tobias Frehner,
Richard Vlasak

QUEST |
Kai Hinz, Sabine Schiiz, Fabian
Wildenauer, Lukas Zind

Bachelor (Religionswissenschaft)
Chantal Gardelli, Kathleen
Hellermann, Luzia Kunz, Sara
Sabrina Wenzinger

Master (Religionswissenschaft)
Tanja Hoch

Master (RWP)
Nikolaus Dick, Abraham Meertens

Promotionen
Christel Oefele, Manuel Schmid,
Tabitha Walther

Habilitationen

Esther Kobel (Habilitation fiir Neues
Testament), Michael Bangert
(Umbhabilitierung von Bern nach
Basel, Kirchen- und Theologie-
geschichte)

—21.11.2018: Podiumsdiskussion

«Religion und Werbung?» (ZRWP)

—28.-24.11.2018: «Kleider und

Textilien im Mittelalter»,
trinationaler mediavistischer
Workshop mit Masterstudierenden
und Doktorierenden der
Universitaten von Basel, Freiburg
und Strasbourg (KG)

VERANSTALTUNGEN IN

AUSWAHL - EIN RUCKBLICK

- FS 2018 Ringvorlesung Religion
und Migration in der Schweiz
(AEC/PT)

— «Transformation und Frieden.
Islamische und christliche Impulse
zur Konfliktfahigkeit» (Augst/BL,
18.-20. April 2018) in Kooperation

mit dem Schweizerischen Zentrum

fur Islam und Gesellschaft (SZIG),
Fribourg

- 20.4.2018: Studientag Gender
Studies und Praktische Theologie
im Dialog

— 22.-23.5.2018: Doktorierenden-
kolloquium in Basel; in
Kooperation mit den Universitaten
Potsdam und Wien (Judische
Studien)

— 28.-30.6.2018: Tagung
«Current Religion and Migration.
A Transnational Discourse» (PT)

— 28.-27.7.2018: Europaische
Sommeruniversitat Jidische
Studien zum Thema «Macht»
in Hohenems.

—11.-13.9.2018: «What Follows
la mort de I'auteur? Re-Evaluating
the Concept of Authorship in
Hebrew Bible Studies»,
Internationale Konferenz (AT)

—21.9.2018: Workshop
Religionsbezogene
Migrationsforschung (PT)

- 16.-19.10.2018: Blockseminar
«Migrationskirchen in
O6kumenischer Perspektive»,
gemeinsam mit der Universitat
Bern im Okumenischen Institut
Bossey (AEC)

KOOPERATIONEN
— Interreg-Projekt «Geteilte

Uberzeugungen»
(Forschungskooperation zu
interreligidsen Beziehungen mit
den Universitaten Strassburg,
Tubingen, Heidelberg und

der Hochschule fir jlidische
Studien in Heidelberg, Aufbau
eines gemeinsamen Master-
studiengangs)

— Projekt «Interkulturelle Religions-

soziologie» in Kooperation mit

Prof. Bagher Talehi Darabi von
der «Universitét fur Religionen

und Denominationen» in Qom,

Iran, gefordert vom SNF

EHRUNGEN
— Die Ehrenpromotion der

Theologischen Fakultat ging an
Prof. Dr. theol. Hans-Martin Barth,
Emeritus an der Philipps-
Universitat Marburg.

— Der Fakultatspreis ging an

Dr. theol. des. Christine Oefele
fir ihre Dissertation: «<Seht,

was ihr hort> Exegese als
Partiturlesen — eine Interpretation
von Mk 1,1 — 8,22a» sowie an
Dr. des. Manuel Schmid fiir
seine Dissertation «Der Offene
Theismus als bibeltheologische
Reformbewegung».

— Dr. Anja Kirsch hat fiir ihren

Artikel «<Red catechisms» den
SAGW Nachwuchspreis 2018
erhalten.



FORSCHUNGSPROIJEKTE

IN AUSWAHL

— Autoritatskonzeptionen bei
Wilhelm von St. Thierry (1 1148)
(Delphine Conzelmann,
Dissertationsprojekt)

Erarbeitung eines Quellenbuchs
zur Schweizer Kirchengeschichte
(Prof. Dr. U. Zahnd; gemeinsam
mit den kirchengeschichtlichen
Fachbereichen der anderen
Schweizer Universitaten)

Konzeption und redaktionelle
Leitung der Neuauflage von
Friedrich Uberwegs «Grundriss
der Geschichte der Philosophie»,
Abteilung 15. und 16. Jahrhundert
(Prof. Dr. U. Zahnd gemeinsam
mit Philippe Bittgen, Paris)

Urban Green Religions: Religion
in Low Carbon Transitions in two
Western European Cities,
SNF-Projekt (Prof. Dr. J. Kéhrsen)
Co-Visioning the Future:

Die Zukunftsvisionen von
Nachhaltigkeitsinitiativen,
Mercator-Stiftung (Prof. Dr.
J. Kohrsen)

Kontextuelle Theologie in

Migrationskirchen in der
Schweiz (Prof. A. Heuser
und Dr. C. Hoffmann)
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