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,Das ist die Welt, das bin ich und das ist meine Seele. Und alles was meine Seele belastet

werfe ich weg!“

- Lachyoga-Mantra
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,Wir sitzen nach dem Lachyoga gemeinsam in einer Berliner Kneipe. Ein Mann versucht hinter
meinem Stuhl durchzugehen, um zu einem anderen Tisch zu gelangen. Ich bemerke dies und
riicke mit dem Stuhl etwas nach vorn, damit er mehr Platz bekommt.

Lisa: Geht's?

Mann: (grinsend) Ja klar, ich bin ja schlank!

Er ist sehr kréftig und sichtlich nicht schlank. Manuela, Beate und Stefan lachen laut.
Katharina: Ich weif$ gar nicht, was es da zu lachen gibt!

Beate: Das ist ja dein Problem. Dann hast du den Witz nicht verstanden (lacht).
Katarina: Nee, das ist gar kein Problem (lacht)!

- Beobachtungsprotokoll 17.4.15

Als ich diese Situation miterlebt habe, war ich bereits fiinf Monate im Feld und notierte
sie im Anschluss an unser ,after laughter‘-Treffen, das gelegentlich nach einer Lachyoga-
Stunde zustande kam. Das Eindrucksvolle an diesem schlagfertigen, kurzen Austausch
und was ihm eine Erwdhnung direkt zu Beginn der Einleitung dieser Arbeit verschafft,
ist, dass sich darin ganz wesentliche Aspekte des Lachyogas artikulieren. So etwa der
Versuch, das Lachen von (ausgrenzenden) Humorstrukturen abzukoppeln, was auch
unter dem Leitmotiv der Bewegung ,Lachen ohne Grund’ gefiihrt wird. Die Distanzierung
als (leibliche) Fahigkeit sich abzugrenzen und in diesem Fall ,Spitzen‘ abzuwehren, die
eine Person zu anderer Zeit vielleicht eher eingeschiichtert hatten. Zuletzt die
Relativierung, die diesen ,Spitzen‘ iiberhaupt erst den Spiegel vorhilt: Weder den
Bauchumfang des Mannes, noch ein Missverstandnis gibt es ernsthaft zu belachen, wenn
liberhaupt etwas, dann das Beides als nicht so wichtig erachtet werden sollte.

Die vorliegende Arbeit beschaftigt sich mit Lachyoga als einer Leibestechnik, die mehr
Gelassenheit in das Leben der Teilnehmer_innen zu bringen vermag und dies, ohne
dabei negative Folgen, im Sinne zunehmender emotionaler Belastung des Selbst, oder
einer ,affektiven Neutralitit’ hervorzurufen, wie sie aus soziologischer Perspektive
Trainingsangeboten zum Selbstmanagement der Gefiihle - in die Lachyoga durchaus
einzureihen ist - attestiert wird (Neckel 2005; 2014). Im Gegenteil: Neben einer
zunehmenden Gelassenheit, fiihlen sich Teilnehmer_innen naher ,bei sich’ und berichten
davon ihre Gefiihle und Bediirfnisse starker wahrzunehmen. Intersubjektiv lernen sie
sich von den Stimmungen, die ihnen in der Gruppe, sowie im Alltag entgegenkommen
leichter zu distanzieren und gleichzeitig Vertrauen in ,den Gegeniiber’ zu entwickeln,
was eine andere affektive Qualitdat besitzt, wie sich von Gefiihlszustinden anderer
Personen ,anstecken‘ zu lassen. Der Fokus auf die Praxis des Lachyoga verweist somit

darauf, dass durch die Ubungen deklarierter Selbstmanagements, auf Grund des
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Ansprechens  unterschiedlicher affektiver = Ebenen, komplexere  Dynamiken
hervorgerufen werden. Diese mdchte ich im Falle des Lachyogas besonders im Rahmen
existenzieller Gefiihle (Ratcliffe 2008; 2015), sowie neophdnomenologischer Ansatze
zum Lachen diskutieren (Priitting 2012).

Die Arbeit gliedert sich in vier Abschnitte. Zunachst gebe ich einen historischen Abriss
des Yogas, sowie speziell des hasya yogas (Lachyoga), wobei ich auch auf die spezielle
Bedeutung des Lachens in fernodstlichen, spirituellen Beziigen aufmerksam mache.
Daraufhin stelle ich die bereits genannten theoretischen Hauptpfeiler der Studie vor. In
einem zweiten Teil, lege ich den Forschungsprozess dar und reflektiere die verwendete
Methodologie. Im dritten Teil, komme ich zu den Forschungsergebnissen, die in
diskursive Beziige, sowie die praktische Ausiibung und deren (affektive) Dynamik
aufgespalten sind. Ich méchte jedoch gleich darauf hinweisen, dass die beiden Bereiche
vor allem analytisch getrennt wurden. Die Beschreibung der Praktiken erhélt dabei
vergleichsweise mehr Raum, was einerseits dem Feld geschuldet ist - das Wesentliche
des Lachyogas liegt in dessen Austibung und weiterhin der hoheren Komplexitat der
Praxis. Die Diskurse drehen sich um relativ wenige, eindeutige Themen. Im
abschliefenden Teil, komme ich zu einer umfassenden Diskussion der Ergebnisse
verankert in den Theorien, die im ersten Teil eroffnet wurden und versuche

weiterfiihrende Fragestellungen aufzuzeigen.



[. HISTORISCHE UND THEORETISCHE EINORDUNG

Zwei Anmerkungen vorweg: Da zu der Frage nach dem Verstdndnis des Lachens in
fernostlichen Landern nur wenig mir zugangliche! Literatur finden konnte, prasentiert
dieses Kapitel (1.1.2.) die wenigen Aspekte, die mir begegnet sind, wobei sich diese auch
nicht ausschliefRlich auf das Lachen beziehen, sondern Lachen besonders im Verbund
mit Humor und Witz betrachten.

Des Weiteren wurde bisher keine systematische Geschichtsschreibung des Lachyogas
verfasst. Gemessen an ,der Tradition des Yogas‘, ist die Bewegung unvergleichbar jung
und die Datenlage zu ihrer Entwicklung und Verbreitung scheint sehr diinn.
Wissenschaftliche Literatur beschrankt sich meiner Recherche nach auf den
psychologisch-medizinischen Bereich, sowie den therapeutischen Nutzen des Lachyogas
(z.B. Landmann 2014, Weinberg/Neal 2012, Farifthe 2014, Omar 2009, Dogloff-Kaspar
2012). Ein paar aufgefundene Informationen in deutsch-, sowie englischsprachiger,
popularwissenschaftlicher Literatur, Ratgebern und offiziellen Internetseiten mochte

ich in Kapitel 1.1.3. dennoch zur Orientierung wiedergeben.

1.1. Zur Einordung des hasya yogas

1.1.1. Der Yoga

,Yoga‘ bedeutet wortlich aus dem Sanskrit iibersetzt anschirren, anjochen, oder auch
zusammenbinden und bezeichnet nach den Religionswissenschaftlern Carpenter und
Whicher eine Tradition spiritueller Praxis, die bereits in den Veden, einem
vielschichtigen Schriftkorpus indischer Philosophie, im dritten oder vierten Jahrhundert
(n.u.Z.) im Yoga-Sutra des Patanjali schriftlich festgehalten wurde, dessen Ausiibung
zeitlich jedoch noch weiter zuriickreicht (vgl. Whicher/ Carpenter 2003: 1).

Das Yoga-Sutra des Patanjali gilt als klassisches Yoga-System und gilt unbestritten als
Grundlage weiterer unterschiedlicher Entwicklungen des Yogas in hinduistischen

Schulen, im Jainismus, oder Buddhismus (Whicher/ Carpenter 2003: 6, Qvarnstrom

Yd.h.in deutscher, oder englischer Sprache.

> Whicher und Carpenter machen in ihrem Sammelband ,Yoga — The Indian Tradition’ von 2003, explizit darauf
aufmerksam, dass es problematisch ist von einer, oder der indischen Tradition im Bezug auf den Yoga zu
sprechen (vgl. Whicher/ Carpenter 2003: 2).



2003). Das System verbindet philosophische Theorie des Samkhya3 mit der Yoga-Praxis
und ist als eigene Schulrichtung des Samkhya anzusehen. Dazu der Indologe

Frauwallner im ersten Band ,Geschichte der indischen Philosophie®:

»Dieser Ausdruck ist nun nicht so zu verstehen, wie wenn es sich um ein eigenes philosophisches
System handeln wiirde. Der Yoga ist kein System, sondern ein Weg, die Erlésung zu finden, und
konnte als solcher mit den verschiedensten philosophischen Lehren verbunden werden. [...]
Aber erst im Samkhya wurde man sich dieses Verhaltnisses klar bewusst und stellte
dementsprechend die Lehre auf, dass es auf zweierlei Weise moglich sei, die erlosende
Erkenntnis zu erlangen, auf dem Wege des logisch-theoretischen Denkens, und auf dem Wege
der Versenkung, des Yoga.” (Frauwallner 2003: 260f.)

Das Yoga-Sutra nach Patanjali ist aus verschiedenen Bestandteilen zusammengesetzt,
die kein einheitliches Bild ergeben, jedoch kann man von einem Kern in den
Darstellungen sprechen, der zwei Wege zur Erlosung angibt. Zum einen den
sogenannten achtgliedrigen Yoga-Weg. Dieser besteht aus der filinffachen Bandigung
(yamah), der fiinffachen Zucht (niyamah), dem Sitzen (asanam), der Atemregelung
(pranayamah), dem Zuriickziehen der Sinnesorgane (pratyaharah), der Sammlung
(dharana), der Betrachtung (dhyanam) und der Versenkung (samadhih). Diesem Weg
sind einige vorbereitende Ubungen vorangestellt: Askese (tapah), Veda-Studium
(svadhyayah) und die Andacht zu Gott (isvarapranidhanam). Die ersten fiinf Stufen
werden auch als duflere Glieder des Yoga-Wegs bezeichnet, die letzen drei Stufen
entsprechend als innere (vgl. Frauwallner 2003: 272f.).

Der zweite Weg ist der Weg der Unterdriickung der Tatigkeit des Geistes. Die
Unterdriickung ist dabei flinffach: Richtige Erkenntnis (pramanam), Irrtum
(viparyayah), Vorstellung (vikalpah), Schlaf (nidra) und Erinnerung (smrtih). Zu dieser
Unterdriickung dienen vor allem zwei Mittel: Ubung (abhyasah) und Begierdelosigkeit
(vairagyam). Erstes bezieht sich darauf, in den Unterdriickungsbestrebungen zu
verharren, und zweites darauf den Geist von der sinnlichen Welt abzuwenden und ihm
somit jegliche Anhaltspunkte zu entziehen. Auch dieser Weg wurde weiter aufgegliedert.

So wird eine Andacht zu Gott dem Weg vorangestellt und:

,Es werden in loser Folge Mittel aufgezdhlt, den Geist zu beruhigen und zu sammeln. Darunter
erscheinen auch Atemiibungen. Ferner wird die Ubung der Liebe (maitri), des Mitleids (karuna),
der Heiterkeit (mudita) und des Gleichmuts (upeksa) empfohlen. [...] Insbesondere zeichnete
man dem Jiinger einen festen Ubungsplan vor, der ihn innerhalb der bewussten Versenkung

*S. dazu Frauwallner 2003: 174 ff.



stufenweise weiterfiihren sollte bis zur Uberwindung des Bewusstseins. [...] Man zihlte vier
Stufen der bewussten Versenkung auf. Auf der ersten herrscht das Nachdenken (vitarkah). Auf
der zweiten ist das Nachdenken geschwunden und an seine Stelle das Uberlegen (vicarah)
getreten. Auf der dritten Stufe fehlt auch das Uberlegen, und der Ubende wird nur von einem
Wonnegefiihl (anandah) beherrscht. Kennzeichen der vierten Stufe schliefdlich ist das blofde
Ichbewusstsein (asmita).” (Frauwallner 2003: 280f.)

Yoga ist somit korperliche und geistige Vorbereitung, um die Erlésung zu erlangen. So
unterschiedlich die Wege sind, so heterogen sind auch die Vorstellungen davon, wie die
Erlosung inhaltlich, ihr metaphysischer Gehalt, aussieht. Frauwallner gibt eine
Darstellung wieder, die seiner Ansicht nach dem Grundgedanken der Samkhya-Lehre am
besten entspricht: Dabei richtet der Yogi im Zustand der Versenkung und unter
vollstandiger Beherrschung seines Geistes, diesen auf die Verschiedenheit von Seele und
Materie und erkennt dabei, dass alle Verstrickungen im materiellen Bereich verlaufen
die Seele davon nicht beriihrt wird. Damit verschwindet auch das Nichtwissen (avidya),
dass die Seele in den Wesenskreislauf eingebunden sieht und man tritt aus dem

Kreislauf der Wiedergeburt aus (vgl. Frauwallner 2003: 276).

Dieses klassische System des Yoga hat - wie bereits erwdhnt - die weiteren
Entwicklungen des Yoga mafdgeblich mit beeinflusst. Besonders die dufderen Glieder

haben nach Frauwallner in spateren Yoga-Richtungen einen grofden Zuwachs erfahren.

1.1.2. Zum Lachen/ Humor in ferndstlichen Lindern und dessen

spirituellem Bezug

,Hasya“ ist ein Begriff aus dem Sanskrit und bedeutet wortlich Lachen, Auslachen,
komisch, lustig, licherlich, um nur einige der méglichen Ubersetzungen zu nennen (vgl.
URL 1). Zieht man einschlagige Literatur und Internetquellen zum Lachyoga heran, wird
es mit grundlosem Lachen iibersetzt. Ein Aspekt, der sich im Leitbild des hasya yogas
,Laughing for no reason’, unmittelbar wiederspiegelt (vgl. z.B. URL 5).

Es stellt sich die Frage, ob dieses Bild des grundlosen, heiteren Lachens fiir sich steht,
oder welchen Bezug es zu einem weitergehenden Verstindnis des Lachens in

religiosen/spirituellen Zusammenhangen hat, bzw. hatte.



Die Verbindung von religiésen Praktiken und Darstellungen ferndstlicher Religionen mit
dem Lachen, ist nicht ginzlich neu, wie beispielhaft die amerikanischen
Religionswissenschaftler Conrad Hyers* und Lee Siegel> bereits in den 70er/80er Jahren
aufzeigten. Michael Clasquin, ebenfalls Religionswissenschaftler, macht rezenter in
seinem Artikel ,Real Buddhas don’t laugh: Attitutes towards Humour and Laughter in
ancient India and China’ darauf aufmerksam, dass es durch die geographische
Ausbreitung des Buddhismus zu einem Wandel im Umgang mit dem Lachen kam, der
sich zum Beispiel in der Darstellung Buddhas - einmal als schlanke, ernste, oder
maximal leicht lachelnde Figur, im Zen-Buddhismus hingegen als dickbaduchiger, herzlich
lachender Buddha - zeigt. Er stellt sich die Frage danach, warum es zu diesem Wandel
kam und welches Verstindnis von Lachen/Humor hinter diesem Wandel steht.
Demnach folgten indische buddhistische Gelehrte der Klassifikation der Lehre des
Bharata (4. Jhdt. n. Chr.), welche das Lachen in sechs Kategorien einteilte, in eine
hierarchische Reihenfolge brachte und dabei Monchen, sowie gesellschaftlich hoher
stehenden Mannern, lediglich die erste Stufe des Lachens sita gestattete; Ein feines,
subtiles, fast unsichtbares Lacheln mit geschlossenen Lippen (Clasquin 2001: 98; Hyers
1974: 34). Dieses Lachen findet sich nach Clasquin auf vielen Darstellungen des Buddha,
vor allem in Indien. Ein stirkeres Lachen stehe in dieser Hierarchie fiir die Welt-
gebundenen Menschen, die Diimmsten (Clasquin 2001: 98). Er erklart dieses Verhalten
im Sinne der Uberlegenheitstheorie des Lachens, die darauf abhebt, dass Lachen ein

Gefiihl des Triumpfes mit sich bringt:

»,But the Buddhist monk was already superior to other people merely because of his vocation: to
show off this superiority by laughing loudly would not only be ill-mannered, but might alienate
the lay support base on which the monastic community relied for physical sustenance. [...] If
laughter expresses a feeling of superiority, and if one is already convinced of one’s superior
status, then laughter becomes otiose and humour, the object of laughter, an unnecessary luxury.”
(Clasquin 2001: 111)

Im Gegensatz dazu spricht Hyers von ,dem‘ Zen-Buddhismus als einem ,Haus des

Lachens*:

»For Zen does more than find room for laughter — which might, after all, mean only a very small
and rarely occupied room at the back of the house. In a unique sense, the house of Zen is the
house of laughter.” (Hyers 1974:33)

* Hyers, Conrad (1974): Zen and the comic spirit
> Siegel, Lee (1987):Laughing Matters: The comic tradition in India



Flr den Zen-Buddhismus stehe dabei die Inkongruenz der Lachanldasse im Vordergrund,
welche letztlich den Unsinn und damit in erster Linie die Leere allen Daseins, zum
Ausdruck bringe. Damit liege die Erleuchtung nicht in einer Zukunft auf die es
hinzuarbeiten gilt, sondern kénne auch in kleinen Momenten gefunden werden. Das
herzhafte, den Korper erschiitternde Lachen und das aufzeigen humorvoller
Widersinnigkeit steht somit im Zentrum spiritueller Erfahrung. Heyrs geht soweit, den

Vergleich zwischen Zen-Meistern und der Figur des Clowns zu ziehen:

,One of the first impressions that one receives in reading tales of the often unorthodox lives and
ways of many Zen masters is the peculiar correspondence between these figures and that of the
clown. [...] This is not to associate the concerns and intentions of Zen transmission with a
vaudeville performance, but rather to indicate a level of comic freedom in which the Zen master
lived, and the eccentricity of the techniques which he frequently employed, through his own
‘clownishness’ or some humorous artifact, in order to evoke the spiritual awakening and
development of his disciples.” (Hyers 1974: 38).

Abseits dieser interessanten Entwicklung des Verstdndnisses von Lachen und Humor,
zeigen Clasquin, Siegel und Hyers weiterhin eine Reihe unterschiedlicher indischer
Ausdriicke des Humors auf, sei es in Gedichten, oder Theater Auffiihrungen, im Zen, wie
auch im antiken Indien. Sie beschreiben unzahlige Beispiele, die hier leider keinen Platz
finden konnen.

Bei allen Unterschieden im Umgang mit Humor und Lachen, die die Autoren
herausstellen, hebt Clasquin jedoch letztlich hervor, dass sowohl asiatische Philosophie,
als auch Religion - ausgehend von dem Inkongruenz-Gedanken - vollstindig von

humorvollen Ansichten durchsetzt sind:

“But in different ways, Hinduism, Buddhism and Taoism all undermine our confidence in the
‘real world’. What we see is the lila (play) of the gods, it is maya (illusion), the ongoing
unfoldment of Tao (the way), profoundly empty of any ontological finality, and our insistence on
taking the ‘real world’ seriously is the result of our own foolishness. In the end, the Asian world
view leaves us with the incongruity of clashing perceptions and opinions, but these point only to
other perceptions and opinions, not to a concrete ‘ground of being’.“ (Clasquin 2001: 113)

1.1.3. Zur Herkunft und Verbreitung des hasya yogas

Hasya Yoga wurde 1995 von dem indischen Arzt, Dr. Madan Kataria in Mumbai

begriindet und hat sich besonders durch dessen praktische Anwendung in den



vergangenen 20 Jahren, in mehr als 65 Lindern verbreitet. Nach eigenen Angaben
existieren heute weltweit mehr als 6000 Lachclubs, in denen es praktiziert wird (Kataria
2012: 8f.).

Auf diversen Webseiten, wie auch in den meisten einschlagigen Biichern zum Lachyoga,
findet man eine kurze Erzahlung liber die Griindung des ersten Lachclubs von Dr. Madan
Kataria. Demzufolge stellte sich Dr. Kataria im Zuge der Recherchen zu einem Artikel
tiber die gesundheitlichen Auswirkungen des Lachens die Frage, warum man das Lachen
nicht einfach mehr praktiziere, wenn es sich so positiv auf den Koérper auswirke.
Daraufhin hatte er in der Nacht zum 13. Marz die Eingebung, die Auslibung des Lachens
zu fordern, ging am folgenden Tag in einen Park und fing an, mit ein paar Leuten liber
Witze und lustige Geschichten zu lachen. Nach etwa einer Woche hatten sich dem
Lachclub bereits 50 Menschen angeschlossen. In der zweiten Woche kam es jedoch zu
einer Krise, da den Teilnehmer_innen die Witze und Erzdhlungen ausgingen. Daraufhin
entwickelte Kataria zusammen mit seiner Frau Madhuri Ubungen, um das Lachen
hervorzurufen, ausgehend von der Theorie, dass das Hirn zwischen gestelltem und
genuinem Lachen nicht unterscheiden kdnne. Im Versuch mit der Lachgruppe, stellte er
fest, dass es funktioniert und baute die Ubungen stetig aus, was letztlich zur
Entwicklung des Lachyogas fiihrte (vgl. Kataria 2002: 30 ff,, Uber/ Steiner 2006: 79 ff,,
URL 2, URL 3, URL 4). Auf der deutschen offiziellen Webseite von Madan Kataria spricht
er davon, dass er bei der Herausarbeitung der unterschiedlichen Bestandteile des Yogas,
seine Kenntnisse als Amateur-Schauspieler nutzte, sowie auch Ankniipfungspunkte zu
pranayamas, den Atemiibungen ,des Yogas’, sah. Zum medialen Durchbruch des
Lachyogas schreibt Dr. Kataria in der Neuauflage seines Buches ,Lachen ohne Grund‘ von

2012:

,Der erste Bericht der Medien iber unseren Lachclub wurde in Indiens beliebtester
Kultursendung “Surabhi” im nationalen Fernsehsender “Doordarshan gebracht. Die
Produktionsfirma hatte ihr Biiro in der Ndhe des Parks, in dem unsere taglichen Lach-Einheiten
stattfanden. Dieser Bericht weckte das Interesse vieler Zeitungen und Zeitschriften im ganzen
Land und eines Tages machte die Neuigkeit der Lachclubs auch in der grofdten
englischsprachigen Tageszeitung Indiens, der ,Times of India“, Schlagzeilen. [...] Unser erster
offentlicher Auftritt fand in den BBC News statt, gefolgt von CNN und NHK (Japan). [...] Bald
verlor ich den Uberblick dariiber, wie hiufig die Lach-Bewegung in nationalen und
internationalen Journalen erschien.” (Kataria 2012: 111f.)

Das private Wikipedia des, nach eigenen Angaben, europaweit grofiten Yoga Vereins

,Yoga Vidya‘, bezeichnet die weitere Entwicklung des Lachyogas als die einer grassroots-
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Bewegung, d.h. einer Bewegung ,von unten’, die sich besonders durch ihre starke
Eigendynamik weiterentwickelt hat. Bereits 1997 soll es iiber 2000 Lachclubs in Indien
gegeben haben. Trotz einer zunehmenden Professionalisierung im Laufe der Jahre (z.B.
formalisierte  Ausbildungsverfahren, Eréffnung einer Lachyoga-Universitit in
Bangalore), bilden kostenfreie, informelle Treffen, so genannte Lachclubs, immer noch

den Kern der Bewegung (vgl. URL 5).

In Europa verbreitete sich Lachyoga ausgehend von der Schweiz, genauer vom 3. Baseler
Humorkongress im Oktober 1998. Dort prasentierte der Humorist und Schriftsteller
René Schweizer zusammen mit Heinz Tobler, der bei Madan Kataria in Indien gelernt
hatte, Lachyoga das erste Mal einem an Humor und Witz (wissenschaftlich und
therapeutisch) interessierten Publikum (vgl. Tobler 2013: 313ff.). An diesem Kongress
nahm auch Gudula Steiner-Junker teil, die als Kiinstlerin und ,Clowndoktorin‘ bereits
vom heilsamen Effekt des Humors und des Lachens iiberzeugt war und noch im selben
Jahr den ersten europdischen Lachclub in Wiesbaden griindete (vgl. Steiner-Junker
2013a).

Die Verbreitung des Lachyogas fand somit im direkten Zusammenhang mit der
umfassenderen Erkenntnis statt, dass Humor eine wichtige, medizinisch nutzbare
Wirkung auf den Menschen hat. Diese ,dritte Welle der Humor und Lachforschung” (vgl.
Ruch/Zweyer 2001) und die Herausbildung der Lachyogabewegung fielen somit in etwa
zusammen. Es waren die gleichen Akteur_innen, die sich in unterschiedlichen Bereichen
fiir eine ,Forderung des Lachens‘ einsetzten. So z.B. René Schweizer und der klinische
Psychologe Michael Titze, heute einer der fiihrenden deutschen Gelotologen (vgl. Tobler
2013).

Die weitere Entwicklung des Lachyogas in Deutschland zeichnet Gudula Steiner- Junker,
in ihrem Artikel ,Nice to need you! Yoga-Lachen und seine Geschichte in Deutschland
von den Anfiangen 1998 bis heute’, kritisch nach. Mit der zunehmenden Anzahl an
Lachclubs, die aufgrund unterschiedlicher Initiativen aus dieser Initialziindung heraus
entstanden waren, kam es zu einer schnellen Ausbreitung ,des Konzeptes’ und somit
auch zu einer umfassenderen Organisation. Dies ging ebenso einher mit einer
Kommerzialisierung, die das Lachen zunehmend in therapeutischer Form vermarktete
und es auf die Ausschiittung von ,Gliickshormonen“ reduzierte (vgl. Steiner-Junker

2013b: 343ff.). War die Umsetzung des Lachyogas immer auch von der individuellen



Interpretation der Leiter_innen® gepragt, kam es mit dieser Entwicklung auch zu einer
weitergehenden ideologisch-inhaltlichen Trennung, die sich besonders entlang der
Auffassung, Lachyoga sei als Gruppentherapie zu betrachten, sowie an dem non-profit-

Gedanken vollzog:

,Die Situation der ,Lachyogaszene” in Deutschland hatte sich [2001] deutlich verdndert: es gab
inzwischen einen ,Dachverband der Lachyogatherapeuten“, der an Macht und Einfluss
gewonnen hatte und ein anderes Konzept vertrat als die Lachclubs, deren Leiter/innen sich
nicht als Therapeuten verstanden wissen wollten. Einige Lachclubleiter/innen liebdugelten
bereits mit dem finanziell lukrativeren Therapiekonzept kurz: eine neue Etappe hatte
begonnen.” (Steiner-Junker 2013b: 342)

Diesen internen Diskursen sind auch Diskussionen iiber den ,Yoga-Anteil‘ des Lachyogas
inhdrent, wobei sich ganz unterschiedliche Auffassungen dariiber entgegenstehen, was
die (nicht-) Zugehorigkeit bestimmt. So zum Beispiel Ubungen, die an pranayamas
angelehnt sind, die Existenz eines Gurus, oder der Aspekt der Unterbrechung des
Gedankenflusses und einer damit verbundenen Selbsterkenntnis.

Die Herausarbeitung einer Geschichte des Lachyogas kann und mdchte in dieser Arbeit
nicht geleistet werden. Die vorrangegangenen Informationen dienen lediglich dem
Zweck einen Einblick in Verbindungen und Wege zu bekommen, die zur Herausbildung

des Lachyogas geflihrt haben, wie es mir in Berlin begegnet ist.

®1m Folgenden verwende ich die Ausdriicke Trainer_in und Leiter_in synonym. Sie beziehen sich lediglich auf
die organisierende Funktion wahrend einer Lachyoga-Stunde, nicht auf den Ausbildungsgrad der Person.
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1.2. Theoretische Annaherungen

Folgend mochte ich die theoretischen Konzepte erldutern, die den primaren
Bezugsrahmen der Ergebnisse stellen. Die abschlieféende Diskussion, auf die bereits in
diesem Kapitel hingefiihrt wird, mochte ich bereits als dem Forschungsprozess inharent
betrachtet wissen und wird lediglich auf Grund der besseren Orientierung fiir den
Leser/die Leserin an dieser Stelle der Arbeit platziert.

Drei Konzepte mochte ich im Folgenden kurz umreifRen: Erstens das Konzept des
,emotionalen Selbstmanagements’, des Soziologen Sighard Neckel, zweitens ,existential
feelings’ des Philosophen und Phdanomenologen Matthew Ratcliffe und drittens die

Leiblichkeit des Lachens nach Lenz Priitting.

1.2.1. Emotionales Selbstmanagement

Sighard Neckel hebt in seinem 2005 erschienen Artikel ,Emotion by design. Das
Selbstmanagement der Gefiihle als kulturelles Programm’, zunachst darauf ab, dass die
gesellschaftliche Regulation von Gefiihlen? bisher auf zweierlei Weise beschrieben
worden ist: Zum einen als ,,Ausbreitung von Selbstzwangen und Rationalisierung”, zum
anderen als Informalisierung und damit Lockerung emotionaler Disziplin, seit den
1950er Jahren (Neckel 2005: 419). Der erste theoretische Strang gehe zurtick auf die
Arbeiten von Norbert Elias und Max Weber, die den zunehmend komplexeren
Austauschbeziehungen im Kapitalismus ein entsprechend zuriickhaltendes emotionales
Handeln zuschrieben und somit die Abflachung des Gefiihlslebens in der Arbeitswelt
attestierten (vgl. Neckel 2005: 419). Diese Entfremdungskritik hat sich insofern
verandert, dass man durch soziologische Studien herausgefunden hat, dass Emotionen
nicht aus wirtschaftlichen Prozessen ausgeschlossen werden, sondern eher durch
spezifische Formen des Emotionsmanagements begleitet sind, was letztlich auch
okonomischen Zwecken dienlich sein soll. Die zweite Argumentationslinie kritisiere an
dieser Zivilisationstheorie, dass sie Emotionen als prasozial und authentisch auffasse,
was de facto nicht der Fall sei, da Emotionalitat immer schon durch sozial habitualisierte

Muster durchformt sei. Desweiteren beriicksichtige die Theorie nicht die zunehmende

7 Zur (gesellschaftlichen) Regulation von Emotionen siehe z.B. Gross (1998), Vandekerckhove et. Al. (2008), v.
Scheve (2012),
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Lockerung von Verhaltensstandards, die expressive Emotionalitdt und eine zwanglosere
Selbstregulierung erméglichen (vgl. Neckel 2005: 421).
Eine Gemeinsamkeit dieser Positionen ist nach Neckel jedoch die zunehmende

Subjektivierung des Emotionsmanagements:

,Das Bild eines Akteurs [...], der seine Gefiihle in zunehmendem Mafie als eigene Aufgabe
begreifen darf oder soll und hierbei entweder neue Freiheitsspielriume nutzt oder
gesellschaftlichen Zwangen gehorcht.” (Neckel 2005: 422)

Neuere Marktanalysen betonen, dass Autonomie und Kontrolle miteinander verschrankt
voranschreiten und zur Konsequenz haben, dass emotionales und zweckrationales
Handeln ununterscheidbar einhergehen: Von den Angestellten wird Arbeitsfreude
erwartet, unternehmerische Visionen sollen Begeisterung auslésen (vgl. Neckel 2005:
422). Richtiges Selbstmanagement wird damit neben Gewinnmaximierung zum Ziel
okonomischen Handelns. Sichtbar wird dieses emotionale Selbstmanagement zum
Beispiel durch die wunzahlige Ratgeber-Literatur, die Hilfestellungen zur
Selbsteffektivierung’ gibt. Beispielhafte Konzepte sind das Neurolinguistische
Programmieren und die Emotionale Intelligenz. Diese zielen neben dem
Selbstmanagement auch auf die Kontrolle der Gefiihle anderer Personen ab.
Grundlegend fiir diese Konzepte, Ratgeber und Trainingsprogramme ist die Auffassung
frei wahlbarer und beispielsweise durch Autosuggestionen nach eigenem Ermessen
modellierbarer Gefiihle. Als Beweis dafiir stehen vermeintliche Fakten aus den
Naturwissenschaften bspw. zur Hirnplastizitdt. Zum Ende des Artikels gelangt Neckel zu

dem Resultat:

»Insgesamt kann emotionales Selbstmanagement, [...] als ein kompaktes kulturelles Programm
verstanden werden, weil es ebenso organisierte Deutungsschemata zum Zweck der
Selbstinterpretation umfasst, wie normative Richtwerte des Handelns und konkrete Verfahren
zur Steuerung des Verhaltens. [..] Das Neuartige dieser kulturellen Wegweisungen zur
emotionalen Verbesserung ist, sich der kognitiven Veranlassung von Gefiihlen zu widmen:
Emotion by design.“ (Neckel 2005: 426)

Der letzte Abschnitt des Artikels widmet sich den Auswirkungen dieser Entwicklung.
Neckel zeichnet sie kritisch nach: Letztlich kommt es somit zu neuen subjektiven
Belastungen, durch den Zwang, auch noch die letzte Domane personlicher Freiheit einer
Regulierung zu unterwerfen. Hinzu tritt die Enttduschung dariiber, dass eine vollige

Kontrolle der eigenen, sowie der Gefiihle Anderer, z.B. auf Grund der Leibgebundenheit
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von Emotionen, oder durch die Fokussierung negativer Gefiihle, was diese letztlich noch
mehr in den Vordergrund riickt — nicht méglich ist. Zudem lasst uns der Druck, positive
Gefiihle empfinden zu miissen, das Aufkommen negativer Gefiihle als umso grofieres
personliches Versagen empfinden. Eine Folge davon ist die vollstandige Kapitulation des
Selbst: Depressionen, Burn-out Erscheinungen und letztlich die ,affektive Neutralitat’,
der die Selbstregulierung der eigenen Gefiihle eigentlich entgegenwirken wollte (vgl.
Neckel 2005: 427f.).

Lasst man die Entwicklung des Lachyoga Revue passieren (s. 1.3.) findet man bereits
augenscheinlich einige Parallelen zu den Ausfiihrungen Neckels, was Lachyoga als Fall
des emotionalen Selbstmanagements betrifft. Weitere werden sich im Zuge der Analyse
auftun, was letztlich auch den Anlass dazu gegeben hat, den Lachyoga in diesem Rahmen
zu diskutieren. Jedoch lassen sich durch die Untersuchungen der vielfdltigen Praxis auch
Differenzen feststellen. Durch das Lachen und den Einbezug von unterschiedlichen
Bewegungsablaufen wird die Leiblichkeit ebenso adressiert, wie mentale Strukturen.
Von den erwdhnten negativen Begleiterscheinungen fiir die praktizierende Person, kann
auch keine Rede sein. Im Gegenteil: Die Ausiibung des Lachyogas scheint Empfindungen
von Authentizitdit und Souverdnitat (wieder) herzustellen, was letztlich auch dazu
gefiihrt hat, die ,Ebene der Modellierung’ genauer in den Blick nehmen und die Analyse
vom Begriff der Emotion wegzufithren zu miissen. Diese und weitere Aspekte sind

jedoch Gegenstand der abschlief3enden Diskussion.

1.2.2. Existenzielle Gefiihle

Matthew Ratcliffe setzt mit seinem Konzept der existential feelings bei der Feststellung
an, dass es eine Bandbreite gefiihlter Zustdnde gibt, deren Prasenz subjektiv empfunden
werden kann, fiir die jedoch keine etablierte Bezeichnung zur Verfligung steht und
deren Existenz dadurch in den Begriffen, Emotion, Gefiihl und Stimmung zerrissen wird.
Dies sind Gefiihle, deren intentionaler Bezug - in Abgrenzung zu Emotionen - nicht zu
einem bereits gegebenen Objekt besteht, die aber auch nicht als Erregungen (,feelings of

the body“) bezeichnet werden kdénnen:

sInstead they amount to a felt sense of belonging to the world. Whenever we are happy, sad or
angry about something, we already find ourselves in the world.” (Ratcliffe 2015:2)
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Er fokussiert also den existentiellen Hintergrund einer Person und vertritt dahingehend
die Meinung, dass dieser aus Gefiihlen besteht. Ein fundamentaler affektiver Bezug zur
Welt, der den ,Realitdtssinn’ und alles ,darin‘ Befindliche, Wahrnehmungen sowie
Gedanken, umfassend durchdringt und den Hintergrund des Daseins bildet. Diese
Auffassung eines basalen affektiven Bezugs, ist nun keineswegs selbstverstandlich,
deren theoretischer Vorlauf muss an dieser Stelle jedoch ausgeklammert bleiben. Es

verweist jedoch auf eine relationale Auffassung von ,Geftihlen":

"[...] Feelings more generally are not simply of the body or of the world, but involve a
relationship between the two in which one, the other or neither might occupy the experiential
foreground.” (Ratcliffe 2008:36)

Aus dieser Ansicht von Gefiihlen als Medium, geht letztlich auch die plausible
Bestimmung existenzieller Gefiihle als Korpergefiihle (,bodily feelings“) welche nicht

ausschliefdlich auf den Kérper ausgerichtet sind, hervor:

sIndeed there are bodily feelings that do not involve the body as an object of experience at all.
Instead, the body manifests itself as that through which something else is experienced. [...]
‘Bodily feelings’ are also ‘feelings towards’. (Ratcliffe 2015: 17)

Bereits in seinem 2008 erschienen Werk ‘Feelings of being’, fiihrt er aus:

“Bodily conspicuousness is a changed relationship with the world as a whole. That relationship
can be quite different, depending on whether and how the body occupies the experiential
foreground. When one feels 'at home' in the world, 'absorbed’ in it [...] the body often drifts into
the background. It is that through which things are experienced." (Ratcliffe 2008:112,
Hervorhebung der Autorin)

Um diese relationale Verbindung besser zu verdeutlichen, pragt er das Bild einer Hand,
die einen Stift greift und damit iiber eine raue Oberfliche streicht. Die Bewegung
vermittle dem ,Besitzer' der Hand nun mehr die Textur der Oberfliche, wie die
Beriihrung der Hand an dem Stift. Man nehme durch existenzielle Gefiihle also weniger
die Gefiihle selbst wahr, als deren ,Bezugshorizont’, der dahingehend variieren kann,

was als ,objekthaft’ wahrgenommen wird (zum Beispiel Stift, oder raue Oberfldche):

»[...] The horizontal structure [...] is a dynamic system of habitual, non-conceptual expectations
of various kinds, where expectations may or may not be fulfilled. The relevant possibilities are
experienced as integral to the world.” (Ratcliffe 2015:8)
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Existenzielle Gefiihle geben bereits Erwartungen und Orientierung vor, die wiederum
die erfahrenen Mdglichkeiten in einer Situation strukturieren, oder genauer gesagt: Wie
sich jemand in der Welt vorfindet, erlebt, ist ein Moglichkeitsraum, der es wiederum
ermoglicht, ,Dingen‘ in der Welt auf eine bestimmte Weise begegnen zu kénnen (vgl.

Ratcliffe 2008: 37f):

“In addition to changes in specific possibilities, the overall possibility space can be heightened,
diminished, open or constrained. It can be fairly fixed in structure or changeable. It can involve a
different overall balance of active and passive possibilities, taking the form from an arena of
things to pursue or a realm of potential happenings. In conjunction with this, one can have an
overall feeling of control, of belonging, of helplessness or of vulnerability.” (Ratcliffe 2008: 121f)

Ratcliffe expliziert seine theoretischen Ausfiihrungen entlang Beschreibungen der
Symptomatik von Depressionen und Schizophrenie. Fiir einen depressiven Menschen
verandere sich sein ,in der Welt sein‘ auf eine umfassende Weise. Die gesamte Umwelt
erscheint unerreichbar, entfernt, das gewohnte verliert seine Vertrautheit, die einst
bedeutsame Existenz erscheint sinnlos, ohne Anreiz zum Handeln. Jedoch wird eine
Varianz existenzieller Gefiihle nicht ausschliefRlich durch pathologische Zustdnde

bewirkt:

“One of my central claims is that there is no single, constant 'natural attitude'; existential feelings
vary in all sorts of subtle ways from person to person and from time to time. And the existential
feelings of some people no doubt fluctuate more than those of others." (Ratcliffe 2008: 7)

Als besonders wichtig erachtet Ratcliffe die Arten von Moglichkeiten (Jkinds of
possibility’), die in der Erfahrung, eine Entitdt erst erfahrbar machen. Es gebe einen
Unterschied zwischen wahrgenommenen Maoglichkeiten, die lediglich offen sind und
denen, die eine Person ,verlocken’ (,enticing’), die sie ansprechen. Auf der Ebene
existenzieller Gefiihle, variieren die Maoglichkeiten sich angesprochen zu fiihlen
ebenfalls. Dabei gehe es nun weniger um bspw. die praktische Bedeutung einer Entitit
hinsichtlich eines Projektes, sondern darum, ob es einer Person iiberhaupt méoglich
erscheint sich einer Sache zu nahern, sie etwa als greifbar zu empfinden. Auf der Ebene
existenzieller Gefiihle variieren somit Moglichkeiten der Verbundenheit und der Distanz,
in all ihren Facetten. Etwas kann als sehr wahrscheinlich, unausweichlich, aufdringlich,
oder absolut unmaéglich erscheinen (usw.) (Ratcliffe 2015: 8ff).

Mit der Eroffnung eines spezifischen Moglichkeitsraumes, besteht weitergehend eine

direkte Verbindung existenzieller Gefiihle mit einem Handlungs- und Aktionspotential.
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Letztlich geht es damit nicht ausschliefdlich darum, was erfahren und gefiihlt werden
kann, sondern auch um Modglichkeiten des Eingriffs, der praktischen Aktivitit (vgl.

Ratcliffe 2008: 121).

1.2.3. Zu Theorien des Lachens

Lachen ist der Triumpf des Seins iiber die Eindeutigkeit.

- Helmut Plessner

Beziiglich des Lachens, seiner Anldsse, seiner Ausdrucksformen, im Zusammenhang mit
Humor und Witz, sowie in der Gemeinschaft, wurden bisher zahlreiche Werke verfasst,
sowie Studien durchgefiihrt, sei es aus philosophischer (z.B. Bergson 1920, Plessner
1941), psychologischer (rezent z.B. Ruch/Ekman 2001, Ruch 2007) oder
evolutionsbiologischer Perspektive (z.B. Eibl-Eibesfeld 1987). Herausragend sind dabei
als Erklarung der Ausloser fiir das Lachen die Inkongruenz- bzw. Kontrasttheorie, sowie
zur Herkunft und Funktion des Lachens die Aggressions- bzw./Uberlegenheitstheorie
nach der sich im Lachen immer auch ein Triumpf verberge. Speziell das kollektive
Lachen gilt evolutionsbiologisch als ,Bindemittel‘ innerhalb der Gruppe, um sich gegen
einen Aufleren zusammenzuschlieRen und ggf. zur Wehr zu setzen. Andere Forscher
sehen das Lachen in der Gruppe als ein internes Kommunikationsmittel, das in frithen
Phasen der Phylogenese signalisierte, dass sich die Bezugsgruppe in Sicherheit befindet
(vgl. Titze 1988).

In der rezenten psychologischen Forschung werden der Humor und damit einhergehend
auch das Lachen besonders hinsichtlich ihrer Anwendungsmaéglichkeiten untersucht
und indessen im Zusammenhang mit den Emotionen Freude und Erheiterung betrachtet
(vgl. Ruch/Zweyer 2001; Ruch/Heintz 2013). Der ,negative’, exkludierende Zug des
Lachens im Sinne des Ausgelachtwerdens wird dabei den Phobien zugeordnet (vgl. Titze
1995; Ruch 2009) und somit schlicht pathologisiert.?

Von anthropologischer Seite existieren vereinzelt Arbeiten, die sich mit dem Humor und
dem Lachen befassen. So berichtet Eva Lips 1959 von ,dem Lachen der Inuit’, das das
Gebiet der Unterhaltung verlassen habe und zur Rechtsinstitution geworden sei (vgl.

Lips 1959: 109£).

¥s. auch Gelotophobie.
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Wichtig ist, bei diesen Arbeiten zu beachten, dass das Lachen ausschliefilich als
Ausdruck von Humor und Witz analysiert wurde. Die Trennlinie zwischen Humor, Witz
und Lachen wurde dabei immer wieder verschoben, jedoch nicht gelost (vgl. Titze
1988).

Anders steht es mit aktuelleren Arbeiten, wie der der Kulturanthropologin Yasmine
Mushabash, die in ihrem Artikel von 2008: ,Perilous Laughter: Examples from
Yuendumu, Central Australia“, entgegen der Lachtheorie Freuds, die Lachen als
Lustgewinn deutet, davon berichtet, dass Lachen kulturell vorrangig als Ausdruck von
Angst und Schwache ausgelegt wird (vgl. Mushabash 2008). Auch Moira Smith, ebenfalls
Kulturanthropologin, stellt die Frage nach dem Lachen fokussierter und zielt in ihrem
Vortrag: ,Laughter: Culture or Nature?, auf die Achillesferse in der Diskussion darum,
was das Lachen ist. Dabei geht es ihr nicht mehr um die Kulturabhangigkeit des Humors,
der Lach-Anladsse, sondern greift tiefer. Sie beobachtet in wissenschaftlichen Debatten
um das Lachen, eine anhaltende Naturalisierung, die es als ein stereotypes, reflexartiges
Verhalten auffasse und verweist dabei bspw. auf die vielbeachteten Arbeiten des
Neurophysiologen Robert Provine, ebenso wie von Willibald Ruch und Paul Ekman. Sie
kritisiert vor allem die passive Rolle, die den lachenden Menschen dabei zugesprochen
werde, was sich exemplarisch an der Gegentiberstellung von gestelltem (und somit
kontrolliertem) und gefiihltem (und somit ,echtem‘ und unkontrolliertem) Lachen
zeige®. Ethnographische Beispiele weisen ihrer Ansicht jedoch darauf hin, dass das
Lachen in seinen ,Stilen‘ so stark variiert, dass man daraus schlief3en konne, Lachen sei
erlernt und unterliege somit generell einer Kontrolle (vgl. Smith 2008). Hat die Studie
von Mushabash bereits die Assoziation von Lachen mit positiven Gefiihlen in Frage
gestellt, wirft diese von Smith kritisierte Gegeniiberstellung weitere, generellere Fragen

auf. So etwa in welcher Verbindung das Lachen und Gefiihle tiberhaupt stehen.

Eine umfassende, systematische Studie des Lachens, die genauere Aufmerksamkeit
verdient, legte 2012 Lenz Priitting unter dem Titel: ,Homo ridens‘ vor. Er nimmt das
Lachen nicht als einheitliches Phanomen auf, dass es zu erklaren gilt, sondern tritt einen
Schritt zuriick und widmet sich dem Lachen in seinen unterschiedlichen
Erscheinungsformen vom leichten Grinsen, bis zum herzhaften Lachanfall. Er untersucht

an Hand verschiedener Verlaufsgestalten, sowie auch der personlichen Bedeutsamkeit

° Diese Unterscheidung treffen Ekman und Ruch in ihrem Artikel: The Expressive Pattern of Laughter von 2001.
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des jeweiligen Lachens (fiir den Lachenden in einer Situation), welche unterschiedlichen
Lacharten nach Formen und Funktionen unterscheidbar sind.

Er bestimmt das Lachen als ein leibliches Phinomen, das durch seinen

» [ -.JAnmutungs- und Erlebnis-Charakter, also das Betroffenmachende, Beirrende, Bedrangende,
Storende, Irritierende und Ergreifende, das von ihnen ausgeht [Bedeutung erlangt]. (Priitting
2012:1675)

Es ist damit weniger reines Geschehnis, das sich am Korper vollzieht, wie bspw. in den
Arbeiten von Sigmund Freud angenommen.

Dem Lachen wohnt eine sinngebende Komponente inne, die sich in einem ,angesprochen
fiihlen® zeigt und somit zudringlich ist fiir eine Person. Wichtig ist Priitting jedoch zu
betonen, dass das Lachen kein eigenstandiger Akteur ist. Es ist nicht gegenstandlich,
sondern ein Widerfahrnis und indessen menschliches Verhalten (ebd.).

Weitergehend kann nun von unterschiedlichen Verhaltensweisen und Einstellungen
gesprochen werden, die das Lachen und seine Verfiigbarkeit iberformen und somit
mitbestimmen. Verhaltensweisen bewegen sich nach Priitting mit Verweis auf Plessner
in einem Kontinuum von totaler Selbstpreisgabe und Hingabe bis hin zu stoischer
Selbstbehauptung, oder mit Schmitz gesprochen zwischen personaler Regression und
personaler Emanzipation, von Priitting unter den Niveaus personaler Lachmiindigkeit
besprochen®. Es kann dabei etwa unterschieden werden zwischen (un-)verfiigharen
Handlungen, unverfiigharen Widerfahrnissen und verweigerbarem Resonanzverhalten,
die sich auch in den verschiedenen Lach-Arten bei Priitting wiederfinden. So kann man
bspw. Lacheln und Lachen als Interaktions-Lachen in einem Gesprdach unter einer
verfligharen Handlung fassen, ein herzhafter Lachanfall, d.h. mit Priitting ein
Bekundungs-Lachen, unter einem unverfiigbaren Widerfahrnis; es platzt aus einem
heraus. Das Resonanzlachen steht zwischen dem aktiven und passiven Verhalten, da
man sich ihm entsprechend der Einstellung verweigern, oder es zulassen kann (Priitting
2012: 16791.). Als Unterscheidungskriterien der unterschiedlichen Lach-Niveaus dienen
Verdanderungen in Gestus, Vultus und Habitus, zum Beispiel das Beibehalten des
aufrechten Gangs, die Erhaltung der Sprachfihigkeit wahrend des Lachens, oder die

rhythmische Symmetrie der geregelten Atmung.

% pie Unterscheidung unterschiedlicher Niveaus driickt dabei keine normativ-ethische Haltung aus, sondern
eine rein deskriptive Kdnnens-Ethik (vgl. Pritting 2012: 1693).
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Die ungeregelte, gestotterte Atmung wahrend des Lachens, wird als umfassenderer
Ausdruck der Verschriankung von personaler Regression und Emanzipation gedeutet;
als uroborischer Impuls, indem sich das Lachen selbst verzehrt. Wie sehr eine lachende
Person auch die Beherrschung verlieren mag, sie wird sie nach dem Lachanfall wieder
erlangen, die Kérperhaltung wird wieder aufrechter sein, das Gesicht entspannen, die
Atmung rhythmischer verlaufen. Niemand verbleibt in der (je nach Lachen mehr oder
minder intensiven) Ekstatik, oder Regressivitit des Lachens, verliert dauerhaft seine
Personalitiat. Das Auftauchen aus diesem ,Tauchbad personaler Regression” (Schmitz,

nach Priitting 2012: 1659), bewirkt letztlich eine kathartische Wirkung des Lachens:

»,Doch immer dann, wenn man Katharsis mit Aristoteles als uroborische Entspannung verstand,
[...] wurde das Bewusstsein geweckt oder bekraftigt, dass in jedem herzhaften Lachen sich eine
kleine private Heilsgeschichte ereignet, durch die man sich wieder ins Lot bringt und als Person
stabilisiert.” (Priitting 2012: 1689)

Damit ist einer der wichtigsten Aspekte des Lachens angesprochen: Es erhdlt die
Personalitdt, die ohne regressive Einbriiche in Verstiegenheit und Selbstentfremdung

miinden wirde,

»denn das Lachen befriedigt auf die angegebene, hochst elegante Weise ein im Wesen der Person
tief verwurzeltes dringendes Bediirfnis nach Integration und Stabilisierung.” (Schmitz nach
Priitting 2012:1661)

19



II. DARSTELLUNG UND REFLEXION DES FORSCHUNGSPROZESSES

Im Folgenden mdéchte ich wesentliche Aspekte des Forschungsprozesses des Projektes
,Geflihlsgestaltung durch Lachyogalibungen, welches ich im Zeitraum von Anfang
Dezember 2014 bis Ende Mai 2015 ins besondere in Berlin durchgefiihrt habe und die
verwendete Methodologie offenlegen.

Das erste Kapitel widmet sich der Herausbildung, sowie einem kurzen Uberblick iiber
das Forschungsfeld. Kapitel zwei stellt die verwendeten Methoden und die
Forschungsorte vor, wobei diese bereits in dem Spannungsfeld zwischen
Forschungssample und Situation im Feld thematisiert werden. Darauf folgt die
Reflektion der Methodenanwendung, der eigenen Position als Forscherin/Studentin,
sowie als Person und behandelt dabei gesondert die Herausforderungen, die sich

diesbezliglich ergaben.

2.1. Das Forschungsfeld

Zu Beginn der Forschung stand eine theoretische Auseinandersetzung mit den
Themenkomplexen um Emotionen, Affekte, Stimmungen und Atmospharen. Dabei habe
ich versucht in Ubereinkunft von kulturanthropologisch-wissenschaftlichem und
personlichem Interesse Anschluss in den theoretischen Debatten zu finden. Im Zuge
dieser Literaturrecherche haben sich zunehmend die Themen Stimmung und
atmospharische Wahrnehmung herauskristallisiert, d.h. ein Interesse fiir ,subtilere’
Gefiihlszustdande, die weniger kulturspezifisch semantisiert und verbalisiert und damit
auch fir betroffene Subjekte schwieriger ,zu greifen‘ sind. Debatten drehen sich dabei
beispielsweise um das Vorhandensein eines Objektbezugs von Stimmungen, oder um die
Subjekt- und Objektgebundenheit von Stimmungen und Atmosphéaren und (damit auch)
um die Frage der Kulturgebundenheit (vgl. bspw. Eberlein 2011: 150f.). Dieses Interesse
hat mich zu den Theorien des Philosophen Hermann Schmitz geleitet, der in seiner
Neuen Phdnomenologie dem ,fiihlenden Korper, dem Leib eine zentrale Stellung
zukommen lasst (vgl. z.B. Schmitz 1992; 2009).

Wichtig fiir die Auswahl meines Feldes war, dass Stimmungen - wie sie auch immer
erklart sein mogen - immer als etwas in der Wahrnehmung ,Hintergriindiges‘ konzipiert

sind (vgl. z.B. Wimmer 2011: 97ff). Sie bestimmen das Erleben einer Situation
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entscheidend mit, jedoch sind sie durch diese attestierte Hintergriindigkeit fiir die
sozialwissenschaftlich-empirische Forschung entsprechend schwer zuginglich. Mit
anderen Worten: Sie bestimmen das Thema einer Situation, werden aber selten selbst
zum Thema. Die Auswahl meines Feldes war demnach entscheidend von der Frage
geleitet, in welchem sozial-kulturellen Zusammenhang die Stimmung und das gefiihlte
Erleben thematisch besonders relevant ist und dies nicht lediglich sprachlich, sondern

auch korperlich-leiblich. Dies hat mich letztlich zum Lachyoga gefiihrt.

Eine geschlossen organisierte und untereinander vollstindig vernetzte Berliner Lach-
Community gibt es nicht. Es existiert eine Vielzahl an Trainer_innen, deren genauere
Anzahl schwierig zu bestimmen ist, da die erste Ausbildungsstufe (zum/zur Leiter_in)
ein 2-tdgiges Seminar darstellt, welches von vielen Teilnehmer_innen besucht wird, die
im Nachhinein nicht alle einen eigenen offenen Lachclub griinden. Diese Seminare sind
auf Grund der intensiven Lacherfahrung ebenso fiir Interessent_innen ohne
Ausbildungsziel ansprechend. Andere steigen in einen bestehenden Club mit ein, oder
bieten ihre Dienste in verandertem Rahmen an, z.B. als Workshop, oder VHS-Kurs. Geht
man in der Ausbildungshierarchie héher, wird die Personenanzahl schlagartig sehr
liberschaubar. So sind mir in Berlin lediglich zwei Lachyoga-Lehrer_innen begegnet
(zweite Ausbildungsstufe), Lachyoga-Master-Trainer_innen (dritter und letzter
Ausbildungsgrad) gibt es nach aktuellem Stand nur vier in ganz Deutschland.

In Berlin besteht zwischen einigen besonders aktiven Trainer_innen eine enge
Zusammenarbeit; Sie nehmen an Kursen der anderen Trainer_innen teil, iibernehmen
untereinander Vertretungsdienste, oder teilen sich die Leitung einer Stunde
untereinander auf. Es finden regelmafdig Stammtische statt, zum Austausch iiber
aktuelle Themen und zur Organisation anstehender Events (z.B. Jubilaumsfeier - 20
Jahre Lachyoga, oder Weltlachtag).

Die Anzahl der Teilnehmer_innen ist ebenso schwierig zu fassen, wie die der
Leiter_innen. An den von mir besuchten Stunden waren zwischen drei und 26 Personen
anwesend. Die Gruppen sind hinsichtlich Alter, Geschlecht, Herkunft, Bildungsgrad und
Beruf der Personen sehr heterogen. Migrant_innen aus der Tiirkei, Frankreich, Italien,
Polen sind mir als (regelmifiige) Teilnehmer_innen begegnet, Menschen mit
korperlichen und geistigen Beeintrachtigungen nehmen daran teil, der jiingste mir
bekannte Teilnehmer ist 17 Jahre alt, die dlteste Teilnehmerin ist eine Leiterin und 70

Jahre alt.
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Die bereits in Kapitel 1.1.3. erwdhnten ,offenen Lachclubs’, oder auch ,Lachtreffs’, stellen
die Basis der Lachyoga-Bewegung dar. Sie finanzieren sich meist auf Spendenbasis oder
durch geringe Beitrdge der Teilnehmer_innen und werden in unterschiedlicher
Regelmafdigkeit angeboten. Manche sind saisonbedingt aktiv, andere abhangig von
Schulferienzeiten, wieder andere kommen einmal im Monat zusammen, oder einmal pro
Woche. Von diesen Lachclubs bestehen aktuell - nach den Angaben der Initiative
,Hauptstadt lacht’, die sich als Plattform Berliner Lachtrainer_innen versteht, etwa 20 in
unterschiedlichen Stadtteilen Berlins.

Uber die Lachclubs hinaus, wird Lachyoga u.a. als Volkshochschulkurs angeboten, als
Bestandteil von Lach-Spaziergangen innerhalb, sowie aufierhalb Berlins, oder fiir
Institutionen bspw. im Rahmen gesundheitsférdernder Programme in Unternehmen,

Rehabilitations-Kliniken, Altenheimen, oder Sportstudios.

2.2. Methoden und Forschungsorte

2.2.1. Methodischer Forschungsaufbau

Der Erkenntnisprozess und die Datenanalyse, waren gemafd der ,Grounded Theory’,
vollstindig in den  Forschungsprozess verwoben. Im Rahmen dieser
Auswertungsmethodologie, bzw. dieses Forschungsstils, der von Barney Glaser und
Anselm Strauss Anfang der 1960er Jahre entwickelt wurde, ist es charakteristisch die
Datenauswertung, sowie die Theoriebildung in den Prozess der Datenerhebung
einzuflechten. Sie ist ihr nicht - wie in anderen Analyseverfahren qualitativer
Sozialforschung - nachgestellt. Auf Grund dessen bezeichnet ,Grounded Theory‘ sowohl
eine Methodologie, als auch das Forschungsergebnis (vgl. Bohm 2012). Ziel ist es die
Theorie direkt aus den Forschungsdaten abzuleiten, an denen sie sich letztlich auch zu

beweisen hat. Die Orientierung an anderen Theoriegebdauden wird kritisch betrachtet:

,Bei seinen Forschungen nimmt Anselm Strauss den Ausgangspunkt nicht bei theoretischen
Vorannahmen, die es zu iberpriifen gilt. Die genaue Kenntnis bestehender Theorien ist zwar
unverzichtbar, der Umgang mit ihnen erfolgt jedoch eher respektlos.“ (Star 1997, zit. nach
Hildenbrand 2012)

So sehr mein Forschungsinteresse zunachst theoriegeleitet war, so wichtig war es mir

ebenfalls offen an das Feld heranzutreten und in der Ausrichtung meines Samples
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flexibel zu bleiben, um letztlich entlang der Gegebenheiten im Feld, Erkenntnisse
abzuleiten. Dabei mochte ich eine Richtungsweisung durch vorher angelesene Theorie
nicht zuriickweisen - muss doch durch den gesamten Forschu