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Zusammenfassung

Die vorliegende Veroéffentlichung dokumentiert die Beitrage des Kolloquiums
Jdentitat — Alteritat — Interkulturalitat. Kultur und Globalisierung“ vom 26./27. Mai
in Darmstadt. Es geht darin um Fragen von subjektiver und kollektiver Identitat im
weiteren Sinne, um unterschiedliche Orte, Medien und Ressourcen der Identitats-
und Gemeinschaftsbildung und um Grundlagen der interkulturellen Kommunika-
tion. Schwerpunkte bilden zum einen Migranten und ihre Communities als Akteure
der Globalisierung und zum anderen Literatur, Tanz, Musik und Film als Felder
der Inszenierung kultureller Identitat. Die in den einzelnen Beitragen aufscheinen-
de Vielgestaltigkeit und Vielschichtigkeit interkultureller Phanomene verweist
nachdrlcklich auf die wissenschaftliche wie politische Bedeutung eines prozess-
haften Kulturbegriffs, der das Dynamische und Unabgeschlossene von Kulturen
betont und gegen essentialistische Fixierungen von kultureller Identitat verteidigt.

Abstract

These proceedings contain the papers presented at an interdisciplinary collo-
quium on culture and globalization in Darmstadt on 26/27 May 2003. The aim of
the colloquium was to discuss a broad range of issues including transnational
cultural identity, the means and ways of identity and community formation, and
the principles of intercultural communication. The main emphasis is on migrants
as agents of globalization and on popular culture as an important site at which
cultural identity is performed. The papers make a strong argument that culture
may fruitfully be seen as process to get over fixed notions of cultural identity.






Identitat — Alteritat — Interkulturalitat. Kultur und Globalisierung
Ein GruRwort

Ist das einer von uns oder ein Fremder? So (iberlegen nur Schwachsinnige! Das
indische Sprichwort stellt eine von vielen mdglichen Fragen und gibt ebenso eine
von vielen Antworten, wenn sich Menschen mit sich und dem Fremden auseinan-
dersetzen. Doch weitaus mehr Ansatze und interessante Spezifizierungen lieferte
das Kolloquium ,ldentitat — Alteritat — Interkulturalitat. Kultur und Globalisierung®,
das am 26./27. Mai 2003 im Darmstadter Heiner-Lehr-Blrgerzentrum veranstaltet
wurde und auch in der Centralstation seine Spuren hinterlies, wo Teilnehmende
und die Offentlichkeit die Ausstellung ,Unser Ausland“ besuchen konnten — eine
Reise, die allein durch den feinsinnigen Titel schon Lust auf mehr machte!

Frau Dr. Ute Hoffmann hatte im Rahmen der Alcatel SEL Stiftungsgastprofessur
an der Technischen Universitat Darmstadt diverse Veranstaltungen — Seminare,
Kolloquien und die bereits angesprochene Ausstellung — angeboten; daflr einen
herzlichen Dank seitens der Alcatel SEL Stiftung. Dank auch an alle Verantwort-
lichen an der TU Darmstadt und dem Zentrum fir Interdisziplinare Technikfor-
schung (ZIT), denen es wiederum gelungen ist, mit Ute Hoffmann nicht nur eine
renommierte Wissenschaftlerin nach Darmstadt zu holen, sondern damit ver-
bunden auch ansprechende Themenstellungen und aufschlussreiche Anstofe,
die auch das aul3eruniversitare Interesse geweckt haben.

Die Stiftung selbst engagiert sich schon seit nahezu einem viertel Jahrhundert in
Bezug auf die Ubergeordnete Frage, wie Details aus unterschiedlichen Blickwin-
keln heraus gesehen werden konnen. Unser jahrlich auszuschreibender und
naturlich auch zu verleihender ,Forschungspreis Technische Kommunikation®
zeigt dies sehr deutlich: Trotz des vordergrundig technisch implizierten Themas
werden nicht nur Vollblut-Ingenieure bei der Auszeichnung berlcksichtigt. Viel-
mehr lassen sich zwischen den Preistragerinnen und Preistragern auch Juristen,
Philosophen, Informationswissenschaftler und Ergonomen ausmachen - und
allen ist gemeinsam, dass sie das bessere Zusammenwirken von Mensch und
Technik im Auge hatten, nur eben aus ihrer spezifischen Sicht heraus.



Daneben sind der Stiftung auch Themen der Globalisierung, der Nachhaltigkeit
und der sozialen Differenzierung nicht fremd: Sie versucht, unterschiedliche Pers-
pektiven aufzunehmen und dem Andersartigen, dem Neuen, dem Spannenden
und dem Uberraschenden auf der Spur zu bleiben. Und mehr noch — sie fiihrt das
Spezifische zusammen und fordert so den Austausch zwischen den Disziplinen.
Sie bietet Raum fur die Darstellung der eigenen, auch wissenschaftlichen ldentitat
und tragt gleichzeitig dazu bei, dass die Ansichten des Anderen, der anderen
Disziplin, Berlcksichtigung finden. Ein wenig tragt sie also auch zu den Stich-
punkten Identitat und Alteritat bei — wenn auch zugegebener Malen in einem
etwas anderen Kontext als dem, dem sich das Kolloquium widmete.

Das Internet als Teil der jeweiligen Kultur und einer Auspragung der Globalisie-
rung ergab im August 2003 Uber die ,Google-Suche® 242.000 Treffer zum Thema
Jdentitat’, 2.970 Treffer zu ,Alteritat und 9.180 Treffer zum Stichwort ,Inter-
kulturalitat”. Gibt diese rein quantitative Betrachtung einen Hinweis darauf, dass
sich Menschen und Disziplinen lieber zunachst mit sich selbst und der Abgren-
zung gegenuber dem Fremden abgeben? Dass erst in einem zweiten Schritt der
Blick uber den Tellerrand abschweifen kann? Gleichzeitig zeigt sich beim Durch-
klicken der Angaben auch die inhaltliche Vielfalt der Segmente, die mit diesen drei
Schlagworten umrissen werden. Kulturelle Eigenarten und Einzigartigkeiten
konnen anderen Gemeinschaften durch szenische Darstellungsformen und die
Verwendung nonverbaler Elemente nahegebracht und kommuniziert werden —
und glucklicherweise zeigen sich reihenweise gute Beispiele.

,Der Deutsche misstraut allem Fremden, es sei denn, es lasst sich trinken® — die-
se Anmerkung des Ex-AufRenministers Klaus Kinkel fand beim Kolloquium keine
Bestatigung. Der rege Austausch und die intensiven Nachfragen zu einzelnen
Beitragen deckten ein hohes Mal} an mitdenkendem Interesse auf. Schoén, dass
sich einzelne Passagen nun auch nochmals nachlesen lassen.

Petra Bonnet
fur die Alcatel SEL Stiftung fur Kommunikationsforschung, Stuttgart
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Einleitung

Ute Hoffmann

,Kultur* und ,Globalisierung“ sind zwei unbestritten weit — nahezu entmutigend
weit — gefasste Begriffe. Ein paar Worte der Klarung und Warnung sind daher
angebracht. Es geht in der vorliegenden Sammlung von Beitragen um Fragen von
subjektiver und kollektiver Identitat im weiteren Sinne, um unterschiedliche
Medien und Ressourcen der Identitats- und Gemeinschaftsbildung und vor allem
um die Erkundung des Raums zwischen den Kulturen. Im Vordergrund stehen
zumeist einzelne Fallbeispiele oder Personen. Sie bilden einerseits den Spiegel,
in dem sich die kulturelle Globalisierung als gelebte, imaginierte oder inszenierte
Realitat reflektiert. Andererseits fungieren diese Personen und Fallbeispiele als
Bezugspunkt fur theoretische Reflexionen uber die kulturelle Globalisierung vor
einem soziologischen, ethnologischen, sozialpsychologischen, literatur-, politik-
und musikwissenschaftlichen Hintergrund. Wer in diesem Band nach klar abge-
grenzten Diskursen und einem einheitlichen Bezugsrahmen sucht, kdnnte sich
etwas verloren vorkommen. Wer sich jedoch an Offenheit nicht stort und Heraus-
forderungen liebt, mag das hier offerierte, disziplinare und thematische Spektrum
als Angebot und Einladung begrifen, die Welt aus verschiedenen Blickwinkeln

zu betrachten.

Das Globalisierungstryptichon

Die Deregulierung der internationalen Markte, der Niedergang der souveranen
Nationalstaaten und die Beseitigung kultureller Vielfalt zugunsten einer Homoge-
nisierung der popularen Kultur bilden gewissermalien das Tryptichon der Glo-
balisierungsdebatte.” Auf dem ersten Bild dieses Trytichons (,0konomische

' Als materialreiches Handbuch zur Globalisierung siehe Le Monde diplomatique 2003. Die um-

fangreiche Textsammlang von Lechner / Boli (2000) folgt der Dreigliederung von 6konom-
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Globalisierung“) ware mit kraftigen Strichen die Ausdehnung von Welthandel,
globalen Kapital- und Finanzmarkten und multinationalen Unternehmen gezeich-
net. Das zweite Bild (,politische Globalisierung®) wirde die globale Verbreitung
moderner Institutionen, supranationale Akteure und global operierende NGOs
abbilden. Das dritte Bild (,kulturelle Globalisierung®) kdnnte die hyperrealistische
Darstellung eines Hamburgers tragen. Als Maler kame Andy Warhol in Frage, der
sich recht frh fur die Schonheit einer weltweiten Monotonie begeistert hat
(Warhol 1975: 71):

The most beautiful thing in Tokyo is McDonalds.

The most beautiful thing in Stockholm is McDonalds.
The most beautiful thing in Florence is McDonalds.
Peking and Moscow don’t have anything beautiful yet.

Inzwischen rivalisieren Peking und Moskau darum, welche Stadt die weltweit
grofdte der rund 31.000 McDonald’s-Filialen beherbergt, und die Fast-Food-Kette
ist zum Inbegriff einer drohenden finalen Uniformierung der globalen Kultur nach
dem Muster der westlichen Moderne avanciert. Entsprechende Wortpragungen
wie ,McWorld“ (Barber 1995) oder ,McDonaldization“ (Ritzer 1993) haben sich
ihrerseits rasch weltweit verbreitet. Tatsachlich erweist sich der Fall McDonalds
bei naherer Betrachtung als denkbar ungeeignetes Beispiel fur eine globale
Kulturschmelze. Stattdessen legen beispielsweise Studien Uber McDonalds in
Asien (Watson 1997 und 2000; Chua 2000) eher die Diversitat lokaler Aneig-
nungsweisen und Nutzungspraktiken eines vermeintlich identischen Produkts
nahe. Andere empirische Forschungen zur popularen Kultur kommen zu ahnli-
chen Befunden und bestatigen die Einschatzung, die Roland Robertson (1998:
206) vor gut zehn Jahren auf einer internationalen Konferenz zur globalen
Geschichte an der TU Darmstadt pointiert so formuliert hat: ,Abgesehen davon,
dass es in letzter Zeit ... ublich geworden ist, gibt es keinen guten Grund,

Globalisierung im Sinne von Homogenisierung zu definieren.”

ischer, politischer und kultureller Globalisierung. Als Uberblick (iber die soziologische Glo-
balisierungsdebatte vgl. Durrschmidt 2002, zum Thema der kulturellen Globalisierung vgl.
Jameson / Miyoshi 1998 und Appadurai 2001.



Dem anhaltend popularen Szenario eines Trends hin zu einer globalen Einheits-
kultur ist also die Diagnose und Prognose gegenlaufiger Entwicklungen von Diffe-
renzierung und Entdifferenzierung entgegenzuhalten: Dafur sprechen auch die
hier versammelten Beitrage. Globalisierungsprozesse kdnnen einen (re-)vitalisie-
renden Einfluss auf lokale Kulturen austuben und fuhren dadurch am Ende zu
einer Vervielfaltigung und nicht zu einer Reduzierung von kulturellen Formen.
Breidenbach / Zukrigl (1998) sprechen daher auch von einem ,Tanz der Kulturen®.

Homogenisierung vs. Heterogenisierung ist ein immer wieder gern kontrovers
diskutierter Aspekt in der Globalisierungs-Debatte. Ein zweiter Aspekt betrifft die
Frage nach den Triebkraften der Globalisierung und damit nach der Beziehung
der dkonomischen, politischen und kulturellen Dimension zueinander, die in den
Beitragen nicht explizit diskutiert wird, implizit aber oft mitschwingt. Nirgendwo
erscheint hier Kultur als abhangige Variable des kapitalistischen Weltsystems und
oder als dem Zugriff der Politik preisgegeben. Kulturelle Globalisierung prasentiert
sich als eine Dimension neben anderen (wirtschaftlichen, politischen, techno-
logischen) und mit diesen verflochten. Stanley Hoffmann (2003) hebt mit seiner
Metapher vom ,Clash der Globalisierungen® auf eine per se konflikthafte Be-
ziehung der 6konomischen, politischen und kulturellen Globalisierung zueinander
ab. Claus Leggewie (1999) hat die sich globalisierende Welt mit einem Haus
verglichen, zwischen dessen Architekten, Verwaltern und Bewohnern Spannun-
gen bestehen kdnnen aber nicht mussen. ,Die Kulturen der Welt verhalten sich zu
Weltwirtschaft und transnationaler Regierung wie die von unbotmalligen Be-
wohnern eingebrachte Inneneinrichtung zum Grundriss eines Hauses bzw. zu
seiner Hausordnung.” Bezogen auf diese Metapher konzentrieren sich die Bei-
trage in diesem Band mehrheitlich auf die Hausbewohner und ihre Vorlieben und
Praktiken, ohne dass der institutionelle und soziale Kontext kultureller Artikula-
tionen aus dem Blick gerat. Und sie zeichnen das Bild eines Hauses, dessen
Bewohner sich nie fertig eingerichtet haben werden. Der Fokus ruht weniger auf
dem, was ist, sondern weist auf das, was vor sich geht und in Bewegung ist.
Bevorzugt wird ein prozesshafter Kulturbegriff, der das Dynamische und Unabge-
schlossene von Kultur betont.



Von Fremden und Migranten

,Fremd ist der Fremde nur in der Fremde.“ — Karl Valentin wusste, wovon er in
seinem mit Liesl| Karlstadt gefihrten Dialog Uber Die Fremden? sprach. Der Sohn
eines aus Darmstadt (sic!) zugewanderten Vaters und einer sachsischen Mutter
ist in seiner Geburtsstadt Minchen selbst in mancher Hinsicht ein Fremder
geblieben. ,Dem Einheimischen sind eigentlich die fremdesten Fremden nicht
fremd. Der Einheimische kennt zwar den Fremden nicht, kennt aber am ersten

Blick, dass es sich um einen Fremden handelt.”

Karl Valentin bringt in seinem 1940 verfassten und bis heute beliebten Stlick nicht
nur den Evidenzcharakter der Fremdheitserfahrung im Alltag auf den Punkt. Er
nimmt darin auch eine Beobachtung vorweg, die von Soziologen spater als Gene-
ralisierung von Fremdheit in modernen Gesellschaften bezeichnet worden ist (vgl.
Bergmann 2001). Und je mehr sich diese Gesellschaften zur Weltgesellschaft hin
entwickeln, umso mehr wird Fremdheit unser aller Los — mit paradoxen Folgen.
Die Entstehung eines weltweiten Gesellschaftssystems fuhrt zu einer zunehmen-
den, sozialstrukturell bedingten Normalisierung der Fremdheit (vgl. Stichweh
2002). In der Erfahrungswelt, die spezifisch fur die Weltgesellschaft der Gegen-
wart ist, hat — systemtheoretisch gesprochen — ein Typus der gesellschaftlichen
Einbettung von Fremdheit an Bedeutung gewonnen, der eine Struktur der In-
differenz aufweist. Da Kommunikationen heute potentiell weltweiten Charakter
haben ebenso wie das Netzwerk von Beziehungen, an dem die einzelnen teil-
haben, wird die Fremdheit des Anderen alltaglich und selbstverstandlich. Die noch
fur den Nationalstaat typische Unterscheidung von Einheimischen und Fremden
wird in der Weltgesellschaft obsolet, da hier alle zugleich Einheimische und
Fremde oder — wie Karl Valentin sagen wirde — ,fremde Bekannte“ zueinander

geworden sind.

Der prototypische Bewohner der Weltgesellschaft ist nicht der Fremde, sondern
der Migrant. Migranten sind ein Produkt der globalisierten Welt und gleichzeitig
deren Akteure. Neben die Angehérigen der sogenannten Mehrheitsgesellschaft,

2 Eine Online-Version findet sich unter http://www.goethe.de/z/50/alltag/meinung/ausl08.htm.
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die nach wie vor in ihrem Geburtsland leben, tritt in vielen, nicht nur westlichen
Landern eine wachsende Gruppe von Migranten, wobei sich die Formen der inter-
nationalen Migration nachhaltig verandern. Die Lebensformen dieser Migranten
sprengen herkdmmliche Vorstellungen einer dauerhaften Aus- und Einwande-
rung. lhre transnationale Mobilitdt spannt neue soziale Raume auf und kreiert die
Frage nach den Anlassen, Orten und Medien der Identitatsbildung in solchen

Raumen.®

Ein Leben im Spannungsfeld von Anerkennung von Differenz und mehr oder
weniger subtilen Mechanismen kultureller Hegemonie zahlt zu den existentiellen
Begleiterscheinungen kultureller Migration. Patricia Latorre Pallares geht in ihrem
Beitrag der Frage nach, welche Bedeutung Migranten-Communities flr die Kon-
struktion von ldentitat in der Migration besitzen. Die Ergebnisse ihrer Befragungen
von Mitgliedern ethnischer Vereine in Darmstadt dricken das ganze Spektrum
des ,Sowohl-als-auch®, ,Weder-noch“ und ,Entweder-oder” bei der empfundenen
nationalen und kulturellen Zugehorigkeit aus. Migranten-Communities sind also
ein Ort ethnischer Identitatsbildung, gehen darin aber nicht auf. Als tendenziell
kulturspezifisch sozialisierende Instanzen reproduzieren die Vereine zwar in
erster Linie eine ethnisch definierte Identitdt in der Migration, Migranten-
Communities bieten daneben jedoch auch Raum fir Aushandlungsprozesse an-
derer Identitaten in der Einwanderungsgesellschaft und tragen damit zu Trans-
nationalisierungsprozessen bei. Kulturelle Gemeinschaften definieren sich nur
begrenzt durch ethnische Zugehorigkeit. Erst die Art, wie sich jemand — ent-
sprechend der durch seine sozio-6konomische Stellung und seinen rechtlichen
Status gegebenen Beschrankungen und Mdglichkeiten — zu den durch Kollektiv-
erfahrungen und kulturelle Codes bedingten Eigenheiten ins Verhaltnis setzt,
macht seine kulturelle ldentitat aus.

In der Analyse transnationaler sozialer Raume und der darin entstehenden

delokalisierten sozialen Wirklichkeiten treffen sich die neuere Migrationsforschung

3 Zur transnationalen Mobilitat und neuen Formen der Migration vgl. Pries 2001 und Fassmann

2002, sowie im Internet das ,Transnational Social Spaces Network® (http://www.ruhr-uni-
bochum.de/transnet/home/index.shtml).
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und der post-koloniale Diskurs. Die Raumsoziologie beleuchtet konkrete ortliche
Prozesse der Globalisierung. Die ,Global Cities® mit ihrer herausragenden Rolle
fur den internationalen Handel im Bereich von Dienstleistungen und Finanzen
bilden strategische Orte innerhalb einer neuen transnationalen Geographie der
Zentralitdt und Marginalitat (vgl. Sassen 2000). In das globale Gitter der
Grol3stadte eingebunden ist Frankfurt am Main, das zu einem Magnet fur zwei
unterschiedliche Gruppen geworden ist: fur internationale (Wirtschafts-)Experten
wie fur benachteiligte Migrantinnen und Migranten, die ihr Auskommen im Nie-
driglohnbereich und im illegalen Gewerbe suchen muissen. Der Beitrag von
Martina Léw zeigt anhand der Stadtentwicklung in Frankfurt am Main, wie dort
Raumplanung und -management unter den Bedingungen der Globalisierung zu
einer (Re-)Produktion von national-ethnischen Identitaten fihren. Im Schatten der
Banktlirme etabliert sich das Frankfurter Bahnhofsviertel als Ort des Anderen und
ethnisch segregierter Raum. Raumplanung tragt durch die Platzierung von
Menschen und Aktivitdten im stadtischen Raum dazu bei, ,dominante ethnische
Fiktionen durch raumliche Arrangements zu sichern und zu materialisieren“ (Léw

in diesem Band).

Das Terrain der Literatur erweist sich demgegenuber als Erfahrungsraum gelebter
Hybriditat, so wie Migration ihrerseits die Entstehung von Literatur begunstigt und
der Sprache dabei andere Téne und Farben verleiht. Gegenwartig erreicht den
europaischen Buchmarkt eine Welle von Buchern, die von Migranten der zweiten
Generation geschrieben sind. Elisabeth Herrmann untersucht in ihnrem Beitrag die
Literarisierung der Erfahrung kultureller Migration. Literatur, so ihre These, eignet
sich als Zeugnis einer Grenzerfahrung und Medium der Grenzuberschreitung in
besonderem Male fur die Verarbeitung interkultureller Erfahrungen und die
ErschlieRung von Zwischenraumen. Sie beschreibt die Verbindungen, die Identitat
und Alteritat in der so genannten Grenzganger- oder Migrationsliteratur eingehen,
und veranschaulicht das Spiel von Identifikation und Distanzierung am Beispiel

eines Buchs mit Deutschlandbildern aus vier Jahrzehnten.

Religidsitat bildet eine Form der transnationalen kulturellen Identifikation, die mehr
noch als fur die erste flir die zweite und dritte Generation von Migranten

bedeutsam zu sein scheint. Nikola Tietze (2001) hat mit ihrer Untersuchung Uber
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die Religiositat junger Muslime in Deutschland und Frankreich darauf aufmerksam
gemacht, dass die Identifikation mit einer Religion keineswegs gleichbedeutend
mit einem antimodernem Traditionalismus ist, sondern vielmehr einen
entscheidenden Faktor im Subjektivierungsprozess junger Menschen darstellen
kann. In ihrem Beitrag in diesem Band befasst sich Nikola Tietze am Beispiel von
Muslimen und Kabylen mit der Frage, wie transnationale Vorstellungswelten
politisiert und zu Elementen von Gemeinschaftskonstruktionen innerhalb einer
bestimmten Nation — hier Deutschland bzw. Frankreich — werden. Handelt es sich
im Fall der Muslime um religiése Erinnerungsfiguren und Praktiken, berufen sich
kabylische Gemeinschaften auf eine theologisch nicht vordefinierte Symbolwelt.
Fiar beide Gemeinschaften ist die Berufung auf universelle Werte konstitutiv, die
im jeweiligen staatlichen Kontext auf eine spezifische Weise politisiert und
nationalisiert werden: in Deutschland als Kampf um die Anerkennung des Islam
als religioses Unterrichtsfach in den Schulen, in Frankreich als Ringen um die
Anerkennung des Kabylischen als eine der offiziellen Regional- bzw. Minderhei-
tensprachen des Landes. Nikola Tietze kommt zu dem Schluss, dass das Trans-
nationale das Nationale nicht aufldst und ersetzt, sondern es zu einer Verschran-
kung beider kommt, indem Nationalstaaten den Ort der Verwirklichung der Ideale
transnationaler Gemeinschaften bilden.

Die Verortung der Kultur

Nationalstaatlich strukturierte Gesellschaften haben lange als historische Vorlage
und unhinterfragtes Modell in den Sozialwissenschaften gedient. Die Nation war
eine zwar nie ausschlie3lich geltende, aber doch deutlich privilegierte Kategorie
bei der Verortung kultureller Differenz. Im europaischen Kontext 16st die kulturelle
Globalisierung am Ende des 20. Jahrhunderts den Nationalisierungsprozess der
Kultur ab, der sich seit dem 18. Jahrhundert entfaltet hatte. Globalisierung fuhrt
jedoch nicht — zumindest nicht allein oder bevorzugt — zur Ersetzung kleinerer
regionaler Einheiten durch groRere. Neben den sich herausbildenden transna-
tionalen Identitaten (vgl. beispielsweise Kaelble / Kirsch / Schmidt-Gernig 2002 fur
Europa) behalten auch die Regionalkulturen ihr Gewicht (vgl. etwa Bahadir 1998
oder Haslinger 2000). Von einer durchgehenden Aufhebung der Nation zugunsten

anderer territorialer Konvergenzen kann keine Rede sein, stattdessen ist von
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einer Durchdringung und Vermischung divergierender raumlicher Horizonte
auszugehen. Ehemals regionale Kulturraume kdnnen beispielsweise in einem zur
Staatenbildung und transnationalen Integration Ubergehen, wie etwa im Fall der
Ostseeregion (vgl. Kern / Loffelsend 2003).

Solche Befunde legen nahe, mit der Auflosung bestehender territorialer Kon-
vergenzen die territoriale Konvergenzidee von Kultur selbst aufzugeben. Die
kulturelle Globalisierung relativiert nicht nur die herkdmmlichen Orte, Kultur zu
leben, und die damit verbundenen Muster kultureller Identifikationen und Grenz-
ziehungen, sondern stellt die lokalisierte Herrschaft von Kultur generell in Frage.
Zu beobachten ist eine Verschiebung weg von der Vorstellung raumlich veranker-
ter Kulturen hin zu Metaphern des Flusses, des Netzwerks, der Narration oder
von ,ethnoscapes” (Appadurai 1996). Globalisierung erschopft sich nicht in einer
gesteigerten Mobilitat von Menschen zwischen den Kulturen, sondern schlief3t
darlber hinaus ein, dass Kulturen selbst mobil sind und reisen kénnen (vgl. Urry
2000).

Mit dem Bedeutungsverlust der Territorialitat von Kultur wachst die Aufmerksam-
keit fur die gemeinschaftsstiffende Rolle der Imagination. Dies gilt fir transnatio-
nale Communities ebenso wie flr die Nation selbst, die sich nun auf doppelte
Weise in Frage gestellt sieht: durch supranationale Formen von Governance
einerseits und im Hinblick auf ihre historischen Fundamente andererseits. Die
Nation erscheint nun selbst, wiewohl territorial definiert, im Kern als vorgestellte,
.imaginierte Gemeinschaft” (Anderson 1983) und als Produkt narrativer Strategien
(vgl. Bhabha 2000). Gleichwohl kdnnen auch ,erfundene Gemeinschaften® mit
essentialistischen |dentitaten operieren und damit hegemoniale Anspriuche auf
kulturelle Herrschaft untermauern bis hin zur Legitimierung sogenannter
ethnischer Sauberungen. Solche essentialistischen Fixierungen von Raum, Ethni-
zitat und Kultur stellen das eine Extrem auf der Skala der Verortung von Kultur
dar. Das andere Extrem bildet eine von jeglichen geographischen und sozialen
Zuordnungen abgel6ste Asthetisierung kultureller Symbole, Motive und Praktiken,
welche in den Malstrom der ,Erlebnisgesellschaft® (Schulze 1992) geraten und
den Vermarktungsbedingungen der Kulturindustrie wie den Bedurfnissen der

Konsumenten folgend um den Globus zirkulieren.
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Die Inflation von Kultur

Mit der Globalisierung steigt die Bedeutung von Kultur als Erfahrungs- und Spiel-
feld von Differenzen auf ungeahnte Weise. Dies gilt fur ,Kultur® sowohl in ihrer
asthetischen Version als Kunst einschlieBlich der Massenkultur, als auch in ihrer
anthropologischen Variante als Lebensweise, fur das Reich des Symbolischen
ebenso wie fur die materielle Welt. Terry Eagleton (2001) hat die Veranderungen
nachgezeichnet, die die Idee der Kultur in der Vergangenheit mitgemacht hat.
Zum einen hat sich das Bedeutungsspektrum des Begriffs immer weiter ausge-
dehnt und zum anderen hat auch der soziale Gebrauch von Kultur zugenommen.
,Was die Kultur an Erhabenheit einbuf3t, gewinnt sie an Hautnahe.“ (ebd.: 57)
Kultur ist zur Ware und zur gangigen Miunze des politischen Ringens geworden.
Kultur liefert den Stoff fur Identitatspolitik, d.h. die strategische Erzeugung und
Nutzung kultureller Differenz (vgl. etwa Terkessidis 2002), und fungiert als
marktwertsteigerndes Merkmal fur den Differenzkonsum in der Massengesell-

schaft, im Westen wie auch anderswo.

Kultur als Kunst, als Identitat und als Ware sind Aspekte von Kultur, die sich in der
Sphare der Popularkultur vermischen. Manche sehen in der popularen Kultur
daher die ,reprasentative Kultur® (Géttlich / Albrecht / Gebhardt 2002) heutiger
Gesellschaften. Unbestritten bildet Popularkultur einen wichtigen Schauplatz der
kulturellen Globalisierung. Popularkultur berihrt Fragen der Identitdt auf ver-
schiedenen Ebenen und bildet sowohl das Feld der Inszenierung kultureller
Identitat, als auch das Mittel zu ihrer Konstruktion. Christian Utz macht an neue-
ren Beispielen aus der Musik Chinas und Japans den Konstruktionsprozess des
Eigenen als Teil einer verschlungenen, mehrere Jahrhunderte wahrenden Ge-
schichte interkultureller Rezeption von westlicher und ostasiatischer Musik
transparent, die sowohl die Popularkultur als auch die Hochkultur umfasst.
Dorothee Wenner gibt in inrem Beitrag einen Uberblick tber die Geschichte und
Bildwelten des popularen Kinos Indiens. Bollywood — die weltweit grofdte Film-
industrie — zahlt zu den hierzulande lange unterschatzten globalen medialen
Phanomenen. In seinen Filmbildern prasentiert sich fur europaische Augen

ungewohnt das Eigene als exotische Kulisse: ,Was fur Hollywood einst der Orient,
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das ist fur Bollywood heute die Schweiz.“ (Schneider 2002: 7) Die Kino-Location

ist inzwischen zum Traumziel indischer Pauschalreisender avanciert.

Innerhalb der einzelnen Felder der Popularkultur war dem HipHop in den vergan-
genen dreilBig Jahren vielleicht die grote Erfolgsgeschichte beschieden. Was an
der US-amerikanischen Ostkuste als Partyvergnigen von Angehdrigen vorwie-
gend schwarzer und puerto-ricanischer Minderheiten begann, zahlt heute zur
kommerzialisierten Weltkultur, ohne allerdings darin aufzugehen. HipHop existiert
heute als Industrie, als Kultur (,Community“) und als Denkweise gleichermal3en.
HipHop artikuliert sich als Djing, Rap, Tanz und Graffiti in unterschiedlichen Vari-
anten. Dorit Rode konzentriert sich in ihrem Beitrag auf die Tanzformen des
HipHop, die drei Breaker von Second Flood auf dem Kolloquium eindrucksvoll
demonstrierten. Die weltweite Standardisierung bestimmter Tanzformen im Zug
und mittels ihrer medialen Verbreitung einerseits und ihre Individualisierung als
performative Kulturpraxis andererseits markieren ein wechselseitiges Bedin-
gungsgeflige von Globalisierung und personengebundener Lokalisierung, das
nicht nur im HipHop, sondern auch in anderen popularkulturellen Bereichen
aufzufinden ist. Globale Normierung ist eine notwendige Voraussetzung fur die
Herausbildung eines Gemeinschaftsgeflihls, wirklichkeitskonstituierende Kraft ge-
winnt dieses Normengefiige jedoch erst in seiner Aktualisierung in der korper-
lichen Darbietung Einzelner. Seit die HipHop-Kultur vermehrt in den Blick der
sozial- und kulturwissenschaftlichen Forschung geraten ist, stellt sich auch ver-
starkt die Frage nach der Beziehung von ,Academy“ und ,Community“ in Bezug
auf die Regeln einer kulturvertraglichen Reprasentation des HipHop. Dorit Rode
nennt hier besonders Respekt vor dem jeweils ,Anderen“ als eine wesentliche
Voraussetzung der Interaktion.

Interkulturalitat

Wie der Begriff der Globalisierung ist auch das Konzept der Interkulturalitat ver-
starkt seit den 1980er Jahren in Gebrauch gekommen und wirksam geworden.
Seitdem hat sich allmahlich eine alle Humanwissenschaften umgreifende Interkul-
turalitatsforschung herausgebildet. AuRerhalb der Wissenschaft ist Interkulturalitat

als Leitbild in vielen Bereichen — von der Padagogik Uber die Entwicklungspolitik
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bis hin zur Personalentwicklung — inzwischen fest verankert. In ihrer mehr
praktischen Version umschreibt Interkulturalitdt im Kern eine Kompetenz: die
generalisierte Bereitschaft und Fahigkeit, sich im eigenen Alltag gegenuber dem

Unvertrauten kooperativ zu verhalten.

Der Raum des Dazwischen, den das Konzept der Interkulturalitat aufspannt, ist an
sich unbestimmt und symbolisch hdchst unterschiedlich belegbar. Interkulturalitat
kann die Begegnung zwischen verschiedenen Kulturen meinen, aber ebenso gut
kulturelle Uberschneidungssituationen adressieren oder fir den Aspekt der
Vermittlung oder Ubersetzung stehen. Zwischenrdume kénnen Uberbriickt, ange-
glichen, verringert, vergrofRert, verfestigt oder geschaffen werden. Interkulturalitat
kann als Aufhebung oder Steigerung der Dialektik von Identitat und Alteritat
gedacht sein. Dieser Unbestimmtheit zum Trotz sieht sich das Konzept der
Interkulturalitat mit zwei gangigen Einwanden konfrontiert. Interkulturaliat — so
Wolfgang Welsch (1999: 50f.) — schleppt ungewollt die Pramisse eines obsoleten
Kulturbegriffs, namlich die Vorstellung einer insel- oder kugelartigen Verfassung
der Kulturen, mit sich und verkennt das Ausmald an Mischungen und Durch-
dringungen, die den immer schon transkulturellen Charakter der Kulturen aus-
machen. Damit zusammen hangt ein weiterer Nachteil: Interkulturalitat zielt zwar
auf den interkulturellen Dialog, tragt aber durch die stillschweigende Voraus-
setzung homogener Einzelkulturen dazu bei, dass sich Differenz, die unter dem
Signum der Interkulturalitat als Kultur toleriert wird, leicht als Stereotyp nationaler

oder ethnischer Spezifika verfestigt.

Shingo Shimada befasst sich in seinem Beitrag mit den Grundlagen der interkul-
turellen Kommunikation im Lichte des Konzepts der Ubersetzung. Im Mittelpunkt
steht dabei nicht die personale, sondern die institutionelle Ebene. Untersucht wird
der Import und die Aneignung einer sozialpolitischen Innovation: In Japan wurde
jungst nach dem deutschem Modell eine Pflegeversicherung eingefuhrt. In seiner
Analyse hebt Shingo Shimada die dynamischen Aspekte dieses Institutionen-
transfers hervor. Einerseits kommt es zu einer Einbettung des deutschen Ver-
sicherungsmodells in den japanischen Kontext von Familienbeziehungen und
Sozialpolitik, wobei das Modell selbst modifiziert wird. Andererseits konstitutiert

sich dieser Kontext als eigenkultureller erst im Prozess der Ubersetzung und An-
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eignung des ,fremden® Modells. Eigen- und Fremdkulturelles erweisen sich mithin
nicht als Kategorien, die bei der Untersuchung von interkulturellen Konzept- und
Institutionentransfers als gegeben betrachtet werden konnen, sondern sind selbst
ein Ergebnis von Aushandlungsprozessen im Verlauf der Ubertragung. Eine
solche Perspektive lasst die methodologischen Anforderungen an vergleichende
Untersuchungen komplexer werden, verspricht als Ertrag jedoch auch weniger
eurozentrisch bornierte Studien.

Die grenzuberschreitende Kooperation vor allem in der Wirtschaft, ja die generell
,Sschrumpfenden® Distanzen in unserer verkehrstechnisch und medial vernetzen
Welt machen die Fahigkeit, sich mit Menschen aus fremden Kulturen zu verstan-
digen und kulturelle Unterschiede nicht als Problem, sondern als Lernressource
erkennen und nutzen zu kdnnen, heute unverzichtbar (vgl. Berthoin Antal / Fried-
man 2003). Welche Konzepte und Kompetenzen sind fur die Orientierung in
interkulturellen Kontexten forderlich? Dorothee Obermaier fragt in ihrem Beitrag
nach den Spezifika und der Lernbarkeit interkultureller Kompetenz. Eine dynami-
sche Betrachtungsweise des Eigenen und des Fremden, so zeigen ihre Erfahrun-
gen, empfiehlt sich auch hier. Kultur wandelt sich in der Weltgesellschaft vom
Unterschied, der Uber die Identitat des Anderen Auskunft gibt, zum Stoff, aus dem
eine neue, dritte Realitat geformt wird. Interkulturalitdt in diesem Sinn ist
unvermeidlich mit Momenten der ,Liminalitat® (Turner 1995) verknupft: Phasen
kategorialer Konfusion und kultureller Offenheit, Perioden der Anspannung,
extremen Reaktionen und erweiterten Moglichkeiten. Interkulturalitat reprasentiert
keinen sicheren Ort oder Dauerzustand, sondern eine Grenzkategorie mit
heuristischer Bedeutung, ,keine neue Ordnung der Dinge, sondern eine Verun-
sicherung nicht nur auf der Gegenstandsseite, sondern auch auf der Seite des
wissenschaftlichen Beobachters® (Nassehi 2003: 250).

Kunst kann in einer solchen Situation eine wichtige Erkenntnisquelle sein. Lutz
Marz erinnert mit seiner Reflexion Uber das Bild Das FloB der Medusa von
Théodore Géricault an das Potenzial von Kunstwerken zu sinnlich-analytischen
Einblicken in den Bereich des Sozialen. Sein Capriccio, der Gattung der auf
Irritationen angelegten Stilicke zugehdrig, pladiert gegen die herkdmmliche In-
dienstnahme von Kunst durch die Sozialwissenschaften zugunsten einer Aufge-

schlossenheit ihrem Eigenwert gegenuber, der sich nicht auf den Bereich des
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Asthetischen beschrankt. Kunstwerke kdnnen zeitdiagnostische Einsichten repra-
sentieren, die entschlisselt werden wollen. Bilder sind Verbildlichungen der Welt,
in denen etwas transportiert wird, das sich dem Besprechen entzieht, das aber
anschaulich wird, wenn daruber gesprochen wird. Wie produktiv die Liaison von
Kunst und Wissenschaft sein kann, zeigen neuere Untersuchungen zur Kultur-
geschichte des Fremden in Europa, die retrospektiv die starke Wechselwirkung
und Verschrankung von akademischem Wissen und &sthetischen Imagination
deutlich gemacht haben.*

Das 1818/1819 entstandene Gemalde Flo3 der Medusa verweist auf das Zeitalter
der kolonialistischen Globalisierung. Die nautischen Forschungs- und Ent-
deckungsreisen in der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts und zu Beginn des 19.
Jahrhunderts waren ein Markstein fur die Begegnung mit aulereuropaischen
Kulturen und sind Teil der Geschichte ihrer expansiven Einverleibung. Die heutige
Globalisierung steht unter post-kolonialen Vorzeichen, wenngleich Kolonialismus
als Befindlichkeit keineswegs ausgestorben ist. Die diskursive Konstruktion von
inferiorer ,Andersartigkeit® des kulturell Fremden und die Vorstellung eines

Zivilisationsgefalles sind heute immer noch gang und gabe.

Aus dem Flo3 der Medusa spricht eine auf die Entwicklungsdynamik der Moderne
gerichtete bildnerische Imagination, die ihr Objekt in charakteristischen, von Lutz
Marz im Einzelnen beschriebenen Figurationen prasentiert. Das Gemalde selbst
stellt eine Schifforuchszene dar und greift damit eine zentrale ,Daseinsmetapher”
(Blumenberg 1979) der europaischen Geistesgeschichte auf. Verwies — so
Blumenberg — in der antiken Deutung der Schiffbruch auf einen selbstverschul-
deten Untergang als Strafe fur den ,nautischen Frevel”, hatte die neuzeitliche
Interpretation das Risiko unterzugehen als den der Neugier zu entrichtenden
Preis akzeptiert. In der modernen Auslegung der Schiffbruchsmetapher — so auch
im Flo8 der Medusa — spiegelt sich die Erfahrung der Schiffbrichigen, dass es

4 Vgl. beispielsweise Honold / Scherpe 2000 und Gernig 2001 sowie die Arbeiten der interdiszi-

plinaren Forschergruppe an der Universitat Minchen zum Thema ,Kulturelle Inszenierung von
Fremdheit im 19. Jahrhundert® (http://www.sfn.uni-muenchen.de/fremdheit/index.html); allge-
mein zur Zirkulation von Bildern zwischen Theorie und Anschauung vgl. Hoffmann / Joerges /
Severin 1997.
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mdglich ist, aus den Trimmern sinkender Schiffe neue zu bauen. Ein trdstlicher
Gedanke.
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Das FloR — Ein sozialwissenschaftliches Capriccio’

Lutz Marz

Prolog: Capriccio — doppelte Herkunft und einfaches Anliegen

Das Wort Capriccio hat eine doppelte Herkunft: ,Die altere etymologische Wurzel
kombiniert capo/Kopf und riccio/lgel und hatte einen Krauskopf impliziert, der
nach der altesten, auf Dante zurickgehenden Interpretation bildhaft das Grausen
mit zu Berge stehenden Haaren anzeigen soll ... Die jungere etymologische
Wourzel, die erst um 1500 fal3bar wird, leitet Capriccio von Capra, der Ziege, ab ..."
und spielt auf den Ziegenbock und dessen ,plétzliche, unvermutete Springe und
auch Angriffe” an (Kanz 1998: 25). Von daher kann das Capriccio als eine
Sprungfigur verstanden werden, als eine lIrritations- und Innovationsform, die
verstoren und storen will, als ein regelbrechendes Verfahren, das eingeblrgerte
Wahrnehmungs- und Denkweisen nachhaltig in Frage stellen und erschuttern

mochte.?

Genau dieser Interpretations- und Traditionslinie ist der vorliegende Beitrag ver-
pflichtet. Gegenstand seiner Infragestellung ist eine weit verbreitete und vor allem
praktizierte Auffassung Uber das Verhaltnis von Kunst und Sozialwissenschaften,
in der die Kunst fur die Sozialwissenschaften lediglich in dreierlei Hinsicht von

Interesse ist: Erstens als Analyseobjekt, das sich beforschen lasst; zweitens als

' Dieser Beitrag ist eine Uberarbeite und erheblich geklrzte Fassung eines multimedialen

Power-Point-Vortrages. Sein Zustandekommen habe ich wesentlich meinen Kolleginnen Ute
Hoffmann und Chris Reinelt zu danken, die mich dabei immer wieder ermutigt, gedrangt und
unterstitzt haben. Fir ihr Engagement und ihre Mihe mochte ich mich hiermit ganz herzlich
bedanken.

Zu dieser Interpretation des Capriccios sowie zu dessen kunstgeschichtlicher Entwicklung
siehe Mai 1996.
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lllustrationsfundus fur sozialwissenschaftliche Theoriegebdude; und drittens
schliellich als Regenerationsquelle, an der sich die gestressten Sozialwissen-

schaftlerinnen laben und in der sie neue Krafte sammeln kbnnen.

Ein solches Verhaltnis ist schlicht ein Unterordnungs-, genauer ein Dienstver-
haltnis. Soweit sie nicht vollig unbeachtet bleibt, wird die Kunst hier von den
Sozialwissenschaften lediglich als Magd in Dienst genommen. Eine eigene
Stimme, geschweige denn ein analytischer Eigenwert wird ihr im akademischen
Wissenschaftsbetrieb gemeinhin nicht zugestanden. Wenn dieses Dienst-
verhaltnis im Folgenden in Frage gestellt wird, so nicht hauptsachlich und schon
gar nicht ausschliel3lich deshalb, um sich der Kunst anzunehmen und ihr Ge-
rechtigkeit widerfahren zu lassen. Die Kunst bedarf einer solchen karitativen
Zuwendung nicht. Das Infragestellen dieses Dienstverhaltnisses richtet sich vor
allem an die Sozialwissenschaften. Sie profitieren wenig in dieser einseitigen Be-
ziehung, verlieren aber viel. Durch ihre konzeptionelle und methodische Arroganz
gegenuber der Kunst und ihren Werken verschenken und vernichten sie namlich

wichtige analytische Potenziale, die sie heute mehr denn je dringend bendtigen.

Anliegen meines sozialwissenschaftlichen Capriccio ist es deshalb, sowohl solche
Potenziale exemplarisch und ansatzweise aufzeigen als auch zu ihrer Entdeckung
und ErschlieBung zu ermutigen. Diesem Ziel werde ich mich in einer Art
Dreisprung zu nahern suchen, indem ich erstens ein sozialwissenschaftliches
Problem skizziere, zweitens Geschichten Uber ein Bild erzahle und abschlieRend
drittens diese beiden, scheinbar véllig auseinander fallenden Beschreibungen

miteinander in Beziehung setze.

Das Problem: Im Sturm - zwei Engel und ein Bann

Der erste Engel ist der ,Engel der Geschichte®. Walter Benjamin hat ihn be-
schrieben. Bezug nehmend auf ein Gemalde von Paul Klee notierte er ,Uber den

Begriff der Geschichte® folgendes:

Der Engel der Geschichte muf} so aussehen. Er hat das Antlitz der Vergangen-
heit zugewendet. Wo eine Kette von Begebenheiten vor uns erscheint, da sieht
er eine einzige Katastrophe, die unablassig Trimmer auf Trimmer hauft und
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sie ihm vor die FuRRe schleudert. Er méchte wohl verweilen, die Toten wecken
und das Zerschlagene zusammenfugen. Aber ein Sturm weht vom Paradiese
her, der sich in seinen Fligeln verfangen hat und so stark ist, dal® der Engel
sie nicht mehr schlieRen kann. Dieser Sturm treibt ihn unaufhaltsam in die
Zukunft, der er den Rucken kehrt, wahrend der Trimmerhaufen vor ihm zum
Himmel wachst. Das, was wir den Fortschritt nennen, ist dieser Sturm.
(Benjamin 1984: 160f.)

Es gibt also eine Art Vergangenheitsdruck, der den Engel der Geschichte in die
Zukunft treibt.

Der zweite Engel ist gemeinhin weniger bekannt. Es ist der ,glicklose Engel®. In
Anspielung auf Walter Benjamin und dessen Interpretation des Klee-Bildes hat

Heiner Muller diesen Engel wie folgt charakterisiert:

Hinter ihm schwemmt Vergangenheit an, schuttet Gerdll auf Fligel und Schul-
tern, mit Larm wie von begrabnen Trommeln, wahrend vor ihm sich die Zukunft
staut, seine Augen eindriickt, die Augapfel sprengt wie ein Stern, das Wort
umdreht zum ténenden Knebel, ihn wirgt mit seinem Atem ... Auf dem schnell
verschitteten Stehplatz kommt der gliicklose Engel zur Ruhe, wartend auf die
Geschichte in der Versteinerung von Flug Blick Atem. Bis das erneute
Rauschen machtiger Flligelschlage sich in Wellen durch den Stein fortpflanzt
und seinen Flug anzeigt. (Mdller 1990: 7)

In diesem Bild, das Heiner Muller entwirft, kommt neben dem Vergangenheits-
druck, der dem glucklosen Engel Gerdll auf Flugel und Schultern schuttet, auch
eine Art Zukunftsdruck zum Ausdruck, der ihm die Augen eindrtickt, die Augapfel

sprengt und ihn wurgt mit seinem Atem.

Beide, Zukunftsdruck und Vergangenheitsdruck, laufen nicht aneinander oder an
uns vorbei, sondern stol3en in der Gegenwart und in uns selbst zusammen. Sie
schlagen uns in ihren Bann und formieren etwas, was man ein wenig pathetisch
als den Glutkern der Moderne bezeichnen konnte. Zu diesem Glutkern der
Moderne gibt es zwei gegensatzliche Diagnosen.

Die erste stammt von Marx, der 1848 in seinem Brussler Exil in einer Auftrags-

arbeit folgende legendaren Satze formulierte:

Die Bourgeoisie kann nicht existieren, ohne die Produktionsinstrumente, also
die Produktionsverhaltnisse, also samtliche gesellschaftlichen Verhaltnisse
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Hier wird eine Hyperdynamik beschrieben. Im Glutkern der Moderne verdampft

alles Stehende. Stichwortartig und etwas plakativ zusammengefasst kdbnnte man

fortwahrend zu revolutionieren. Unveranderte Beibehaltung der alten Produk-
tionsweise war dagegen die erste Existenzbedingung aller friheren
industriellen Klassen. Die fortwahrende Umwalzung der Produktion, die
ununterbrochene Erschitterung aller gesellschaftlichen Zustande, die ewige
Unsicherheit und Bewegung zeichnet die Bourgeois-Epoche vor allen friheren
aus. Alle festen eingerosteten Verhaltnisse mit ihrem Gefolge von
altehrwiirdigen Vorstellungen und Anschauungen werden aufgelost, alle
neugebildeten veralten, ehe sie verknéchern kénnen. Alles Standische und
Stehende verdampft, alles Heilige wird entweiht, und die Menschen sind
endlich gezwungen, ihre Lebensstellung, ihre gegenseitigen Beziehungen mit
nichternen Augen anzusehen. (Marx / Engels 1974: 465)3

diesen Befund als Verdampfungsdiagnose bezeichnen.

Die zweite Diagnose stammt von Goethe. Er gibt sie im ,Faust®, und dort speziell
im ,Prolog im Himmel“, wo sich die himmlischen Heerscharen versammelt haben.
Zunachst preisen die drei Erzengel Raphael, Gabriel und Michael den Herrn und
die Herrlichkeit seiner Werke, die Sonnen und die Welten, die er erschaffen hat.

Dann kommt, etwas verspatet, der Lieblingsengel des Herrn, Mephisto, und sagt:

Da du, o Herr, dich einmal wieder nahst

Und fragst, wie alles sich bei uns befinde,

Und du mich sonst gewdhnlich gerne sahst,

So siehst du mich auch unter dem Gesinde.

Verzeih, ich kann nicht hohe Worte machen,

Und wenn mich auch der ganze Kreis verhéhnt;

Mein Pathos brachte dich gewil zum Lachen,

Hattst du dir nicht das Lachen abgewdhnt.

Von Sonn' und Welten weif} ich nichts zu sagen,

Ich sehe nur, wie sich die Menschen plagen.

Der kleine Gott der Welt bleibt stets von gleichem Schlag,
Und ist so wunderlich als wie am ersten Tag.

Ein wenig besser wird' er leben

Hattst du ihm nicht den Schein des Himmelslichts gegeben;

3
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Er nennt's Vernunft und braucht's allein,
Nur tierischer als jedes Tier zu sein. (Goethe 2000: 22616)

Hier wird darauf aufmerksam gemacht, dass es im Glutkern der Moderne, und
zwar nicht irgendwo, sondern im Kern des Kerns, im Auge des Dynamisierungs-
orkans, etwas Unveranderliches gibt, namlich den Menschen, er ,bleibt stets von
gleichem Schlag“ und verandert sich nicht. Dieser Befund lieBe sich schlag-
wortartig als Versteinerungsdiagnose bezeichnen.

Soweit zunachst zu den Engeln, dem Modernisierungsbann, in den wir ge-
schlagen sind, und zu den beiden scheinbar gegensatzlichen Diagnosen dieses
Bannes. Ich werde im dritten Punkt darauf zurickkommen und mache jetzt einen
abrupten Sprung.

Das Bild: Schiffbriiche — ein Gemalde und seine Geschichte(n)

Es sind vier Geschichten zu erzahlen. Ich werde mich kurz, zumeist zu kurz,
fassen und beginne mit der ersten, der Lebensgeschichte des Malers Jean Louis

André Theodore Géricault.*

Géricault wurde am 21.09.1791 in Rouen geboren und starb, 32-jahrig, am
26.01.1824 in Paris. Sein kurzes, intensives Leben war geradezu eingekeilt
zwischen grof3en historischen Ereignissen. Géricault und seine Altergenossen
wuchsen in einem Strudel zwischen Vergangenheits- und Zukunftsdruck auf. Er
war ein Kind der so genannten ,verlorenen Generation®, die der Dichter Alfred de
Musset sehr einpragsam so beschrieb: ,... das Volk, das 1793 und 1814
durchgemacht hat, tragt zwei Wunden im Herzen. Alles was war, ist nicht mehr;
und alles was sein wird, ist noch nicht.“ (Musset 1980: 29) Die zweite Geschichte
betrifft die Vorgeschichte seines epochalen Gemaldes, das im Mittelpunkt dieses
Capriccios steht, und zwar das Drama der Fregatte ,Meduse“. Dieses Drama hat

zwei Teile.
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Teil 1 beginnt am 17. Juni 1816. Vor sieben Uhr morgens verlasst ein Geschwa-
der seiner franzosischen Majestat Ludwig Xl die Hafen von Rochefort und La
Rochelle, um die Landereien in Senegal wieder in Besitz zu nehmen, die unter
Bonaparte an GrolR3britannien verloren gingen. Das Geschwader besteht aus vier
Schiffen, der Korvette ,Echo“, dem Transporter ,Loire®, der Brigg ,Argus” und dem
Flaggschiff, der Fregatte ,Meduse®, einem der damals modernsten Schiffe der
franzosischen Marine.

Der Flottenverband stand unter dem Kommando von Hugues Duroy Graf Chau-
mareix. Der erst kurz zuvor wieder in die konigliche Marine re-integrierte Graf, der
seit 25 Jahren nicht mehr zur See gefahren war, erwarb sich seine Qualifikation
zur Leitung des Geschwaders wahrend seiner jahrzehntelangen Dissidenten-
schaft gegeniiber der Franzdsischen Revolution und Napoleon. Uber welche
Fahigkeiten der frisch gebackene Kapitan auch sonst immer verfugen mochte,
zwei zahlten ganz gewiss nicht dazu, namlich ein Schiff, geschweige denn einen
Schiffsverband zu fuhren oder wenigstens auf die Experten zu hoéren, die dies
konnten. Und diese unheilvolle Mischung aus Machtbefugnis einerseits und
nautischer sowie sozialer Inkompetenz andererseits hatte schwerwiegende

Folgen.

Von Anfang an stand die Fahrt unter keinem guten Stern. Die Fregatte entfernte
sich immer wieder von den anderen Schiffen und im Zwischendeck der ,Meduse*
brach ein Feuer aus, das nur muhsam gel6scht werden konnte. Die eigentliche
Katastrophe geschah jedoch auf direkte Anweisung des Kommandanten. Statt der
vorgesehenen Route zu folgen weist Chaumareix, kurz nachdem sie Cap Blanco
passierten, an, sich den vermeintlichen Umweg Uber die offene See zu sparen
und direkt Kurs auf St. Louis zu nehmen. Mit diesem Befehl steuert er das
Flaggschiff direkt auf die berichtigten Sandbanke von Arguin, die in jeder
Seekarte verzeichnet waren. Die ,Meduse“ nahert sich dem gefahrlichen Areal,
gerat in helleres Gewasser und lauft schlieRlich am 02. Juli 1816 gegen 3 Uhr,

circa 120 Kilometer von der afrikanischen Kuste entfernt, auf Sand. Drei Tage

* Die, soweit ich sehe, ausfiihrlichste Darstellung seiner Lebensgeschichte gibt Aimé-Azam

1967.

28



lang wird versucht, das Schiff flott zu bekommen, aber es gelingt nicht. Die
Rettungsboote reichen nicht fur alle und man beschlieldt, ein Flol3 zu bauen.
Damit endet der erste Teil des Dramas.

Teil 2 beginnt am 5. Juli 1816. Das Flo3 wird zusammengezimmert und misst 7
mal 20 Meter. Auf diese 140 Quadratmeter werden 154 Menschen gepfercht. Das
Kriterium, wer die Rettungsboote und wer das FloR3 besteigen darf respektive
muss, ist denkbar einfach: Wahrend alle Ranghdheren, wie der zukinftige
Gouverneur von Senegal mit seiner Familie und Dienerschaft, sowie Graf
Chaumareix nebst ausgewahlten Beamten, Offizieren und Unteroffizieren in den
Booten Platz nehmen, wird der Rest der Passagiere auf das Provisorium
verfrachtet. Nach dem gleichen Prinzip werden die Vorrate verteilt. Das Flof3 hat
so gut wie kein Trinkwasser an Bord, daflr aber mehrere Fasser Wein und 65
Pfund ungenielRbaren, weil meerwasserdurchtrankten Biskuit. Auch fehlt es an
Navigationsinstrumenten. Es gibt lediglich einen kleinen Kompass, den ein Mann

noch zufallig in seiner Tasche hat.

Der Besatzung des FloRRes wird hoch und heilig versprochen, dass die Rettungs-
boote ihr Gefahrt in Schlepptau nehmen. Doch dazu kommt es nicht. Die einen
sagen, dass das Tau zwischen Boot und Flof3 bewusst von einem Offizier gekappt
wurde, um sich dieses Ballastes zu entledigen, die anderen wollen gesehen
haben, wie sich die Stricke von selbst geldst haben. Wie dem auch sei, auf jeden
Fall entfernten sich die Boote vom Flo3 und die 154 Menschen treiben hilflos,
einsam und allein unter gluhender Tropensonne dahin. Es spielen sich schlimme
Szenen ab. Eine Meuterei verzweifelter und betrunkener Soldaten wird blutig
niedergeschlagen, Menschen siechen dahin, werden wahnsinnig, sturzen sich ins
Meer, begehen Selbstmord oder werden abgeschlachtet. Es kommt zu
Kannibalismus und einer mérderischen Selektion. Und so geht es Tag um Tag,
bis schlieRlich am 15. Juli 1816 am Horizont die Brigg ,Argus® auftaucht und die

noch Uberlebenden mit letzter Kraft auf sich aufmerksam zu machen suchen.

Nachdem die ,Argus” sich zunachst wieder entfernt, taucht sie wenig spater
erneut auf und nimmt Kurs auf das Flo3. Von den 154 Schiffbrichigen Gberleben

funfzehn. Davon sterben weitere vier aufgrund zu schneller Nahrungsaufnahme.
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Unter den elf, die Uberleben, ist nur ein gemeiner Mann und keine gemeine Frau.
Zwei Tage spater in Senegal angekommen erzahlen die Uberlebenden ihre Ver-
sion der Geschehnisse. Soweit zur zweiten Geschichte, der Vorgeschichte des

Bildes; jetzt zu seiner dritten, der Entstehungsgeschichte.

Das Drama der ,Meduse“ wurde im intellektuellen Europa heil} diskutiert. Die
Grundlage dafiir bildete ein Bericht, den zwei Uberlebende verfassten, und zwar
die beiden Oberkommandierenden des FlofRes, der Marinearzt Henri Savigny
sowie der Ingenieur und Geograph Alexandre Corréard. Géricault wird mit beiden
bekannt und trifft auch weitere Uberlebende des FloRes. Auf der Suche nach
einem Thema fur ein groles Gemalde, mit dem sich der ebenso begabte wie
ehrgeizige Maler héchsten Ruhm und Unsterblichkeit zu verschaffen gedenkt,

nimmt ihn das Schicksal der ,Meduse“ zunehmend gefangen.

Im Frahjahr 1818 beginnt er mit ersten Entwurfen und vertieft sich immer mehr in
die Thematik. Géricault malt fast 1’2 Jahre wie ein Besessener. Er schert sich die
Haare kurz und verlasst kaum noch sein Atelier. Fir ihn gibt es nur noch eins, das
Drama der Meduse auf Leinwand zu bannen. Er fangt an, die Gesichter
Sterbender zu malen, und lasst sich dafur von der nahe gelegenen Pathologie
und vom Friedhof Kopfe ins Atelier kommen. Besucher seines Ateliers berichten,
dass es dort unbeschreiblich nach verwesenden Menschenteilen gerochen habe,
Géricault dies aber nicht wahrzunehmen schien sondern jedes Detail in sich
aufsog. Wieder und wieder versucht Géricault in verschiedenen Szenen naturge-
treu und realitdtsnah das zu erfassen, was sich auf dem Flof} abgespielt hat. Er
malt Gruppen, er malt Tote, und er malt immer wieder einzelne Gliedmalien bis

ins Detail.

Nach circa einem %4 Jahr versucht Géricault, das Gesamtensemble zu gestalten.
Er verlasst sein Atelier, um ans Meer zu fahren und dort das Zusammenspiel von
Farbe, Wind und Wellen zu studieren. Und er fangt an, Ensemblestudien zu
betreiben. Eine Idee besteht darin, den Kannibalismus ins Zentrum seines Wer-
kes zu stellen. Er verwirft diese Idee und konzentriert sich auf die Darstellung der
blutig niedergemetzelten Rebellion. Aber auch diese Idee wird bald von ihm

verworfen. Géricault beginnt eine andere Szene des Dramas zu faszinieren,
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namlich der Moment, in dem die ,Argus auftaucht, die Rettung unmittelbar

bevorsteht und im wahrsten Sinne des Wortes geradezu ,handgreiflich® wird.

Dieser Gedanke, der in einer Vielzahl von Skizzen immer deutlicher Gestalt an-
nimmt, wird schlieRlich in einer Olstudie ausgearbeitet. Langsam, Schritt fiir
Schritt, formt sich das Gesamtensemble: im Hintergrund ein Schiff und im
Vordergrund und Zentrum ein FloR, dessen Uberlebende verzweifelt auf sich

aufmerksam machen.

Dann ist es so weit, am 25. August 1819 wird der Pariser Salon eroffnet und das
Bild von Géricault im Katalog auf der Seite 510, unter dem Titel ,Szene eines
Schiffsbruchs®, vorgestellt. Und dies ist das Gemalde, an dem der junge Maler 1'%
Jahre bis zur totalen korperlichen und geistigen Erschoépfung gearbeitet, nein

geschuftet hat.

Abbildung 1
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Dieses Bild ist in mehrfacher Hinsicht monumental. Eine Dimension des Monu-
mentalen besteht zunachst in seiner Grolie. Es ist knapp funf Meter hoch, Uber
sieben Meter breit, und die Figuren auf dem Gemalde haben Lebens- und
UberlebensgréRe. Aber es ist nicht nur und nicht in erster Linie im Hinblick auf
seine GroRe monumental, denn es hat in den nun fast schon 200 Jahren seiner
Existenz sehr viele Menschen aufgertuhrt und zum Nachdenken und Nachfuhlen
herausgefordert — womit ich nun zur vierten und letzten Geschichte des Gemal-
des komme. Diese, die Rezeptionsgeschichte, lasst sich schlaglichtartig wie folgt

skizzieren.

Sie beginnt zunachst mit den Galerien. ,Die ,Szene eines Schiffbruchs®, die dann
als ,Das Flo3 der Medusa“ in die Kunstgeschichte eingegangen ist, wurde zuerst
1819 im Pariser Salon und dann von Géricault 1820 in der Egyptian Hall in
London ausgestellt. Kurz nach dem Tod des Malers erwarb der Louvre dieses
Bild, wo es sich bis heute befindet.

Von Anfang an hatte ,Das Flo3 der Medusa“ einen grol’en Einfluss auf die
Malerei. Delacroix beispielsweise, der Géricault selbst Model fir das Gemalde
stand, war davon so tief beeindruckt, dass er sich bei seinem Bild ,Dante und
Vergil, das haufig auch als ,Dante-Barke* bezeichnet wird, daran orientierte. Aber
auch zeitgendssische Kunstler beziehen sich darauf, wie etwa Olja Ivanjicki mit

~Splav Meduza“ oder Hua Nian mit seiner Arbeit ,Raft of the Medusa®“.

Gleiches gilt fir die Graphik. Erinnert sei hier nur an die Zeichnung von Alfred
Hrdlicka, in deren Mitte Napoleon als Steuermann des FloRes dargestellt wird,
oder an den Holzschnitt von Karl Rdssing, in dem er auf zwei Bilder Géricaults,
und zwar den ,Gardejager-Offizier und ,Das Flofl3 der Medusa“, Bezug nimmt.

Aber Géricaults Gemalde hat nicht nur Maler und Graphiker, sondern auch Musi-
ker inspiriert. Bekannt ist hier vor allem Werner Henzes Oratorium ,Das Flof3 der
Medusa“. Weniger bekannt hingegen durfte Mylene Farmers Videoclip ,Les
motes” sein, in dem sie eine Schiffbriichige auf einem Flof3 darstellt. Und der
Song ,The Raft of the Medusa“ aus dem Album ,Death erotica“ der Heavy Metal

Band ,Cerebral Fix“ ist vermutlich nur einer sehr kleinen Fangemeinde ein Begriff.
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Wir finden Géricaults Motiv auch im Theater und im Film. So wurde zum Beispiel
am 29. August 1945, kurz nach Kriegsende, im zerstorten Berlin Georg Kaisers
Schauspiel ,Das FloR der Medusa“ uraufgefuhrt. Und Marin Sorescus Schauspiel
,Floss der Medusa“ wurde ebenso wie die Filme ,Le radeau de la Méduse“ von
Iradj Azimi oder Karpo Godinas ,Splav Meduze® unverkennbar von Géricaults

Gemalde angeregt und beeinflusst.

Neben den bisher genannten gibt es auch burleske und ironische Bezugnahmen
auf Géricaults Bild. So spielen etwa Rene Goscinny und Albert Uderzo im Band
10 ihrer Asterix-Serie — ,Asterix als Legionar‘ — ganz unverkennbar auf ,Das Flof}
der Medusa“ an, und Hu Jieming, ein Kinstler aus Shanghai, beruft sich schon im
Titel ,Raft of the Medusa No. 2. Liberty leading the people” seiner bitter-ironischen

Montage unmissverstandlich auf dieses Gemalde.

Alessandro Barricos ,Oceano Mare. Das Marchen vom Wesen des Meeres®, der
von Jocelyne Doray und Julian Samuel herausgegebene Erzahlungsband ,Raft of
the Medusa. Five Voices on Colonies, Nations, and Histories* oder Alexander
McKees minutidose Darstellung ,The Wreck of the Medusa. The Tragic Story of the
Death Raft” zeigen schlieRlich, dass Géricaults Meisterwerk auch in der Literatur
immer wieder Resonanz findet.

In Anbetracht dieses sehr breit gefacherten und tief gestaffelten Rezeptionsspek-
trums kann es naturlich nicht verwundern, dass ,Das FloR der Medusa“ auch
immer wieder Gegenstand kunstwissenschaftlicher Analysen ist. Erwahnt seien
hier nur Alain Jauberts arte-Video ,la beauté du désastre®, Lorenz Eitners
,Géricault's Raft of the Medusa“ sowie die multimediale DVD ,Der Louvre® des
Systhema-Verlages.

In dieser hier nur kaleidoskopartig angerissenen Rezeptionsgeschichte gibt es
zwei Interpretationen, die mich — aus unterschiedlichen Grinden — sehr tief be-
wegt haben, und zwar eine kunstliterarische und eine religionsphilosophische,
namlich Peter Weiss ,Die Asthetik des Widerstands® (Weiss 1975-1981) und
Klaus Heinrichs Studien zur Faszinationsgeschichte ,Das Flo® der Medusa“
(Heinrich 1995).
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Soweit vorerst zu Géricaults Gemalde und den vier Geschichten. Halt man nun an
dieser Stelle einmal inne und Iasst noch einmal die Lebensgeschichte des Malers,
die Vor- und Entstehungsgeschichte seines Gemaldes sowie dessen Re-
zeptionsgeschichte Revue passieren, dann ergibt sich zunachst ein Fazit, das auf
den ersten Blick ganz banal erscheint, namlich erstens: ,Das Flol3 der Medusa“ ist
definitiv nicht theoretisch durchkonstruiert. Es ist keine intellektuelle Kopfgeburt,
sondern entstand aus radikaler, ja geradezu fanatischer Realitatsliebe, starkem
Ehrgeiz und groRem kinstlerischen Talent. Zweitens: Das Bild hat eine
Faszinationsgeschichte.® Es rihrt an individuelle, kollektive und menschheits-

geschichtliche Grunderfahrungen.

Bei einer solchen Zwischenbilanz drangt sich mit Blick auf den ersten Teil dieses
sozialwissenschaftlichen Capriccio zwangslaufig die Frage auf, was denn dieser
Teil, also ,Das Problem: Im Sturm — zwei Engel und ein Bann®, und der zweite
Teil, ,Das Bild: Schifforiche — ein Gemalde und seine Geschichte(n)“ miteinander
zu tun haben. Und es kann, nein muss weiter gefragt werden: Kann Géricaults
Bild helfen, die Gultigkeit oder gar den Zusammenhang von Verdampfungsdiag-
nose und Versteinerungsdiagnose zu klaren? Ich werde nun im dritten und letzten
Teil versuchen, eine Antwort auf diese beiden Fragen zu formulieren, und zur

Diskussion zu stellen.

Ein Blindnis: Perspektiven — Figurationen und Figuren

Die Suche nach einer Antwort ist nicht voraussetzungslos. Sie erfordert eine
doppelte Bereitschaft. Die erste Bereitschaft besteht darin, sich darum zu bemdu-
hen, das Dienstverhaltnis von Kunst und Sozialwissenschaften aufzuldésen und
stattdessen auszuloten, ob und inwieweit es moglich ist, ein Bundnis zwischen
beiden zu knupfen, und zwar ein analytisches Bundnis, in welchem die Sozial-

wissenschaften in Kunstwerken Bundesgenossen flr ihre Analyse suchen und

> Der Begriff ,Faszinationsgeschichte® wurde von Klaus Heinrich entwickelt. Er ,verknlpft den

Symptombegriff der Psychoanalyse mit dem Bedurfnisbegriff der Religionswissenschaften und
bildet damit eine ,Klammer zwischen Trieb- und Realgeschichte* (Heinrich 1995: 41).
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finden konnen.® Und wenn Kunstwerke sinnlich-analytische Einblicke in einen
Bereich ermoglichen, Uber den sich die Sozialwissenschaften definieren und der
deren Forschungsgegenstand bildet, namlich der ebenso viel beschworene wie
viel gescholtene Bereich des ,Sozialen®, dann ist eine solche Blndnisperspektive
nicht vollig absurd, auch — oder besser gesagt gerade deshalb — weil diese
sinnlich-analytischen Einblicke der Kunst zwar nicht disziplin-, wohl aber problem-
treu sind.

Die zweite Bereitschaft besteht darin, ein vereinfachendes Denkgehause zu ver-
lassen, in welchem die Wechselbeziehung zwischen Verdampfungs- und Ver-
steinerungsdiagnose als ein Ausschlielungsverhaltnis vorgestellt wird, wo ent-
weder nur die eine oder nur die andere Diagnose gilt, oder in welchem diese
Beziehung als ein alternierendes Verhaltnis gedacht wird, in dem fallweise mal die
eine und mal die andere Diagnose zutrifft. Und das bedeutet, offen flr verschie-

dene Formen der Diagnosenverschrankung zu sein.

Gestutzt auf eine solche doppelte Bereitschaft mochte ich in Géricaults Gemalde
auf die Suche nach einer Antwort auf die beiden zuvor skizzierten Fragen gehen.
Dabei werde ich zunachst in diesem Bild funf Figurationen herausarbeiten:

Die erste Figuration besteht in der Ambivalenz des Suchraumes, den das Bild
aufspannt. Dieser Suchraum ist zugleich hyperreal und hyperirreal. Die fern am
Horizont auftauchende ,Argus®, die der Betrachter eher ahnt als sieht, das Bell,
an dem noch die Blutspuren des Gemetzels kleben, oder die Haare von Dela-
croix, der Géricault Model stand, all diese und viele andere Indizien belegen die
Hyperrealitatsnahe des Bildes bis in die Details hinein. Zugleich gibt es aber auch
andere Einzelheiten, die genau in die entgegengesetzte Richtung weisen. Da ist
zum Beispiel der kraftige und muskulése Korper der tuchschwenkenden Figur.
Kein Korper kann nach 14 Tagen gluhender Tropensonne ohne Wasser und
Nahrung so aussehen. Oder die einzige Frau an Bord; sie hat den Augenblick, an
dem die ,Argus“ am Horizont auftauchte, nie erlebt. Sie wurde lange vorher als

® Zu dieser BlUndnisperspektive siehe speziell Heinrich 1995: 11 und grundsatzlich Heinrich

2000.
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uberflissiger Ballast Uber Bord geworfen. Und der Leichnam, der als Ruder des
TodesflolRes fungiert, wurde realiter vollig verbrannt sein und nicht eine solche
fast asthetisierende Blasse aufweisen. Diese und viele andere Details sind nicht

nur realitatsfern, sondern tragen geradezu hyperirreale Zige.

Aber damit nicht genug. Hyperreales und Hyperirreales stehen nicht nur neben-
einander, sondern laufen in bestimmten Details ineinander. Ein solches Detail
sind die beiden Figuren am Mast. Sie stellen Savigny und Corréard dar und sind
insofern sehr real. Sieht man sie sich jedoch genauer an, fallt auf, wie tadellos
rasiert sie sind. Hier gehen Hyperrealitdat und Hyperirrealitat geradezu eine
Symbiose ein.

hyperreal =% Figuration 1: Der ambivalente Suchraum

Abbildung 2

Die zweite Figuration lieRe sich als erstarrte Dynamik bezeichnen. Da gibt es
einerseits die aus dem linken Bildrand heranrollende Woge, die auf den ersten
Blick das Flo3 jeden Augenblick zu verschlingen droht. Diese Woge zeigt eine

36



bestimmte Windrichtung an, namlich von links oben nach rechts unten. Zugleich
gibt es jedoch Details, die auf eine genau entgegengesetzte Windrichtung
hindeuten. So beispielsweise das aufgeblahte Segel oder die geschwenkten
Tucher. Diese gegensatzlichen Windrichtungen erzeugen den Eindruck einer
erstarrten Dynamik, zweier gegenlaufiger Prozesse, die das Flol3 gewissermalien
festnageln. Und wenn man genau hinsieht, traut man dem Flo3 nicht zu, dass es
sich vorwarts bewegt, ebenso wenig, wie man der Woge zutraut, dass sie das
FloR unter sich begrabt. Hier sind zwei, wenn man so will, Hyperdynamiken,

ineinander verkeilt.

Woge = Figuration 2: erstarrte Dynamik

Abbildung 3

Die dritte Figuration kdnnte in Ermangelung eines treffenderen Begriffs als ze-
mentierende Dynamik bezeichnet werden. Sie basiert auf der zuvor beschrie-
benen erstarrten Dynamik. Neben den beiden gegenlaufigen Windrichtungen gibt
es noch eine andere Bewegungsrichtung, die flr das Flo und dessen Besatzung

ebenso existenziell ist und die orthogonal dazu verlauft. Sie wird erkennbar, wenn
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man sich die ,Argus“ am Horizont vergegenwartigt. Die Tragik besteht darin, dass
sich das Schiff und das Flofd immer in einer konstanten Entfernung voneinander
befinden. Das Flof} entfernt sich nicht von der ,Argus® und es treibt nicht auf sie
zu. Egal, ob es sich in der durch die Woge oder in der durch das Segel und die
Tldcher angezeigten Richtung bewegt, es bleibt auf diesem Kurs immer im
gleichen Abstand zu der Rettung verhei3enden Brigg. Die Hoffnung, endlich erldst
zu werden, erfullt sich nicht und verschwindet nicht, sie schwebt auf ewig als Fata

Morgana am Horizont.

Flok =+ Figuration 3: zementierende Dynamik

Abbildung 4

Die vierte Figuration ist die archaische Dynamik. Es gibt in diesem Bild Képfe und
Korper, die ineinander verschrankt und einander stutzend einen Hoffnungsturm
aufbauen, der das Leben und die Zuversicht symbolisiert. Gleichzeitig gibt es aber
auch Kopfe und Koérper von Sterbenden und Toten, die ein Leichenfeld bilden.
Beide, der Hoffnungsturm und das Leichenfeld, fallen nicht beziehungslos
auseinander, sondern sind ineinander verzahnt, und zwar in zweifacher Hinsicht:

zum einen durch einen Ubergangsraum des Uberlebenskampfes, in dem Tote
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noch leben und Lebende schon sterben; und zum anderen durch die Architektur

des Turms — der Hoffnungsturm erwachst aus dem Leichenfeld.

Leben =¥ Figuration 4. archaische Dynamik

[eichenfeld

—=, T

Abbildung 5

Die flnfte und letzte Figuration, auf die ich hier aufmerksam machen méchte, sind
die autistischen Dynamiken. Es gibt unterschiedliche Gruppen in diesem Bild. Da
sind die Toten, die Hoffenden, die Verzweifelten, die angstlich im Schatten des
Zeltes kauern und leicht Ubersehen werden, und es gibt die Machtigen, die das
FloR kommandieren, die die Waffengewalt und Gefolgsleute haben. Bei naherer
Betrachtung dieser vier unterschiedlichen Gruppierungen fallt auf, dass es
zwischen ihnen keinerlei Kommunikation gibt. Jede dieser Gruppen hat in sich
jeweils eine mehr oder weniger starke Dynamik und eine spezifische Beziehungs-
dichte, aber zwischen diesen Gruppen gibt es nichts Vergleichbares. Sie sind
voneinander isoliert. Eine autistische Dynamik oder ein dynamischer Autismus
pragen und dominieren das Bild. Oder, anders gesagt: eine Schicksalsgemein-
schaft des sozialen Patchwork.
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Gruppierung |L> Figuration 5: autistische Dynamiken

Abbildung 6

FUhrt man sich noch einmal diese funf Figurationen und ihren Zusammenhang vor
Augen, dann wird ein archimedischer Punkt des Gemaldes erkennbar, der sich
am besten mit einem von Klaus Heinrich eingefuhrten Begriff beschreiben lasst,
und zwar mit dem der ,Ratselfigur®. Dieser Begriff ,druckt einen Bedeu-
tungsuberschuss aus, sofern wir ihn nur auf die Figur und ihre Funktion im Bild
beziehen. Doch auf die Intention des Bildes als ganzes bezogen ... ist dieser
Uberschuss ein Konzentrat ...“ (Heinrich 1995: 41). Ich sehe in diesem Bild zwei
Figuren, die das von Klaus Heinrich entwickelte Kriterium erfullen, mochte hier

aber im Folgenden lediglich eine von ihnen etwas eingehender diskutieren:

Wie es sich fur eine Ratselfigur gehort, befindet sie sich im Bild selbst an einem
ganz ratselhaften Ort, und zwar sowohl im Zentrum als auch zugleich jenseits der
beschriebenen Figurationen. Sie zeichnet sich durch mehrere Eigentimlichkeiten
aus, von denen ich hier nur vier erwahnen mdchte. Erstens ist die Figur keiner der
oben beschriebenen Gruppen zuzurechnen, sie steht aulderhalb ihrer autistischen
Dynamiken. Zugleich ist sie jedoch auf das Engste mit ihnen verbunden, denn es
gibt in Géricaults Gemalde nur eine einzige Linie, die die Kbépfe von Toten,
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Verzweifelten, Machtigen und Hoffenden miteinander verbindet, und auf eben
dieser Linie liegt auch der Kopf der Ratselfigur. Zweitens befindet sich diese Figur
auf der Linie der erstarrten Dynamik, die durch sie hindurchgeht, ohne dass sie
dies auch nur zu tangieren scheint. Drittens besitzt die Ratselfigur noch eine
andere ganz augenfallige Besonderheit. Wahrend alle Schiffbriichigen, die noch
ein Funkchen Kraft dazu in sich verspuren, der ,Argus® zustreben, wendet sich die
Ratselfigur geradezu demonstrativ von dieser Hoffnung ab. Viertens schliel3lich
gibt es, soweit ich sehe, keine andere Figur, die so oft in den verschiedenen

Skizzen und Vorstudien Géricaults auftaucht wie eben diese Ratselfigur.

Figurationen und Ratselfigur

Abbildung 7

Diese Ratselfigur wird sehr unterschiedlich interpretiert. Viele, vor allem auch
kunstwissenschaftliche Analysen sehen in ihr einen um seinen Sohn trauenden
Vater, wahrend Klaus Heinrich in seiner faszinierenden und hier auch schon
mehrfach erwahnten Studie diese Figur als Medusa deutet. Ich mochte sie unter
zwei Gesichtspunkten diskutieren und interpretieren, und zwar unter dem Ge-

sichtspunkt des Saturinischen und des Melancholischen. Und da dies mit Blick auf
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die vielfaltigen und oft genug auch widersprichlichen und verwirrenden Deu-
tungen, die Saturn und Melancholie — sowie deren Beziehungsgeflechte — in der
Kunst- und Philosophiegeschichte erfahren haben, ein eigenes, fast enzyklopadi-
sches Unterfangen wére,” fokussiere ich meine Interpretation dabei jeweils nur

auf einen einzigen Aspekt des Saturinischen beziehungsweise Melancholischen.

Die Ratselfigur

Abbildung 8

Ich beginne mit dem Saturinischen. Da ist zunachst die Geste des aufgestitzten
Kopfes. Sie findet sich in vielen Darstellungen des Saturn, wie etwa bei Giulio
Campagnola (15. Jhdt.) oder bei Girolamo da Santa Croce (0.J.). Aber es gibt
noch ein weiteres, weniger augenfalliges, aber sehr charakteristisches Moment,
auf das Klaus Heinrich aufmerksam gemacht hat (Heinrich 1995). Die Geste, mit
der die Ratselfigur den Leichnam umfangt, ist namlich doppeldeutig. Einerseits
lasst sich daraus ein Pieta-Motiv herauslesen. Die Gebarde erinnert an die Ab-

nahme des Leichnams Christi vom Kreuz. Zugleich jedoch hat sie auch etwas

" Siehe hierzu Klibansky u.a. 1992 und Kramer 1994.
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Raubtierhaftes, als ergriffe die Figur von ihrer Beute Besitz. Tauscht dieser Ein-
druck nicht, dann kommt darin eine zweite und sehr typische Eigenschaft des
Saturn zum Ausdruck, namlich der Umstand, dass er seine Kinder verschlang, um
an der Macht zu bleiben. Und auch diese grauenhafte Seite des Saturn ist in der
Kunstgeschichte immer wieder hervorgehoben worden, wie beispielsweise in den
Arbeiten von Heinrich Aldegrever (1533), Hans Sebald Beham (1539), und eines
unbekannten Meisters (1465) oder, besonders drastisch, in dem bekannten Bild
Goyas ,Saturn verschlingt eines seiner Kinder* (1821 — 1832).

Den Sozialwissenschaften ist eine solche Thematik nicht fremd. Dynamiken, die
sich selbst verschlingen, oder Revolutionen und Revolutionare, die ihre Kinder
fressen, existieren ja nicht nur in Mythen oder in Kunstwerken, sondern auch und
gerade in der sozialen Welt. Erinnert sei hier nur an die beiden grof’en Revo-
lutionen, die franzdsische und die russische und an deren Protagonisten, die

Jakobiner und die Bolschewiki.

Satum .
verschlingt | [I /- JJ
seine YT )
Kinder Hior ey 4 5

_ i
Franzosische sich selbst Russische

Revolution - - \ersciilingende s ———» Revolution
(Jakebiner) , Dynamik (Bolschewiki)

Abbildung 9
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Nun zum zweiten Gesichtspunkt der Ratselfigur, der Melancholie. Auch sie |asst
sich zunachst unschwer an der Geste des in die Hand gestlutzten Kopfes fest-
machen. Diese Haltung ist geradezu ein Signum der Melancholie. Exemplarisch
zeigen dies solche Stiche wie Durers ,Melancholia I (1514) oder der Melancholie-
Stich von Jacques de Gheyn Il (1596). Diese beiden Arbeiten machen ubrigens
auch deutlich, dass die Melancholie nicht eindeutig mannlich oder weiblich

festgelegt ist.

Dieser aufgestitzte Kopf drickt die Haltung der Kontemplation aus: religiose
Kontemplation, wie in dem Bild Parmigianinos ,Die heilige Thei®* (1503 — 1540),
kunstlerische Kontemplation, wie in der Zeichnung ,empfindender Kunstler” von
Paul Klee (1919), ganz personliche, wie in dem ,Selbstportrat® von Kathe Kollwitz
(1921), und wissenschaftliche Kontemplation, wie in dem Detail aus Raffaels
Monumentalgemalde ,Schule von Athen® (1509 — 1510).

Mit dieser Kontemplationsgeste steht das Melancholische in einem ganz ei-
gentimlichen Spannungsverhaltnis zum Saturinischen der Ratselfigur: Der seine
Kinder verschlingende Saturn ist eine Figur, bei der nicht nur du3ere Dynamik
und innere Versteinerung bis in die Extreme getrieben sind, sondern bei dem sich
beide Prozesse wechselseitig bedingen und vorantreiben. Demgegenuber stellt
die Kontemplation genau die Umkehrung dieses Verhaltnisses dar. Hier sind
aullere Versteinerung und innere Dynamik auf die Spitze getrieben und unauf-

I6slich ineinander verflochten.

Dieses die Kontemplation auszeichnende Verhaltnis wurde philosophiegeschicht-
lich immer wieder in zwei Richtungen gedeutet, entweder wie in der aristoteli-
schen Schule als Steigerung des Denkens, hin zum Genie, oder, wie etwa bei
Hildegard von Bingen, als Stérung des Denkens, hin zum Wahnsinn. Und der
Volksmund weil}, dass beide, Genie und Wahnsinn, oft sehr eng beieinander
liegen und manchmal nur sehr schwer oder gar nicht voneinander zu unter-

scheiden sind.
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Abbildung 10

Soweit an dieser Stelle zu den beiden Gesichtspunkten der Ratselfigur, dem Sa-
turinischen und dem Melancholischen. Obgleich hier wie gesagt noch sehr viel
nachzutragen und zu erganzen ware, kdnnen Sozialwissenschaftler, so scheint
mir, aus Géricaults Gemalde im Hinblick auf ein mdgliches Blndnis von Kunst
und Sozialwissenschaften im allgemeinen und in Bezug auf das Verhaltnis von
Verdampfungsdiagnose und Versteinerungsdiagnose im besonderen mindestens
Dreierlei lernen:

1. eine Sensibilitat fur die Bedeutung ,kleiner” und ,schwacher” Zeichen bei
der Analyse von sozialen Figurationen und Figuren, sowie deren

Zusammenspiel,

2. eine Scharfung des Blicks fur die Versteinerungen in Verdampfungs-
dynamiken und die Verdampfungsdynamiken in Versteinerungen (und
vielleicht ware es, nebenbei bemerkt, gerade in diesem Zusammenhang

auch ganz hilfreich, wenn sich die Sozialwissenschaften an eine eigene,
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in Verruf und in Vergessenheit geratene Traditionslinie erinnern, namlich

an das dialektische Denken),

3. ein Gespur fur den Widerspruch zwischen hypermodernen Verdam-
pfungsdynamiken und den saturinischen, steinzeitlichen Modellen, sie

unter Kontrolle zu bringen.

Dies mag wenig erscheinen, ist es aber bei Lichte besehen nicht, denn diese drei
Herausforderungen wollen auf sozialwissenschaftlichem Terrain erst einmal an-
satzweise in einer solchen Meisterschaft und mit einer solchen radikalen
Realitatsliebe eingelost sein, wie Géricault dies auf seinem Gebiet unter Beweis

gestellt hat.
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Migranten-Communities zwischen Ethnisierung und

Transnationalisierung

Patricia Latorre Pallares

In meinem Beitrag mochte ich der Frage nach der Bedeutung von Migranten-

Communities fur die Konstruktion von Identitat in der Migration nachgehen: Sind

Migranten-Communities nur Orte ethnischer Identitatsbildung oder bieten sie auch

einen Raum fur die Aushandlung anderer Identitaten? Als Ausgangspunkt und

Grundlage fiir meine Uberlegungen dienen mir Aussagen von Migrantinnen und

Migranten." Diese werde ich unter Bezugnahme auf den aktuellen sozial- und

kulturwissenschaftlichen Diskurs analysieren und zum Schluss einen Ausblick auf

jungste Ergebnisse aus der Transnationalisierungsforschung geben, die eine

neue Perspektive auf Migranten-Communities eréffnen.

Ich bin erst mal vor eben diesen 38 Jahren hierher gekommen ... und bin
vielleicht mehr Deutsch als Agypter. Man bleibt zwar auch Agypter, denn ich
fahre dreimal im Jahr auch nach Agypten. Und wenn ich jetzt dort bin, sage ich
auch, ach, da koénntest du auch da sein. (Frau Elkertoubi, 57)2

Ich bin in Deutschland aufgewachsen, ich war in der Turkei nicht in der Schule,
aber ... ich sage es mal so, ich fuhle mich nirgendwo hingezogen. Ich fuhle
mich weder als Kurdin noch als Turkin noch als Deutsche. Ich fiihle mich
Uberall, Gberall aber nirgendwo richtig. (Filiz, 34)

Ich bin seit 30 Jahren in Deutschland und als ich noch in Erzhausen wohnte,
haben mir meine Nachbarn geholfen, die Hausaufgaben fir die Schule zu
machen. ... Ich bin 100% Portugiese und habe auch nicht die deutsche
Staatsbirgerschaft, will ich auch nicht. Aber Darmstadt ist meine zweite
Heimat geworden. Auch ich werde in Portugal als Deutscher bezeichnet und
das tut manchmal sehr weh. (Jodo, 38)

1

2

Die Aussagen stammen aus Gruppeninterviews in ethnischen Vereinen.

Die Namen der Interviewpartnerinnen und -partner wurden geandert.
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Drei Personen, deren Gemeinsamkeit ein starkes Engagement in ihrer Com-
munity ist, zeigen uns hier drei unterschiedliche Moglichkeiten der Konstruktion
von ldentitat Uber die Zugehorigkeit bzw. Nichtzugehorigkeit zu einer national
bzw. ethnisch definierten Gemeinschaft.

Fir Jodo, den 100%igen Portugiesen, gibt es nur eine eindeutige und ausschlief3-
liche Zugehdrigkeit zu einer Nation und entsprechend eine eindeutige Identitat. Es
gibt nur ein ,Entweder-oder”. Portugal ist die erste, wahre Heimat; Darmstadt —
und vielleicht nicht einmal Deutschland — ist die zweite Heimat. Mit
Zuschreibungen, die nicht diesem Identitatskonstrukt entsprechen, namlich in
Portugal als Deutscher bezeichnet zu werden, kann er nicht umgehen; sie ,tun
ihm weh".

Ein ,Sowohl-als-auch® wiederum ist flr die agyptische Frau, Frau Elkartoubi,
denkbar. Auch sie hat sich eine Identitat konstruiert, die auf der Zugehorigkeit zu
einer Nation aufbaut; aber es gibt fur sie — im Gegensatz zu Jodo — keine
ausschlieRliche Zugehorigkeit.

Filiz, die in Deutschland aufgewachsene junge Frau, die sich ,uberall und
nirgendwo richtig fuhlt“, kennt keine eindeutige Zugehoérigkeit zu einer sich
national oder ethnisch definierenden Gemeinschaft. Sie hat — im Gegensatz zu
Jodo — weder erste noch zweite Heimat; ihre Identitat ist in einem Raum des

.Weder-noch*“ zu verorten.

Bedeutet dies nun, dass sich jeder Mensch seine Identitat frei konstruieren kann?
Es heildt, in der modernen Welt sei das Individuum — um mit Giddens zu sprechen
— ,entbettet” (vgl. Giddens 1999: 33ff.), d.h. befreit von scheinbar unaufléslichen
Bindungen vormoderner Vergemeinschaftungsformen wie Familien, Verwandt-
schaften, lokale Kontexte und Traditionen und daher auch frei zur individuellen
Selbstenfaltung. In der pluralisierten Gesellschaft — so sagen die Vertreter einer

universalistischen Position® — (ibernehme das Individuum Funktionsrollen und

® Vertreter dieser Postition im deutschsprachigen Wissenschaftsdiskurs sind insbesondere
Frank-Olaf Radtke und Albert Scherr; vgl. Radtke 1996, 1998; Scherr 1999.
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konne sich von allen ,imaginierten Gemeinschaften®,* zu denen die nationale und

die ethnische Gemeinschaft gehoren, befreien.

Trotz dieser Mdglichkeit, sich von konstruierten Gemeinschaften zu I6sen, Uben
ethnische Communities eine starke Anziehungskraft auf Migrantinnen und Mi-
ranten aus. Eine Loslosung von der ethnischen Community scheint nicht einfach —

wenn Uberhaupt gewollt — zu sein.

Community-Bildung gehort zunachst zur Normalitat jedes Einwanderungspro-
zesses. Die sozialwissenschaftliche Migrationsforschung versteht unter ethni-
schen Communities (auch ethnische Kolonien oder Migranten-Communities
genannt) ,verschiedene Beziehungsstrukturen unter Einwanderern innerhalb einer
bestimmten raumlich-territorialen Einheit, die auf der Basis von Selbstorganisation
entstanden sind“ (Heckmann 1992: 97). Ethnische Communities sind — auch
wenn sie von der Mehrheitsgesellschaft meist als homogene Einheiten
wahrgenommen werden — durchaus heterogen und differenzieren sich nach
sozial-strukturellen, regionalen, ideologisch-politischen, religidsen, geschlechts-
und generationsspezifischen Merkmalen. Zu den Strukturelementen von ethni-
schen Communities zahlt die sozialwissenchaftiche Migrationsforschung Ver-
wandtschaft, ethnische Vereine, religiose Gemeinden, politische Organisationen,
informelle Netze und Treffpunkte, ethnische Medien und die ethnische Okonomie
(vgl. ebd.: 98ff.).°

Eine erste Antwort auf die Frage nach der Bedeutung ethnischer Communities fur
Migrantinnen und Migranten liegt in ihrer Multifunktionalitat. Ethnische Communi-
ties leisten Neueinwanderer- und Selbsthilfe und sie entlasten den Anpassungs-
druck. Sie helfen, die mit dem Prozess der Einwanderung verbundenen Schwie-

rigkeiten zu bewaltigen. Daruber hinaus artikulieren und vertreten sie die

* Ich beziehe mich hier auf den von Benedict Anderson gepragten Begriff der ,imagined com-

munity“; vgl. Anderson 1983.

Untersuchungen zu Strukturelementen von ethnischen Communities findet man — neben
Heckmann 1992 — z.B zu Vereinen bei Ministerium flr Arbeit, Soziales, Stadtentwicklung,
Kultur und Sport NRW 1999; zu ethnischer Okonomie bei Apitzsch 2000; zu religidsen
Gemeinden bei Spuler-Stegemann 1998.
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Interessen ihrer Mitglieder gegenltber der Mehrheitsgesellschaft. Sie sind somit
Anlaufstelle fur diejenigen, die Exklusionsmechanismen und Diskriminierungen
ausgesetzt sind. Wichtig ist die Funktion ethnischer Communities als kultur-
spezifisch sozialisierende Instanz: Sie vermitteln Werte, Normen, Verhaltenswei-
sen und eine Identitat, die auf dem Glauben an eine gemeinsame Herkunft und
Geschichte und auf einer gemeinsamen Sprache aufbaut. Somit konstruiert und
reproduziert die ethnische Gemeinschaft eine ethnisch definierte Identitat in der
Migration.

In der Migrationsforschung stehen sich zwei gegensatzliche Ansatze hinsichtlich
der Bedeutung ethnischer Gemeinschaften gegenuber, die sich unter dem Ge-
gensatz universalistischer versus kulturalistischer Positionen einordnen lassen
(vgl. Schiffauer 1997; Auernheimer 2000). Die universalistische Position bein-
haltet die These, ethnische Identitat sei — im Gegensatz zu Klasse und Gender —
ein sekundares Merkmal, das in modernen industriell-kapitalistisch gepragten plu-
ralisierten Gesellschaften ohne strukturelle Bedeutung sei. Menschen bestimmten
nur dann ihre Zugehorigkeit zu einer ethnischen Gemeinschaft, wenn ihnen die
Moglichkeit der Individuierung verweigert werde. Der kulturalistische Ansatz be-
sagt, ethnische Gemeinschaft und die dadurch ermoglichte ethnische Identitat
bildeten einen Gegenentwurf zur abstrakten Vergesellschaftung und der iden-

titdtsbedrohenden Vereinzelung der Individuen (vgl. Taylor 1995).

Ohne hier naher auf diese Diskussion einzugehen, mochte ich im Folgenden wei-
tere Aussagen von Migrantinnen und Migranten naher betrachten, um die Bedeu-
tung ethnischer Communities aus der subjektiven Perspektive des bzw. der Ein-

zelnen heraus zu verstehen:

Was mich bewogen hat, im Verein aktiv zu sein, war ein Stlick Heimat zu
bewahren in dieser Welt, die sich zu schnell verandert, zu schnell modernisiert
und von uns viel erwartet, was wir vielleicht nicht geben wollen und kénnen.
(Jodo)

Ist die Tatsache, dass Jodo ein Stick Heimat in einer Welt bewahren mochte, die
sich zu schnell modernisiert und zuviel von den Menschen erwartet, nun Ausdruck

eines ,Unbehagens an der Moderne® (Taylor 1995), an der Unsicherheit, die
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durch zuviel Freiheit hervorgerufen wird? Und eines Unbehagens an dem
,Entbettet-Sein“ (Giddens 1999), das viele Menschen nicht bewaltigen kénnen,
die daher lieber in eine Gemeinschaft ,eingebettet sein mochten?

Dazu meint Frau da Silva:

Wir brauchen die portugiesischen Leute. Wir sind wie Bruder und Schwester,
denn auch wenn wir uns streiten und gegenseitig verletzen ist am nachsten
Tag alles vergessen. Wir kommen hier samstags und sonntags und wir reden,
wir machen Sachen zusammen und das ist sehr wichtig fur uns. (Frau da
Silva)

Far Frau da Silva ist die portugiesische Community wie eine Familie, die von
einem naturgegebenen Band, das kein Streit zu zerreilen vermag, verbunden
und zusammengehalten wird. Die Mitglieder der Community brauchen diesen ge-

meinschaftlichen Zusammenhalt.

Herr Gunes, der der alevitischen Community zugehort, ist der Meinung, der

Mensch bendtige eine kulturelle Identitat, um in der Gesellschaft klarzukommen.

Also, ich find es wichtig, dass man, egal wo man lebt, als was man lebt, dass
man seinen, ah, kulturellen Background irgendwo bewahrt ... dass man
kulturelle ldentitat hat auch selber ... dass man so ne eigene Identitat hat hier
dann und dann auch in der Gesellschaft auch klar kommt und, ahm, ja. (Herr
Gunes, 37)

Hier Ubernimmt die von der ethnischen Gemeinschaft vermittelte kulturelle
Identitat die Funktion, dem bzw. der Einzelnen zu helfen, sich in der Gesellschaft

zurechtzufinden.

Auf den ersten Blick bestatigen Jodo, Frau da Silva und Herr Gunes die kultu-
ralistische These, wonach das Individuum seine Identitat durch die Zugehdrigkeit
zu einer ethnischen Gemeinschaft erhalt, die sich auf eine geteilte Geschichte,
Herkunft und Tradition bezieht. Kultur wird dabei verstanden als die von einer
Gemeinschaft geteilten Werte, Normen, Glaubensinhalte, Uberzeugungen, Tra-
ditionen, Sprache etc. Auf den zweiten Blick jedoch — stellt man ethnische

Identitatsbildung in einen gesamtgesellschaftlichen Kontext und betrachtet man
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differenziert die jeweilige Community, zu der die Menschen sich zugehorig flihlen
— muss man diese selbstverstandliche, quasi naturgegebene Zugehdrigkeit in
Frage stellen.®

Jodo und Frau da Silva sind Mitglieder eines Vereins, der in den 60er Jahren von
Arbeitern gegrindet wurde, die aus ruralen Gegenden in Portugal angeworben
worden waren. Bis heute bietet dieser Verein reine Freizeitaktivitaten an: geselli-
ges Beisammensein am Wochenende und Feste fir alle Altersgruppen. Hier wird
seit den 60er Jahren Arbeiterkultur gepflegt. Man kam und kommt hierher, primar
um sich in vertrauter Umgebung und Gemeinschaft von den Strapazen der Arbeit
zu erholen. Und weil hier eine Gemeinschaft besteht, die die Anonymitat der Stadt
aufhebt.

Ganz anders die alevitische Community von Herrn Glnes: Der alevitische Verein
wurde anlasslich des Massakers 1993 an Aleviten in der Turkei von in Deutsch-
land ansassigen Aleviten gegrindet. Das Verbot der Religionsausubung und das
Massaker haben zum Aufleben und Erstarken eines Gemeinschafts- und Solidar-

gefuhls und zur Festigung einer ,alevitischen Identitat“ geflihrt.

Warum ich komm, ich, warum ich her, ist, ... Bis 93 hab ich gar nicht gewusst,
dass, wer ich Uberhaupt bin. Aleviten, was, was, was ist das? Wer ist das
Uberhaupt? Hab ich tUberhaupt nicht gewusst ... Ich méchte halt ... hier etwas
lernen, fur meine eigene Kultur. Wo komm ich her? Wer bin ich? Warum ist
das so? (Murat, 26)

Wahrend die Erklarungsmuster der Community-Mitglieder selbst kulturalistisch
sind — alle sind von der Naturgegebenheit ethnischer Gemeinschaft und dem
Bedlrfnis jedes Menschen nach einer von der ethnischen Gemeinschaft
vermittelten ldentitat Uberzeugt —, erkennt man, wenn man den gesamtgesell-
schaftlichen Kontext berlcksichtigt, dass vielmehr soziale, wirtschaftliche und
politische Grunde ausschlaggebend sind fur die Zuwendung zur ethnischen
Community.

6 Der ethnische Verein als ein Strukturelement von ethnischen Communities dient mir hier als

Grundlage, um das Verhaltnis der Personen zu ihrer Community zu analysieren’
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Trotz der unterschiedlichen Grinde, die die Menschen dazu bringen, sich einer
Community anzuschliel3en, ist allen hier vorgestellten Personen eines gemein-
sam: Die Zuwendung zu einer sich in der ethnischen Gemeinschaft begrinden-
den Solidargemeinschaft erfolgt aus einer defensiven Position heraus — sie sind
auf diese Gemeinschaft angewiesen. Der Zwang, sich in der Dominanzkultur
behaupten zu mussen, erfordert eine eindeutige Positionierung, die man im
,Entweder-oder” wiederfindet.

Wie lasst sich jedoch die Entscheidung von Migranten erklaren, keine eindeutige
Zugehorigkeit zu wahlen? Zu Beginn hatte ich neben dem ,Entweder-oder”
andere ldentitatskonstrukte vorgestellt, auf die ich nun eingehen mochte.

Zunachst Frau Elkertoubi: Sie hatte ein ,Sowohl-als-auch“ der Zugehdarigkeiten flr
sich lebbar gemacht. ,lhre* Community ist die Community der &agyptischen
Akademiker:

Wie Sie jetzt aus den Gesprachen sind wir ... nicht so die Emigranten in dem
Sinn ..., dass wir angeworben waren so wie viele von den Auslandern, die hier
sind. Sondern es ist, die meisten haben hier studiert. [...]

Wir sind ja stolz, sagen wir, stolz kann man nicht sagen. Wir sind ja ... erblich
belastet als Agypter, mit viel Kultur, das weil jeder. ... Wir als Agypter haben
wir viel Kultur mitbekommen von Kindheit, sei ’s ... ah, die verschiedenen
Epochen Alt-Agyptens, sei ’s ... &hm ... auch koptischer Zeit, islamischer Zeit
oder jetziger moderner Zeit ... wir hatten oder wir haben immer ... unser Verein
die Gelegenheit ... ah ... kulturell viel ... zu besprechen, zu erzielen in dieser,

ah, breit Palette. [...]

Zu den Zielen des Vereins kann ich noch dazu sagen, Ziel ist ja dann ... die
Bindungen zwischen dem deutschen Volk und die hier lebenden Agypter zu
vertiefen. Fir das deutsche Volk die agyptische Kultur naher zu bringen ... und
fur die Mitglieder dann die eigene Kultur und die Sprache weiter dann zu
pflegen.

Der Kreis der agyptischen Akademiker grenzt sich selbst eindeutig von den ange-
worbenen ,Arbeitsmigrantinnen und -migranten“ ab — hier wird Wert auf die
Klassen- bzw. Schichtzugehorigkeit gelegt. Man versteht sich als ,Kulturbot-

schafter Agyptens in Deutschland und mdchte den Deutschen die agyptische
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Kultur — verstanden im Sinne von Geschichte und Hochkultur — naherbringen.
Man trifft sich, um das Wissen Uber diese ,Kultur® zu pflegen, aber auch, um tber
die eigenen Arbeiten zu berichten. Man identifiziert sich mit und ist stolz auf die
vom agyptischen Nationalstaat konstruierte Geschichte und reprasentiert diese.
Die Community hat hier eine doppelte Funktion: nach innen in der Bestatigung
des eigenen Status desjenigen bzw. derjenigen, die schon in der Heimat er-
folgreich war und nicht aus existentiellen Grinden emigrieren musste, sowie in
der Bestatigung des eigenen Erfolgs in der Mehrheitsgesellschaft, namlich der
professionellen und somit gesellschaftlichen Anerkennung. Nach auf3en dient die
.Kultur dazu, der deutschen Gesellschaft Gleichwertigkeit, wenn nicht sogar

Hoherwertigkeit zu demonstrieren.

In diesem Sinne brauchen die Mitglieder der agyptischen Akademiker-Community
keine ethnische Gemeinschaft, die ihnen eine Identitat vermittelt. Ihre personliche
Identitat und Sicherheit erhalten sie in erster Linie Uber ihren gesellschaftlichen
Status. Das souverane ,Switchen® zwischen zwei Identitdten — das ,Sowohl-als-
auch® — ist zur Alltagspraxis geworden. Die demonstrierte Gelassenheit ist aller-
dings nur mdglich, weil man keine Gefahr lauft, von einer der beiden Gemein-
schaften nicht anerkannt zu werden, denn man ist in beiden erfolgreich und damit

anerkannt.

Nun mochte ich Filiz Konstruktion des ,Weder-noch® und des ,Uberall-aber-
nirgendwo-richtig“ naher betrachten. Hier stellt sich die Frage: Wenn sie sich
,weder als Turkin, noch als Kurdin, noch als Deutsche fiihlt* — was zieht sie dann

zur ethnischen Community der Kurden aus der Turkei?

Ich fihle mich Uberall, Gberall aber nirgendwo richtig. Aber hingezogen habe
ich mich immer irgendwie zu kurdische Geschichte gefiihlt. ... als das mit dem
Golfkrieg war ... das war fiir mich der Knackpunkt ... davor war immer so, dass
ich immer wieder Uber ... ja ich bin Kurdin, und was soll ich damit machen, soll
ich da was machen, muss ich was dafur machen. ... Also das hat mich
emotional getroffen, also das war fiir mich der Punkt, wo ich gesagt habe: ich
bin Kurdin und ich muss flir mein Volk was tun ... irgendwie muss ich was
bringen ... also ich habe da gesehen, der Bedarf ist viel gréRer als ich gedacht
habe, es gibt Uberall ... Licken und jede Licke muss gestopft werden und
noch als Frau ... ich habe mich am Anfang bisschen geweigert ... mit Frauen
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zu arbeiten, weil ich gesehen habe, das ist ein Riesending ... aber ich sage es
mal so, es ist schwer, aber es ist auch eine schdne Arbeit ... wenn man gerade
an diese Frauen denkt ... die Schulbildung der kurdischen Frauen ist viel, ist
noch mehr zuriick als bei den tirkischen Frauen, die brauchen dann noch
mehr Hilfe ...

Filiz entscheidet sich aufgrund ihres gesellschaftspolitischen Engagements und
Bewusstseins als Frau, sich in der ethnischen Community — genauer: fur die
kurdischen Frauen aus der Tlrkei — zu engagieren. Sie ist dort aktiv, wo sie
glaubt, ihre Fahigkeiten am effektivsten einsetzen zu kdnnen. Allerdings braucht
auch sie die ethnische Gemeinschaft nicht zur Bestatigung einer eigenen
Identitat. Sie kann ohne eine ethnisch definierte ,kulturelle® Identitat leben, da
andere Elemente flr ihre personliche Identitat konstitutiv sind. Die Gemeinschaft

der kurdischen Frauen bestatigt diese nur.

Anhand der drei unterschiedlichen ldentitatsformen, dem ,Sowohl-als-auch®, dem
.entweder-oder® und dem ,Weder-noch®, ist deutlich geworden, dass Migran-
tinnen und Migranten sich ihre ,kulturelle® (in diesem Sinne ethnisch definierte)
Identitat entsprechend ihrer sozio-6konomischen Stellung in der Mehrheitsgesell-
schaft konstruieren und dass diese Stellung ausschlaggebend ist fur das Ver-

haltnis, das sie zu ihrer ethnischen Community einnehmen.

Die hier dargestellte Praxis des flexiblen Umgangs mit ethnischer Identitat wider-
spricht im Grunde dem im dominanten wissenschaftlichen und 6ffentlichen Dis-
kurs herrschenden Kulturbegriff, der sich auf begrenzte, klar definierte raumliche
Einheiten bezieht. Danach gilt in diesen Einheiten ein stabiles Normen- und Wer-
tesystem, das das menschliche Verhalten lenkt, in gesellschaftlichen Institutionen
seinen Ausdruck findet und von Generation zu Generation tradiert wird. Die in
diesen Einheiten lebenden Menschen bauen ihr Gemeinschaftsgeflhl und ihre
.Kulturelle Identitat“ auf einer gemeinsamen Herkunft, Geschichte und Sprache
auf. In diesem Verstandnis stellt Kultur die Pragung eines Menschen durch die
Gemeinschaft dar, womit der Mensch auf seine Kulturgebundenheit festgelegt

wird.
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Dieser Kulturbegriff liegt noch immer zahlreichen sozial- und erziehungswissen-
schaftlichen Erklarungsansatzen zugrunde, die sich mit Migrationsthemen be-
schaftigen. So wurde noch bis vor kurzem das Leben in der Migration als ,Leben
zwischen zwei Stuhlen® oder ,zwischen zwei Welten®, als ,Hin- und Hergerissen-
Sein“ bezeichnet. Ruckzugstendenzen von Migrantinnen und Migranten wurden
nicht als Reaktion auf Ungleichheits-, Benachteiligungs- und Ausgrenzungser-
fahrungen sowie fehlende gesellschaftliche Partizipationschancen verstanden,
sondern als Abschottung aufgrund der Inkompatibilitat der Kulturen. Die zweite
Generation wurde als die ,verlorene Generation“ bezeichnet, da sie in ihrer
Sozialisation keine eindeutige kulturelle Orientierung erhalten habe und somit
nicht befahigt wurde, sich in die Mehrheitsgesellschaft zu integrieren. Die unter-
schiedlichen Bildungserfolge von Migranten- und deutschen Kindern wurden —
statt auf strukturelle Benachteiligung — auf ihre andere Kultur und ihr ,Hin- und
Hergerissen-Sein“ zurlckgefuhrt. Selbstethnisierungstendenzen benachteiligter
Jugendlicher wurden und werden noch oft auf eine starke Pragung durch die von
den Eltern vermittelte Kultur und die Unfahigkeit zur Anpassung an eine andere
Kultur zurckgefiihrt.” Kritiker des Kulturalismus pladieren daher flr ,Gleichgtiltig-
keit* gegenuber ethnischer ldentitdt und Differenz (z.B. Radtke 1998) bzw. fur
einen reflexiven Umgang mit dem Kulturberiff (z.B. Mecheril 2002). Eine bewusste
,Blindheit“ gegenlber ethnisch definierter Identitat vermag allerdings nicht die
Komplexitat, die inneren Widerspriche und die Bedeutung ethnischer
Communities fur Migrantinnen und Migranten zu erfassen. Die Alltagspraxis die-
ser Personen lasst sich weder mit Hilfe eines essentialistischen Kulturbegriffs

noch durch das Ignorieren von Kultur verstehen.

Wahrend man sich in den Kulturwissenschaften bereits seit den 70er Jahren
bemuht, das strukturalistisch-funktionalistische Verstandnis von Kultur als System
und Essenz einer stabilen Gemeinschaft aufzubrechen und Fragen von Macht-
und Herrschaft zu thematisieren,® ist das Umdenken in den Sozialwissenschaften

und insbesondere in der Migrationsforschung auf andere Entwicklungen im

" Vgl. hierzu ausfiihrlich u.a.: Auernheimer 1988; Bommes / Scherr 1991; Kaschuba 1995;

Radtke 1996; Scherr 1991.
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wissenschaftlichen Diskurs zurGckzufuhren: Dazu sind insbesondere die Re-
zeption der ,Cultural Studies®, die dazugehorige postkoloniale Theorie und in
jungster Zeit Untersuchungen von Migrationsphanomenen als Transnationalisie-

rungsprozesse ,von unten® zu zahlen.

Schlusselbegriffe wie Hybriditat, Border-Crossing, In-Between-Space, Dritter
Raum, Multi-Positional-ldentities pragen in den Cultural Studies die Diskussion
um lIdentitdt und Kultur.® Kultur wird hier nicht mehr als statisches, an ein
Territorium und an Grenzen gebundenes System oder Essenz verstanden,
sondern als standig sich veranderndes Produkt von Aushandlungsprozessen oft
gegensatzlicher, ambivalenter oder widerspruchlicher Referenzsysteme. Der
Mensch wird sowohl in seiner Kulturfahigkeit als auch in seiner Kulturgebun-
denheit wahrgenommen. ldentitat in der modernen Welt sei — so Stuart Hall —
zunwiderruflich ein offenes, komplexes, nicht abgeschlossenes Spiel ..., immer
neu konstruiert ..., sie nimmt auf ihrem Weg in die Zukunft immer einen
symbolischen Umweg uber die Vergangenheit. [...] Sie produziert neue Subjekte,
die von den Spuren dieser spezifischen Diskurse gezeichnet sind, die sie nicht
nur geformt haben, sondern sie auch in die Lage versetzen, sich selbst immer
wieder neu und anders zu erschaffen.” (Hall 1995: 41) Dieses Verstandnis von
Identitat wird der Praxis der ldentitatskonstruktion in der Migration wesentlich
mehr gerecht als ein Identitatsbegriff, der sich aus einem essentialistischen Ver-

standnis von Kultur ableitet.

Mittlerweile hat sich der Hybriditatsbegriff im wissenschaftlichen und 6ffentlichen
Diskurs etabliert, um damit Identitatskonstrukte und kulturelle Veranderungspro-
zesse zu erklaren. Ein Verstandnis von Hybriditat, das zwar Kultur als Essenz und
System aufbricht, jedoch jede Form von ,Vermischung“ bezeichnet, unterschlagt

Fir einen Uberblick Uber die Entwicklung des Kulturbegriffs von ,Kultur als System* zu ,Kultur
als Prozess* vgl. Wicker 1996 und Berg / Fuchs 1999.

Als Hauptvertreter der britischen Cultural Studies gilt Stuart Hall (vgl. Hall 1995). Wichtige Ver-
treterlnnen der postkolonialen Theorie sind Homi K. Bhaba (Bhaba 1994), Edward W. Said
(Said 1987) und Gayatri Chakravorty Spivak (Spivak 1990).

9

59



die Bedeutung des subversiven Potenzials hybrider kultureller Formen durch das

Verunreinigen und Verzerren dominanter ,reiner” kultureller Formen."

Neben den Cultural Studies und der postkolonialen Theorie erdffnet die Trans-
nationalisierungsforschung eine neue Perspektive auf Migrationsprozesse. Bis-
lang wurden in der Migrationsforschung Migrationsprozesse als einmalige und nur
in eine Richtung verlaufende und dauerhafte Ortsveranderungen angesehen. Im
Zentrum der Untersuchungen standen die sog. ,sozialen Folgeprobleme® der
Einwanderung in den Einwanderungslandern.” In den Herkunftsregionen wurden
die Folgen der Emigration sowie Remigrationsprozesse von ehemaligen Arbeits-

migrantinnen und -migranten erforscht.

Die neuere Migrationsforschung betrachtet Migrationsprozesse im Rahmen von
Transnationalisierungprozessen als Transnationalisierung ,von unten“ (vgl. Smith
/ Guarnizo 1998). Migrationsprozesse werden als rickgekoppelte und sich selbst
regulierende Kreislaufe verstanden. Man spricht von ,Migrationsketten“ in Migra-
tionssystemen, die die Herkunfts- und Ankunftsregion nicht nur auf sozio6kono-
mischer Ebene verzahnen. Sie lassen vielmehr — so die These — eine qualitativ
,neue soziale Wirklichkeit in ,transnationalen sozialen Rdumen*® (Pries 1998: 63)
entstehen. Solche transnationalen sozialen Raume, ,trans-localities® (Smith /
Guarnizo 1998: 7), oder ,globalen ethnischen Raume* (,ethnoscapes*; Appadurai
1998: 11ff.) sind im Gegensatz zu den gewohnten sozialen Raumen de-lokalisiert,
geographisch-raumlich diffus oder auch entraumlicht. Da sie nicht nur
transitorisch sind, fihren sie zur Bildung dauerhafter segmentierter Identitaten
(vgl. dazu auch Hannerz 1996). Transnationale soziale Raume reichen Uber den
Referenzrahmen der Herkunftsgesellschaft, der Aufnahmegesellschaft, aber auch

der ,ethnischen Community“ hinaus bzw. verlaufen quer dazu.

Die Erforschung solcher neuen sozialen Raume bzw. ,ethnoscapes“ oder ,trans-

localities” befindet sich z.Zt. in der Anfangsphase. Wahrend Untersuchungen zu

10 Vgl. Ha 2000 und Smith / Guarnizo 1998 flr eine Kritik am undifferenzierten Gebrauch des
Begriffs.
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Okonomischen sowie sozio-kulturellen Veranderungsprozessen in den Herkunfts-
regionen der Migrantinnen und Migranten vorliegen (,multiple Modernitaten®,
,Europaisierung von unten®, jreflexiver Traditionalismus®; vgl. z.B. Welz 2000), die
durch sozio-6konomische und politische Aktivitaten dieser Pendler (die mittler-
weile als ,Transmigranten® bezeichnet werden; vgl. Glick-Schiller u.a. 1997)
verursacht wurden, bleibt zu erforschen, wie solche Veranderungen auf den

Lebensalltag im Einwanderungsland rickwirken.

Ein Verstandnis von Kultur als kontinuierlicher Aushandlungsprozess, von Identi-
tat als sich dementsprechend kontinuierlich veranderndes Ergebnis dieser Aus-
handlungsprozesse und von Migrationsprozessen als Prozesse, die neue soziale
Raume hervorbringen, in denen neue Identitaten geschaffen werden, kdnnte ein
neues Licht auf ethnische Communities und ihre Bedeutung fur den Lebensalltag
von Migrantinnen und Migranten werfen. Hier eroffnet sich ein neues Unter-
suchungsfeld fur die Migrationsforschung. Um Identitat in der Migration —
verstanden als Aushandlung der gesellschaftlichen Determinierung durch die
Herkunftsgesellschaft, die Aufnahmegesellschaft sowie die ethnische Community
und des Anspruchs auf Selbstbestimmung — begreifbar zu machen, mussen diese
,ransnationalen sozialen Radume® naher bestimmt, die darin entstehenden neuen
sozialen Wirklichkeiten anhand konkreter Beispiele beschrieben und die in diesen
Raumen konstruierten heterogenen und hybriden Identitdten und Lebensentwirfe

an ebenso konkreten Beispielen aufgezeigt werden.

" Fir einen Uberblick tiber die Entwicklung der Migrationsforschung in Deutschland s. Pries

1998.

61



Literatur

Anderson, Benedict (1983): Imagined Communities. Reflections on the Origin and Spread
of Nationalism. London. [Deutsch: Die Erfindung der Nation. Zur Karriere eines
folgenreichen Konzepts. Frankfurt am Main / New York 1988]

Apitzsch, Ursula (2000): Die Rolle der ethnischen Wirtschaft. In: Interkulturelles Bliro der
Stadt Darmstadt (Hg.): Offnung der Migranten-Communities. Dokumentation der
Fachtagung vom 10.12.1999. Darmstadt

Appadurai, Arjun (1998): Globale ethnische Raume. Bemerkungen und Fragen zur Ent-
wicklung einer transnationalen Anthropologie. In: Beck, Ulrich (Hg.): Perspektiven
der Weltgesellschaft. Frankfurt am Main, S. 11-40

Auernheimer, Georg (2000): Kulturelle Identitat — ein gegenaufklarerischer Mythos? In:
Rathzel, Nora (Hg.): Theorien liber Rassismus. Hamburg, S. 248-263

Auernheimer, Georg (1988): Der so genannte Kulturkonflikt. Orientierungsprobleme aus-
ldndischer Jugendlicher. Frankfurt am Main

Berg, Eberhard / Fuchs, Martin (Hg.) (1999): Kultur, soziale Praxis, Text. Die Krise der
ethnographischen Représentation. Frankfurt am Main

Bhaba, Homi K. (1994): The location of culture. London
Bommes, Michael / Scherr, Albert (1991): Der Gebrauchswert von Selbst- und Fremd-

ethnisierung in Strukturen sozialer Ungleichheit. In: Prokla 83, Jg. 21, Juni 1991, S.
291-316

Giddens, Anthony (1999): Konsequenzen der Moderne. Frankfurt am Main. [Englisch:
The Consequences of Modernity. Oxford 1990]

Glick-Schiller, Nina / Basch, Linda / Szanton-Blanc, Cristina (1997): From Immigrant to
Transmigrant: Theorizing Transnational Migration. In: Pries, Ludger (Hg.): Trans-
nationale Migration. Soziale Welt, Sonderband 12, Baden-Baden, S. 121-140

Ha, Kien Nghi: Ethnizitat, Differenz und Hybriditdt in der Migration: Eine postkoloniale
Perspektive. In: Prokla 120, Jg. 30, Sept. 2000

Hall, Stuart (1995): Kultur, Community, Nation. In: Harzig, Christiane / Rathzel, Nora
(Hg.): Widerspriiche des Multikulturalismus. Hamburg / Berlin, S. 2642

Hannerz, UIf (1996): Transnational Connections. Cultures, People, Places. London

Heckmann, Friedrich (1992): Ethnische Kolonien als Binnenstruktur ethnischer Minder-

heiten. In: Ders.: Ethnische Minderheiten, Volk und Nation. Soziologie inter-
ethnischer Beziehungen. Stuttgart

Kaschuba, Wolfgang (1995): Kulturalismus: Vom Verschwinden des Sozialen im gesell-
schaftlichen Diskurs. In: Ders. (Hg.): Kulturen — Identitdten — Diskurse. Perspek-
tiven Européischer Ethnologie. Berlin, S. 11-30

62



Mecheril, Paul (2002): Weder differenzblind noch differenzfixiert. Fir einen reflexiven und
kontextspezifischen Gebrauch von Begriffen. In: IDA-NRW. Uberblick 4/2002, Jg. 8,
S. 10-16

Ministerium fir Arbeit, Soziales, Stadtentwicklung, Kultur und Sport NRW (Hg.) (1999):
Selbstorganisationen von Migrantinnen und Migranten in NRW. Wissenschatftliche
Bestandsaufnahme. Dusseldorf

Pries, Ludger (1998): Transnationale soziale Raume. In: Beck, Ulrich (Hg.): Perspektiven
der Weltgesellschaft. Frankfurt am Main, S. 5586

Radtke, Franz-Olaf (1996): Fremde und Allzufremde — Prozesse der Ethnisierung gesell-
schaftlicher Konflikte. In: Friedrich-Ebert-Stiftung (Hg.): Ethnisierung gesellschaft-
licher Konflikte. Gespréachskreis Arbeit und Soziales Nr.62. Bonn, S. 7-17

Radtke, Franz-Olaf (1998): Lob der Gleichgiiltigkeit. Die Konstruktion des Fremden im
Diskurs des Multikulturalismus. In: Bielefeld, Ulrich (Hg.): Das Eigene und das
Fremde. Neuer Rassismus in der Alten Welt? Hamburg, S. 79-96

Said, Edward W. (1987): Orientalism. London

Scherr, Albert (1999): Die Konstruktion von Fremdheit in sozialen Prozessen. In: Kiesel,
Doron / Messerschmidt, Astrid / Scherr, Alfred (Hg.): Die Erfindung der Fremdheit.

Zur Kontroverse um Gleichheit und Differenz im Sozialstaat. Frankfurt am Main, S.
49-65

Schiffauer, Werner (1997): Kulturalismus vs. Universalismus. Ethnologische Anmerkun-
gen zu einer Debatte. In: Ders.: Fremde in der Stadt. Zehn Essays lber Kultur und
Differenz. Frankfurt am Main, S. 144—-156

Smith, Michael Peter / Guarnizo, Luis Eduardo (1998): The Locations of Trans-
nationalism. In: Dies. (Hg.): Transnationalism from below. New Jersey, S. 3—34

Spivak, Gayatri Chakravorty (1990): The Post-Colonial Critic. London

Spuler-Stegemann, Ursula (1998): Muslime in Deutschland. Nebeneinander oder Mit-
einander? Freiburg

Taylor, Charles (1995): Das Unbehagen an der Moderne. Frankfurt am Main

Welz, Gisela (2000): Multiple Modernities and Reflexive Traditionalism. A Mediterranean
Case Study. In: Ethnologie Europaea 30, S. 5-14

Wicker, Hans-Rudolf (1996): Flexible Cultures, Hybrid Identities and Reflexive Capital. In:
Giordano, Christian / Greverus, Ina-Maria (Hg.): Anthropological Journal of Euro-
pean Cultures. Culture on the make. Bd 5, Nr.1 /1996, S. 7-29

63






Die offentliche Produktion von Raum in

Einwanderungsgesellschaften

Martina Low

,Gesellschaften bestehen aus vielfaltigen, sich Uberlagernden und Uberschnei-
denden sozialrdumlichen Machtgeflechten®, so beginnt Michel Mann (1990: 14)
seine mehrbandige Geschichte der Macht. So plausibel es einerseits ist, dass
Macht in sozialraumliche Figurationen eingewoben ist, so wenig selbstverstand-
lich ist es auf der anderen Seite, das Wirkungsgeflige von Macht und Raum
soziologisch systematisch zu bertcksichtigen. In der Perspektive eines relationa-
len Raumbegriffs (vgl. Low 2001) wird im Folgenden die Praxis der Platzierung
von Einheimischen und Zugewanderten betrachtet. Verfolgt wird die These, dass
die Separierung von Einwandergruppen in eigenen Quartieren oder die Ver-
streuung der Menschen Uber die Stadt beides Strategien sind, bei denen mittels

Raumplanung Kontrollgewinn erzielt werden soll.

Raum und Ethnizitat

Unter Planung wird dabei in Anlehnung an den israelischen Geographen Oren
Yiftachel die Formulierung, der Inhalt und die Durchsetzung offentlicher raum-
licher Politiken verstanden (Yiftachel 1998: 2). Yiftachel zeigt, wie in Israel, aber
auch in anderen Landern, die von einer sich ethnisch definierenden Gruppe (hier
also den Deutschen) dominiert werden, der Staat Planung als Machtinstrument
nutzt, um die herrschende ethnische Gruppe zu starken und zu schitzen. In Israel
geschieht dies Uber den sozialen Wohnungsbau, Innenstadtentwicklung, die
Freigabe von Bauland oder die ErschlieBung von Regionen. Selbst die Lokali-
sierung von Einkaufszentren oder der Autobahnbau dienten erstens der Kontrolle

jener Gruppen, die nicht zur Dominanzkultur zahlen, wie auch zweitens zur
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Starkung der Ressourcen der Dominanzkultur. Uber Planung werde &konomi-
scher Fortschritt der Palastinenser und eingewandter Bevolkerungsgruppen
verlangsamt, mannliche Dominanz festgeschrieben oder ethnische Marginali-
sierung betrieben. Uber Platzierung, offensichtlich in den Siedlungen orthodoxer
Juden, sowie Uber eine stets zu reproduzierende Syntheseleistung von den
Grenzen des eigenen Landes, eingelagert in die Institutionen der Planung,
wurden raumliche (An-)Ordnungen als Strukturen verfestigt, die gleichzeitig auf
andere gesellschaftliche Strukturen wie z.B. die religidse Fundierung des Staates

und Strukturprinzipien wie Ethnizitat verwiesen.

Planung ist als Disziplin eng mit dem modernen Nationalstaat und seinen
Bestrebungen, den als staatliches Territorium definierten Raum zu kontrollieren
und zu sichern, verwoben. Uber Planungs-, Ordnungs-, aber auch Gesundheits-
amter bzw. vergleichbare Ministerien gestaltet der Staat verwaltend-kontrollierend
sein Territorium und verteidigt es nach auBen. In der Globalisierungs- und
Migrationsforschung (vgl. z.B. Taylor 1994; Berking 2002) wird in den letzten
Jahren vielfach darauf hingewiesen, dass der moderne Nationalstaat auf einer
spezifischen Idee von Raum basiert, namlich auf der Idee abtrennbarer Container
fur ethnisch definierte Gesellschaften. Die Reproduktion ethnisch-nationaler
Identitaten ist demzufolge unaufléslich an ein territorial definiertes und in Behalter
zerteilbares Raumverstandnis gebunden (Anderson 1998). Planung Ubernimmt
die Funktion, dominante ethnische Fiktionen durch raumliche Arrangements zu

sichern und zu materialisieren.

Joel Outtes (0.J.) schildert die Entstehung der Planungsdisziplinen in Stidamerika
als einen Prozess der Intervention in die als chaotisch erlebten Stadte, mit dem
Ziel, Mobilitdt und damit Produktivitdt zu starken. Dabei wurde gleichzeitig
Nationalitat etabliert, indem erstens ein Diskurs Uber einheimische Architektur ge-
pflegt wurde und zweitens ein Nationalstolz Uber mittels Planung zur Schau
gestellte Produktivitat entfaltet werden sollte (Outtes o.J.: 25). Die Analyse von
Textsegmenten aus den Anfangen der Planung zeigt, was in der Debatte um
ethnische Kolonien auch stets aufs Neue zu beobachten ist: Die Wohngebiete der
Armen werden von Stadtplanern beschrieben wie Kriminelle von Kriminologen. Die

Verknupfung von Armut und Gewalt dient dabei der Reproduktion von Nor-
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malitatskonstruktionen, mit denen die neu zu planenden Gebiete in Sinnkontexten
von dreckig im Unterschied zu den geordneten sauberen Vierteln beschrieben

werden.

Heute sind die Zuschreibungen selten so plastisch, wie Outtes sie fur SGdamerika
beschreibt, dennoch kann z.B. Anssi Paasi (2000) zeigen, dass der Raum Finn-
lands sich traditionell in Abgrenzung zu Russland — und dabei Schweden und
Norwegen vollig ignorierend — konstituiert hat. Nun nach dem Ende des kalten
Krieges wird zunehmend die EU zum Bezugspunkt, um die Grenzen des Landes
synthetisierend und symbolisch zu verarbeiten. Nationalstaatliche Territorialitat
basiert, so Paasi, auf der Identifikation der Einheimischen mit Erzahlungen tber
raumliche Abgrenzungen. Diese Erzahlungen arbeiten mit dem Bild eines homo-
genen Raumes flr eine homogene Bevolkerung und sind gerade durch diese
Erzahlstruktur hegemonial. Finnland ist aufgrund der schwedischen Minderheit
offiziell bilingual. Die Differenzen zwischen Finnen und Schweden-Finnen werden
nie zu wichtigen Bestandteilen nationaler Erzahlungen. Die Konstruktion des ein-

heitlichen Raumes I6scht die Minderheit aus der 6ffentlichen Wahrnehmung.

Planungskritik

In der kritischen Planungsdebatte der spaten 1970er Jahre wurde Stadtplanung
nur als kapitalistisches Steuerungsinstrument diskutiert. Fir Manuel Castells
(1976) war Planung z.B. von Grlunanlagen oder spezifischer Hauserprogramme
notwendig, weil sonst das Kapital sich um die Reproduktion der Arbeitskraft
sorgen musste. David Harvey (1973) zufolge musste Stadtplanung die unflexiblen
Raumelemente wie Brlucken, Stral’en etc. herstellen, die kapitalistisch nicht
produziert wurden, da sie als unverkauflich gedacht, gleichzeitig jedoch kapita-
listisch bendtigt wurden. Planung wurde also als staatliches Instrumentarium
konzeptualisiert, um 6konomische Probleme zu I6sen. Spater zeigten Studien der
Frauen- und Geschlechterforschung, dass Planungsentscheidungen von den

Interessen der Manner und von heterosexuellen Lebensformen ausgehen.

Eine neue Perspektive ist es nun, das Raummanagement auf die Reproduktion

von Ethnizitat als Strukturdimension hin zu untersuchen. Die Erkenntnis, dass
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national-ethnische Identitaten Uber die Konstruktion eines als einheitlich ge-
dachten Nationalstaates gebildet werden, hat raumsoziologische Konsequenzen,
denn sie zwingt gleichzeitig dazu, in kleineren Dimensionen wie Stadt- oder
Stadtteilplanung die o6ffentliche Produktion von Raumen als institutionelle
Durchsetzung der Interessen ethnisch dominanter Gruppen und dartber hinaus
dadurch auch als Reproduktion ethnisch-nationaler Fiktionen zu begreifen. Die
offentliche Produktion von Raumen z.B. durch die Forderung oder das Zer-
schlagen von ethnisch segregierten Vierteln kann als Reaktion auf und als
Lenkung von stadtischen Migrationsstromen betrachtet werden und ist demzu-
folge institutionell als Erzeugung sozialer Kontrolle und individuell als Re-
Produktion ethnisch-dominanter (hier: nationaler deutscher) ldentifizierungen zu
betrachten. Ein Beispiel dafur ist der aktuelle Stadtentwicklungsbericht der Stadt
Frankfurt am Main. Hier wird festgelegt, dass Stadtentwicklung drei Ziele zu
verfolgen hat: 1. die Eingliederung in die Region, 2. der Ausbau des interna-
tionalen Wirtschaftsstandorts und 3. — ich zitiere — ,der Daseinsvorsorge fur die
eigene Bevolkerung Rechnung® zu tragen (Stadtplanungsamt der Stadt Frankfurt
am Main 1995; hervorh. M. L.). In dem kleinen und keineswegs notwendigen
Zusatz eigen druckt sich gleichermallen eine Vorstellung von Besitz oder
zumindest Fursorgepflicht, die bekanntermalien ja stets auch eine Kontroll-
dimension beinhaltet, und eine konstitutive Definition von eigen und fremd aus.

Nur fUr die Eigenen fuhlt sich das Stadtplanungsamt zustandig.

Nun kann Planung nicht als omnipotente Kraft im Staat verstanden werden. Pla-
nungsentscheidungen hangen in Deutschland stark von Investoreninteressen ab
und werden durch die unplanbaren Handlungen verschiedener Bevolkerungs-
gruppen gestort. In den Institutionen der Planung und in den Disziplinen Pla-
nungswissenschaft und Architektur sind jedoch malfdgeblich die Raumbilder und
deren Umsetzung in offentliche Arrangements eingelagert. Vergleichbar zu dem
Imago vom Nationalstaat als abgeschlossenen und damit nach auf3en sichtbaren,
nach innen kontrollierbaren Raum durchzieht die Planungsdebatten die Frage
nach Konzentration oder Diffusion im Raum als wiederkehrender Topos und stets
auf der Grundlage der Interessen der einheimischen Bevolkerung. AbschlielRend

soll dies am Frankfurter Bahnhofsviertel erlautert werden.
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Prostitution

In Frankfurt existieren drei von der Stadt freigegebene Toleranzzonen fur Prosti-
tution, eine im armen Frankfurter Osten, das Bahnhofsviertel und der Straf3en-
strich am Messegelande. Im offentlichen Diskurs ist nur das Bahnhofsviertel
prasent. Es qilt als das Rotlichtviertel der Stadt. Obwohl in den 1980er Jahren
internationale Investoren versucht haben, das Bahnhofsgebiet langfristig zum
Sperrgebiet fur Prostitution zu erklaren, um weiteres Bauland fiur Banken und
Versicherungen zu gewinnen, ist das Vorhaben gescheitert. Dieser Vorgang ist
angesichts der Tatsache, dass dem Hochhausbau in Frankfurt selten Grenzen

gesetzt werden, bemerkenswert.

In Expertlnnen-Interviews wird deutlich, dass die Auseinandersetzungen um
Prostitution wie in der Migrationsdebatte um die Frage rdumliche Diffusion oder
Konzentration kreisen. Der Widerstand gegen eine Auflosung der Prostitution am
Bahnhof speist sich wesentlich aus der Vermutung, dass die Verteilung der
Bordelle Uber die Stadt alle Blrger und Burgerinnen gleichermal3en unkontrolliert
mit der kauflichen Sexualitdt in Verbindung bringt. Egal ob Kirchen, Huren-
verbande, Planungsamt oder Anwohnerinnen, alle wollten die Huren lieber an

einem Platz konzentriert und damit kontrolliert sehen.

Allen Feldman (1997) beschreibt fur den Nordirland-Konflikt die Bedeutung von
Sichtbarkeit fur die Kontrolle der Individuen durch raumliche Arrangements.
Katholikinnen und Protestantinnen siedeln sich in eigenen Vierteln an (oder
werden dort angesiedelt). Dies ermdglicht der britischen Armee durch Video-
kameras eine kollektive Uberwachung ganzer Bevélkerungsgruppen, die ohne die
raumliche Trennung korperlich nicht voneinander zu unterscheiden waren. Auch
in Frankfurt Gberlegt die Stadt, das Rotlichtviertel am Bahnhof tGber Videokameras
zu Uberwachen. Uber die Kampfe und Auseinandersetzungen zwischen Stadtpla-
nungsinstitutionen, Anwohnerlnnen, Kirchen und internationalen Investorinnen
wurde das Bahnhofsviertel symbolisch und materiell als Ort der Prostitution in
Frankfurt rechtlich, planerisch und sozialpadagogisch neu verankert. Etabliert
wurde ein Ort des Anderen (vgl. Hubbard 1998). Alle negativen Attribute von
dreckig Uber gewalttatig bis hin zu unmoralisch kénnen hier lokalisiert und dabei
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in der Abgrenzung der eigene Ort als rein beschrieben werden. Uber die Sichtbar-
keit der Unmoral, des Drecks und der Krankheit im anderen Viertel kann diese als

aullerhalb der eigenen Lebenswelt verortet werden.

Die Pointe ist dabei: 95% der im Frankfurter Bahnhofsviertel arbeitenden Frauen
sind Migrantinnen. Die deutschen Prostituierten haben sich aus der Bahnhofs-
gegend zuriickgezogen. Wesentlich unbehelligter von Uberwachungsstrukturen
schaffen sie im Frankfurter Osten an. Symbolisch wirkungsmachtig bleibt das
Andere, Dreckige, Gefahrliche an den Migrantinnen kleben und wird selbst von
den deutschen Prostituierten in rassistisch gepragten Reden so reproduziert.
Etabliert wurde mit der Re-Institutionalisierung des Bahnhofsviertels ein ethnisch
segregierter Raum in der Erwartung, uber Kontrolle die einheimische Bevolkerung
zu schiatzen, und in der Schutzerwartung der Bevolkerung sowie in dem
Vertrauen, in der Sichtbarkeit des Anderen am anderen Ort das Eigene Uber den

eigenen Ort in Szene zu setzen.
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Die Literarisierung der Erfahrung kultureller Migration

Elisabeth Herrmann

Im Zuge einer umfassenden und weit reichenden Globalisierung, die auf der einen
Seite eine grol3e Pluralitat und auf der anderen Seite zugleich eine starke Verein-
heitlichung von kulturellen Eigenheiten und Stilen, Lebensformen und Lebens-
moglichkeiten, des individuellen Selbstverstandnisses und der Weltdeutungen mit
sich bringt, kommt dem Phanomen der kulturellen Migration eine entscheidende
Rolle zu." Ermdglicht und forciert doch gerade das ,Wandern zwischen
unterschiedlichen Welten’ zum einen ein unmittelbares und authentisches
Wahrnehmen und Kennenlernen unterschiedlicher Lander und fordert den
Austausch und die gegenseitige Einflussnahme zwischen den Kulturen und ist
zugleich Ausdruck derselben. Zum anderen beschrankt sich Migration eben
gerade nicht blof} auf ein Reisen zwischen geographischen Raumen, vielmehr
impliziert Migration immer auch eine Bewegung zwischen mentalen Raumen. Im
Gegensatz zum Reisen stellt Migration nicht ein Fortgehen von einem festen
Ausgangspunkt und ein Ankommen an einem definierten Ziel dar, sondern gleicht
einer Bewegung zwischen den Raumen, ist ,eine Wanderschaft ohne sichere
Riickkehr oder gewisse Ankunft‘ (Marius 1996: 1X).2

Migration in ihrer weitesten und facettenreichen Bedeutung einer Vdlker- und

Bevolkerungsbewegung ist keine neue Erscheinung. Nomadengange, Volkerwan-

' Unterschiedliche Versuche einer Definition des Begriffs der Globalisierung, Uber eine histo-

rische Herleitung des Begriffs des ,Weltblirgertums* einerseits und ein modernes Verstandnis
der Globalisierung als ,Weltkommunikation® andererseits, sind zusammengefasst in Bolz /
Kittler / Zons (2000). Zu den gegenlaufigen Tendenzen der Globalisierung und gleichzeitigen
Fragmentarisierung siehe Wilss (2000).

Zum Phanomen der Migration und insbesondere zur metaphorischen Dimension des Begriffes
siehe Chambers (1996).
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derungen und Vdlkervermischungen, Vertreibungen und Auszuge, Flichtlings-
strome, Aus- und Umsiedelungen haben die Geschichte der Menschheit von ihren
Anfangen an bestimmt und konnen als entscheidende Faktoren historischer
Entwicklung angesehen werden.?

Unterschiedlich und starken Veranderungsprozessen unterworfen sind die jeweili-
gen Ursachen, Umstande und Bedingungen sowie das Ausmal® und die Folgen
der Migration. Unter Bertcksichtigung der Griinde sowie der Zielsetzung und des
Zeitfaktors lasst sich sowohl im Hinblick auf Bevolkerungsbewegungen im grofden
Ausmaly als auch auf die Mobilitdt einzelner Individuen eine Einteilung des
Phanomens nach unterschiedlichen Kategorien vornehmen: als erzwungene
Migration oder freiwillige Migration; als voribergehende, saisonale Migration oder
Migration mit beabsichtigter permanenter Niederlassung im neuen Land (vgl. etwa
Rystad 1995: 43-56).

Festgelegt ist in allen diesen Fallen immer die Bewegungsrichtung von einem
bestimmten Ort zu einem andern: vom Herkunftsland hin zu einem Zielland. In
Abhangigkeit von der jeweiligen Blickrichtung sind die Bewegungen damit
entweder aus der Perspektive des Herkunftslandes als ,Emigration“ oder aus der
Perspektive des Ziellandes als ,Immigration“ definiert. Beide Male ist die Position
des Einzelnen hierbei durch Nicht-Zugehdrigkeit charakterisiert: als Emigrant
durch ein Nicht-mehr-dazugehdren zum Heimatland und als Immigrant durch ein
(Noch-)Nicht-dazugehdren zum neuen und bislang fremden Land.

Mit der demgegenuber ,neutralen’ Bezeichnung ,Migration, die sich seit den
1980er Jahren in Deutschland durchgesetzt hat (vgl. u.a. Adelson 1991; Acker-
mann 1992; Keiner 1999; Blioumi 2001), scheint die Festlegung der Bewegungs-
richtung aufgehoben zu sein. Ist dies als Zeichen eines Integrationsversuchs zu
werten, in dem Menschen nicht langer als Ein- oder Auswanderer per definitionem

aus einer Sozietat, der Ursprungs- oder Zielnation, exkludiert werden sollen?*

% Diese Ansicht vertritt bereits Kulischer (1948).

* Dass man in Deutschland nicht von Einwanderern spricht, liegt daran, dass die deutsche

Politik ab dem ,Anwerbestopp® 1973 immer wieder proklamiert hat, dass Deutschland kein
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Oder spiegelt sich darin vielmehr eine neue und moderne Erscheinung der
Migration als Wanderung, ,die standig in geographischen und sozialen Raumen
stattfindet und potentiell von allen Mitgliedern aller Bevolkerungsgruppen gelebt
werden kann“ (Baltes-Lohr 1998: 90)?

Tatsachlich scheint sich in dem Begriff Migration ein verandertes Bewusstsein
daruber auszudrucken, dass das Leben in einer anderen Kultur immer ein Leben
in mehreren Kulturen ist und einer Pendelbewegung zwischen der ursprunglichen,
eigenen und der fremden, neuen und neu anzueignenden Kultur darstellt.
,0emgemal soll Migration nicht mehr als eine Entscheidung zwischen Hier und
Dort verstanden werden, sondern als Zirkulation zwischen den Raumen.” (Blioumi
2001: 118)

Migration ist kein Vorgang, der mit der Veranderung des geographischen Stand-
orts und der Ankunft im neuen Land abgeschlossen ist. Sie stellt vielmehr die
Anforderung einer fortwahrenden Auseinandersetzung mit der eigenen ldentitat
als Wechselprozess von Identitatsverlust, Identitatssuche und fortgesetzter Identi-
tatsbildung innerhalb unterschiedlicher und konkurrierender Kulturraume und

Wertesysteme, in denen der Einzelne lebt, denkt und die er verinnerlicht hat.

Und es mag kein Zufall sein, dass gerade die Menschen, die ihre Heimat
verlassen haben, sich haufig erneut auf Wanderschaft begeben und weiter
migrieren. Die aulRere Mobilitat wird zum Spiegel des fortgesetzten gedanklichen
Uberschreitens und Uberwindens von Grenzen, und in ihr setzt sich eine innere
Bewegung und ein geistiges Sich-Aufhalten in unterschiedlichen symbolischen
Raumen fort. Migration ist eine Hinreise. Es gibt kein ,Zuhause’, zu dem man
zurlck kann. Denn — so ist zu erganzen — ,der Weg selbst eroffnet die Orte des
Wohnens* (Marius 1996: 1X).

Einwanderungsland ist (ausfuhrlich hierzu Bade 1992). Man spricht von Ausléndern oder aus-
landischen Mitbirgern und heute eben von Migranten. lhre Rechte wurden durch Auslander-
gesetze geregelt. Das neue Gesetz von 2002, das von Bundesprasident Gerhard Schrdder
unterschrieben worden ist, spricht von ,Zuwanderung®.
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Mit Betonung der symbolischen Tragweite kultureller Migration liegt es nahe, den
Blick auf das Medium hinzuwenden, das in besonderem Male und auf einer
metaphorischen Ebene die ErschlieBung neuer und anderer Raume und
Zwischenraume zu fassen vermag — Raume, die nicht nur geographisch, vielmehr
des Weiteren historisch, kulturell, sozial und dariber hinaus in Ubertragenem

Sinne zu begreifen sind: Ich spreche vom Medium der Literatur.

Nicht wenige Emigranten oder Immigranten aus den unterschiedlichsten Landern
— nennen wir sie also Migranten — beginnen nach einer gewissen Zeit, ihre mit der
Migration verbundenen Erfahrungen zu dokumentieren und literarisch zu
gestalten. Offensichtlich stellt sich die Frage nach der eigenen Verortung sowie
nach der kulturellen ldentitat und Zugehorigkeit dem vom Heimatland Entfernten
unweigerlich dringlicher als demjenigen, der fortgesetzt im eigenen Land weilt.
Und das Schreiben scheint eine Moglichkeit der Auseinandersetzung mit dieser
Frage zu bieten.

Worin aber liegt das Spezifische einer solchen Literatur? Was macht sie aus?
Lasst sie sich (allein) Uber eine thematische Bestimmung eingrenzen oder etwa
als literarische Gattung definieren?

Bezeichnungen wie ,Migrationsliteratur®, ,Migrantenliteratur® oder ,Literatur der
Migration®, die im Deutschen weitgehend synonym verwendet werden, sind
zunachst aulerliterarische Begriffe, die (vergleichbar etwa dem Begriff ,Frauen-
literatur®) auf eine wissenschaftlich nicht festgelegte Weise, eine von ,Migranten’,
d. h. politischen Fluchtlingen, Arbeitsimmigranten, sonstigen Einwanderern oder
deren Kindern geschriebene Literatur bezeichnet, die sich mit dem Thema
Fremdheitserfahrung, interkultureller Begegnung und Konflikte auseinander setzt.’

> Zur Verwendung der Begriffe sowie zu ihrer Definition im Einzelnen siehe bspw. Blioumi

(2001), Amirsedghi / Bleicher (1997).

Obwohl mit der Bezeichnung ,Migranten® die Festlegung der Bewegungsrichtung der Migration
eigentlich aufgehoben ist, handelt es sich de facto um eine aus der Einwandererperspektive
und nicht etwa auch um aus der Perspektive der Auswanderung geschriebene Literatur.

Zum Terminus ,Migrationsliteratur® bzw. ,Migranten-Literatur® als aullerliterarische Kategorie
siehe bspw. Amirsedghi / Bleicher 1997: 187, bzw. darin Nell (1997: 39) und Blioumi (2001:
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Zu einem groRen Teil entstammen die Autoren dabei einem postkolonialen
Hintergrund. Dennoch ist ,Migrationsliteratur® nicht selbstredend gleichzusetzen
mit postkolonialer Literatur und ist auch nicht auf eine Minderheitenliteratur zu
reduzieren. Zwar ist mit der thematischen Festlegung haufig klischeehaft die
Vorstellung impliziert, eine solche Literatur sei insbesondere fir Migranten
geschrieben und nur fir diejenigen Menschen von besonderem Interesse und
Wert, die diese Erfahrung teilen. So hangt dieser Literatur bis heute der Ruf einer
gewissen Marginalitat an. Angesichts der Tatsache, dass wir heute in einer Zeit
der bislang grofiten Volkerwanderung und Migrationsbewegungen uberhaupt
leben, kann das Thema an sich jedoch wohl kaum als ein marginales bezeichnet
und aufgefasst werden.

Ein wesentliches Merkmal der ,Migrationsliteratur® oder auch ,Grenzgangerli-
teratur® besteht darin, dass die biographische Situation der nationalen und
kulturellen Grenzuberschreitung und die Literarisierung derselben eng miteinan-
der verknupft sind. Das Schreiben geht auf einen konkreten persénlichen
Erlebnisgrund zurtck, dieser bildet die Grundlage bzw. den Ausgangspunkt des
Schreibens. Damit sind einerseits die Entstehungsbedingungen der einzelnen
Werke markiert und lassen sich andererseits Hinweise auf eine mit dem

Schreiben verbundene Intention erschliel3en.

Die besondere Spannung einer ,Migrationsliteratur® bzw. einer Literatur, die
personlich gemachte interkulturelle Erfahrungen thematisiert, liegt demnach
gerade darin, dass sie aulerliterarische und innerliterarische Faktoren miteinan-
der verbindet und zueinander in Bezug setzt, zu gleichen Teilen wie sie diese in
der fiktionalen Bearbeitung und Gestaltung miteinander vermischt und sich die
Grenzen zwischen Realitat und Fiktion auflosen.

121 f.). Die Frage, ,0b und wie sich von Frauen geschriebene Migrantenliteratur thematisch
und asthetisch von der von mannlichen Autoren geschriebenen Literatur unterscheidet, und ob
es internationale Gemeinsamkeiten zwischen der weiblichen Migrantenliteratur gibt®, wirft
Fachinger (1997: 55) in ihrem Beitrag zur internationalen Migrantenliteratur auf und Fischer /
McGowan (1997) gehen ihr nach.
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Thema und Gegenstand des Erzahlens, die raumliche und zeitliche Verortung des
Textes, Anspielungen auf historische oder aktuelle Begebenheiten und politische
Zustande, reale Personen und Personlichkeiten stellen einen direkten Bezug zur
AulRenwelt her. Und auch wenn innerliterarische Faktoren wie Motive,
Kompositionsart und Stilform dabei die zentralen und eigentlichen literarischen
Bezugsgrolien einer Interpretation bilden, so sind sie in diesen Fallen doch nicht
ganzlich von der Biographie des Schreibenden abzukoppeln. Sie kénnen und
sollen — so scheint es vom Autor selbst intendiert zu sein — mit der Wirklichkeit
und Biographie des Autors in Verbindung gebracht werden. Die Werke zeichnen
sich dadurch aus, dass sie durch selbstreflexive Bezuge einen interdiskursiven
Zusammenhang zwischen Text und aulderliterarischer Wirklichkeit herstellen und

der Protagonist bzw. das fiktive Ich auf den Autor oder die Autorin referiert.

Zu berucksichtigen ist dabei im Besonderen, dass die literarische Darstellung der
Erfahrung von Migration, Interkulturalitat und Fremderfahrung nicht nur zwischen
einer subjektiv erfahrenen Wirklichkeit und einer in Anlehnung an diese kon-
struierten Fiktion oszilliert, sondern daruber hinaus die ,erdichtete Wahrheit’ Gber
die eigene Person mit der ,Wirklichkeit' einer Ubergeordneten Bezugsgrole,
namlich der aktuellen Zeitgeschichte und gesellschaftlichen, politischen und
kulturellen Situation der Gegenwart in Bezug gesetzt wird. Deshalb handeln die
Texte nicht allein von einem auf die eigene Person referierenden fiktional gestal-
teten Ich, sondern zugleich auch von einem der Wirklichkeit entsprechend
entworfenen und imaginierten Anderen, namlich der jeweiligen Nation und Kultur,

in der sich das Ich sozialisiert hat oder neu situieren muss.®

® Hier sei auf die von Benedict Anderson in seinem Buch Imagined Communities (1991) ent-

worfenen These verwiesen, dass nationale Gemeinschaften sich Gber eine je spezifische Art
der Vorstellung von Raum und Zeit herausbilden, die laut Anderson gewissen Strategien (der
Gleichzeitigkeit, Homogenitat und des Typischen) bestimmter textueller Genres, namlich des
Romans und der Zeitung, entsprechen: ,Why this transformation should be so important for the
birth of the imagined community of the nation can best be seen if we consider the basic
structure of two forms of imagining that first flowered in Europe in the eighteenth century: the
novel and the newspaper. For these forms provided the technical means for ‘representing’ the
kind of imagined community that is the nation.” (Anderson 1991: 24). Mit Homi K. Bhabhas
Formulierung ,writing the nation” ist dieser Gedanke dahingehend weiterentwickelt, dass die
Struktur des Romans nicht nur der Uber spezifische Vorstellungen herausgebildeten Nation
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Damit ist auf einer Ubergreifenden Ebene die Frage nach der kulturellen Ver-
ankerung literarischer Texte und der Reprasentanz der eigenen Kultur (und
anderer Kulturen) im Text sowie die Frage der Beeinflussung des Schriftstellers
und seines Schreibens durch das kulturelle Umfeld aufgeworfen.

Wie viel Kulturspezifisches und Eigenkulturelles bringt ein Text zum Ausdruck und
wieviel Universelles und Allgemeingiltiges enthalt er?” Worin duRert sich die
kulturelle Zugehorigkeit eines Autors und wodurch lasst sie sich aus dem Text

erschliellen? Gibt es eine solche Uberhaupt?

Es zeichnet nicht allein die von Migranten geschriebenen Werke, vielmehr alle
sog. ,realistischen’ Werke aus, dass der Protagonist bzw. das individuelle Ich des
Romans einem kollektiven Wir, einer Gesellschaft, Kultur und Nation, einer Grup-
pe zugeordnet ist bzw. dieser gegenubergestellt wird. Dass diese Zuordnung bzw.
Gegenuberstellung des Subjekts und seiner Gemeinschaft nicht nur far den
Helden des Romans, vielmehr auch fir den Leser gilt, der sich mit der im Roman
explizit oder implizit dargestellten kollektiven Gemeinschaft identifizieren soll,
betont der norwegische Literaturwissenschaftler Johan Schimanski (2001: 63 f.):
,Im Roman wird ein Raum geschaffen, in dem die Leser spuren, dass sie sich
selbst darin bewegen, ein Raum, dem sie angehéren.“ (Ubersetzung E. H.)® Auf
diese Weise findet entweder ein Ubergeordneter Identifikationsprozess oder aber
— dies kann ebenfalls der Fall sein — ein Verfremdungseffekt statt. Dann namlich,
wenn sich der Protagonist oder das fiktive Ich seiner Zugehorigkeit zum Wir nicht
langer sicher ist oder er als diesem nicht langer zugehorig dargestellt wird.

gleicht, sondern der Roman daruber hinaus zu einer Bestatigung der Nation beitragt, ja sogar
an deren Produktion teilhat (Bhabha 1994: 146).

Zur Diskussion um die nationale Ausrichtung bzw. symbolische ‘Welthaltigkeit' von Literatur
siehe auch Herrmann (2000). Mit der Frage, inwiefern Literatur losgel6st jeglicher nationaler
Interessen sich allein dem Allgemein-Menschlichen widmet oder inwiefern Literatur vielmehr
Einfluss auf die Herausbildung einer nationalen Identitat ausibt, setzt sich Schimanski (2001)
in seinem Beitrag Uber ,ldentitetens grenser: Om nasjonal identitet i litteraturen” auseinander.

.l romanen skapes et rom som leseren foler at de selv beveger seg i, et rom hvor de hgrer til.*
Schimanski betont zugleich, dass eine spezifische Nationalitat dariber hinaus ein unbewusster
oder impliziter Aspekt in literarischen Texten lberhaupt ist (ebd.: 60).
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Wird die eigene Gesellschaft, Kultur und Mentalitat in einem literarischen Text
explizit in den Blick genommen, so setzt damit zugleich ein Vorgang der
Identifikation und der Distanzierung ein. Die kollektive Identitat als das bislang
,Eigene’ ist nicht mehr langer nur das Eigene, sondern als Gegenstand der
Betrachtung zugleich auch das Andere, namlich das ,von auf’en’ Betrachtete.
Gemald dem ,Erzahlkonzept des ,fremden Blicks’, der vertauschten Perspektive”
(Mecklenburg 1990: 96) wird in einer kulturreflexiven Literatur, wie es die
Migrationsliteratur ist (vgl. hierzu Gutjahr 2002), das Eigenkulturelle zum Fremden
erklart und gegebenenfalls im Gegenzug eine Verbundenheit mit einer anderen
Kultur bekundet und Verstandnis fur diese gefordert. Nicht notwendig jedoch
bedarf es der Gegenuberstellung einer anderen (der fremden) Kultur, um die eine
(die eigene) zu konturieren.® Denn indem das ,individuelle Ich* (eines Protago-
nisten) dem ,kollektiven Wir“ (eines als gegeben vorausgesetzten Kulturkreises
oder einer solchen Gesellschaft) gegenuber- oder entgegengesetzt wird, wird
entweder das Kollektive zur Alteritat, an dem sich das Individuelle erst heraus-
bildet, oder das Individuelle ist die Alteritat, durch die die Eigen- und Besonderheit

einer kollektiven Identitat zum Vorschein tritt.

Literatur ist, im Falle der ,Migrationsliteratur® oder ,Grenzgangerliteratur” Ergebnis
und Zeugnis einer Grenzerfahrung und wird auf unterschiedlichen Ebenen
zugleich selbst zum Medium der Grenzuberschreitung: der Grenzuberschreitung
zwischen authentisch Erlebtem und Fingiertem, zwischen Wahrheit und Dichtung,
zwischen unterschiedlichen Gattungen und Erzahlformen, zwischen Ich und
Gesellschaft, zwischen Individuum und Kollektiv, zwischen einer gesuchten Iden-

titat und einer bestehenden Alteritat.

Das literarische Festhalten, die literarische Gestaltung des eigenen Lebens bzw.
eines spezifischen interkulturellen Lebensszenars ist nicht nur Erinnerung und ein
Nachvollzug des Gelebten. Es ist nicht die Darstellung einer unmittelbaren Wirk-
lichkeit oder ihre Spiegelung. Es ist vielmehr der Versuch, der biographischen
Erfahrung der kulturellen Grenziuberschreitung und des Grenzganges mit einer

° Hier ist nach Waldenfels (1997: 27) zwischen einer ,intrakulturellen Fremdheit im Gegensatz

zu einer interkulturellen Fremdheit* zu unterscheiden.
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womoglich sinnhaften Konstruktion von Wirklichkeit — auf einer symbolisch-
metaphorischen Ebene — Sprache zu verleihen. Der Ruckgriff auf die eigene
Lebenssituation und Biographie ist als Mittel und Strategie zu verstehen, mit der
eine spezifische Erfahrung und ein dadurch in Gang gesetzter Prozess
beschrieben wird: das Uberschreiten von Grenzen und die damit verbundene
Formierung einer spezifischen ldentitat, einer doppelten Identitat oder einer
Identitat des Dazwischens, des Sowohl-als-auch oder etwa des Weder-noch.

Es liegt auf der Hand, dass sich die Autobiographie als eine geeignete Gattung
erweist, interkulturelle Erfahrung zu thematisieren.' Dennoch handelt es sich bei
den von Migranten geschriebenen Werken keineswegs nur um Autobiographien.
In einer vergleichenden Gegenuberstellung stellen die Werke vielmehr eine ganze
Bandbreite unterschiedlicher Gattungen und Genres dar, in denen die eigene
biographische Situation des kulturellen und nationalen Grenzgangs zum Anlass
einer gesellschaftlichen und national-kulturellen Analyse wird. Es handelt sich
hierbei um dokumentarische Berichte, um autobiographisch gefarbte Romane,
fiktionale Erzahlungen sowie bspw. um Briefromane, Tagebuchaufzeichnungen

oder Journale oder auch um Metafiktionen autobiographischen Schreibens.

Von besonderem Interesse erscheint dabei die Frage, inwiefern gerade der
unterschiedliche Grad des autobiographischen Bezugs sowie die Heterogenitat
der gewahlten Ausdrucksformen der Vielfalt und Unterschiedlichkeit der darin
formulierten und vollzogenen Identifikations- und Abgrenzungsmechansimen der
Autoren Ausdruck verleihen. Denn dem Schreiben in den unterschiedlichen
Genres kommt auf je spezifische Weise eine identitatsstiftende und identitatskon-
stituierende Funktion zu. Uber die Auseinandersetzung mit dem eigenen Her-
kunftsland und in Gegenuberstellung mit dem neuen Wahlheimatland erfolgt eine
Standortsbestimmung und Verortung der eigenen Identitat. Das Schreiben ist ein
Versuch, eine Probe, die Umgebung, Gesellschaft, die Kultur, in der der einzelne

lebt, zu verstehen und sich selbst darin zu positionieren.

10 Vgl. hierzu den von Keller / Thum (1998) herausgegebenen Sammelband Interkulturelle
Lebensléufe.
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Der Situation des kulturellen Grenzgangs ist auf diese Weise eine vergleichbar
,produktive Kraft® zuzusprechen, wie sie Heinrich Detering in der Einleitung zu
dem Sammelband Grenzgédnge. Skandinavisch-deutsche Nachbarschaften fur die
Grenze allgemein formuliert:

,oie provoziert oder beglnstigt [..] die Entstehung von Literatur — wie jede
soziale Situation, die Klarungsbedarf provoziert, indem sie einerseits die
Bestimmung von ,ldentitat’ fordert, andererseits eben diese Bestimmung
erschwert. Wo nicht von vornherein klar ist, wer wie ist, und zugleich doch
jeder ein ganz Bestimmter sein muf3, da werden erfahrungsgeman
Geschichten erzahlt. [...] Nicht erst die Stigmatisierten, sondern schon die
Uneindeutigen, die zwischen den Fronten stehen, haben mit dem Zwang zur
Entscheidung oder Selbst-Verteidigung zugleich doch wenigstens die
Méoglichkeit, zu erzdhlen - sich selbst zu erzahlen.“ (Detering 1996: 12)

In einem Land geboren und aufgewachsen, in einem anderen Land lebend und
gegebenenfalls in einer fremden Sprache schreibend sind diese Grenzganger
zwischen den Kulturen die ,Uneindeutigen®, die sich sowohl mit der eigenen
nationalen und kulturellen Identitat als auch mit der sprachlichen und literarischen
Zugehorigkeit und Rezeption ihrer Werke auseinander setzen mussen. Und sie
tun dies, indem sie schreiben.

Zugleich stellt das Schreiben eine Mdglichkeit dar, den Kontakt zum Heimatland
aufrechtzuerhalten und in einem fortgesetzten Austausch mit der dortigen
Gesellschaft, Kultur und Leserschaft zu verbleiben. Das Schreiben von Literatur
stellt eine Art fortgesetzter Kommunikation und kritischer Auseinandersetzung
sowohl mit dem Herkunftsland als auch mit dem Land dar, das zum neuen
(Wahl-)Heimatland geworden ist. Damit reicht die zwischen Autor und Leser
bestehende Dialogizitat soweit, dass sie zu einer Auseinandersetzung zwischen
der eigenen Person und der eigenen Nation und Kultur sowie zu einer

Gegenuberstellung der eigenen Kultur und der fremden Kultur gereicht.
Ausgesprochen oder unausgesprochen, selbst gewahlt oder von aullen zuge-

schrieben beziehen die im Ausland lebenden Schriftsteller mit ihrem Schreiben

eine Position der Alteritat. Sie betrachten das Eigene als das Fremde, setzen sich
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damit auseinander und stellen es in seiner Selbstverstandlichkeit in Frage. Ja, sie
selbst sind das Andere, an dem das Eigene sichtbar wird.

In der Ubertragung des realen Ich in ein fiktives und literarisch Uberformtes Ich, in
dem interdiskursiven Verhaltnis von explizitem und impliziten Autor entwerfen die
Schriftsteller eine Identitat, die mittels der raumbildenden Einbildungskraft der
Literatur jenseits geographischer, topographischer und nationaler Raume eine
Antwort auf die Frage nach der Zugehdrigkeit zu geben vermag: Die Literatur
bietet einen intermediaren Raum des Dazwischens, wird zum Erfahrungs- und
Spielraum gelebter Hybriditat.

Die Erfahrung des Neben- und Ineinander-Existierens unterschiedlicher Kulturen,
Diskurse, Systeme, Kontexte und Kontexturen, die Erfahrung der Hybriditat also
eroffnet dem einzelnen einen anderen, neuen und — wie Homi Bahbha (1990) es
nennt — ,dritten” Raum, einen Zwischenraum, in dem ldentitat, Sprache und Ge-
schichtlichkeit einem standigen Wandel ausgesetzt sind und nur noch als
Prozesse und Veranderungen wahrnehmbar sind — eben als Bewegungen sowohl
in geographischen als auch symbolischen, in sowohl wirklichen als auch in
moglichen Raumen.

,Obwohl Schreiben allegorisch ist, indem es immer von einem anderen spricht,
einem anderen Ort, und daher dazu verdammt ist, dissonant zu sein, 6ffnet es
einen Raum, der zu Bewegung einladt, zu Migration, zu einer Reise®, schreibt lan
Chambers (1996: 11). Und wo kdnnte sich dieser Raum der Bewegung, Migration
und Reise, dieser andere Raum, dieser Zwischenraum der Heterogenitaten,
Widerspruchlichkeiten und Mdglichkeiten besser erdffnen und offenbaren als dort,
wo sich Bewegungen auf geographischen Terrains und symbolischen Ebenen
Uberschneiden, also explizit in einer Literatur der Grenzuberschreitung und des

Grenzgangertums?
Im Folgenden méchte ich die theoretischen Uberlegungen zum Thema der

Literarisierung der Erfahrung kultureller Migration an einem Beispiel exempli-

fizieren, das zum einen die Vielfalt und Spannbreite moéglicher Genres und zum
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anderen die Verbindung von individueller und kollektiver Identitat und Alteritat ver-

deutlichen soll.

Kaj Folster: Hinter den sieben Bergen. Deutschlandbilder aus vier

Jahrzehnten

Als Tochter des Politikerehepaares Alva und Gunnar Myrdal in einem weltoffenen,
internationalen und gesellschaftspolitisch auRerst aktiven Umfeld aufgewachsen,
zieht die junge Schwedin Kaj Fdlster im Jahr 1958 nach vorangegangenen
langeren Aufenthalten in den USA, der Schweiz und Indien, wo sie ihr Studium
der Sozialwissenschaften abschloss, mit ihrem deutschen Mann in dessen
Heimatland und sieht sich dort, ,hinter den sieben Bergen®, mit einer vollig
anderen und von der schwedischen in vielen Bereichen sehr unterschiedlichen
Gesellschaft konfrontiert. Trotz Widerstanden von aufen vereinbart Kaj Folster
Familienrolle und die Erziehung der Kinder mit einer zunehmend aktiveren
Teilnahme an der Kommunalpolitik und einem groRen Engagement fur gesell-
schaftspolitische Fragen. Nach einem weiteren Studium in Stockholm und Géttin-
gen und Forschungsjahren an der Ife Universitat in Nigeria arbeitet sie als
Geschaftsfuhrerin der Arbeiterwohlfahrt in Gottingen, als Frauenbeauftragte in
Darmstadt, in der Entwicklungspolitik (GTZ) und als Leiterin der Gruppe Frauen
und Gesellschaft im Hessischen Frauenministerium. Heute wirkt Kaj Fdlster in
unterschiedlichen vergleichenden Forschungsprojekten zwischen Deutschland
und Schweden mit und lebt seit ihrer Pensionierung wieder in Stockholm.

In ihrem Buch Hinter den sieben Bergen. Deutschlandbilder aus vier Jahrzehnten,
das sie 1995 auf schwedisch geschrieben hat und das im Jahr 2001 auch auf
deutsch erschienen ist, berichtet Kaj Folster in 14 Kapiteln nicht allein von ihren
personlichen Erlebnissen und Tatigkeiten der vierzig Jahre, die sie in Deutschland
von der Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg bis heute gelebt hat, sondern zeichnet
darUber hinaus ein Bild des Landes, das ihr zunachst so fremd und befremdlich
erscheint. Sie beschreibt die Wirklichkeit und die Welt der Menschen, die mehr
und mehr auch zu ihrer Welt und zu ihrem Alltag werden. Sie schildert ihr
wachsendes Verstandnis und zunehmendes Engagement flr das, was die

Menschen in diesem Land bewegt und verknupft ihre personlichen Erfahrungen
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mit gesellschaftskritischer Diskussion. Vergangenheitsbewaltigung, Spatheimkeh-
rer, Heimatvertriebene, der ,Kalte Krieg’ und der ,Eiserner Vorhang’, die Friedens-
bewegung und Paragraph 218, die 68er-Bewegung sowie die Rolle der Frau in
der Gesellschaft, Gleichberechtigung und Berufstatigkeit von Frauen, die ,Wende’
und die neuen Konflikte zwischen Ost und West — das sind die Themen, die sie

auch zu ihren macht, weil sie das Land, in dem sie lebt, verstehen will.

Im Rickblick auf die Zeit, in der Kaj Fdlster in Deutschland gelebt hat, berichtet
sie Uber Deutschland als einem Land, das durch seine dustere und schuldbela-
dene Geschichte tief gepragt und in sich zerrissen ist. Mit Hilfe einer Ergrindung
und Offenlegung der historischen Hintergrinde und Bedingungen, der Ursachen
und geschichtlichen Zusammenhange versucht sie, Erklarungen auch fur gegen-
wartige Schwierigkeiten und — aus schwedischer Sicht etwa als Ruckstandigkei-
ten zu bezeichnende - gesellschaftliche Verhaltnisse und Entwicklungen zu
finden.

Von auflen — aus Schweden — kommend bezieht sie dennoch keine reine Beo-
bachterposition, sondern lasst sich ganz auf das Andere und Fremde ein, ver-
sucht es zu verstehen und sich damit zu identifizieren und macht es, samt seiner
schrecklichen Geschichte, zu einem Teil ihrer selbst. Teilnehmende Beobachtung
— das ist die Perspektive, um die sich die im Buch geschilderte junge Kaj Folster
bei ihrer Ankunft in Deutschland bemuht. Und diese ,Innenperspektive’ ist auch
die Position, aus der das Buch geschrieben ist. In der Darstellung der
Verhaltnisse aus ihrer Sicht als Fremde, als Frau, als Mutter, als Berufstatige und
als Politikerin in Deutschland spiegeln sich die gesellschaftlichen Verhaltnisse der
Nachkriegszeit bis hin zur gesamtdeutschen Situation nach der Wende wider.
,o0gar die einfachsten Alltagserlebnisse werden fur mich Beweise fur

gesellschaftliche Zusammenhange.“ (Folster 2001: 99)

Erweitert wird die ,Innenperspektive’ durch die Wiedergabe von Berichten direkt
Betroffener, die entgegen einer stereotypisierten Vergangenheitsbewaltigung ihre
ganz personlichen Erfahrungen der Schuld, des Schreckens, der Angst, aber

auch der Wut offen legen und damit ein einvernehmliches Schweigen brechen.

85



Erganzt und mit Fakten untermauert werden die unterschiedlichen im Text
angesprochenen Themenbereiche zudem durch eingefugte Statistiken. Durch
stichwortartig zusammengefasste Recherchen unter Angabe der verwendeten
wissenschaftlichen Quellen wird dariber hinaus Hintergrundwissen vermittelt. Wie
Mosaiksteinchen setzt sich in Kaj Folsters Buch ,Geschehenel[s], Gelesene[s] und
Gehorte[s]“ (Folster 2001: 79) zusammen zu einem Bild der Wirklichkeit und eines

Panoramas deutscher Geschichte von der Nachkriegszeit bis in die Gegenwart.

Am treffendsten lasst sich diese in Bortom de sju bergen vollzogene Mischung
aus Historischem und Personlichem, Dokumentarischem und Autobiographi-
schem, aus Fakten und Daten, eigenen Eindricken und Erfahrungsberichten,
lasst sich diese Verschrankung von Geschichtsschreibung und Lebensbericht

wohl als eine Art ,autobiographischer Dokumentation’ bezeichnen.

Die spezifische Perspektive der teilnehmenden Beobachtung — der unvoreinge-
nommenen Berichterstattung aus der AuRenposition bei gleichzeitiger Identifika-
tion der Autorin mit dem Land, was ihr zunachst so fremd war, ihr Gber die Jahre
so ans Herz gewachsen ist, was sie aber auch in vielen Punkten kritisiert und in
dem sie viele Jahre politisch engagiert gelebt hat — schlagt sich nicht nur in der
Art des Schreibens nieder, sondern gibt zugleich auch die Form vor. Definiert wird
damit eine ganz eigene Gattung, autobiographisch vermittelter ,Geschichtsbilder’,

wie sie sie allein in der schwedischen Ausgabe beschreibt:

,ES wurde ein langes Leben hinter ,Den sieben Bergen’ — und was hier
vorgestellt wird, sind lediglich ein paar wenige Bilder aus dem Reisealbum
dieser langen Fahrt in ein Land, eingezwangt zwischen zwei so unmensch-
lichen und doch von Menschen — den Eigenen — selbst verursachten Grenzen.
Ich kam von aufen und war gezwungen verstehen zu lernen. Dadurch wurde
dies meine Heimat. Ich kann deshalb nur autobiographische Bilder benutzen,
um etwas davon zu vermitteln. Aber dies ist keine Biographie, sondern es sind
Bilder der deutschen Geschichte. (Folster 1995: 8 f. Ubersetzung E. H.)"

" Livet bortom ,De sju bergen® blev langt — och vad som har presenteras ar bara nagra fa bilder

ur resealbumet fran denna langa fard i ett land klamt mellan tva s& omanskliga granser, dock
vallade av manniskor, av de egna. Jag kom utifrdn och tvingades lara mig férsta. Darigenom
blev det mitt hemland. Jag maste darfér anvanda sjalvbiografiska bilder for att formedla nagot
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Es handelt sich bei Kaj Folsters Buch Hinter den sieben Bergen also nicht um
einen Lebensbericht und nicht um eine Autobiographie. Die Erinnerung an das
eigene Leben in einem anderen, fremden Land dient vielmehr dazu, ein Stuck
Geschichte, d. h. Zeitgeschichte, desselben zu vermitteln. Ein Anspruch auf
Vollstandigkeit wird dabei nicht erhoben. Die ,Bilder* und ,Reisebilder® sollen
vielmehr Eindricke wiedergeben, die jedoch als reprasentativ betrachtet werden

konnen.

Mit der Darstellung der deutschen Geschichte aber erzahlt Kaj Folster zugleich
auch ihre eigene Geschichte, die Geschichte ihrer ldentitatsfindung in einem
fremden Land, die Geschichte ihres ,Deutschwerdens®, wie sie es nennt.
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Islam und Kabylisch: Vektoren fir eine transnationale

Vorstellungswelt in Deutschland und Frankreich

Nikola Tietze

Zinedine Zidane, zurzeit Mittelfeldspieler des spanischen Clubs Real Madrid, ist
ein weltweit bekannter FuRballstar mit franzdsischer Staatsburgerschaft. Sein
Vorname ,Zinedine® ist Arabisch und heif3t ins Deutsche Ubersetzt so viel wie ,die
Schonheit der Religion® oder einfach ,schone Religion®. Ausgerechnet das
laizistische Frankreich, das jegliche Religionsausiibung aus der o6ffentlichen
Sphare verbannt und sich so schwer mit den Kopftuch tragenden Schulerinnen
tut, verdankt seinen Fulballweltmeistertitel einem Mann mit einem so konno-
tierten Namen. Yazid — so wie ihn seine Freunde und solche, die es gerne waren,
nennen — ist in einer Famille aufgewachsen, die vor seiner Geburt aus der
algerischen Kabylei nach Marseille immigriert ist. Ob Zinedine Kabylisch — wie
sein Vater — spricht, ist nicht bekannt, aber unwahrscheinlich, und fur die Kabylen
in der Immigration und den Zusammenhang folgender Betrachtungen auch nicht
weiter von Bedeutung.

Der FulBballstar, der die Narration einer gelungenen Integration in die franzosi-
sche Einwanderungsgesellschaft verkorpert und in idealer Weise Herkunftskultur
und Akkulturationsprozess miteinander zu verknipfen scheint, eréffnet ungewollt
zwei transnationale Vorstellungswelten: eine religidse Uber seinen islamischen
Namen und eine sprachliche dank seiner in den Medien immer wieder betonten
Familiengeschichte. Meine Frage ist nun, wie diese Vorstellungswelten politisiert
und zu Elementen von Gemeinschaftskonstruktionen innerhalb einer bestimmten

Nation — hier vor allem Frankreich und Deutschland — werden.
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In einem ersten Teil werde ich zunachst einmal die transnationale islamische und
kabylische Vorstellungswelt beschreiben, und zwar so, wie sie in den Diskursen
und Veroffentlichungen von Muslimen und Kabylen in Deutschland oder Frank-
reich konstruiert werden. In einem zweiten Schritt werde ich versuchen, die
transnationalen Erinnerungsfiguren und ihre politisierende Dynamik fir die
Gemeinschaftskonstruktionen vorzustellen. Da meine Arbeit noch am Anfang
steht, bitte ich das bisher kaum integrierte empirische Material zu entschuldigen.
Meine Ausflhrungen zur transnationalen Vorstellungswelt des Islams beruhen vor
allem auf Interviews, die vor dem 11. September durchgeflhrt worden sind,
wahrend meine Auseinandersetzung mit der kabylischen Gemeinschaft auf der

Analyse von Texten (vor allem einer Vereinszeitschrift) und Interviews aufbaut.’

Einleitend jedoch ein paar Informationen Uber die von mir benutzten Beispiele:
Kabylisch ist eine nordafrikanische Berbersprache, die in zwei Regionen
Algeriens — der GroRen und der Kleinen Kabylei — ihre Heimat hat.? Die Berber-
sprachgruppen haben vor allem eine politische Bedeutung in den nordafrika-
nischen Staaten. Die maghrebinischen Nationen verstehen sich als islamische
Gesellschaften, in denen seit der Unabhangigkeit von der franzdsischen Kolonial-
herrschaft Arabisch Nationalsprache ist. Jede Forderung nach staatlicher Aner-
kennung einer Berbersprache ist in Nordafrika mit der Bedeutung der Religion fur
die nationale Integration konfrontiert; denn Arabisch ist die Sprache des Islams.
Frankreich ist fur die Bewohner der Kabylei traditionell ein bevorzugtes Einwande-
rungsland, wo sie im Vergleich zu den Muslimen — mit denen sie ihre Herkunft
und wohlgemerkt ihre religiose Kultur teilen — als die ,integrationsfahigeren®

Nordafrikaner gelten.

Als Kommunikationsmittel verliert das Kabylisch nun aber immer mehr an Bedeu-
tung. Es ist in der Tat keine Sprache im internationalen Handel und von absolut
geringem Wert im 6konomischen Austausch mit Algerien. Dartber hinaus wird sie

von der zweiten und dritten Generation algerischer Einwanderer auch immer we-

1 Vgl. zu den Muslimen meine Studie Tietze 2001; zu der transnationalen Vorstellungswelt der
Kabylen Tietze 2002.
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niger gesprochen. Viele junge Leute nennen sich Kabylen, ohne auch nur einen
Satz der Sprache verstehen zu kdnnen, geschweige denn, dass sie an einem
Gesprach auf Kabylisch teilhaben oder ihre Kinder in dieser Sprache erziehen
kénnten. Wenn ich im Folgenden auf die mit dem Kabylischen verbundene trans-
nationale Vorstellungswelt genauer eingehe, so geht es also um Bilder einer
Gemeinschaft, die das Kabylische kaum benutzt und vor allem mittels des

Franzosischen kommuniziert.

Die Prasenz des Islams in Deutschland und Frankreich geht auf die Einwan-
derung auslandischer Arbeitnehmer zuruck, d.h. sie ist in Deutschland von
politischen, kulturellen und theologischen Elementen aus der Turkei gepragt,
wahrend sie in Frankreich mehrheitlich von einem nordafrikanischen Erbe mar-
kiert ist. Die soziale Zusammensetzung der muslimischen Bevolkerungsgruppen
der beiden Lander fuhrt dazu, dass diese Religion vor allem in 6konomisch
benachteiligten Milieus bzw. in Gruppen zu finden ist, die sich in einem sozialen
Aufstieg befinden.> Und eine letzte einleitende Bemerkung: Angesichts der
internationalen Lage stehen muslimische Selbstbeschreibungen in Deutschland
und Frankreich zwangslaufig in einem Zusammenhang mit Konflikten in is-
lamischen Gesellschaften bzw. zwischen der westlichen und der islamischen
Welt.

Transnationale Vorstellungswelten

Eine Sprachgemeinschaft, die ihr Zusammengehorigkeitsgefihl — wie schon
angedeutet — nicht Uber den Gebrauch der Sprache sichern kann, legitimiert den
Zusammenhalt dadurch, dass lber die Sprache gesprochen wird, und zwar in der
Immigration im Allgemeinen in Franzdsisch. Die kabylische Sprache wird zu
einem Objekt, das die Selbstverstandlichkeit einer alltaglichen Umgangssprache
verloren hat und seine Bedeutung vor allem durch ein ,Dartuber reden® erhalt.

Die Berbersprachen gehoéren zu der Untergruppe der hamito-semitischen Sprachen in der afro-
asiatischen Sprachfamilie (vgl. Chaker 1984).

Kabylische Identifikationsformen sind hingegen vor allem bei denjenigen zu beobachten, die
einen erfolgreichen sozialen Aufstieg durchlaufen haben.
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Nicht die sprachliche Praxis, die in Algerien mit konkreten Diskriminierungs-
erfahrungen verbunden ist, nicht die Emotionen, die mit einer Sprachmelodie oder
mit bestimmten Ausdricken verbunden werden, sondern ein gesellschafts-
politisches ldeal und die Forderung nach seiner Durchsetzung stehen bei der
Konstruktion der Berbergemeinschaft im Vordergrund. Dieses |deal beruht auf der
Tatsache, dass ohne solide Kenntnisse im Franzdsischen oder auch Arabischen
jede berberophone Person vollig vom gesellschaftspolitischen und 6konomischen
Leben ausgeschlossen ist. Mehrsprachigkeit ist insofern eine unausweichliche
Voraussetzung fur die Existenz der Berbersprachen und ihre politische
Anerkennung. Aus diesem Faktum macht die Berberbewegung ein politisches und
ethisches Programm, indem die Fahigkeit, verschiedene Sprachen zu
gebrauchen, als Symbol fir Toleranz umgedeutet wird. Gleichzeitig wird die
Meétissage — das Vermischen kultureller Elemente — als Handlungsgrundlage
eines jeden Kabylen und damit als normatives Ziel gesellschaftlichen Zusammen-
lebens postuliert. Die Mehrsprachigkeit und die damit verbundene multikulturelle
Praxis garantierten, so die Autoren in der Zeitschrift Actualités de la Culture
Berbére (ACB), ,die Offnung zum Fremden® (N° 22-23, Mai 1997: 9) und
erweckten ,den toleranten und staatsburgerlichen Geist” (N° 21, November 1996:
3) des Individuums.

Identifikationen mit dem Islam unter jungen Erwachsenen in Deutschland und
Frankreich beruhen — im Vergleich zu den Zugehorigkeitskonstruktionen innerhalb
der kabylischen Sprachgemeinschaft — auf einer fast gegenlaufigen Bewegung.
Die jungen Muslime, um die es mir hier geht, kritisieren den Islam der Eltern und
die haufig als selbstverstandlich angenommene Islamitat der Kinder. Die Eltern
praktizierten die Religion ohne Wissen, in traditioneller, von kulturellen und
regionalen Besonderheiten gepragter Weise und verstanden weder den
individuellen noch den kollektiven Vollzug der Riten als eine Arbeit an sich selbst,
an der Gemeinschaft der Glaubigen (umma) oder an der gesellschaftlichen
Ordnung. Erst eine selbst gewahlte, reflexive Praxis ermdgliche, sich die Religion
anzueignen. Das Gemeinschaftsgefuhl entsteht insofern in der Verstandigung
uber die Riten und Dogmen. Dabei stehen zwei Elemente im Vordergrund: zum
einen die Suche nach der perfekten Praxis, die dem ,reinen“ Islam nahe kommen

will, und zum anderen die Herstellung einer Verbindung zwischen religidser Praxis
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und gesellschaftlicher Realitat. Es ist also nicht die Métissage, das Vermischen
von unterschiedlichen Traditionen, wie bei den Kabylen, sondern das Ideal der
,Reinheit’, des ,Eindeutigen®, das die Muslime in ein ethisches Programm
Uberfuhren. Ein an der individuellen Perfektionierung orientiertes Praktizieren und
das Rationalisieren der islamischen Vorgaben erlauben es — so lasst es sich
zumindest aus den muslimischen Selbstbeschreibungen entnehmen -
Orientierungspunkte fur das Handeln in einer undurchsichtigen sozialen Welt zu
finden. Wohl gemerkt, es geht hier um ein Ideal, das Vermischungen und Wider-

spruchlichkeiten in der Praxis nicht ausschlief3t.

Werden dem ethischen l|deal gesellschaftspolitische Begriffe zugeordnet, politi-
sieren sich die Gemeinschaftsvorstellungen. Fir einen Rapper aus Stralburg ist
die muslimische Religiositat an sein Wissen um die Armut im eigenen Stadtviertel
gebunden: ,Was sie letztlich wollen, ist, dass wir zu Pennern werden, zu Mackern

. zu menschlichen Wracks, Alkoholikern und so ... Das hat man alles schon
durchgemacht. (...) Die Leute wollen mit ihrem ganzen Wesen an etwas glauben.
McEnroe ist fir mich zum Beispiel ein Fundamentalist. Der ist jemand, der nur an
eins denkt und eins liebt, Tennis, Tennis, Tennis. Jeder hat seinen Glauben. Wir
haben leider nichts, wir kdnnen nicht Tennis spielen, das ist zu teuer. Wir kdnnen
keinen Sport treiben, das ist zu teuer, wir haben nichts zu tun. Was bleibt uns?
Uns bleibt Gott. Durch Gott sieht man Wege, und diese Wege mussen wir
einschlagen, wir mussen sie markieren, wir mussen sie zur rechten Zeit aufzeigen
(...) wenn es allen gut ginge... wenn es keine Arbeitslosigkeit, keinen Krieg,

nichts gabe, dann wirde es Gott nicht geben, nirgends.” (Interview 5.6.1996)

Das ,Wir“, um das es hier geht, zeichnet sich durch seine Auseinandersetzung mit
einer schwierigen 6konomischen und sozialen Lage aus. Bei anderen Muslimen
geht es eher um eine gesellschaftliche Unterdrickung bzw. mangelnde politische
Anerkennung. So hebt ein Mitglied einer islamischen Gemeinschaft in Hamburg
hervor: ,Ich bin Muslim, (...) hier in Deutschland werden wir unterdrickt. Wenn
man zum Beispiel beim Arzt wartet und eigentlich dran ist, dann kommt ein
Deutscher vorher dran, obwohl er spater gekommen ist. Genauso im Bus, die

Leute gucken uns komisch an. (...) Wenn wir uns engagieren, dann heil3t das
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auch, wir wollen unseren Glauben, unsere Kultur hier in Deutschland leben.”
(Interview 21.12.1995)

Erinnerungsfiguren

Um die Gemeinschaftsideale legitimieren zu koénnen, sind beide Gruppen
gezwungen, eine Kontinuitatslinie herzustellen. Insbesondere die kabylische Ge-
meinschaftskonstruktion ist herausgefordert, das eigene Uberleben auch bei
abnehmender Sprachpraxis zu legitimieren. Dazu werden Erinnerungsfiguren aus
der Geschichte abgerufen und zu zentralen ldentifikationsfiguren der Gemein-
schaft gemacht. Der numidische Konig Jugurtha (zwischen 118 bis 105 vor
Christi), den Sallust in seinem Werk Uber den Jugurthinischen Krieg beschrieben
hat, der algerische Sanger Lounés Matoub, der am 25. Juni 1998 in Algerien
ermordet worden ist, und der sogenannte Berberfrihling von 1980 — eine Reihe
von Demonstrationen und Streiks — mussen hier als herausragende Bilder

genannt werden.

Soweit diese Erinnerungsfiguren in der Geschichte auch auseinander liegen und
so unterschiedlich die Ereignisse, die sich mit ihnen verbinden, auch sein moégen
— sie haben eines gemeinsam: das Zelebrieren des Widerstands. In der Figur
Jugurthas, der eher ein selbstslichtiger Herrscher als ein Befreiungskrieger im Stil
Che Guevaras war, wird eine Art ,Gegen-Erinnerung“ gegen die offizielle,
.europaische“ Geschichtsschreibung konstruiert. Sie lasst sich heute u.a. als eine
Kritik an der Globalisierung mobilisieren. Dem Widerstand wird durch die Er-
innerung an den ermordeten Sanger Lounés Matoub das Bild einer immer
drohenden Niederlage zugeordnet. Der Martyrer Matoub steht fur das mogliche
Sterben der gesamten Berberkultur. Das Widerstandssymbol Jugurtha und die
Tragik des Tods des Sangers politisieren sich in der dritten Erinnerungsfigur, der
Erinnerung an den Berberfrihling von 1980, das heil3t an die Demonstrationen
und Streiks fur die Anerkennung der kabylischen Sprache und Kultur im Frahjahr
1980 nach dem Verbot der Konferenz des Schriftstellers Mouloud Mammeri. In
der jahrlichen Organisation von Kulturveranstaltungen, Debatten und Veroffentli-
chungen wird die ,Botschaft Jugurthas” (ACB, N° 34, Herbst 2000: 34) mit der

Forderung nach Demokratisierung aufgeladen. Der Berberfrihling verknipft den
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Kampf um Anerkennung einer partikularen Kultur mit dem universellen Kampf fur
die demokratische Freiheit und steht in der Gemeinschaftsvorstellung fur den
Wert des politischen und kulturellen Pluralismus.

Die Verortung des Berberfrihlings, das heil3t seine territoriale Einschreibung in
die Kabylei, macht aus der Region und seinen Bewohnern ein Emblem fur den
Freiheitskampf aller Berber. Dadurch ist die Kabylei nicht nur der Ort einer
Sprache, sondern auch die Heimat der demokratischen Werte im transnationalen
nordafrikanischen Raum. Sie steht ,traditionell an der Spitze des demokratischen
Kampfs“ (ACB, N°15, 1. Semester 1993: 18), und ,diese offene und tief
rebellische Gesellschaft® (ACB, N° 22-23, Mai 1997: 7) ist synonym mit der
Forderung nach universellen Werten wie Freiheit, Menschenrechte und Aner-
kennung von Minderheiten. Die Erinnerungsfiguren und ihre Verknipfung mit
einem Territorium geben der kabylischen Gemeinschaft eine Kontinuitat — und
zwar eine Kontinuitat, die sich nicht mehr Gber den alltaglichen Sprachgebrauch
des Kabylischen herzustellen braucht. Widerstand gegen Ungerechtigkeit und
Unterdrickung sowie Anerkennung von Pluralismus und Demokratie, also politi-
sche Werte, verorten die Gemeinschaft in der Ewigkeit und sichern ihr gleichzeitig

einen Platz in der Universalitat.

Die islamische Tradition bietet, wie im Ubrigen alle Religionen, per se eine Le-
gitimation fur Kontinuitatskonstruktionen an. Religiése Feste (der Ramadan, das
Opferfest), Orte (Mekka und Jerusalem) und historische Personen (der Prophet,
die Kalifen des sogenannten Goldenen Zeitalters) stellen einen unhinterfragten
Grundstock fur die Gemeinschaftsbilder dar — einen Grundstock, dem Bedeu-
tungen zugewiesen werden, die den jeweiligen sozialen Erfahrungen der
Glaubigen entsprechen. Die GroRe und die Heterogenitat der muslimischen Be-
volkerungsgruppen fuhren dazu, dass sehr viel mehr unterschiedliche Erinne-
rungsfiguren mobilisiert werden als bei der kabylischen Sprachgemeinschaft, und
vor allem dazu, dass diese Erinnerungsfiguren auch fur inner-islamische Ausein-
andersetzungen herangezogen werden. So dienen historische Frauenfiguren

heute den Musliminnen dazu, Gleichberechtigung in der islamischen Gemein-
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schaft einzuklagen.* Auf diese inner-islamischen Debatten soll hier jedoch nicht
weiter eingegangen werden. Ich werde mich in meinen Ausfuhrungen vielmehr
auf die Muslime in Deutschland und Frankreich beschranken, die sich in einem
kaum abgesicherten sozialen Aufstieg befinden und dank der Mobilisierung
islamischer Erinnerungsfiguren mit der Mehrheitsgesellschaft in einen Dialog
treten. In diesem Fall stellt der religidse Grundstock in erster Linie ein Reservoir
fur Gemeinschaftsbilder dar, die die Kontinuitdt des Kampfs gegen Unge-
rechtigkeit und Armut belegen. Das Fasten wahrend des Ramadans und das
Opferfest werden zu Momenten der Solidaritat mit den sozial Benachteiligten und
der Dritten Welt. Das Goldene Zeitalter des Ur-Islams wird als ein ,Paradies”
sozialer Gerechtigkeit beschrieben.

Indem nichttheologisch vordefinierte Erinnerungsfiguren diesen traditionellen isla-
mischen Gemeinschaftssymbolen zugeordnet werden, wird die dullere Bedro-
hung der Gemeinschaft beschrieben. Insbesondere die Erinnerung an die
Kolonialkriege und an aktuelle Konflikte wie in Tschetschenien stellt die Unter-
drickung der Muslime heraus, die u.a. verhindere, dass das Ideal der sozialen
Gerechtigkeit verwirklicht wird. Der israelisch-palastinensische Konflikt ist heute
sicherlich fur junge Muslime in Deutschland und Frankreich zum Inbegriff fur die

Unterdrickung geworden.

Die territoriale Verortung der jeweiligen Erinnerungsfiguren besitzt zwei Funk-
tionen fur das transnationale Imaginar: Zum einen soll damit die universelle
Dimension der Gemeinschaft unterstrichen werden. Zum anderen erhalten die
durch die Figuren symbolisierten Inhalte daruber ihre politische Bedeutung.
Cordoba und Granada, die unter jungen franzdsischen Muslimen zurzeit als
Reiseziele beliebt sind, dienen zum Beispiel als Erinnerungsorte fur Vertreibung

4 Zum Beispiel: ,Aslya gegen Despoten, Umm Salama gegen Marginalisierung, Aisha gegen

fragwirdige, dem Gesandten zugeschriebene Aussagen (Ahadtih), Khaula bint Thalaba (Frau
aus der Sure 58) gegen Unterdriickung im familidaren Bereich, sind eindrucksvolle Beispiele
aus der Zeit der Offenbarung, die heute von Frauen genutzt werden kénnen, um gegen ihre
Marginalisierung, aber auch gegen das Unrecht im allgemeinen Sinne in ihren Gesellschaften
anzugehen.“ (undatiertes Papier des ZIF — Zentrum fiur islamische Frauenforschung und
Frauenférderung, Koéin)
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sowie Unterdriickung und fur die Unerheblichkeit kultureller Grenzen. Das archi-
tektonische Erbe beider Stadte zeige u.a., dass die Gemeinschaft der Muslime
durchaus europaische Wurzeln besitze bzw. nicht auf die arabische Welt
beschrankt sei.

Die Beweglichkeit, mit der die religidsen und politischen Erinnerungsfiguren in
ganz unterschiedlichen geographischen, politischen und zeitlichen Zusammen-
hangen eingeordnet werden kdnnen, |10st das Kontinuitatspostulat der islamischen
Tradition ein. Die Herstellung sozialer Gerechtigkeit und der Kampf um gleich-
berechtigte Anerkennung bzw. gegen Unterdrickung werden dabei zu den
politischen Forderungen, die helfen, die Diskontinuitat sowie Widerspruchlichkei-
ten der Gemeinschaften der Muslime in Deutschland und Frankreich zu Uber-

winden.

Die Gegenuberstellung der kabylischen und muslimischen Erinnerungsfiguren
macht deutlich, dass die Politisierung transnationaler Gemeinschaften auf min-
destens drei Aspekten beruht:

- ein universelles Ideal (Freiheit, Demokratie oder soziale Gerechtigkeit)
- eine Existentialisierung der Bedrohung bzw. der Unterdriickung

- eine flexible symbolische Verortung der Inhalte.

Gemeinschaften zwischen Nation und transnationaler Vorstellungswelt

Die kabylischen und muslimischen Erinnerungsfiguren stehen tGber den National-
staaten und ihren politischen Unterschieden. Die kabylische und die islamischen
Gemeinschaftskonstruktionen kdnnen also insofern als ,transnational® beschrie-
ben werden, als dass sie ihre zentralen ldeale bzw. Begriffe einer Glaubenswelt
entnehmen, die aullerhalb des nationalen — deutschen oder franzdsischen —
Symbolreservoirs liegen. Bei beiden Beispielen geht es mir nicht um die
konkreten Bewegungen von Personen zwischen verschiedenen nationalen Terri-
torien (auch wenn dieser Aspekt durchaus zu beobachten ist und eine Rolle fur
das transnationale Imaginar der Gemeinschaften spielt). Im Vordergrund steht flr

mich vielmehr die Bearbeitung von Bildern, die ohne Ortswechsel und konkrete
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Netzwerke von Gruppen auskommt. Dabei wird den Nationen nicht das
Existenzrecht abgesprochen. Im Gegenteil, die Nation findet gerade als Ort des
Politischen ihre Berechtigung, indem sie in einem doppelten Sinn zu einer
Ressource fiur die Politisierung der Gemeinschaftsvorstellungen wird: einerseits
fur den Kampf flr die universellen Werte, andererseits fur die Anerkennung der
eigenen Gemeinschaft. In einem solchen Anerkennungskampf nationalisieren sich
die universellen Werte beider Gemeinschaften. Die kabylischen Vereine fordern
einstimmig die Anerkennung des Kabylischen als eine der Regional- bzw.
Minderheitensprachen Frankreichs. Damit stellen sie das Kabylische auf dieselbe
Ebene wie das Korsische, Bretonische oder Baskische. Mit ihrer Anerkennungs-
forderung machen sie sich zu einer franzésischen Minderheit. Entscheidend ist
dabei ihr Argument, dass eine Forderung des Kabylischen in Frankreich ein Boll-
werk gegen den islamistischen Terrorismus unter den Jugendlichen der zweiten
und dritten Einwanderungsgeneration ist. Eine solide Identifikation mit einer
Sprache und ihrer Kultur konne ,die kulturelle Leere® auffullen, die von den
Islamisten ausgenutzt werde: ,Man kennt die Rolle der Islamisten in der Welt. Es
ist schade, wenn junge Leute diese Leere leben und von anderen instrumen-
talisiert werden.“ (ACB, N° 30-31, Winter 1999-2000: 23) Muslimische Vereine in
Deutschland fordern die Anerkennung als Religionsgemeinschaft mit denselben
Rechten wie die christlichen Grof3kirchen und die judische Gemeinde. Der
Religionsunterricht — wohlgemerkt eine typisch deutsche Institution — ist in diesem
Zusammenhang zu einem Symbol geworden, das letztendlich die Nationalisierung

bzw. die Germanisierung des Islams andeutet.

Je mehr die integrativen und staatsburgerlichen Funktionen einer Gemeinschaft
hervorgehoben werden, um so mehr werden die Gemeinschaftsvorstellungen
ideologisch aufgeladen.® Die Identifikation mit der Gemeinschaft besitzt in ihrer
ideologischen Auspragung das Ziel, strukturierende Unterscheidungen zwischen

dem Eigenen und dem Anderen einzufiihren. Bei den Kabylen heil3t dies: ,Man

Der Begriff des ldeologischen lehnt sich an die Definition von Paul Ricceur an, der drei
Elemente der ldeologie unterscheidet: die Verschleierung, die Gruppenintegration und das
Verwechseln der in der Weltanschauung produzierten Bilder mit der Wirklichkeit. Die ldeologie
ist also ,ein Muster, ein Kode, um sich ein Gesamtbild nicht nur von der Gruppe, sondern auch
von der Geschichte und letztendlich von der Welt zu machen (Ricceur 1986: 340).
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kann eben nicht Araber und gleichzeitig Berber sein! (ACB, N°30-31, Winter
1999-2000: 12) Der entsprechende Satz unter den Muslimen lautet: ,Man kann
nicht in zwei Wahrheiten gleichzeitig leben.“ (Interview 27.6.1995) Fur die Kabylen
werden der Islam und das Verhaltnis zur Religion im allgemeinen zu einem
entscheidenden Differenzierungsmerkmal: Der Kabyle, der sich mit seiner
Sprachgemeinschaft identifiziert, ist in der Gemeinschaftsvorstellung automatisch
ein sakularer, emanzipierter und toleranter Mensch, wahrend die arabophonen
Einwanderer aus Nordafrika in den Traditionen des Islams verfangen und damit
eben auch weniger und nicht in natlrlicher Weise in die franzésische Republik
und ihre Werte integriert sind. In den muslimischen Gemeinschaftsvorstellungen
lassen sich ganz unterschiedliche ideologisierende Abgrenzungen finden: Je nach
dem, welcher gesellschaftspolitische Inhalt betont werden soll, wird Drogen-
abhangigkeit, Kriminalitat, kolonialistischer Kapitalismus oder Atheismus zum
Anderen. In beiden Fallen wird auf die Notwendigkeit einer Elite verwiesen, die
die Homogenitat der Gruppe herstellen und ihre Position in der Gesellschaft

verteidigen muss.

Die Gemeinschaftsvorstellungen sind daruber hinaus von einem zweiten Prinzip
durchzogen, das der ideologischen Dimension diametral entgegensteht: einem
utopischen Prinzip.® In ihm wird nicht die Partikularitat der Gruppe, wie bei der
ideologischen Akzentuierung, sondern ihre universellen Werte (fur die Kabylen:
die Métissage, das normative Verstandnis der Zwei- und Mehrsprachigkeit und
der Pluralismus; fur die Muslime: soziale Gerechtigkeit) zum zentralen Gemein-
schaftsprojekt. Das Kabylische steht in dieser Konzeption flr das Anderswo einer
besseren Welt, in der keiner unterdrickt ist und alle die gleichen Rechte haben.
Es verkindet eine ,Heilsbotschaft” (ACB, N° 35-36, Frihling-Sommer 2001: 11),
eine Rettung vor dem Extremismus jeder Art. Die Erinnerungsfiguren
reprasentieren ,eine unvollendete Geschichte“ (ebd.: 25), die ihre Vollendung in
der Herstellung von Freiheit und Gerechtigkeit, ,einem Paradies auf Erden® (ACB,

N° 32-33, Fruhling-Sommer 2000: 45) hat. Die islamischen Erinnerungsfiguren

® Paul Ricoeur betrachtet die Utopie als eine komplementare Bewegung zur ldeologie und

zerlegt sie ebenfalls in drei Elemente: die Vorstellung von einer Alternative zur bestehenden
sozialen Ordnung, die Blindheit gegeniber Widersprichen zwischen Anspruch und
Wirklichkeit und die Ablehnung von Handlungseinschrankungen (vgl. Ricceur 1986: 430).
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werden in einer solchen utopischen Ausrichtung auf theologische Begriffe
beschrankt. Es geht um individuelle Selbstreinigung und Emotionen in der
Gruppe, fur die nationale, politische oder soziale Bedingungen unbedeutend sind.
In der utopischen Akzentuierung erfahrt die Konzeption der Gemeinschaft selbst
eine Veranderung. Sie zielt nicht mehr auf die Vereinheitlichung und Integration
einer Gruppe, die sich von anderen Gruppen abgrenzt oder Kollektivrechte
einklagt, sondern stellt das Individuum ins Zentrum ihres Projekts: ein Individuum,
das in subjektiver Weise eine Synthese aus den verschiedenen Elementen der
jeweiligen Tradition herzustellen hat. In dieser veranderten Ausrichtung des
Gemeinschaftsprojekts tritt die Nation als Ort des Politischen in den Hintergrund.
Die Gemeinschaftsvorstellungen politisieren sich ausschlieBlich in dem trans-
nationalen Vorstellungsraum der Erinnerungsfiguren und werden erst durch
individuelle Handlungsmuster in den jeweiligen gesellschaftspolitischen Kontext

hineingetragen.

Es lassen sich also ahnliche Tendenzen in den Gemeinschaftsbildern der
Muslime und der Kabylen in der Immigration erkennen, obwohl sich die Berber-
bewegung immer wieder von den muslimischen Gemeinschaften abgrenzt. Aber
gerade in der Abgrenzung und gegenseitigen Konkurrenz um Sinnbestimmung
entwickeln die Glaubensgemeinschaften gleiche Mechanismen: Die ideologische
Akzentuierung ermoglicht, aus dem Gemeinschaftsglauben ein Ordnungsprinzip
fur die sozialen Beziehungen zu machen, sich ein strukturierendes Weltbild zu
geben und die eigene Gruppe in imaginarer Weise zu vereinheitlichen. Die
utopische Akzentuierung hat hingegen die Funktion, eine Alternative zu der
bestehenden sozialen Ordnung anzubieten, Widerspriche zwischen Anspruch
und Wirklichkeit verschwinden zu lassen und schlieRlich Handlungszwange oder
-einschrankungen schlichtweg zu ubergehen. Ausgehend von diesen beiden
Prinzipien erwirbt das Gemeinschaftsprojekt erst die Madoglichkeit, sich in
individualistischen und von Zugehdrigkeitskonkurrenz gekennzeichneten Gesell-

schaften als politischer Akteur zu konstituieren.

Die Siuddeutsche Zeitung schrieb kirzlich Uber Zinedine Zidane: ,Kein anderer
dreht sich in vollem Lauf mit dem Ball am Ful® um die eigene Achse und streichelt

die Kugel mit der Sohle, wahrend zwei Rivalen von Weltklasse die Orientierung
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verlieren.” (SZ 8.5.2003) Transnationale Vorstellungswelten kdnnen sich wie der
FuBballstar in ,vollem Lauf um die eigene Achse drehen®, indem sie Erinnerungs-
figuren neu bzw. in ganz unterschiedlichen geographischen und damit politischen
Zusammenhangen verorten. lhre Rivalen von Weltklasse — die Nationen — werden
gerade durch die permanente Akzentverschiebung und Beweglichkeit
transnationaler Symbole hinterfragt oder herausgefordert, jedoch nicht ausge-
spielt. Denn die transnationalen Gemeinschaftsvorstellungen finden nur in dem

Spannungsverhaltnis zum Nationalen ihre politische Rolle und Bedeutung.
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Ein Feld ,,entorteter” Identitaten — Essentialismus und Differenz

in der neuen Musik Chinas und Japans'

Christian Utz

Es gehort mittlerweile zu den weitgehend durch die Realitat bestatigten Erkennt-
nissen der Kultur- und Sozialwissenschaften, dass die Prozesse der Globalisie-
rung hinsichtlich der Neuformulierung kultureller Identitaten zwei gegenlaufige
Prozesse begunstigt haben (vgl. Abb. 1): Zum einen sind Vorgange kultureller
Homogenisierung nach westlichen Malistdben unibersehbar, insbesondere im
Bereich des Kommerzes, der Alltags- und Popularkultur; andererseits ist gerade
durch diese Prozesse der Vereinheitlichung und Verwestlichung kulturelle Alteritat
und Differenz in vielen Bereichen wichtiger geworden als je zuvor. Diese
Betonung von Differenz wiederum scheint auf zwei sehr unterschiedliche Arten zu
geschehen: Zum einen kann sie essentialistisch, d.h. als einheitlich und auf
bestimmte unverwechselbare Faktoren zuruckfuhrbar artikuliert werden, was offt,
aber nicht ausschlie3lich dann der Fall ist, wenn kommerzielle Zwecke eine Rolle
spielen. Derartige Vorgange konnen dabei sowohl von westlicher als auch von
nicht-westlicher Seite ausgehen, ein Prozess, der oft in erster Linie als Folge
kolonialer oder post-kolonialer Konstruktionen kultureller Identitat analysiert wor-
den ist. Daneben findet sich aber auch die kiunstlerische, politische oder philoso-
phische Konstruktion von Gegenmodellen sowohl zur kulturellen Homogeni-
sierung nach westlichen Mustern als auch zu einer solchen meist von Uber-
geordneten Interessen deutlich mitbestimmten Artikulation von kultureller Alteritat,
oft in einer Gestalt, die mit charakteristischen Vokabeln der Postmoderne wie

' Dieser Text basiert auf einem Vortrag beim Kolloquium ,ldentitédt — Alteritat — Interkulturalitat.

Kultur und Globalisierung® am 27. Mai 2003 in Darmstadt. Etwas anders gewichtete Dar-
stellungen verwandter Thematiken finden sich in meinen drei Publikationen Utz 2003a—c (alle
drei Aufsatze im Druck).
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Diversifizierung, Pluralitat, Dekonstruktion oder Stratifizierung /Schichtung um-

schrieben werden kann. ?

Trotz dieser zweifachen Differenzierung ist das hier gegebene Schema naturlich
noch in mancher Hinsicht unzureichend: Es beinhaltet zwar durch die Pfeile einen
Hinweis auf Wechselwirkungen zwischen den unterschiedlichen Konsequenzen
der Globalisierung, kann aber weder die vielfaltigen ,Ruckkoppelungen® zwischen
interkulturellen und innerkulturellen Vorgangen noch die Bedeutung historischer
Prozesse fur diese Vorgange erfassen. Im Folgenden soll auch von diesen
Schichten zumindest ansatzweise die Rede sein.

Kulturelle Homogenisierung / Verwestlichung

Globalisierung T

Vereinheitlichte / essentialisierte
Differenz u.a. bei kommerzieller oder

politischer Verwertung

LT

Kulturelle Differenz / Alteritat

Diversifikation / Pluralitat
Dekonstruktion
Schichtung (Stratifizierung)

Abb. 1: Kulturelle Globalisierungsprozesse / Schema

Was kann nun aus Sicht der Musikwissenschaft zu dieser Thematik beigesteuert
werden? Allgemein lasst sich festhalten, dass Musik ein sehr machtiges und ein-
flussreiches Medium zur Konstruktion kultureller Identitat und Alteritat darstellt

und zwar in unterschiedlichsten sozialen, historischen und kulturellen Zusammen-

Dieser Gedankengang kann durch eine Fille von Beispielen belegt werden. Vgl. dazu etwa
Stokes 1994, Born / Hesmondhalgh 2000 und Chen 1995. Gute Darstellungen von Theorien
kultureller Differenz und kulturellen Essentialismus’ bieten u.a. Hall 1999, Benhabib 2000,
Taylor 1997 sowie Loomba 1998.
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hangen. Man denke nur an die ,Nationalen Schulen” des 19. Jahrhunderts, an die
Reprasentationsmusik in Barock und Klassik oder in nicht-westlichen héfischen
Musikkulturen, oder aber an die identitatsstiftende Rolle von Pop, Rock, Hip-Hop,
Jazz oder Volksmusik. Nun erscheint heute das Zusammenwirken von Musik und
kultureller Identitat vielfach hinterfragbar und ,dekonstruierbar®, insbesondere
dort, wo Musik kulturelle Identitat als affirmative, ungebrochene und essentiali-
stische darzustellen versucht. Wie aber ware eine solche ,Diagnose” uberhaupt
zu stellen? Um hier zu einigermal’en substantiellen Antworten zu gelangen,
scheint mir das Stichwort der Vernetzung entscheidend zu sein. Die Betrach-
tungsweise muss zumindest musik- und soziohistorische, musikethnologische und
musikanalytische Betrachtungsweisen verknupfen, um sich diesen Phanomenen

angemessen nahern zu konnen.

Ein Beispiel: Die Geschichte der chinesischen Melodie Molihua (,Jasminblute®),
bekannt geworden durch Giacomo Puccinis Oper Turandot, eroffnet ein solches
vernetztes interkulturelles Feld, das sich als erstaunlich weitreichend erweist (vgl.
dazu Abb. 2). Aus historischer Sicht sind hier zunachst die verschiedenen
Versionen der Melodie zu vergleichen, wie sie sich seit der ersten schriftlichen
Quelle aus dem Jahr 1795 bis in die jungste Gegenwart verandern und zu disku-
tieren ist, in welcher Weise diese Versionen auf die Bedulrfnisse und Gegeben-
heiten derjenigen zurlckverweisen, die sie komponierten, spielten oder aufzeich-
neten. Aus ethnologischer Sicht sind die unterschiedlichen Versionen der Melodie
innerhalb der musikalischen Praxis Chinas bzw. Asiens zu sichten und daraus
moglicherweise Schliisse Uber die transregionalen Uberlieferungen der Melodie
zu ziehen. Schliel3lich sind durch die musikalische Analyse der unterschiedlichen
melodischen Gestalten und ggf. der Harmonisierungen, Orchestrierungen bzw.
der AufflUhrungspraxis Querverbindungen, Verwandtschaften oder Gegensatz-

lichkeiten der unterschiedlichen Uberlieferten Fassungen herauszuarbeiten.
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Europa

China

Karl Kambra, Two Chinese Songs, London 1795
John Barrow: Travels in China, London 1804 /

Johann Christian Hittner: Johann Barrows Reise
nach China, Weimar 1804

August Wilhelm Ambros, Geschichte der Musik,
Band 1, Breslau 1862 (2. Aufl. 1882, 3. Aufl 1887)
J.A. van Aalst, Chinese Music, Shanghai 1884

Baron Edoardo Fassini, Spieluhr, 1920

Giacomo Puccini, Turandot, 1924

Tan Dun, Symphony 1997

Melodietext Shuang die cul
Holzplattendruck Ci Luan, 1566

Qing-Dynastie (1644—-1911)

Die Titel Xianhua und Molihua sind bekannt,
auch zum Teil unter dem Titel Zhang Sheng xi
Ying-Ying (Zheng Sheng spielt mit Ying-Ying).
Der Text bezieht sich auf den klassischen
Roman Das Westzimmer (Xi Xiang Ji; Wang
Shifu, um 1300) und die darin beschriebene
Liebesgeschichte zwischen Zhang Sheng und
Cui Ying-Ying.

Melodietext im Kapitel Huagu,
Librettosammlung Zhui bai qiu, 1736-95, Hg.
Wan Hua / Qian Decang

Gongchepu (chin. Zeichenpartitur):
Sammlung Xiao hui ji, 1821, Hg. Xiao Liu

Aufzeichnung des Jiangsu-Volksliedes 1942 in
der Region Liuhe / Jiangsu.

1957 geanderter Text, fur Frauenkammerchor
gesetzt

1959 erneut gednderter Text, beim 7.
Weltjugend- und Schuler-Friedenstreffen in
Wien aufgefiihrt.

Moderne Transkriptionen:

Jiangsu-Volkslied: 1980, 1982, 1993, 1998,
2002

Versionen des Liedes in Heilongjiang,
Liaoning, Gansu, Shandong, Beijing, Shanxi,
Shenxi, Hubei, Gansu, Ningxia, Sichuan,
Hebei, Fujian, Guangxi und Tibet nachweisbar.

Abb. 2: Molihua / Historische Ubersicht
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Die Melodie ist in China erstmals 1821 schriftlich nachgewiesen, auch wenn die
Urspringe zumindest des Liedtextes mdglicherweise bis ins Jahr 1566 zurlck
reichen, ja der im Text angesprochene Stoff sogar auf den Roman Das West-
zimmer verweist, der in der Yuan-Dynastie um 1300 entstand (Jiang 1982: 235—
38). Heute sind Versionen dieser Melodie in mindestens 14 chinesischen
Provinzen sowie in Tibet nachzuweisen, die sich zum Teil sehr stark voneinander
unterscheiden und oft nur durch Ahnlichkeiten im Text bzw. durch den Titel eine
Verwandtschaft erkennen lassen. Das Lied gehdrt innerhalb der Kategorie der
Xiaodiao (,Kleine Melodien®) den Shidiao (,[Frei-]Zeitmelodien®) an, die zum Tell
auch von (semi-) professionellen Musikern, vorwiegend in urbanen Zentren und
an oOffentlichen Orten dargeboten werden, mitunter auch mit Instrumentalbe-
gleitung. Die bekannteste Version stammt aus der sud-zentralchinesischen
Provinz Jiangsu, die in unterschiedlichen modernen Transkriptionen und Einspie-
lungen dokumentiert ist,> welche sich ganz eindeutig auf die friihe schriftliche
Quelle aus dem Jahr 1821 zuruckfuhren lassen (Abb. 3).
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Abb. 3: Moliha / oben: Transkribierte Gongchepu (chin. Zeichennotation) von 1821 (nach
Qian 2002: 103), unten: moderne Transkription des Volksliedes aus der Region Jiangsu
(nach Qian 2002: 101).

Wie in Abb. 3 zu erkennen ist, erfasst die Transkription der Melodie im 5-Linien-
System (und gleichermalden in der chinesischen Ziffern-Notation jianpu) naturlich
nicht die Unscharfen in der Intonation, die feinen Vibrati und Inflektionen sowie die
heterophone FiUhrung der Instrumente, die dem traditionellen Kontext der
sizhuyue (,Seide und Bambus-Musik®) entstammen, einer Ensembleform, die in

Jiangsu eines ihrer Zentren hat.

® Identische Transkriptionen finden sich u.a. in Zhongguo 1998: 726f.; Jiang 1982: 236 sowie in
Qiao 2002: 101.
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Nun wird dieser innerkulturelle Kontext aber durch einen interkulturellen Gber-
lagert (vgl. Abb. 4): Im Rahmen der Gesandtschaft des englischen Diplomaten
Lord Macartney nach China im Jahr 1793/94 wurde eine Melodie mit dem Titel
Molihua vom deutschen Lehrer Johann Christian Huttner aufgezeichnet — wichti-
ger Kontaktmann Goethes in London und langjahriger Mitarbeiter des englischen
Musikforschers Charles Burney. Huttner erwahnt die Melodie zwar nicht in dem
sehr aufschlussreichen Absatz zur chinesischen Musik seines Reiseberichtes
Nachricht von der Britischen Gesandtschaftsreise nach China 1792-94, der be-
reits 1797 erschien (Huttner 1996), sie wird aber bereits 1795 zusammen mit dem
chinesischen Ruderlied Higho high-hau vom sachsischen Komponisten Karl
Kambra in London veroffentlicht, und zwar sowohl in ihrer vermeintlich ,,originalen®
Form als auch flir Klavier gesetzt, d.h. durch dur-moll-tonale Harmonien erganzt.
Der Edition geht folgende bemerkenswerte Erklarung voran: ,The following
Chinese songs were brought to England by a Gentleman of the late Embassy to
China, who took them down upon the Spot. Their Originality, therefore, may be
depended on, and Mr. KAMBRA, in offering them to the Public, with the addition
of a Bass, flatters himself to have rendered them more agreeable to the English
Ear.“ (Kambra 1795, wieder abgedruckt in Harrison 1973: 213-19)
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Abb. 4: Molihua / a. Kambra 1795, b. Barrow 1804, c. Ambros 1862, d. van Aalst 1884

1804 dann gibt John Barrow, Sekretar des Lords Macartney wahrend der Ge-

sandtschaftsreise nach China, in London seine Travels in China heraus (Barrow
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1804a), die Huttner noch im selben Jahr auf Deutsch Ubersetzt in Weimar
veroffentlicht (Barrow 1804b). Barrow gibt eine Transkription von Molihua wieder,
die sich in Details deutlich von der Version Kambras unterscheidet, und recht-
fertigt seine Version durch die erstaunlich modern wirkende Begrindung, dass
durch die Hinzuflgung einer Begleitung die Musik aufhoére, ,eine Probe der
einfachen chinesischen Melodie zu sein® (ebd.: 380). Barrows Version wiederum
wird 1862 im ersten Band von August Wilhelm Ambros Geschichte der Musik
wiedergegeben, hier wiederum in einer Fassung mit dur-moll-tonaler Harmoni-
sierung und unter Berufung auf eine zweite, bislang von mir noch nicht identi-
fizierte Quelle von Eyles Irwin, deren Schluss leicht von Barrows Version abweicht
(Ambros 1862: 34—-36). Eine weitere Version veroffentlicht J.A. van Aalst 1884 in
seinem Band Chinese Music, wobei der Titel Xianhua (,Frische Blume®), der sich
auch bereits in sehr frihen chinesischen Quellen als alternativer Titel fur Molihua
findet, sowie die von van Aalst wiedergegebene chinesische Gongche-Partitur
darauf hinweisen, dass van Aalst eine chinesische Quelle zur Verfugung stand
(van Aalst 1884: 19). Seine Version weicht allerdings sowohl von der genannten
Gongche-Partitur aus dem Jahr 1821 als auch von Barrows und Ambros’

Versionen ziemlich deutlich ab.

Im Sommer 1920 horte Giacomo Puccini bei einem Besuch in Bagni di Lucca drei
chinesische Melodien auf der Spieluhr seines Bekannten Baron Edoardo Fassini,
der als italienischer Diplomat in Beijing gelebt hatte. Bei der ersten der drei Melo-
dien handelte es sich um Molihua, in einer zweistimmigen Version, deren Haupt-
melodie der bei Barrow und Ambros wiedergegebenen ahnelt.* Puccini Gbernahm
diese Melodie fast wortlich als zentrales Motiv in seine Oper Turandot, gestaltete
aber die harmonische Begleitung und naturlich die klangfarbliche Dimension in
ganz anderer Weise, wobei sich eine kindlich-unschuldige (1. Akt, Zif. 19; 2. Akt,
Zif. 42; 3. Akt, 5 Takte nach Zif. 40) und eine imperial-feierliche, teils bedrohliche
Version der Melodie (u.a. 1. Akt, Zif. 48; 2. Akt, 16 Takte vor Zif. 63; 3. Akt, 2
Takte vor Zif. 17) gegenlberstehen.

*  Die drei Melodien von Fassinis Spieluhr sind diskutiert in Ashbrook / Powers 1992: 94f. und Lo

1996: 326f. Eine Aufnahme der Fassini-Spieluhr wurde vom US-amerikanischen Forscher
William Weaver gemacht und in einem ,Metropolitan Opera intermission broadcast am
28.12.1974 gesendet.
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Beide Charaktere Ubernimmt nun der chinesische Komponist Tan Dun (geb.
1957) in seiner zur Rickgabe Hong Kongs an China komponierten Symphony
1997, Heaven — Earth — Mankind, und die Bezuge und Abweichungen zur Version
Puccinis sind aufschlussreich: Die ,imperiale” Version harmonisiert Tan Dun zwar
leicht abweichend mit den Akkorden G |C |D|C |D|C | D | C (I. Heaven, Takte
115-122), wahrend Puccini viermal das 2-taktige Modell D C | D a7 wiederholt;
das klangliche Resultat ist durch die entstehenden Quintsext-, Sext-, Sept- und
Nonakkorde und die in beiden Fallen mixolydisch erniedrigte Septime aber sehr
ahnlich (vgl. Abb. 5) und verweist auf den spaten europaischen Exotismus, nicht
zuletzt auch auf die Harmonik in Mahlers Lied von der Erde, wo der aus der
Pentatonik abgeleitete sixte-ajoutée-Klang ja eine zentrale Rolle einnimmt (vgl.
dazu auch meine Darstellung in Utz 2002b).

J.rr et

[ [V .
|
|
L ]

N e pp of
T Ak, Zif 48 o = ]

DT —

s
L]
11 . ]
I
1

YRR\ L.

DERLLAIN

Gl
WP

QLS

O [RR

Qllooy
[

g
- 4

==

04 o o?fifr per o oortffre & o R
Tan I!un:Sy'rll[p.lll.u:lli'ﬁl-‘:‘ll:i @ 3 l  ——— 1 — I i u  — | r 1 1 u
L1
9 H y A = l 1 i -Il n,! i i - — .!-
3 9 == o —— 19
CHE I B R -
ﬁ : g [ ] [ & ] (4]

9
)
)

d
d

Abb. 5: Molihua / ,imperiale® Version: Harmonisierungen bei Puccini und Tan Dun.

Nun ist es deutlich, dass Tan Dun, trotz einiger Bemuhungen, chinesische Idio-
matik etwa durch die gleitende Melodiegestaltung in den Streichern oder verein-
zelte Verzierungen zu suggerieren, eindeutig auf Puccini bzw. die westlichen An-
eignungen der Melodie rekurriert und nicht etwa auf eine der oben genannten
Varianten aus der chinesischen Volksmusikpraxis. Die vom Kinderchor gesunge-
ne ,unschuldige“ Version (I. Heaven; Takte 129-143) wird aullerdem vom Solo-
Violoncello im Kanon imitiert, was auf einen weiteren interkulturellen Kontext ver-
weist, namlich auf die verwestlichte Schullied- und Chortraditionen Ostasiens, in
deren Rahmen das Arrangement von Volksliedern nach westlichen Prinzipien und

in westlicher Stilistik bereits seit dem Ende des 19. Jahrhunderts eine zentrale
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Rolle spielte (siehe Gild 1999, Y. Liang, 1994 und Utz 2002a: 206-21). Tatsach-
lich ist heute die von Tan Dun wiedergegebene Variante von Molihua als nationa-
les chinesische Volkslied bekannt und verbreitet und ihr Zusammenhang mit der
zuerst gehorten Variante aus Jiangsu nicht vollstandig aufklarbar. Ein Vergleich

der beiden Liedtexte offenbart jedenfalls signifikante Abweichungen, die mit der

geanderten Tonanzahl und Phrasenstruktur zusammenhangen (vgl. Abb. 6).°

Tan Dun:
Symphony 1997

Jiangsu Volkslied
(nach Jiang 1982, Qian 2002 u.a.)

Hao yi duo meili di molihua

Hao yi duo meili di molihua

fenfang meili man chiya

you xiang you bai ren ren kua

rang wo lai jiang ni zai jia song gei gingren jia

[1. Strophe]

Hao yi duo molihua

Hao yi duo molihua

man yuan hua cao xiang ye xiang bu guo ta
WO you xin cai yi duo dai

kan hua de ren’er yao jiang wo ma

molihua, molihua
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Abb. 6: Vergleich der von Tan Dun zitierten Molihua-Fassung mit der Transkription des
Jiangsu-Volksliedes; oben: Textvergleich (Pinyin-Transliteration), unten: Melodievergleich
(1. Zeile: Tan Dun, Symphony 1997, |. Heaven, T. 129-143; 2. Zeile: Jiangsu-Volkslied).

Zumindest bezuglich der Textanderung konnte ich bislang wenigstens einen Hin-
weis ausmachen: Eine Anmerkung in einer chinesischen Quelle verweist darauf,
dass das Jiangsu-Volkslied vom (damals erst 14-jahrigen) Sanger He Fang 1942
in der Region Liuhe / Jiangsu nach dem Gesang eines alten Meisters transkribiert
wurde, 1957 dann von ihm mit einem geanderten Text fur Frauenkammerchor

gesetzt, auf Schallplatte eingespielt und in ganz China verbreitet wurde und 1959

®  Einen umfassenderen Textvergleich mit den ebenfalls stark abweichenden Liedtexten aus den

alteren westlichen und chinesischen Quellen bietet Utz 2003b.
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mit erneut geandertem Text beim , 7. Weltjugend- und Schuler-Friedenstreffen® in
Wien aufgefuhrt wurde (Zhongguo 1998: 727). Es kann angenommen werden,
dass im Laufe der 1950er Jahre Puccinis Oper zumindest unter Musikern bereits
in China bekannt geworden war und so auch seine Version der Melodie auf der-
artige Arrangements zurlckwirkte, die dann wiederum in China weite Verbreitung
fanden, durchaus im Sinne des von Mao Zedong in den 1950er Jahren neu
ausgegebenen Slogans Gu wei jin yong, Yang wei Zhong yong (,Die Vergan-
genheit fur die Gegenwart und Fremdes flr China nitzlich machen®), der auf
einem ahnlichen Leitspruch Zhang Zhidongs vom Ende des 19. Jahrhunderts
beruhte (Geist 1996: 12-20). Im Fokus stand also weniger das Beibehalten
regionaler oder kultureller Eigenheiten, sondern vielmehr das utilitaristische Uber-
nehmen westlicher Techniken zur massenhaften Verbreitung und Identitatsbil-
dung — wofur Puccinis simplifizierte Fassung zweifellos geeigneter war als das auf
relativ komplexer mindlicher Uberlieferung und Auffiilhrungspraxis beruhende

Volkslied aus Jiangsu.

Schlieldlich ist aber anzumerken, dass fur chinesische Forscher und Musiker der
Unterschied zwischen den beiden Versionen gar nicht so eklatant ist, wie es hier
dargestellt wurde. Im Gegenteil sehen sie in Puccinis Version nur eine weitere
,regionale” Variante eines nur imaginar existierenden Gerustmaterials, auf das
sich auch alle anderen ca. 15 unterschiedlichen Varianten der Melodie in China
beziehen, wobei es naturlich bedingt durch die Regionalstile auch in diesen zu
teils sehr eingreifenden Umbildungen des Textes und der Melodiestruktur kommt.°
Allerdings ubersieht dieses an sich sehr originelle Argument, dass sowohl bei
Puccini als auch bei Tan Dun China bzw. seine Kultur als Ganzes durch diese
Melodie reprasentiert werden und die Art ihrer Simplifizierung, die durch den
westlichen musikalischen Kontext bedingt ist, etwas kategorial anderes darstellt

als Transformationen eines Modells aufgrund regionaler Musikpraxis.

Es fallt also nicht schwer, in Tan Duns Symphony ein Beispiel post-kolonialer
kultureller Identitatskonstruktion zu sehen, die sich daneben auch auf verschie-

denen anderen Ebenen des Werkes nachweisen lasst, von denen hier noch zwei

®  Personliches Gesprach mit Jiang Mingdun, Shanghai, 28.11.2002
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kurz genannt sein sollen: Das kaiserliche Glockenspiel Bianzhong, das in Tans
Werk eine zentrale Stellung einnimmt, wurde erst 1978 in der Region Suixian,
Provinz Hubei ausgegraben und avancierte schnell zu einem neuen Symbol
chinesischer ,Nationalkultur®, da es eines der altesten Instrumente Chinas Uber-
haupt darstellt. Das Instrument aus 64 Bronzeglocken, von denen 45 fir die
hofische Zeremonialmusik und 19 zur Stimmung gedacht waren, stammt aus der
antiken Zhou-Dynastie, genauer aus dem Besitz des Herzogs Yi aus dem Staat
Zeng (722-221 v.u.Z.) (vgl. M. Liang 1985: 71-75). Aus der Stimmung der
Glocken lief3en sich wichtige Ruckschlisse auf Tonsystem und Auffihrungspraxis
der Zhou-Dynastie ziehen. Das Glockenspiel wurde im Wesentlichen in den
verschiedenen Gattungen hofischer Musik eingesetzt. Im Kontext von Tan Duns
Symphonie, die insgesamt der Tradition des ,Pentatonic Romanticism“ (Mittler
1997: 33) zuzuordnen ist, d.h. einer mit Mitteln der westlichen klassisch-
romantischen Harmonik und Orchestration und tendenziell pentatonischen melo-
dischen Skalen arbeitenden musikalischen Struktur, wirken die archaischen
Instrumente freilich wie Fremdkorper, die nur schlecht integrierbar sind, was
insbesondere durch die Kombination des stets wohltemperierten bzw. meist sogar
weitgehend diatonisch gehaltenen Orchestersatzes und der speziellen quasi-
mikrotonalen Stimmung der Glocken bedingt ist.

Auf die archaische Welt der Zhou-Dynastie verweist auch das Programm der mit
Heaven — Earth — Mankind untertitelten Symphonie. Eine symbiotische, trans-
parente und flieRende Beziehung zwischen tiandi (Himmel und Erde, die den
gesamten Kosmos symbolisieren) und ren (Mensch) spielt zwar im Weltbild des
alten Daoismus, wie er sich in der Zeit der Zhou-Dynastie entfaltete, in der Tat
eine wesentliche Rolle — eine Auffassung, aus der u.a. zahlreiche religiose
Praktiken resultierten wie etwa die Verehrung der ,Beamten® von Himmel
(tianguan), Erde (diguan), Wasser (shuiguan) und Menschheit (renguan). Die zwei
Zeilen des Philosophen Zhuangzi aber, die Tan Dun am Héhepunkt seines Song
of Peace, der Einleitung und Coda seiner Symphonie, zitiert, verfalschen die
originale Bedeutung des Textes betrachtlich. Im Kontext des ,heroischen“ D-Dur,
das mit Anspielung auf die Vertonung von Schillers ,Ode an die Freude® aus
Beethovens 9. Symphonie unzweideutige Assoziationen wachrufen mochte,

wirken die Satze ,Himmel, Erde und ich sind zusammen geboren, die 10.000
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Dinge [d.h. alles Existierende] und ich sind eins“ als affirmative, emphatische
Behauptung einer Einheit von Himmel, Erde und Menschheit. In Zhuangzis Text
allerdings werden diese beiden Zeilen von zwei Fragen und einem brillianten
paradoxen Fazit gefolgt, welche die zuerst gemachte Aussage Uber die Einheit

bzw. den Gedanken der Einheit Gberhaupt massiv in Frage stellen:

Himmel, Erde und ich sind zusammen geboren, die 10.000 Dinge und ich sind
eins. Da sie nun Eins sind, wie kann es dafir ein Wort geben? Da sie aber
andererseits als Eins bezeichnet werden, wie kann es daflir kein Wort geben?
Das Eine und das Wort sind zwei; zwei und eins sind drei. Von da kann man
weitergehen, bis auch der geschickteste Rechner nicht mehr folgen kann,
wieviel weniger die Masse der Menschen! Wenn man nun schon vom Nicht-
Sein aus das Sein erreicht bis zu drei, wohin kommt man dann erst, wenn man
vom Sein aus das Sein erreichen willl Man erreicht nichts damit. Darum genug
davon! (Dschung Dsi 2000: 46)

Es ist gewiss kein Zufall, dass diese Passage keinen Eingang in Tan Duns Re-
prasentationsmusik gefunden hat. Die eingangs gestellte Frage, wie sich diagno-
stizieren lasst, ob Musik kulturelle Identitat in ,essentialistischer Weise darstellt,
wird durch Tan Duns Symphonie also gleich in mehrfacher Weise beantwortet.
Besonders interessant ist nun, dass Tan Dun in friheren Werken solche Nahe zur
offizidsen Kultursymbolik durchaus erfolgreich gemieden, gebrochen oder gar
deutlich, wenn auch implizit durch sein Werk kritisiert hatte. So etwa in seiner acht
Jahre vorher entstandenen ,Ritual Opera“ Nine Songs, nach dem Gedichtszyklus
Jiu ge (,Neun Lieder”) des Dichters Qu Yuan (340-278 v.u.Z.) aus dem
Konigreich Chu (800-221 v.u.Z.) — also ebenfalls dem Kontext der Zhou-Dynastie
entstammend —, der aufgrund seines Protest-Selbstmordes im EXxil seit jeher als
Symbol fur Widerstand und Einspruch gegen politischen Machtmissbrauch gilt
(Schneider 1980; Mittler 1997: 42f., 386; Utz 2002a: 405f.). Die Neun Lieder
umfassen eigentlich 11 Gedichte und beschreiben in einer aufierst rhythmischen
und kraftvollen Sprache alte schamanistische Rituale aus verschiedenen
Gegenden Chinas, ausgefuhrt von Priester (shi) und Priesterin (wu), die
abwechselnd die Rollen von Gottheit und Mensch annehmen. Tan Dun stellt
Fragmente der Gedichte neu zusammen, lasst sie in einem ,imaginaren Dialekt*
singen, schreien und flistern und setzt dazu ein gréfltenteils eigens fur dieses

Projekt gemeinsam mit Ragnar Naess neu gebautes Instrumentarium von ca. 50
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Instrumenten aus Keramik ein. Dabei entwickelt er ein sehr breites Repertoire an
stimmlichen Charakteren, die auf verschiedene chinesische Gesangstraditionen
zurlckverweisen, sowie eine durch einfache rhythmische Figuren und durch eine

generell nur einstimmige Linie bestimmte archaisierende Musik.

Auch wenn Nine Songs in New York uraufgefuhrt wurde und so als counter-
culture, d.h. als Gegenentwurf zu herkdbmmlichen Konzepten von Musik-Theater,
aber auch zu westlichen kulturellen Konzepten insgesamt verstandlich wird, so ist
das Werk doch auch zugleich im innerchinesischen Kontext bedeutsam und das
nicht nur als Sympathiebekundung zur chinesischen Demokratiebewegung (die
Urauffuhrung fand am 12.5.1989 statt, nur wenige Wochen vor dem Massaker am
Tiananmen-Platz am 4. Juni 1989). Denn die Konzeption von Nine Songs ver-
weist zugleich auf einen Standpunkt der literarischen Xungen (Wurzel-)Bewe-
gung, deren Hauptreprasentant Han Shaogang ebenso wie Tan Dun aus Hunan
stammt und die sich eine flieRende Verbindung von regionaler, aber nicht natio-
naler Identitat mit einer Offenheit gegenlber internationalen Tendenzen, aber
ohne die von Chinas Reformern so oft geforderte ,radikale Verwestlichung“ zum

Ziel setzte.

Selbst in diesem Kontext bleiben Tan Duns Nine Songs aber ambivalent. Es kann
in ihnen eine ,paradoxe Einlésung“ von Maos Anti-Urbanitats-ldeologie und eine
Nachwirkung der Idealisierung des Landlebens wahrend der Zeit der Land-
verschickung (xiaxiang), die fur Tan Dun ja musikalisch pragend war (vgl. Utz
2000), ebenso gesehen werden wie die beschriebene indirekte Kritik am chine-
sischen Nationalismus oder an den sterilen Ritualen der westlichen Zivilisation,

wie sie Tan Dun etwa im Akademismus seiner New Yorker Ausbildung vorfand.

Der Vergleich der beiden hier beschriebenen Werke Tan Duns macht vorerst
Folgendes deutlich: Es geht in komplexen kinstlerischen Prozessen wie der
musikalischen Komposition zwar nicht darum, ,authentische Objekte” zu
reproduzieren, die ja im Falle einer auf standiger Interpretation basierenden
Kunstform wie der Musik ohnehin niemals existieren kdnnen. Sehr wohl aber kann
es eine Rolle spielen, in welcher Weise eine im musikalischen Material inharente

Geschichte oder Symbolik fur die inner- und transkulturelle Botschaft eines
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Werkes bedeutsam wird — ob nun mit oder ohne bewusste Anteilnahme des
Komponisten. Wenn Nine Songs ein imaginares Ritual der archaischen Zhou-
Dynastie gegen offizielle Konstruktionen nationalchinesischer Kultur setzt, so
kann es doch kaum Anspruch auf eine musikethnologisch oder gar archaologisch
,=authentische® Rekonstruktion eines solchen Rituals stellen. Hier wird der
klnstlerische Freiraum, der durch den Mangel an einer exakten historischen
Uberlieferung entsteht, dafiir umso kreativer genutzt, nicht zuletzt auch, um eine
sowohl flr den westlichen als auch fir den chinesischen kulturellen Kontext sehr
relevante Aussage zu machen. In der Symphony 1997 dagegen wird das
BemlUhen um eine eben solche kulturrelevante Aussage auf ein abgegriffenes
Repertoire an sehr zweifelhaftem nationalsymbolischen Material aufgebaut, das in
charakteristischer Weise reduktionistisch und essentialisierend verkurzt wird.

Es ist auffallig — und kaum zufallig —, dass diese beiden Extreme, die ja
prototypisch fur die Schwierigkeiten kultureller Identitatssuche im Zeitalter der
Globalisierung insgesamt stehen kdénnen, sich in Chinas heute wohl bekann-
testem Komponisten vereinigen. Freilich sind sie, eben aufgrund ihrer Uber-
scharfe, nur bedingt reprasentativ fir Tendenzen neuer chinesischer Musik
insgesamt. Eine Mitte nimmt hier etwa Guo Wenjings (geb. 1956) zweite Oper
Night Banquet (Ye Yan, 1998) ein. Neben Tan Dun ist Guo Wenjing sicher der
Komponist der mittleren chinesischen Komponistengeneration, die in den 1980er
Jahren als xinchao (Neue Welle) internationale Bekanntheit erlangte, der am
explizitesten mit Material traditioneller asiatischer, bei Guo fast ausschlieRlich
chinesischer Musik operiert. Wie in manchen bewusst parodistischen Werken Tan
Duns, so ist auch bei ihm immer wieder ein halb-ironischer Umgang mit ,schein-
authentischem® Material anstelle von Zitaten zu finden, der zum Teil bewusst mit
einer ,Verwirrung“ des Horers spielt. Dieses Konzept ist in Night Banquet auf die
Spitze getrieben (vgl. Guo 2003). Die auch hier fast durchgehend nur von einer
Linie bestimmte Musik basiert auf ineinander verschobenen pentatonischen Modi
und erzeugt dabei eine nur leicht gebrochene ,chinesische“ Idiomatik, die sich
durch eine besondere Schlichtheit und Okonomie auszeichnet. Dieser ,chine-
sische Ton“ ist aber auch hier freilich eine Konstruktion, die nur auf der Grundlage
einer sehr selektiven Auswahl chinesischer Musikformen zu rechtfertigen ist und

in ihrer Tendenz zum Essentialismus vielleicht ebenfalls problematisch sein mag.
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Dennoch wird — wie auch in den besseren Werken Tan Duns — neben dieser
starken ldentifikation mit einer von der westlichen verschiedenen chinesischen
Musiksprache eben auch ein gewisses Mal} an Ironie ihr gegenuber horbar, die
stellenweise eine notwendige Distanz schafft.

Eine durchaus vergleichbare Herausforderung an die interkulturelle musikalische
Analyse stellen zwei japanische Komponisten dar, mit deren Vergleich ich ab-
schlielend auch die Spezifika des japanischen Kontextes kurz anreien mdchte.
Seit dem Beginn der Modernisierung in der Meiji-Ara (1868—1912) kann man in
Japan ohne Zweifel einen ausnehmend hohen Grad an Essentialisierung der
eigenen Kultur feststellen, der, wie etwa Shingo Shimada mehrfach gezeigt hat
(Shimada 1994, 2000), deutlich als Gegenreflex bzw. Begleiterscheinung einer
massiven Verwestlichung zu interpretieren ist. Gerade im Bereich der Musik
spielte dieser Essentialismus im Grunde wahrend des gesamten 20. Jahrhunderts
als Gegenpol zur Verwestlichung eine bedeutsame Rolle. Die vor dem Hinter-
grund der Ky6to-Schule in den Westen transferierte Philosophie des Zen etwa,
die von Nishida Kitaré Uber Suzuki Daisetz Teitaro zu John Cage flhrte und Uber
Cage vermittelt wiederum auf die japanische Musik zurlckwirkte, stellt bis heute
den geistigen Hintergrund wichtiger Publikationen zur japanischen Asthetik dar
(Ohashi 1994). Mittlerweile wurde aber auch das Zusammenwirken der Kyéto-
Schule mit dem japanischen Nationalismus der 1930er und 1940er Jahre im
Kontext von Cages Suzuki-Rezeption — und damit die Problematik des spezifisch
japanischen kulturellen Essentialismus insgesamt — mehrfach kritisch thematisiert
(Pepper 1999; Utz 2002a: 108-110).

Vor diesem Hintergrund ist die Konstruktion einer spezifisch japanischen Asthetik,
wie sie im Bereich der neuen Musik in Takemitsu Térus mittlerer Schaffens-
periode vorgezeichnet ist und wie sie von einer ganzen Reihe japanischer
Komponisten bis heute oft nahezu ungebrochen Gbernommen wird, vielleicht nicht
unproblematisch, solange eine konkrete Reflexion dieses Essentialismus aus-
bleibt. Takemitsu selbst hat Uber diese Problematik intensiv nachgedacht, aller-
dings nach einer Reihe von Werken mit japanischen Instrumenten in den Jahren
1966—1973 sich schliel3lich doch auf ein immer westlich-konservativer werdendes

Idiom eingelassen, das die institutionelle Macht eines westlich bestimmten
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internationalen Musikbetriebes und -diskurses deutlich werden lie (Utz 2002a:
282-306).

Dennoch ist festzuhalten, dass in Japan vor allem seit etwa 15 Jahren eine grofe
Anzahl von Komponisten sich diesen Herausforderungen sehr aktiv stellt. Die
Bandbreite der Mdglichkeiten, innerhalb dieses Diskurses zu agieren, zeigt ein
kurzer Vergleich zweier Werke von Hosokawa Toshio (geb. 1955) und Takahashi
YQji (geb. 1938). In einem fur Hosokawas Musik reprasentativen Werk wie
Landscape V (1993) fur die japanische Mundorgel shé und Streichquartett kann
man unschwer wesentliche Charakteristika seines durchaus zum ,Stil* ver-
festigten Komponierens ausmachen: den leicht gerauschhaft aufgerauten Klang-
flachengrund etwa, welcher der Gerauschasthetik des sawari bei den Lauten
Shamisen oder Biwa und den lang gezogenen Feldern der aitake-Akkorde der
shé in der japanischen Hofmusik gagaku nachempfunden ist. In diese Flache sind
,vertikal® scharfe Akzente hinein geschnitten, analog zu den Schlagen der
Otsuzumi-Trommel im N6-Spiel, in der sich das ma, d.h. der Zwischenraum
zwischen Stille und Klang besonders deutlich vor dem Schlag zeigt, gleichsam im
Zwischenraum zwischen Hand und Trommelflache (Utz 2002a: 313f.). Es handelt
sich also, kurz gefasst, um die Abstraktion von Prinzipien aus unterschiedlichen
japanischen Genres, durchaus mit dem impliziten Anspruch, hierbei einen ,Kern*

japanischer Asthetik zu transportieren.

Hosokawas Werke offenbaren dabei einen deutlich der japanischen traditionellen
Musik abgehorchten Umgang mit Zeit, eine Dehnung der Zeitverlaufe, mit viel
2weillem* Zwischenraum zwischen den Klangereignissen, sei es in Gestalt lie-
gender Flachen, wie in Landscape V, sei es in Gestalt volliger Stille. Insbesondere
in seinen Werken fur japanische Instrumente resultiert daraus zum Teil eine
eklatante idiomatische Nahe zu traditionellen japanischen Genres, die sich partiell
auch durch die Zusammenarbeit mit japanischen Interpreten verstarkt. In Koto-
Uta (1999) fir Gesang und koto etwa beruft sich Hosokawa explizit auf die
traditionellen koto-kumiuta (Gesangssuiten mit koto-Begleitung) und versucht
deren Gestik nachzuempfinden, so durch eine heterophone Flhrung von Stimme
und Instrument und eine nur lose gebundene musikalische Form, die er mit einem

Spaziergang in einem japanischen Garten vergleicht (Hosokawa 1999, s. Abb. 7).
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Abb. 7: Hosokawa Toshio: Koto-Uta (1999) flir Gesang und koto (Zif. 4), © Schott Japan
Co. Ltd.

Gewiss ist es eine der grofdten Herausforderungen flr ostasiatische Komponisten,
die mit solcher idiomatischen Differenz zur westlichen Musik arbeiten, diese auch
wirklich durch eine innerkompositorische Spannung als der Musik inharent spur-
und hdrbar zu machen und nicht in eine akademische Imitation einer traditionellen
ostasiatischen Musikpraxis zu verfallen. Wenn Hosokawa letzteres auch kaum
vorzuwerfen ware, so ist in seinen Konzeptionen doch auffallend, wie leicht und
konfliktfrei er japanisches Denken und aktuelle westliche Kompositionsasthetik
synthetisiert. Takahashi Yd{jis Musik, die besonders seit den spaten 1980er
Jahren ebenfalls sehr haufig japanische Instrumente einbezieht, entwickelt
dagegen deutlich kritischere und ,widerborstigere® Methoden, um sowohl dem
essentialistischen japanischen Diskurs als auch den normativen westlichen Dis-
kursen etwas grundsatzlich Anderes entgegenzusetzen (dazu weiter Utz 2003b).
In seinen Werken fur rekonstruierte archaische Instrumente und flr die Langhals-

laute Shamisen etwa rekonstruiert er eine imaginare Spielpraxis oder imaginare
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Genres, indem er auf elementare Bewegungsablaufe der Instrumentalisten zu-
ruckgeht (Takahashi 2003). Oder aber er ,uUbermalt” ,originale“ traditionelle Musik,
wie etwa die Shamisen- und Gesangsstimme von Yamada Kengyds Klassiker
Nasuno (entstanden um 1800) in Nasuno Kasane (Nasuno Uberlagert, 1997).
Klavier und Violine verbinden sich teils mit der Original-Schicht, verlaufen aber
auch teils ganz unabhangig von ihr. Ein wellenartiges Hervor- und Zurucktreten,
d.h. eine perspektivische Sicht auf das Original, die zugleich Nahe und Distanz zu

diesem ausdruckt, ist die Folge.

Wenn wir nach dieser kurzen Reise durch die faszinierenden Phanomene musika-
lischer Interkulturalitat abschliefend wieder zu unserem anfanglichen Globalisie-
rungsdiagramm zurlickkehren (Abb. 1), lasst sich vielleicht noch Folgendes
erganzen: Die hier vorgestellten Beispiele sind sicher besonders gut dazu geeig-
net, die Arten der Konstruktion bzw. Dekonstruktion von kultureller Differenz auf
dem Gebiet der neueren chinesischen und japanischen Kunstmusik zu veran-
schaulichen. Die Spannung von essentialisierter und kritisch dekonstruierter
Identitat — ein Feld ,entorteter” Identitaten — ist in ihnen stets spurbar, auch wenn
diese Dialektik wohl nicht immer von den Komponisten selbst bewusst mitre-
flektiert wird. Nicht zuletzt bedingt durch ihre maandernden Biografien, die sie zu
,2ubersetzten Menschen“ (Rushdie 1991) im Sinn Salman Rushdies machen,
bewegen sich diese Komponisten (und von ihnen durchaus nicht nur die
Exilanten) in einem internationalen Raum der komponierten Musik — den sie
freilich zum Teil sehr bewusst und zielstrebig zu erweitern suchen — und sind
darin alle zunachst sehr konkret mit dem Phanomen kultureller Homogenisierung
nach westlichen Malstaben konfrontiert. So ist die verstarkte Thematisierung
kultureller Differenz in ihren Werken zwar einerseits als Gegenreflex zu dieser
Homogenisierung verstandlich, stellt aber andererseits auch ein diesem westlich
bestimmten Markt willkommenes kunstlerisches Produkt her, das gerade durch
seine schillernde Inkomensurabilitdt willkommen ist und in der Folge in den
Hauptstrom des globalen Diskurses rekontextualisiert wird. Ein wirklich kritischer
Umgang mit solchen (Wieder-)Aneignungs-Prozessen ist fur westliche wie fur

nicht-westliche Komponisten vielleicht gleichermalRen schwer zu finden. Freilich
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kann die Tendenz des Marktes, Kritisches in Affirmatives umzufunktionalisieren,
nicht bedeuten, dass grundsatzlich nur noch Diskurs-Affirmatives maoglich ist. Es
bleibt eine entscheidende Differenz zwischen Tan Duns Symphony 1997 und
seinen Nine Songs, die nicht aufgel6st werden kann und auch nicht aufgelost
werden soll. Hybriditat oder Differenz sind auch in der Musik nur dann glaubhaft,
wenn sie mit fundierter interkultureller Kompetenz, nicht simplifizierend, aber
dennoch plastisch und nachvollziehbar artikuliert werden.
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Happy End in Switzerland — Warum indische Bollywood-Filme in

der Schweiz spielen’

Dorothee Wenner

In der indischen Schweiz

Engelberg ist ein kosmopolitisches Dorfchen mit einer Luftseilbahn zum hochsten
Aussichtspunkt der Zentralschweiz. Bei der Ankunft fihlt man sich angesichts des
schneebedeckten Titlis vor tiefblauem Himmel, den saftig-grinen Wiesen mit
Milka-Kihen und opulentem Geranienschmuck wie in einer 3D-Phototapete.
Dieser unwirkliche Effekt wird durch die internationale Touristenschar nicht
gerade gemindert. Orthodoxe Juden schlendern in Konferenzpausen durch den
Park, ukrainische Footballspieler erholen sich zwischen zwei wichtigen Matches
und junge Japanerinnen halten sich auf Inline-Skates fit. Am wundersamsten aber
nehmen sich die vielen Inder in Engelberg aus. Trotz hochsommerlicher
Temperaturen ziehen sie sich namlich schon am Fuld der Seilbahn Pudelmutzen,
Handschuhe und dicke Winterjacken an. Die Aussicht auf einen Aufenthalt im
Schnee lasst sie aufgeregt kichern und ihre Gesichter glicklich erstrahlen. Etwa
6000 indische Pauschaltouristen besuchen von Mai bis September monatlich das
Dorf, auf der ,10-days-Europe-Delight-Tour gilt der dreitagige Aufenthalt in
Engelberg als absoluter Héhepunkt. ,Fur uns ist hier der Himmel auf Erden,”
schwarmt Radhika Chakraborty aus Bombay, die — genau wie ihre Mitreisenden —
die Schweiz vor allem aus Filmen kennt. ,Im Kino — da haben wir uns alle von

dieser Verriucktheit nach der Schweiz anstecken lassen.”

Die indische Filmindustrie ,entdeckte” die Schweiz bereits zur Technicolorzeit als

idealen Schauplatz fur die obligatorischen ,Song & Dance®-Szenen, die eine

' Teile dieses Textes entstammen Wenner 2001 und 2002.
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Besonderheit des sogenannten Bollywood-Kinos sind. Pro Film verlangt das
indische Publikum mindestens fiinf solcher Tanzeinlagen. Ahnlich wie der Chor in
der griechischen Tragoddie spielen sie auf einer narrativen Meta-Ebene. In
Bollywood sind die ,Song & Dance“-Szenen fast ausnahmslos romantische Phan-
tasiesequenzen, in denen Held und Heldin, ganz und gar losgeldst von cinemato-
graphischer Logik, durch eine symbolisch verdichtete Traumlandschaft tanzeln.
Beispielsweise lauft sie singend im gelben Sari Uber eine Wiese voll Lowenzahn
und versteckt sich hinter einer Linde. Er folgt ihr mit schmachtendem Blick und
ausgebreiteten Armen, findet sie liegend im rosa Sari inmitten eines Kleefelds, in
dem das Paar irgendwann eng umschlungen sanft aus dem unteren Bildrand
gleitet. Es bleibt der Imagination der Zuschauer Uberlassen, was hinter dem vor

die Kamera wehenden Schleier passiert ...

In den 1950er und 1960er Jahren waren die Taler und Bergwiesen von Kaschmir
die bevorzugten Drehorte fur diese Szenen, doch mit dem Burgerkrieg wurde die
Region zur no-go-area und die Filmindustrie suchte dringend eine Alternative.
Zunachst war es nur die landschaftliche Ahnlichkeit, die indische Regisseure mit
kompletten Filmteams in die Schweiz ausweichen liel3. Doch das Publikum war
derart begeistert von den exotischen Reizen der Alpenrepublik, dass in der
Schweiz gedrehte Szenen in den 1990er Jahren zu einem regelrechten Marken-
zeichen der groften Kinohits wurde. Wobei korrekter Weise erwahnt werden
muss, dass gelegentlich auch in Neuseeland, Italien oder Norwegen gedreht wird
— die Szenerie im fertigen Film aber dennoch gerne als ,Switzerland“ dargestellt

bzw. wahrgenommen wird.

Ein cleveres Schweizer Touristikunternehmen — Tritten Tours&Travel — erkannte
schon in den 1980er Jahren die Gunst der Stunde und spezialisierte sich auf die
Rundumbetreuung von indischen Filmproduktionen. Vom Flughafentransfer tber
Windmaschinen und Dreherlaubnis auf der Alm — flr alles wird gesorgt. Mittler-
weile kommen pro Jahr fast 50 Bollywood-Teams ins Berner Oberland, die flr ihre
Filme selbstredend immer neue Drehorte brauchen. Langst sind es nicht mehr nur
bukolische Alpenszenerien, die das indische Publikum von der Schweiz zu sehen
bekommt. Mindestens genauso popular sind die Fullgangerzone von Bern oder

der Springbrunnen von Gstaad. Manchmal jedoch weily man nicht so recht, was
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beispielsweise den Busbahnhof von Luzern als Kulisse flr die choreographierten
Liebestraume eigentlich qualifiziert. Sind es vielleicht die farblichen Korrespon-
denzen zwischen den blauen Bussen, den blauen Papierkdrben und dem blauen
Sari der Heldin?

Die Ausdehnung der bukolischen Phantasielandschaft ins Urbane hat zweifellos
mit dem Verlangen des Publikums nach immer neuen Attraktionen zu tun. Und mit
der Tatsache, dass die ,Song & Dance“-Szenen gemal} indischer Kinotradition
das Paradies zeigen. Nun haben sich aber die konkreten Vorstellungen, wie es
dort aussieht, seit den 1960er Jahren erheblich geandert. Fir das indische
Kinopublikum gehoéren heute die gepflegten Schweizer Parkanlagen, adrette
Ausflugsdampfer oder die nie Uberflllten Zlrcher Strallenbahnen genauso selbst-
verstandlich zur Paradiesvorstellung wie die grinen Wiesen. Die Schweizer
allerdings, fur die solche Ansichten alltaglich sind, wundern sich nicht schlecht,
wenn sie zufallig an einem Drehort vorbeikommen. Kopfschuttelnd und unglaubig
beobachten sie das seltsame Treiben indischer Filmcrews in ihrer Heimat. Gar
mancher Euro-Passant ist auf diese Weise schon zum Statisten in einem

Bollywood-Film geworden.

Das populare Kino Indiens

Waren die Schweiz und Indien Schauspieler, hatte ihre gemeinsame Geschichte
alle Ingredienzien zu einem grof3en Filmstoff mit Herz, Schmerz, Romantik — nicht
zuletzt, weil die beiden Protagonisten auf den ersten Blick so extrem gegen-
satzlich wirken und sich gerade deswegen so sehr anziehen. Die ,Affare“ hat hier
zu Lande weit gehend unbemerkt bereits in den 60er Jahren begonnen, als der
legendare indische Schauspieler und Regisseur Raj Kapoor die Schonheit der
Alpenwelt entdeckte — eher zufallig. Die Dreharbeiten zu seinem ersten Farbfilm
Sangam (1964) hatten schon begonnen, und eigentlich hatte das Melodrama um
zwei Schulfreunde, die beide dieselbe Frau lieben, keinen exotischen Drehort
aulRerhalb Indiens erfordert. Doch Kapoor hoffte, durch ein paar spektakulare
Schneebilder als Kulissen fur die Gesangsszenen seinem Publikum einen zu-
satzlichen Anreiz zu bieten, den Film anzusehen. Der Plan ging auf: Sangam

wurde ein Riesenerfolg und kreierte einen Trend mit weit reichenden Aus-
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wirkungen. Das klingt ganz nach dem Happy End einer Geschichte, die synchron

mit dem ersten indischen Kinoereignis begann.

Im Hotel Watson in Bombay wurden 1896 zum ersten Mal die Filme der Bruder
Lumiére vorgefuhrt — seitdem sind die Inder dem Kino hoffnungslos verfallen. Den
Verleihern aus Europa und den USA entgingen die nicht abreiRenden Klagen
uber zu wenig Filme und zu wenig Kinos keineswegs, und so wurde seit frihesten
Stummfilmtagen fast alles, was in Russland, Amerika, Italien, Deutschland oder
Japan produziert wurde, auch nach Indien verschifft. Dhundiraj Govind Phalke
war der erste Inder, der sich als autodidaktisches Allround-Genie selbst an die
Produktion eines Films wagte. Er gilt als ,Vater” des indischen Kinos, obwohl
richtigerweise eigentlich seiner ganzen Familie dieser Ehrentitel zustehen wurde.
Immerhin versetzte seine Frau ihren gesamten Schmuck, um das Wagnis zu
finanzieren, und seine Kinder standen als Schauspieler vor der Kamera.
Instinktsicher hatte Phalke das kinematographische Potenzial der hinduistischen
Mythologie begriffen und verfilmte seit seinem Erstling Raja Harishchandra (1913)
immer wieder Episoden aus den grof3en indischen Epen — dem Mahabharata und

Ramayana; bis 1937 entstanden unter seiner Regie Uber hundert solcher Filme.

Diese uralten Geschichten bilden bis heute als gemeinsames Erbe des Subkon-
tinents eine Art kulturelles Ruckgrat, das die riesige Region verbindet. Zwischen
Nord und Sud werden allein 14 offizielle Sprachen gesprochen; die Anzahl der
Ethnien, Religionen und Sekten ist bei genauerem Hinsehen ebenso unuber-
schaubar wie die feinen Verastelungen des Kastensystems. Neben dem Islam,
dem Buddhismus, Zoroastrismus und Christentum ist der Hinduismus die am
weitesten verbreitete Religion des Landes. Wobei man sich schon mit dieser
Behauptung auf rutschiges Parkett begibt, schliellich war es erst der Ordnungs-
wille europaischer Religionswissenschaftler und christlicher Missionare wahrend
der Kolonialzeit, der den Hinduismus als eine Religion zu definieren versuchte.
Tatsachlich ist der Hinduismus eher eine religios gepragte Weltanschauung, die
sich weder von Philosophie noch indischer Lebensweise getrennt verstehen lasst.
Es gibt keine kanonische Lehre, daflr jede Menge Widersprichlichkeiten und
hdchst eigenwillige regionale und individuelle Glaubensauffassungen. Dieses

dynamische Glaubensverstandnis spiegelt sich auch im Wesen der unzahligen
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Gotter und Halbgdétter des hinduistischen Pantheons, die durchaus menschliche
Eigenschaften haben: Sie sind eifersuchtig und verliebt, streiten, spielen, kdmp-
fen, kennen Rachsucht und Versohnung. Seit Phalkes erstem Film war klar, dass
der Film sich mehr als jede andere Kunstform dazu eignet, die indische Mytho-
logie darzustellen. Mit Special Effects und Montagetricks konnte das Publikum in
den so genannten Mythologicals erstmals wirklich sehen, was zuvor allein seiner
Imagination Uberlassen war: Gotter, die mit Pfeilen Regenwolken aufhalten
konnen, die sich von Droschken durch den Himmel befordern lassen oder in ihren

flammenden Mindern ganze Kriegerscharen verschlucken.

Die Begeisterung uber die konkrete Visualisierung der religidsen Epen war enorm
und kann in ihrer Bedeutung fir die weitere Geschichte des indischen Films und
Kinowesens kaum Uberschatzt werden. Nicht nur, weil das Mahabharata und
Ramayana einen nahezu unerschopflichen Fundus von aulderst popularen Film-
stoffen bereithalten. Als extrem kinokompatible Religion beziehungsweise
Lebensanschauung stellte die hinduistische Kultur die Weichen dafir, dass sich in
Indien das Verhaltnis zwischen Film und Wirklichkeit von Anfang an anders als in

der westlichen Welt entwickelte.

In Bombay, dem kosmopolitischen Zentrum der indischen Filmindustrie, ent-
wickelte sich ab 1931 jenes unverkennbar indische Genre, das als Akronym mit
Hollywood zum so genannten Bollywood-Kino wurde. Bollywood steht beispiellos
fur den Erfolg der Filmindustrie eines ,Drittweltlandes®, das bis zu 1000 Filme pro
Jahr produziert, also mehr als die USA. Zur ersten Blite kam das Bollywood-Kino,
als wahrend und nach dem Zweiten Weltkrieg grolRe Mengen Schwarzgeld in die
Industrie flossen und den Ausbau der Branche nach amerikanischem Vorbild
ermoglichten. Die gewonnene Unabhangigkeit nach 1947 beflugelte den politisch
geférderten Wunsch, ein eigenes nationales Kino entstehen zu lassen, und
tatsachlich spielt der kommerzielle Hindi-Film seitdem keine Nebenrolle mehr in
der durchaus heiklen Debatte um das panindische Selbstverstandnis. Als Meilen-
stein jener Epoche sei Mother India (1957) von Mehboob Khan erwahnt. Die
tragische Geschichte einer Mutter, die — alleinstehend — am Ende ihres harten
Lebens einen ihrer beiden Séhne téten muss, um die Gerechtigkeit siegen zu

lassen, traf so sehr den Nerv der Zeit, dass der Film bald den Rang eines
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Nationalepos einnahm. Mother India qgilt als Archetyp der ,socials®, also histori-
scher oder zeitgendssischer Melodramen mit sozialkritischem Inhalt, die sich in
den 40er und 50er Jahren grofter Beliebtheit erfreuten.

Auf dem Hohepunkt dieser Phase begann sich die Filmindustrie in ein kommer-
zielles und kunstlerisches Kino aufzuspalten. Zunachst entwickelte sich Calcutta
mit Satyajit Ray als promintestem Regisseur zum Zentrum einer neuen, dem
Realismus verpflichteten Kinematographie. Aber auch das sltdindische Kerala mit
Filmemachern wie John Abraham oder Adoor Gopalakrishnan brachte eine
eigene Filmsprache hervor, die sich nicht zuletzt am italienischen Neorealismus
orientierte. Diese kunstlerischen Filme — beispielsweise die berihmte Apu-Trilogie
von Ray — fanden auch in Europa viel Beachtung. Dagegen wurden die
Produktionen der kommerziellen indischen Filmindustrie im Westen seither

komplett ignoriert.

Bombay mit seinen riesigen Studios festigte damals seine fihrende Stellung bei
der Produktion des indischen Mainstream-Kinos, doch auch in Madras wurden
seither unzahlige Filme gedreht, mit denen Produzenten und Financiers vor allem
eines wollten: Geld verdienen. Weil die kommerzielle indische Filmindustrie kein
anderes Erfolgskriterium als das Boxoffice und keine Fordersysteme kennt, ver-
schwanden in den 60er Jahren die sozialkritischen und zeitgendssischen Melo-
dramen weitgehend aus den Programmen und machten einer immer hybrider
werdenden Genre-Mixtur Platz. In Anspielung auf die scharfe Gewulrzmischung
bezeichnet man diese Produktionen als Masala-Film. Darunter versteht man die
wilde, irgendwie auch anarchistische und verspielte Aneignung aller mdglicher
Filmtrends, Theatertraditionen, Sujets und Kinomoden, die zu etwas unverkenn-
bar Indisch-Synkretistischem vermischt werden. Was im Einzelnen bei diesem
.Rezept® herauskommt, ist im Filmbereich mindestens so variantenreich wie der
Geschmack des urspringlichen Masala, das in der indischen Kiiche so etwas wie
die individuelle Handschrift von Koch beziehungsweise Kochin ist. Analog dazu
werden im Masala-Film Westliches und Ostliches, Modernes und Altes, Action,
Romantik, Tanz, Gesang und Komoddie immer wieder neu und Uberraschend
kombiniert. Diese Praxis erfordert bei aller kiinstlerischen Freiheit, dass aber doch

eine Vielzahl von Regeln beachtet werden mussen, wenn man erfolgreich sein
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will. Die Kinobranche pragte dafur den Begriff des Formelfilms — ein Phanomen,
das sich naturlich auch auRerhalb Indiens finden lasst. Doch die Formeln des
Bollywood-Kinos sind landesspezifisch und — im Unterschied zur europaischen
oder US-amerikanischen Filmwirtschaft — akademisch noch kaum erforscht. Das
ist auch eine Konsequenz aus der Tatsache, dass die kommerzielle indische
Filmwirtschaft bis heute als Hort von Verbrechen, Schiebereien, Unmoral und
Prostitution angesehen wird. Solche Vorwurfe sind keineswegs aus der Luft
gegriffen, doch haufig haftet den Mafiageschichten selbst etwas Zwielichtiges an
und sie sind schwer zu durchschauen. Genau wie das ratselhafte Phanomen,
dass viele Inder aus besserer Gesellschaft nach eigenem Bekunden nie ins Kino
gehen und Bollywood-Filme verachten — und doch fast jeden Filmsong der letzten
funfzig Jahren auswendig kénnen.

Eigenarten des Hindi-Films

Sanjay Bhansali, einer der Topregisseure aus Bollywood behauptet, dass im
indischen Kino tatsachlich immer nur drei, vier Geschichten variiert werden. Da
gibt es beispielsweise den beliebten Plot von zwei in der Kindheit getrennten
Geschwistern, die in ganz unterschiedlichen Verhaltnissen aufwachsen und sich
als Erwachsene wiedersehen. Oder die Geschichte von einem reichen Mann, der
eine arme Frau liebt — und die beide nach unendlichen Wirren am Ende glucklich
zueinander finden. Bhansali folgert daraus logischerweise, dass fur das indische
Publikum — im Unterschied zum westlichen — die eigentliche Geschichte wenig
Relevanz hat, zumal in einem erfolgreichen Bollywood-Film klar ist, dass am Ende
das Gute Uber das Boése siegen wird. Die Erwartungshaltung des indischen
Kinopublikums hat sich vielmehr nach den Regeln der klassischen Sanskrit-
Dramaturgie ausgebildet. Und die besagt, dass eine perfekte Vorstellung eine
ganze Skala von Gefuhlen evozieren muss. Dabei handelt es sich um die so
genannten neun Rasas: Liebe, Komik, Traurigkeit, Heldentum, Schrecken, Ekel,
Wut, Wundersames und Friedvolles. Der Schauspieler hat hierbei die Aufgabe,
gleich einem Gefal3, die entsprechenden Attribute und Geflhle zu Ubermitteln,
selbst aber davon unberuhrt zu bleiben. Er ist Gottheit und Mensch zugleich, ein

ikonisches und indexikales Zeichenpaar. Diese eher oral als schriftlich Gberlieferte
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Tradition ist in Indien immer noch sehr lebendig und hat die Filmrezeption des

Bollywood-Kinos ebenso tief gepragt wie die Produktion.

Nicht nur im Westen, auch im intellektuellen Indien werden viele dieser Eigen-
arten des Hindi-Films — in Abgrenzung zum westlichen Filmschaffen — als Fehler
und Mangel beschrieben. Die Bollywood-Filme, so liest und hért man es immer
wieder, seien komplett unglaubwirdig, die Zufalle allzu fantastisch, die Schau-
spieler stereotyp und ihre jeweiligen Eigenarten dermalien Uberzeichnet, dass,
wie beispielsweise Martin Kdmpchen jungst wieder urteilte, indische Mainstream-
Filme ,nur fur den ,globalen Inder goutierbar” seien. Am meisten erregen die
Kritiker des Bollywood-Films die Gesangseinlagen, das heif3t die ,Song & Dance*-
Szenen also genau jenes Genrespezifikum, das fur das indische Publikum neben

dem obligatorischen Staraufgebot die Hauptattraktion eines Kinobesuchs ist.
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Die ,Song & Dance®-Szenen haben in den letzten zehn Jahren enorm an Be-
deutung gewonnen, seit die neue, stadtische Mittelschicht das Kino besucht und
damit immer mehr Frauen einen wachsenden Anteil des Publikums ausmachen.
Diese Zuschauer wollen familientaugliches Kino sehen, was, gepaart mit dem
Uberdruss an den gewaltverherrlichenden Actionfilmen der 1970er und 80er
Jahre, wiederum das Ende einer Epoche einldutete. Derzeit sind College-Filme,
Koma&dien, vor allem aber ,family films“ um Hochzeiten und Liebesdramen sehr
popular. In diesem Genre geht es vorrangig um den Konflikt zwischen Moderne
und Tradition, wobei im Brennpunkt die allfallige Neudefinition von Heirat, Liebe,
Familie und Partnerschaft steht. Die Diskussion um das Fur und Wider von
traditionellen ,arrangierten“ Eheschlieungen — im Unterschied zum westlichen
Konzept der Liebesheirat — bestimmt fast leitmotivisch die Selbsterfindung der
neuen indischen Gesellschaft. Nicht selten kollidieren in dieser Angelegenheit
familidre und individuelle Interessen auf dramatische Weise. Das Kino aber ragt in
diesem &aulerst sensiblen Terrain fur viele Menschen wie eine temporare
Zufluchtsstatte empor, in der man sich fir drei Stunden eine klimatisierte Auszeit

gonnen kann. Der indische Alltag kennt ansonsten kaum Orte und Mdglichkeiten,
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wo sich Manner und Frauen unverfanglich begegnen kénnen — sogar in den Kino-
salen gab es fruher gelegentlich nach Geschlechtern getrennte Sitzordnungen.
Doch auf der Leinwand, da kann man ihn in den ,Song & Dance®-Szenen
zuverlassig finden: den wahr gewordenen Traum von der romantischen Liebe,
unbehelligt von gesellschaftlichen Zwangen, familiaren Ansprichen, unpassenden
Horoskopen, ,falscher Kasten- oder Religionszugehorigkeit und Aussteuer-

zwistigkeiten.

Die Vorstellungen von romantischer Liebe sind in Indien aufs Innigste mit den
Namen Krishna und Radha verbunden. Die immer wieder in Gemalden, Liedern
und Gedichten erzahlte Liebesgeschichte zwischen dem blauhautigen Gott und
dem Milchmadchen beginnt damit, dass er sie von einem Baum aus beim Baden
beobachtet, dann ihren Sari stiehlt und sie damit vor die Wahl zwischen
Sittsamkeit und der Liebe zu einem Gott stellt. Die schone Radha entscheidet sich
fur Krishna — und fortan ist ihr Dasein eine Aufeinanderfolge von amourdsen
Episoden, die samtlich in pastoraler Landschaft spielen: in einem blihenden,
wasserreichen, grinen und higeligen Paradies. Weil die ,Song & Dance“-Szenen
nicht nur auf diese Legende rekurrieren, sondern sie seit frihesten Filmtagen
populistisch fortschreiben, sind paradiesische Kulissen unerlasslich. Von Indien
aus gesehen, ist die Schweiz so fern und exotisch, dass sich mihelos ausblenden
lasst, was den Kinotraum von einem Paradies auf Erden in Frage stellen wurde.
Und andersherum gibt es in der Alpenrepublik inzwischen Grinde genug, diese
uberbordende Schweiz-Begeisterung der Inder freudig zu erwidern.

,Honeymoon in Switzerland“

Die massive visuelle Prasenz der Schweiz im Bollywood-Kino blieb nicht ohne
Auswirkung auf die Tourismusindustrie. Kaum ein anderes Land ist dermalen
kinoslchtig wie Indien und nirgendwo werden die Stars hingebungsvoller verehrt
als hier. Und so erlangte das ferne europaische Land, in dem sich die gott-
gleichen Leinwandmenschen wieder und wieder zum Stelldichein treffen, den
Status des ultimativen Traumziels insbesondere fur Hochzeitsreisende. Fur die
allermeisten Inder wie etwa flir die Bombayer Sekretarin Rashmi Chavan blieb der

,Honeymoon in Switzerland“ zwar nur eine kilhne Phantasie. Doch als praktisch

136



veranlagte Braut hat sie von sich im lokalen Photostudio ein Hochzeitsbild vor
computergenerierter Alpenkulisse machen lassen, auf dem sie ganz allerliebst
aussieht.

999 US-Dollar kostet der 8-tagige ,Monsoon Special inklusive Flug, Busreisen
und Vollverpflegung. Gemessen am Durchschnittslohn ist das zwar extrem viel,
aber bekanntlich wachst derzeit vor allem in den Stadten eine indische
Mittelschicht heran. Und die gewinnt als Zielgruppe flr den Tourismus an
Bedeutung: Zwischen 1995 und 2000 nahm die Zahl auslandischer Urlauber in
der Schweiz insgesamt um 8,3 Prozent zu, wobei die Anzahl indischer Touristen
im gleichen Zeitraum um sagenhafte 100 Prozent anstieg. Schweizer Tou-
rismusexperten wissen, dass sie diesen Erfolg in erster Linie der Filmindustrie
verdanken. Als ein Zeichen der Anerkennung wurde der alpenbegeisterte Erfolgs-
regisseur Yash Chopra auch schon mit dem Titel ,Ehrengast der Schweiz auf

Lebenszeit” ausgezeichnet.

In Indien wird viel und weit gereist. Meistens gibt es jedoch einen Anlass oder ein
konkretes Ziel wie etwa Familienfeste, Pilgerfahrten oder Geschaftliches. Urlaub
und die kostspielige Lust, andere Lander und Kulturen kennen zu lernen, ist ein
ebenso privilegiertes wie neues Freizeitvergnugen oder, wie es auf hinglish heif3t:
Jt's a new tp.c® (time pass concept). Diese relative Unerfahrenheit bei
touristischen Auslandsaufenthalten missen die Schweizer ebenso wie die
indischen Anbieter von Pauschalreisen berlcksichtigen, insbesondere, was die
Verpflegung angeht. Indische Pauschaltouristen brauchen einfach Chai, Chapati
und Curry. Bei der Frage nach ihren Erfahrungen mit der Schweizer Kiche
verziehen Anand Gupta und seine Frau gequalt das Gesicht. ,Es schmeckt
irgendwie nach nichts®, meinen sie schlielllich bedauernd, langer als ein oder
zwei Tage konnten sie sich unmoglich davon ernahren. Da die indische Kiche
extrem aufwendig und vorwiegend vegetarisch ist, lasst sich das nicht nebenbei
erledigen. Deswegen hat sich in Engelberg das hubsche Hotel Terrace in-
zwischen ganz auf indische Gruppenreisende spezialisiert und beschaftigt in der
Sommersaison sechs indische Koche. Das durchaus scharfe Fruhstuck und
Abendessen wird in den Salen mit Panoramablick serviert, fur die Tagesausflige

nach Luzern oder aufs Jungfraunjoch werden Lunchpakete gepackt.
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Nicht nur der Essgewohnheiten wegen gelten die indischen Gaste im touristi-
schen Alpinalltag als etwas eigenwillig. Zwar kdmen nur sehr selten Beschwerden
uber den allgemeinen Komfort, erzahlt ein Hotelier, aber man versuche so weit es
geht das Aufeinandertreffen beispielsweise ruhebedurftiger Wandergruppen aus
Deutschland oder Danemark mit den geselligen Indern zu vermeiden. Die
Neigung zu lautstarker Kommunikation der indischen Pauschalreisenden irritiert
aber nicht nur andere Touristen: ,Sie begrufen einen nie, behandeln alle hier wie
ihre personlichen Dienstboten und feilschen um jede Kleinigkeit, meint die
Verkauferin in einem Engelberger Sportgeschaft. ,Das liegt am Kastensystem®,
fugt sie hinzu, das habe sie in einem Seminar erfahren, in dem Engelberger
Geschaftsleute und Gastronomen auf den Besucherstrom aus Indien vorbereitet

wurden.

Nun koénnte man aus diesem Verhalten vorschnell mangelndes Interesse oder
fehlende Bereitschaft schlie3en, sich auf die Gepflogenheiten des Gastlandes
einzulassen. Aber Jaiinder Kumar, ein Punjabi, der derzeit in Engelberg sein
Praktikum als Hotelfachmann absolviert, sieht das ganz anders. In seiner Freizeit
setzt er sich vorzugsweise auf eine strategisch gunstig gelegene Parkbank und
wird dort als einsamer Inder mit an Sicherheit grenzender Wahrscheinlichkeit von
allen vorbeispazierenden Landsleuten angesteuert — und nachfolgend ausgefragt.
Jaiinder Kumar erzahlt, dass sich manche indische Touristen aus lauter Freude
Uber die Sauberkeit und absolute Punktlichkeit der Zige gerne am Engelberger
Bahnhof aufhalten wirden. ,Die meisten sind sehr neugierig, trauen sich aber
nicht, einfach so Leute anzusprechen®, meint er. Nach vier Monaten in Engelberg
beginnt der 23-Jahrige zwar etwas unter Langeweile zu leiden. Dennoch sei es
sein grofdter Wunsch, seiner Familie die Gegend zu zeigen. ,Hier lebt man voéllig
frei von Spannungen®, antwortet er auf die Frage, warum ihm die Schweiz so

gefallt. ,Ich flihle mich von der Schénheit des Landes magisch angezogen.*

Die schneebedeckten Berge, das klare Wasser, die perfekten Stral’en und die
roten Sportwagen — das sind die Grundelemente des Schweiz-Klischees in Indien,
eine durch das Kino durchaus erotisch aufgeladene Fantasiewelt. Fast
spiegelbildlich lassen sich in dieser Wahrnehmung die aktuellen westlichen

Vorstellungen von Indien als der Heimat des tropischen Kamasutra, orgiastischer
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Goa-Parties, Ayurveda-Wellness und Sai-Baba-Erleuchtung wiedererkennen. Hier
wie dort entwickeln sich an den Schnittstellen von Fantasie und Wirklichkeit
uberaus interessante touristische Zwischenreiche, in denen die Schweiz als
Projektionsflache Indien in nichts nachsteht. Am schonsten lasst sich das
beobachten, wenn indische Touristen die ,Song & Dance“-Szenen an Original-
schauplatzen vor der eigenen Foto- oder Videokamera nachstellen. Das sind
Momente, die ans Herz gehen! Vor allem, wenn einen bereits selbst die Sucht
nach dem indischem Kino gepackt hat und man begriffen hat, was der ,repeat-
value® meint. So einen wirklich tollen Tanzfilm mdchte man namlich nicht nur
einmal sehen, sondern wieder und wieder. Erst recht, wenn die ,Song & Dance"-
Szenen in der Schweiz spielen. Dieser kleine cinematographische Wahnsinn
sorgt derzeit schon in einigen ausgewahlten deutschen und Schweizer Kinos flr
groldte Begeisterung. Vielleicht auch, weil es eine so beispiellos charmante

Antwort auf die Wahrnehmung Indiens im Westen ist.
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Style meets Respect — Die globale ,andere’ Welt

der HipHop-Kultur

Dorit Rode

Die Community als virtuelle Gemeinschaft

Mein Untersuchungsgegenstand ist eine lebendige, in der Gegenwart existierende
Kultur, die sich stetig weiterentwickelt. Ohne an dieser Stelle auf konkrete Inhalte
einzugehen, kann HipHop als eine Kultur bezeichnet werden, die die
dominierende, ,weile’, westliche Kultur mit deren eigenen Mitteln kontrastiert. Auf
der ,anderen Seite’ der westlichen Welt entwickelte sich in den von Afro- und
Hispanoamerikanern gepragten New Yorker Ghettos Bronx und Harlem gegen
Ende der 1960er Jahre ein besonderer Party-Stil. Es war das Ziel, den Beteiligten
Spall zu bereiten und sie imaginar ihren tristen Lebensumstanden und
-perspektiven entfliehen zu lassen. Der Begriff ,HipHop' etablierte sich als
gemeinsame Bezeichnung um 1970, jedoch ist sein Ursprung nicht ganz
eindeutig geklart. Er ist einerseits auf ,Hype Music’ zurlickzuflihren, die bei einem
,Hop’ (Tanzveranstaltung, Party, Disco) gespielt wurde, woraus sich kurz ,HipHop’
ergab (Smitherman 1994: 134). Einer anderen Version nach wird DJ Hollywood
als Erfinder des Begriffs bezeichnet. Er toastete Lautmalereien wie ,To the hip-
hop the hippy hippy hippy hop and you don't stop* (Fab 5 Freddy 1995: 36) Uber
seine Beats. Das Soundwort HipHop setzte sich auf diese Weise nach und nach
durch. Ich personlich bin eher geneigt, der zweiten Theorie den Vorzug zu geben,
weil mir im Gesamtzusammenhang ein beschreibendes, akustisch-rhythmisches
Idiom schlUssiger erscheint als eine Ableitung von einem klanglich doch relativ

weit entfernten Begriff.

Die Mitglieder der HipHop-Kultur sind vorrangig Angehorige ,nicht-weil3er’ Bevol-

kerungsschichten in den Stadten der fihrenden Industrie-Nationen USA, Europa
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und Japan oder Migrantenkinder der zweiten und dritten Generation. HipHop wird
jedoch nicht nur von marginalisierten Gruppen angenommen. Entscheidend ist,
dass die HipHop-Aktivitaten eine unglaublich starke Faszination ausuben und
durch das soziale Modell der ,Community’ ein neues Zusammengehorigkeits-
gefuhl vermitteln. Einmal mit ihnen in Berihrung gekommen, stellen viele Akteure
ihr Leben vollkommen um und konzentrieren sich beispielsweise nur noch auf die
Ausubung der Tanz- oder Bewegungsformen. Jeder HipHop-Tanzer kennt die
Phase, in der ausschlieBlich trainiert wird und alles andere nebensachlich er-
scheint. Diese Passion ist die Basis, auf der sich HipHopper aller Disziplinen
treffen.

Entsprechend sind regionale Grenzen fir HipHop unbedeutend. Die Kultur
existiert weit Uber Landes- und Sprachgrenzen hinaus als eine Gemeinschaft,
auch wenn es in den USA immer wieder zu Spannungen zwischen Ost- und
Westkuste kommt. Der ,Groove’ ist der gemeinsame Nenner, der die Akteure
vereint. In der selbsternannten ,Nation under a groove’ spielen Nationalitat,
Herkunft und Hautfarbe Nebenrollen. Fur die Szene sind personlicher ,Style’ und
ausgearbeitete ,Skillz’ relevant. Der HipHopper versteht sich selbst als Kunstler,
der auf hohem Niveau bestandig an seinem eigenen Style feilt und seine
konstante Weiterentwicklung als der eigenen Kultur innewohnende Heraus-
forderung, und damit als etwas Alltagliches begreift. Als solcher steht er dann
auch permanent im offentlich gefuhrten Wettstreit mit anderen Akteuren. Das
kann in szeneinternen Battles geschehen oder auch grofere, politische
Dimensionen annehmen, wenn z. B. eine diskriminierte Ethnie um ihre Gleich-
berechtigung kampft. Jeder Kampf wird jedoch grundsatzlich auf kinstlerischer
Ebene mit Style, Asthetik und ,Respect’ ausgetragen — und natiirlich hat man
immer seinen Spal} bei der Sache. Unter diesen positiven Ausrichtungen ist die
HipHop-Kultur heute weltweit verbreitet. Wenn sich viele Angehodrige mar-
ginalisierter Bevolkerungsgruppen oder Migrantenkinder der HipHop-Kultur zuge-
horig fuhlen, durfte das auch an der eigenen HipHop-Werteskala liegen. Diese
raumt den Akteuren Anerkennung ein und bietet ihnen Aufstiegschancen —
unabhangig von ihrer sozialen und ethnischen Zuordnung — die sie innerhalb der

festgefligten Hierarchien der dominanten Kultur nur in Ausnahmefallen erlangen.
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Im HipHop werden fur Manner und Frauen gleiche Bewertungsmalistabe an-
gesetzt. Es scheinen alle gleichberechtigt zu sein, theoretisch herrscht also eine
sehr fortschrittliche und liberale Haltung vor. Faktisch ist die gesamte Szene
allerdings mannerdominiert. Frauen nehmen im HipHop eine gewisse Aulen-
seiterposition ein. Im Tanz jedoch behaupteten sich die B-Girls mit einem
ausgepragten Selbstbewusstsein und fugten der Disziplin mit ,Hip Hop’ einen
eigenen Tanzstil hinzu. Bereits in den 1980er Jahren entwickelte sich eine starke
weibliche HipHop-Tanzszene auf einem konstant hohen Qualitatsniveau.

Styles ...

Die Breakdance-Kultur ist stark von der als ,0ld School’ bezeichneten Frihphase
von HipHop gepragt. In dieser Zeit entwickelten sich drei eigenstandige Tanz-
formen, die ein definiertes Tanzprofil aufweisen und in dieser Form weltweit gultig
sind: ,Breaking’, ,Popping’ und ,Locking’. lhre Standardisierung war eine wichtige
Voraussetzung fur ihre globale Durchsetzung als kunstlerische Disziplin und
Gemeinschaft stiftendes Kommunikationsmittel.

Breaking (urspringlich B-Boying) ist der akrobatische, in New York entstandene
Bodentanz. Ein B-Boy ist ein Tanzer, der nur auf dem Boden tanzt. Die spekta-
kularen Akrobatikfiguren werden als Powermoves bezeichnet. Sie missen
grundsatzlich durch Stylemoves, also bestimmte Schrittkombinationen eingeleitet

werden.

Popping entstand an der Westklste der USA. Es gibt feststehende Bewegungs-
kombinationen, die haufig in Formen minden, bei denen der Tanzer wie fernge-
steuert motorische Ablaufe eines Roboters simuliert. Die Auftritte und Videos von
Michael Jackson brachten besonders den Moonwalk und den Backslide einem
weltweiten Publikum naher. Der King of Pop ist jedoch nicht der Erfinder dieser
Figuren, sondern der HipHopper Popping Pete, der heute in Paris lebt. Michael
Jackson hat mafgeblich zur Verbreitung dieser Moves beigetragen und wird in
der Szene entsprechend verehrt — die Moves selbst haben ihm aber ebenso
entscheidend zu seiner Popularitat als Tanzer verholfen.

143



Locking ist der funkige, ebenfalls an der Westklste beheimatete Tanzstil. Er ist in
seinen Bewegungsablaufen und vor allem in seiner Mimik am ehesten mit Figuren
und Ausdrucksformen der Welt der Comics und Animationsfilme verwandt. Die
Tanzer zeigen, schauen und bewegen sich dabei Ubertrieben in bestimmte
Richtungen. Besondere Bedeutung kommt dabei dem Offbeat, dem Zwischentakt,
zu. Die Tanzer legen die Betonung nicht auf den ganzen Takt, sondern auf die
Intervalle dazwischen, was dem Tanz seine eigene mitreilende Dynamik verleiht.
In diesem Stil wird besonders der Spal}- und Partyfaktor von HipHop zum

Ausdruck gebracht.

HipHop-Tanzformen verbreiteten sich zuerst Uber Massenmedien wie TV-
Musiksender, Videoclips und Internet. Die ersten Tanzszenen waren im grof3en
Kinofilm Flashdance zu sehen. Fast zeitgleich entstanden eigene Filme Uber die
Szene wie Style Wars, Wild Style und Beatstreet, die die Tanzformen ebenfalls in
eine breitere Offentlichkeit transportierten. In den USA war es die Sendung Soul
Train, die Popping und Locking innerhalb des Landes so popular machte, dass
New Yorker B-Boys sie in ihr Bewegungsrepertoire und spater in die HipHop-
Kultur integrierten. In Europa stationierte US-Streitkrafte brachten die Tanze mit
und verbreiteten sie in Diskotheken. Hinzu kamen fur den einzelnen Tanzer
individuelle Kontakte, die fir die persdnliche Kommunikation und die Weiter-
entwicklung von HipHop auch heute noch pragend sind. Es gibt in der Szene so
genannte Originals, die als Erfinder der Tanze und Begrunder verschiedener
Styles groRen Respekt genielden. lhre Vorgaben werden durch personliche Kon-
takte Uberliefert, aber auch auf Privatvideos dokumentiert und sind bindend flr
alle anderen Tanzer. Szeneinterne Videos sind wohl das wichtigste Kommuni-
kationsmedium zur globalen Verbreitung und Standardisierung der Tanzformen.
Es existiert ein internationales Netz an Videokontakten und der Videoaustausch

unter B-Boys wird von ihnen selbst als ,dulRerst extrem® bezeichnet.

... meet Respect

,Academy’ und Community ist die Erkenntnis gemeinsam, dass die ,Angehorigen
fremder’ Welten“ als Kategorie von der ,hegemonialen westlichen Kultur® aus-

gegrenzt werden (Berg / Fuchs 1995: 73). Die westliche Welt betreibt ihre
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Selbstdefinierung Uber die Abgrenzung von ,Anderen® (Berg / Fuchs 1995: 35).
Auch die HipHopper nehmen diese Ausgrenzung wahr und unterscheiden dem-
zufolge ebenfalls zwischen ,Anderen’ und dominierender ,weil3er’, westlicher
Kultur: Sie betrachten sich selbst als ,die Anderen’! Sie begreifen sich als eine
eigene, von der sie umgebenden ,weil3en’, westlichen Welt verschiedene Kultur.

Die ,hegemoniale westliche Kultur’ bezeichnen sie als ,real world’.

Die HipHopper miussten sich demzufolge als ,not real’ bezeichnen. Eine in-
teressante Entsprechung dieser Haltung offenbart sich in der fur HipHop
typischen Faszination an der lllusion. Alle HipHop-Genres zeichnen sich durch
eine Betonung illusionarer Elemente (vorrangig optische Tauschungen) aus.
Dieses wird bei der Tanzform Popping wohl am deutlichsten sichtbar. Eine
Bezeichnung der von ,Weilien’ beherrschten Gesellschaft als ,real world’ bedeutet
deren Anerkennung als richtig, wahr und gerechtfertigt. Die Akzeptierung dieser
sozialen und politischen Konstruktion als ,real world’ kann einen Hinweis auf eine
Anerkennung des hierarchischen Verhaltnisses durch die HipHopper sowie das
Bewusstsein Uber ihre eigene unterlegene Position bedeuten. Letztlich gibt die
Bezeichnung der westlichen Kultur als ,real world’ einen Hinweis darauf, dass
diese die Realitat bzw. ihren Verlauf bestimmt. Entsprechend hat sich die
Community ihr eigenes Realness-Konzept erschaffen, das alles als ,real’

bezeichnet, was echt, ehrlich und stimmig im kulturellen HipHop-Kontext existiert.

Im konkreten Kontakt von Academy und Community konnen verschiedene Welten
aufeinander prallen. Viele HipHopper begegnen Aulenstehenden aus oben
genannten Zusammenhangen heraus mit Misstrauen. Zuweilen erscheinen sie im
personlichen Kontakt sogar als unzugangliche, verschlossene Charaktere. Auf
Seiten der Academy konnen daraus ebenfalls Unsicherheiten entstehen. Die
skeptische bis ablehnende Haltung vieler HipHopper gegentber szenefremden
Personen ist mittlerweile sprichwdrtlich. Aulienstehende kénnen sich in der
Gegenwart von HipHoppern leicht unerwinscht fuhlen, da diese Szenefremden
oft kulturelle Ahnungslosigkeit per se unterstellen und ihnen deshalb keine Chan-
ce zur Partizipation zugestehen. Gerade hier fuhrt Tanz, als eine Kommunika-
tionsebene, die sich (zunachst) vollstandig auf Kérperwahrnehmung konzentriert

und damit Uber eine sprachliche Verstandigung hinausreicht, aus der Verlegen-
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heit. Diese Dynamik war auch auf dem Kolloquium in Darmstadt erkennbar. Als
die Tanzer der Crew Second Flood den Tagungsraum betraten, war die Be-
fremdung beider Seiten deutlich zu spuren. Erst die Musik, deren Rhythmus sich
jeder anschliel3en konnte, liel® beide Seiten auftauen. Schliedlich brach der Tanz
das Eis. Spall an der Bewegung auf der Seite der Akteure sowie Begeisterung
uber die professionelle Darbietung seitens der Tagungsteilnehmer schufen eine
Ebene, auf der im Anschluss an den Vortrag auch sprachlich kommuniziert
werden konnte.

Berg und Fuchs werfen die Frage nach einem Interesse der Erforschten an einem
Dialog mit Ethnologen auf (Berg / Fuchs 1995: 93). Ich glaube, dass ein aus-
gewogenes Interessen- und Respektverhaltnis als Voraussetzung fir ein In-
teresse ,der Anderen’ an einem Dialog mit Wissenschaftlern gewahrleistet sein
muss. Gleichfalls darf die wissenschaftliche Beschaftigung keine Einbahnstralle
sein. Es ist wichtig, den Informanten in irgendeiner Form etwas zurickzugeben,
um nicht als Eindringling oder jemand, der sich auf ihre Kosten bereichert und
ihnen nicht den angemessenen Respekt bekundet, betrachtet zu werden. Die
Community hat erreicht, dass sich Vertreter der Academy verstarkt bewusst
machen, dass die fremden Kulturen, die sie erforschen, im Grunde ihre Legi-
timation und damit ihre Existenzgrundlage darstellen. Dieses Verhaltnis, das
einen Unsicherheitsfaktor innerhalb wissenschaftlicher Arbeit darstellt — korrekte
Informationen der Befragten sind eine Basis fur korrekte Forschungsergebnisse —
verweist auf ein von HipHoppern immer wieder gefordertes Thema: Respect! D.h.

Respekt gegenuber der untersuchten Kultur und ihren Akteuren.

Wer reprasentiert wen?

Vertreter der ,HipHop-Forschung’ wissen, wie entscheidend es ist, HipHopper zu
interviewen und sie so innerhalb der Studien ,selbst sprechen’ zu lassen. Letztlich
bleibt jedoch die Auswahl der Zitate immer beim Autor, der somit eine Inszenie-
rung seines Informanten bzw. der HipHop-Kultur in seinem Text vornimmt. Der
Wissenschaftler wird allein durch die blof3e Beschaftigung mit dem Thema
HipHop ein Reprasentant seines Gegenstandes. Ein Grundwiderspruch zum

Community orientierten Ansatz von HipHop, denn nach den Regeln der HipHop-
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Kultur darf nur ein aktives und respektiertes Mitglied der Kultur HipHop
srepresenten’. Erst die Erkenntnis, dass ein in der HipHop-Szene besonders
respektierter Interviewpartner als Informant den Status einer wissenschaftlichen
Arbeit mitbestimmen und damit nicht nur die Glaubwurdigkeit des Forscher selbst,
sondern auch die eigene Kultur innerhalb der Wissenschaften reprasentieren
kann, hat das Verhaltnis zwischen Academy und Community vorangebracht. In
der aktuellen ethnologischen Diskussion werden deutliche ,Warnungen vor der
Gefahr der Subsumtion, der Einverleibung des ,Anderen’ (Berg / Fuchs 1995: 81)
ausgesprochen. In der HipHop-Kultur wird dieses Thema seit Jahren diskutiert.
Hier setzt man sich mit dem Prozess des ,Sellout’ auseinander. Sellout
bezeichnet einen (kulturellen) Ausverkauf oder die Vereinnahmung von HipHop
durch Aulienstehende. Zumeist in Verbindung mit einer Kommerzialisierung auf-
tretend, bedeutet er damit einen Verrat an den Idealen der Kultur. Das Verhaltnis
vieler HipHopper zu den Medien stellt sich in diesem Zusammenhang als Ba-
lanceakt zwischen dem Bestreben nach offentlicher Anerkennung und dem
Schutz der Kultur vor der 6ffentlichen Ubernahme durch Bewahrung subversiver

Inhalte dar.

,Represent’ ist ein zentraler Begriff im HipHop-Vokabular. Von den Mitgliedern
wird die Reprasentation der Kultur nach innen und nach auf3en gefordert. In der
HipHop-Kultur ist es entscheidend, eine eigene Personlichkeit, die durch einen
eigenen (kunstlerischen) Stil reprasentiert wird, zu entwickeln. Die meisten Hip-
Hopper verstehen sich darUber hinaus als Reprasentanten ihrer Kultur. Die
Reprasentation der HipHop-Kultur (d.h. die Absicht, den gréfleren Zusammen-
hang, in dem sich das Individuum begreift, anderen darzustellen und zu erklaren)
kann als Kontaktbereitschaft interpretiert werden. Mitglieder der HipHop-Kultur
zeigen in ihren gesamten AuRerungsformen, wie sie selbst als ,die Anderen’
dargestellt werden wollen. Zeitgenossische Forscher haben dieses erkannt und
bemuihen sich, das zu berlcksichtigen (Androutsopoulos 2003: Einleitung).
Community und Academy mussen sich in ihren Ansprichen bzgl. einer (Re)Pra-

sentation des ,Anderen’ widerspiegeln.
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Glossar

Backslide

Battles

Beats
B-Boy

B-Girl
Breakdance

Breaker

DJ Hollywood
Groove
Moonwalk
Moves

Old School

Skillz
Style

Styles

toasten
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Tanzfigur: der Tanzer scheint vorwarts zu laufen, bewegt
sich aber nach ruckwarts

stilisierte Wettbewerbe und Konkurrenzkampfe in allen
HipHop-Disziplinen

rhythmische Instrumentalparts

Tanzer, der Powermoves macht, also nur auf dem Boden
tanzt

allg. HipHop-Tanzerin, weibl. Anhangerin der HipHop-Kultur
umfasste urspriunglich nur die Old School Tanzformen,
mittlerweile Oberbegriff fur alle HipHop-Tanzformen

B-Boy, Tanzer, der auf dem Boden tanzt

in den 70er Jahren DJ in Harlem

treibender Rhythmus

Tanzfigur: der Tanzer erzeugt die lllusion sich zu bewegen,
ohne den Boden zu berthren

(Tanz-)Bewegungen oder -Figuren; festgelegte
Bewegungsfolgen werden als basic moves bezeichnet
Anfangsphase, in der die HipHop-Kultur in New York als
solche definiert wurde, Ende der 70er Jahre bis ca. 1984
(HipHop-)Fahigkeiten, kinstlerisches Kénnen

zentraler Begriff im HipHop mit unterschiedlichen
Bedeutungen, in erster Linie ist der personliche
charakteristische Style gemeint, der den Tanzer von
anderen unterscheidet

Style im Sinne von Stilrichtung, z. B. im Tanz oder vor allem
im Graffiti

Begriff aus der jamaikanischen DJ-Kultur, Vorlaufer des Rap



Literatur

Androutsopoulos, Jannis (Hg.) (2003): HipHop: Globale Kultur — Lokale Praktiken.
Bielefeld

Berg, Eberhard / Fuchs, Martin (Hg.) (1995): Kultur, soziale Praxis, Text: Die Krise der
ethnographischen Reprasentation. 2. Aufl., Frankfurt am Main

Fab 5 Freddy (1995): HipHop-Slang englisch-deutsch. Frankfurt am Main

Rode, Dorit (2002a): Breaking. Popping. Locking. Tanzformen der HipHop-Kultur. Mar-
burg

Rode, Dorit (2002b): These are the Breaks. Ungereimtheiten zwischen Academy und
Community. Vortrag auf der Fachtagung WORD* — Identitatsbildungen in der HipHop-
Kultur am 26.und 27. April 2002. Mannheim: Institut fir Deutsche Sprache und Alte
Feuerwache

Rode, Dorit (2003a): Das dynamische Ding. Breakdance & Co. im Delta. In: Stadt-
magazin MEIER, September 2003. Mannheim

Rode, Dorit (2003b): HipHop culture — aktif stylz. Vortrag mit Second Flood auf dem
Kolloquium Identitat — Alteritat — Interkulturalitat. Kultur und Globalisierung am 26. und
27. Mai 2003, TU Darmstadt

Smitherman, Geneva (1994): Black Talk: Words and Phrases from the Hood to the Amen
Corner. Boston / New York

149






Kultur als Ubersetzungsprozess am Beispiel des Begriffs Pflege

im gegenwartigen japanischen Kontext

Shingo Shimada

Die neueste weltpolitische Entwicklung unterstreicht, wie wichtig und notwendig
es ist, die Grundlagen der interkulturell angelegten Forschung weiter auszubauen.
Die Themen wie interkulturelle Kommunikation und Verstandigung sowie
interkultureller Vergleich werden nun mit einer besonderen Erwartung betrachtet.
In diesem Rahmen kommt der kulturwissenschaftlichen Forschung eine beson-
dere Bedeutung zu, die komplexe Problematik der Inter- und Transkulturalitat in
die Hand zu nehmen und ihre Grundlagen weiterzuentwickeln. Ilch mochte im
vorliegenden Text meine Perspektive auf diese Thematik an einem etwas weniger
spektakularen Beispiel aufzuzeigen versuchen, namlich an dem Thema ,Alter(n)

und Pflege®.

Die Alterung der Gesellschaft stellt bekanntlich ein dringendes und aktuelles The-
ma in allen Industriebgesellschaften dar. Die demographischen Entwicklungen in
der deutschen und in der japanischen Gesellschaft sprechen fur sich. Doch gibt
es bisher kaum vergleichende Studien zu dieser Problematik, obwohl die
unterschiedlichen Umgehensweisen mit diesem Thema zwischen Europa und
Asien auffallig sind (vgl. Formanek / Linhart 1997). Vor diesem Hintergrund be-
trachte ich die empirischen Materialien aus einem zwischen 2000 und 2001
gelaufenen Forschungsprojekt ,Offentlichkeit im Wandel — Die gesellschaftliche
Konstruktion des Alter(n)s am Beispiel der Pflegeversicherung in Japan und
Deutschland®, das von der DFG und der Japan Society for Promotion of Sciences

finanziell unterstitzt wurde.
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In diesem Projekt ging es konkret um die EinflUhrung der Pflegeversicherung in
beiden Landern. Sie wurde sowohl als Indikator als auch als treibende Institution
des gesellschaftlichen Wandels betrachtet. Verglichen wurde diese Institution auf
drei Ebenen: Landervergleich, Stadtevergleich zwischen Fukuoka in Japan und
Nurnberg in Deutschland und auf der Ebene der individuellen Perspektiven

pflegender Angehdrigen (vgl. Shimada u.a. 2001; Tagsold u.a. 2002).

An diesem Beispiel mdchte ich meine kulturtheoretische Perspektive aufzuzeigen
versuchen, die ich ,Kultur als Ubersetzungsprozess* genannt habe (vgl. Shimada
1994, 2000). Sie zielt auf die Betrachtung der Wechselwirkungsverhaltnisse
zwischen unterschiedlichen Kulturen und hebt den dynamischen Aspekt der
Kommunikationsprozesse hervor. Dabei verstehe ich unter Ubersetzung keines-
wegs einen rein sprachlichen Vorgang, sondern ein gesamtsemantisches Phano-
men der Ubertragung, das sich von einer Nachahmung der Gesten, Rituale,
Institutionen bis zur schriftichen Ubersetzung philosophischer Werke erstrecken
kann. Ich habe mit diesem theoretischen Konzept die Ubersetzungsvorgéange der
Zeit-, Raum- und Korperkonzepte und spater der soziologischen Schllsselka-
tegorien wie Gesellschaft, Gemeinschaft und Religion usf. aus dem westlichen
Kontext in die japanische Kultur untersucht. Und nun beschaftige ich mich mit
dem aktuellen Phanomen der Pflegeversicherung als einer ebenfalls vom Westen
ubernommenen Institution. Die japanische Bezeichnung kaigo hoken ist auch eine
wortliche Ubertragung des Ausdrucks Pflegeversicherung und erst seit einigen
Jahren im gesellschaftichen Umgang gelaufig geworden. Die deutsche
Pflegeversicherung wurde also insgesamt als Modell betrachtet, und bereits lange
vor der konkreten EinfUhrung der eigenen Versicherung wurde der gesamte
Diskurs zur Pflegeversicherung auf unterschiedlichen Ebenen ins Japanische
ubersetzt. Aber auch das Verstandnis des Alter(n)s insgesamt muss in diesen
Ubersetzungskontext gestellt werden, da das Konzept des modernen individuellen
Lebenslaufs mit drei Phasen — Ausbildung, Erwerbstatigkeit und Ruhestand — als
ein Ergebnis des stidndigen Ubersetzens der modernen Konzeptionen und
Institutionen aus dem westlichen Kontext betrachtet werden muss (wobei die
Semantik des Ruhestandes beispielsweise durch das Aufeinandertreffen unter-
schiedlicher Konzepte — westliche wie eigenkulturelle — bis heute eine von der

deutschen Situation differierende Bedeutung besitzt).
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Bereits hier wird wohl meine Perspektive auf den Vergleich zwischen unter-
schiedlichen Kommunikationskulturen sichtbar: Verglichen wird nicht zwischen
zwei essentialistisch-statisch verstandenen Kultureinheiten, sondern betrachtet
werden Prozesse der kommunikativen Wechselwirkungen durch den Vorgang der
Ubersetzung. Dabei ist aber auch darauf zu achten, dass in diesem Uber-
setzungsverhaltnis ein asymmetrisches Machtverhaltnis verborgen ist. Nach wie
vor ist die Richtung der Ubersetzung, wie wir an diesem Beispiel sehen, einseitig.
Wahrend die Ubersetzung fiir nicht-westliche Kulturen eine konstitutive Rolle fur
das Selbstverstandnis spielt, wie dies der Anthropologe Talal Asad fir das Ara-
bische zeigt, hat die Problematik der Ubersetzung fiir westliche Kulturen bisher
eine weitgehend untergeordnete Bedeutung (Asad 1993: 323f.).

Das Beispiel der Pflegeversicherung wird aber auch deutlich aufzeigen, dass die
gesellschaftliche Semantik einer Institution trotz der Ubersetzung keineswegs
gleich bleiben muss. Im Ubersetzungsprozess begegnen sich ja geradezu fremd-
kulturelle und eigenkulturelle Elemente, und es muss erwogen und ausgehandelt
werden, wie eine fremde Semantik in den eigenkulturellen Kontext eingeflgt
werden kann. Dadurch findet zwangslaufig eine semantische Verschiebung statt.
Schon allein auf der strukturellen Ebene wurde so das deutsche Modell an die
japanische Situation angepasst. An der folgenden tabellarischen Darstellung wer-

den die Modifikationen auffallig (vgl. dazu Shimada u.a. 2001).

Deutsche PV Japanische PV
Versicherungstrager Pflegekassen (an Kranken- | Kommunen
kassen angeschlossen)
Versicherungspflichtige Alle gesetzlich und privat Uber 40-Jahrige
Krankenversicherten
Pflegestufen 1 bis 3 Vorstufe und 1 bis 5
Leistungsberechtigte Pflegebedurftige geman Pflegebedurftige
§14 SGB Xl Uber 65 Jahre
Eigenbeteiligung Bei Pflegehilfsmitteln etc. 10 %
Start 1.4.1995 / 1.7.1996 1.4.2000
Leistungsarten Geld- und Sachleistungen | Sachleistungen
Erstellung eines Pflegeplans Absprache zwischen Leistungsempfanger,
Leistungsempfangern und | Familie und Care-
Pflegedienst Manager

Abb. 1: Vergleich der Pflegeversicherung in Deutschland und Japan
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Lange diskutiert wurde im japanischen Kontext, ob Geldleistungen flr Angehori-
genpflege wie im deutschen Fall ausgezahlt werden sollten oder nicht. Schliel3lich
wurde mit dem Argument dagegen entschieden, dass das traditionell-japanische
Familienverstéandnis dies nicht erlauben wirde. Also wurde in diesem Uber-
tragungsprozess genau die Grenze zwischen der fremdkulturellen Vorlage und
der eigenkulturellen Adaption abgesteckt. Ich komme spater darauf zurick,
warum im japanischen Kontext das Thema Familie so eine Uberragende Be-

deutung besitzt.

Diese Modifikationen verdeutlichen ferner zwei Aspekte: Zum einen, dass in
beiden Gesellschaften vollig unterschiedliche Voraussetzungen vor der Ein-
fuhrung der Pflegeversicherung bestanden. Zum anderen, dass die beiden In-
stitutionen trotz des durch die Ubersetzung bestehenden Analogieverhaltnisses

unterschiedliche gesellschaftliche Bedeutungen besitzen.

In Deutschland wird die Aufgabe der Pflegeversicherung darin gesehen, die letzte
elementare Licke im deutschen Sozialversicherungssystem auszufullen. Daher
wird haufig von der Pflegeversicherung als der funften Saule im Sozialver-
sicherungssystem gesprochen. Damit ist die Vorstellung verbunden, dass das
deutsche sozialstaatliche System mit der Einfihrung der Pflegeversicherung ver-
vollkommnet wird. Daher konnte man bereits vor der Einflhrung der Pflege-
versicherung die bestehende Infrastruktur voraussetzen und die Krankenkassen
als verantwortliche Trager nutzen. Daruber hinaus boten die Wohlfahrtsverbande
bereits vor der Einflhrung der Pflegeversicherung als o6ffentliche Anbieter
Pflegedienste, so dass auch hier kein Vakuum zu erwarten war. Daher bedeutete
die Einfuhrung der Pflegeversicherung im deutschen Fall eher eine graduelle
Verschiebung als einen grundlegenden Strukturwandel.

In Japan hingegen bedeutete die Einfihrung der Pflegeversicherung einen Mar-
kierungspunkt des tiefgehenden gesellschaftlichen Wandels. Denn sie war fur das
japanische Verhaltnis eine vollig neue Form der Sozialversicherung, da bisher die
meisten Sozialversicherungen Uber Betriebe und Berufsverbande liefen. Es gab
also keine gesamtgesellschaftliche Form der sozialen Sicherung. Dies bedeutet,

dass die japanische Pflegeversicherung sich nicht wie im deutschen Fall auf eine
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vorausgehende Infrastruktur stitzen konnte. Besonders auffallig ist, dass die
Kommunen die Aufgabe der Versicherungstrager ubernehmen mussten. Damit
standen die kommunalen Verwaltungen vor einer vollig neuen Aufgabe und waren
Uberfordert. Auch auf der Mikroebene wurde eine fir die japanische Gesellschaft
vollig neue kommunikative Umgangsform eingefuhrt, namlich der individuell
gestaltete Vertrag zwischen den Pflegebedurftigen und Pflegedienstanbietern,
womit die meisten Leute groRe Schwierigkeiten haben. Aufierdem klafft eine
grolle Licke auf dem Pflegedienstmarkt durch das Fehlen der Wohl-
fahrtsverbande. Wie weit die Privatanbieter diese Llcke fullen kénnen, bleibt
ungewiss, und man erwartet, dass gemeinnutzige Vereine (NPOs), die in Japan
erst seit 1998 gesetzlich gebildet werden konnen, diese Aufgaben Ubernehmen
werden. Mit dieser sehr unsicheren Situation befindet sich die japanische
Gesellschaft mit Sicherheit in einer Phase des radikalen Wandels, in dessen
Mittelpunkt die Pflegeversicherung steht. Entsprechend ist auch die massen-
mediale Behandlung dieses Themas im Unterschied zur deutschen Situation.

Diese unterschiedlichen gesellschaftlichen Bedeutungen der Pflegeversicherung
in Deutschland und Japan gewinnen eine Tiefendimension, wenn wir die Leitideen
zur Pflegeversicherung miteinander vergleichen. Hier finden wir ebenso einen
auffalligen Unterschied. Und es wird an dieser Stelle klar, dass die Uber-
setzungsvorgange historisch vielschichtig analysiert werden mussen. In Deutsch-
land spielten vor allem die Idee der sozialen Gerechtigkeit und der Solidaritat die
entscheidende Rolle in der Argumentation fur die Einfuhrung der Pflegever-
sicherung. Dies geht aus der Analyse der parlamentarischen Debatten im Bun-
destag und der Artikel der Tageszeitungen hervor. Dagegen waren der Aus-
gangspunkt der japanischen Diskurse die bestehenden konkreten Probleme in
den innerfamiliaren Verhaltnissen, und dann wird vor allem Uber die Effizienz des
Systems gesprochen. Man kann sagen, dass hier der ethische Diskurs weitest-
gehend fehlt.

Wie konnen wir diesen Umstand interpretieren? Wir mussen hier feststellen, dass
trotz der Ubertragung und Ubersetzung des deutschen Sozialversicherungs-
systems seit dem Anfang des 20. Jahrhunderts seine Leitideen der sozialen

Gerechtigkeit und der Solidaritat offensichtlich keinen Eingang in die japanische
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Gesellschaft gefunden haben. Damit kommen wir auf die fur die heutige Situation
so gewichtige Frage, wie man das Gerechtigkeitskonzept im interkulturellen Kon-
text behandeln sollte. Und dieses Beispiel zeigt, dass ein Konzept wie
Gerechtigkeit, wenn es auch in eine andere Kultur Gbersetzt wird, im jeweiligen
kulturellen Kontext einen anderen Stellenwert annehmen kann. Im japanischen
Fall ist deutlich, dass das Konzept der sozialen Gerechtigkeit fur das Verstandnis
des sozialen Sicherungssystems nur eine untergeordnete Rolle spielt. Doch um
die Frage, warum das so ist, befriedigend beantworten zu kénnen, misste man
die unterschiedlichen Verlaufe der Modernisierungsprozesse der beiden Gesell-
schaften vor unterschiedlichen kulturellen Hintergrinden genauer analysieren.
Erst dann kdonnten wir die unterschiedlichen Konzepte der sozialen Gerechtigkeit,
der Gesellschaft oder auch der Offentlichkeit daraus ableiten, woran wir im

genannten Projekt arbeiten.

Aber zumindest kann man in dieser Frage wohl auf einen Punkt hinweisen. In der
deutschen Situation in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts, in der Uberhaupt
das Konzept der Sozialpolitik entstand, waren offensichtlich die ethischen Leit-
ideen der sozialen Gerechtigkeit und der Solidaritat entscheidend fur das
allgemeine Verstandnis der nationalstaatlich verfassten Gesellschaft. Vor allem
die untere Gesellschaftsschicht der Arbeiter konnte nur Uber diese Leitidee ihre
Anbindung an die von Benedict Anderson (1991) eingeflhrte ,vorgestellte
Gemeinschaft® konkret erfahren. Fur Japan waren diese Leitideen fur die
Vermittlung der nationalen Einheit an die Bevolkerung nicht notwendig, da die
Nation weitestgehend ethnisch und religids begrindet wurde. Die religidsen
Praktiken des Schintoismus wurden in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts
ideologisch zu einer Staatsreligion transformiert und begrindeten die kulturelle
Identitat Japans. Und diese religiose Legitimation wurde Uber die Praxis des
~2Ahnenkultes“ mit der Idee der traditionell-japanischen Familie (ie) verbunden.
Dadurch konnte jedes gesellschaftliche Mitglied konkrete Erfahrungen mit der
vorgestellten Gemeinschaft machen. Dies war ein Amalgamierungsprozess zwi-
schen den aus dem Westen Ubersetzten Konzepten wie ,Nation, ,Staat” und
,Religion“ und eigenkulturellen Elementen, wodurch eine stark religids gefarbte
Vorstellung von Nation entstand. Die Nation wurde als eine mythisch-organische

Einheit von Tenno, Staat und Familien konzipiert, in der verstandlicherweise ein
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solches Konzept der sozialen Gerechtigkeit keine Rolle spielte. Dies bedeutet,
dass auch bei diesem Ubertragungsprozess eine Aushandlung stattfand, durch
die erst eine klare Grenze zwischen der eigenen Kultur und dem Westen gezogen
wurde. Die zentrale Bedeutung der traditionell-japanischen Familie in dieser
ideologischen Legitimation der Nation Uberlebte den gesellschaftliche Bruch 1945,
und dieses Konzept bildete lange Zeit den Kern der kulturellen ldentitat Japans.
Und dies ist der Hintergrund, warum die Ubernahme der meisten sozialpolitischen
Funktionen durch die Familie so problemlos vonstatten ging. Dies ist auch der
Hintergrund, warum die Familie den zentralen Punkt der Diskussion bildet, weil
man darin das Charakteristikum der eigenen Gesellschaft in Abgrenzung zum
westlichen Individualismus gesehen hat und sieht (vgl. dazu Shimada 2000).

So wird deutlich, dass eine Einrichtung wie die Pflegeversicherung in unterschied-
lichen Kommunikationskulturen unterschiedliche Bedeutungen annehmen kann
und in ihren jeweiligen Bedeutungen das Selbstverstandnis der eigenen Kultur
mitpragt. Der entscheidende Punkt hier ist, dass es irreflihrend ware, wenn man
diese Differenz allein auf die unterschiedlichen Kulturen zurtckfihren wirde. Bei
der ndheren Analyse zeigt sich, dass ein als traditionell verstandenes Konzept wie
die japanische Familie auch als ein Ergebnis des Aufeinandertreffens zwischen
den europaischen Familienkonzeptionen sowie dem Rechtsverstandnis und den
eigenkulturellen Vorstellungen angesehen werden muss. Mit der genauen
Analyse der Ubersetzungsprozesse kann aufgezeigt werden, wie sehr die
Vorstellung der Eigenkulturalitat durch die Auseinandersetzung mit fremden
Kulturen und durch die Ubernahme der fremdkulturellen Konzepte generiert
wurde und wird. Diese Betrachtungsweise ermoglicht die Relativierung des
Verhaltnisses zwischen Eigenem und Fremdem, und dies ermdglicht, dieses
Verhaltnis starker in Relation zu denken.

Eine weitere Konsequenz dieser Relationalitat liegt in der Einsicht, dass die
Thematisierung und Interpretation des Alter(n)s auch in der Feldforschung von
den Interviewten und Betroffenen selbst unter interkulturell vergleichender Pers-
pektive vollzogen werden. So begegnen wir auch auf der individuellen Ebene
diesem relationalen Aushandlungsprozess zwischen der Eigen- und Fremdkultu-

ralitat. Das bereits genannte Beispiel, ob auch in Japan eine Geldleistung an die
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Angehdrigenpflege ausgezahlt werden sollte, zeigt diese vergleichende Perspek-
tive. Auf der anderen Seite vertreten viele Intellektuelle eine eher moderni-
sierungstheoretische Position, wonach sich das japanische Sozialversicherungs-
system noch starker in Richtung des westeuropaischen Systems bewegen
musste. Die gesellschaftlichen Akteure selbst vergleichen daher in der Dar-
stellung der eigenkulturellen Situationen mit anderen Moglichkeiten, die meist
durch Medien vermittelt werden. Daher ist der Vergleich der Kommunika-
tionskulturen nicht allein auf der wissenschaftlichen Ebene als ein Thema anzu-
sehen, sondern ebenso auf der Alltagsebene der Akteure der untersuchten
Gesellschaft.

Aus diesen Uberlegungen ziehe ich zwei theoretisch-methodische Schluss-

folgerungen:

1. Der Vergleich wird unter einem dynamisch-prozesshaften Aspekt be-
trachtet. Verglichen wird hier nicht zwischen zwei essentialistisch-statisch
verstandenen Kultureinheiten, sondern die Prozesse der kulturellen Wech-

selwirkungen durch den Vorgang der Ubersetzung werden analysiert.

2. Vergleich wird nicht allein als eine wissenschaftliche Tatigkeit verstanden,
sondern es wird versucht, die vergleichenden Perspektiven auf unter-
schiedlichen Ebenen zu unterscheiden, sie miteinander zu verbinden und
theoretisch zu synthetisieren. Hierbei sind zumindest vier Ebenen zu
unterscheiden:

. die vergleichende Perspektive der gesellschaftlichen Akteure, mit
denen man bei der Forschung zu tun hat;

. die vergleichende Perspektive auf der Ebene des gesellschaft-
lichen Diskurses der untersuchten Gesellschaft;

. die vergleichende Perspektive auf der Ebene des gesellschaft-
lichen Diskurses der eigenen Gesellschaft (haufig nicht explizit)
einschlieRlich der Thematisierung und kritischen Reflexion des
Fehlens;

. die vergleichende Perspektive auf der wissenschaftlichen Ebene.
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Dadurch wird es moglich sein, die Prozesse der kulturellen Grenzziehung zwi-
schen der Eigen- und Fremdkulturalitat auf allen Ebenen des Vergleichs differen-
ziert aufzuzeigen. Auf diese Weise werden die kulturellen Grenzen zwar nicht
aufgehoben, aber sie kdnnen als ein relationales Konstrukt verstanden werden,

das erst durch die kommunikativen Wechselwirkungen ihre Wirksamkeit erhalt.

Mit den dargestellten Anséatzen lieRe sich, so meine Uberzeugung, eine wesent-
lich differenziertere und womaoglich weniger eurozentrische vergleichende Analyse
der unterschiedlichen Kommunikationskulturen durchfihren. Und ich denke, sol-
che interkulturell vergleichenden Studien wurden auch fur die in der heutigen
weltpolitischen Situation immer dringender werdenden Probleme der interkultu-
rellen Kommunikation im Zeichen der Globalisierung einige Lé6sungsmadglichkeiten

anbieten.
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Ist interkulturelle Kompetenz lernbar?

Dorothee Obermaier

Kultur und Identitat in der interkulturellen Kommunikation

Der Prozess der Globalisierung findet auf allen gesellschaftlichen Ebenen seinen
Niederschlag und konfrontiert Jede und Jeden von uns mit Personen anderer
Kulturen, sei es ,unfreiwillig” innerhalb der eigenen Landesgrenzen durch Immi-

gration oder freiwillig durch Reisen ins oder einen Arbeitsaufenthalt im Ausland.

Es ist daher wichtig, fur diese unterschiedlichen inter- und multikulturellen
Situationen Verhaltensstrategien zu finden, die auf Verstehen und Kooperation
setzen: In all diesen Situationen ist ,interkulturelle Kompetenz® (IKK) gefordert.
Interkulturelle oder multi-kulturelle Kompetenzen kénnen oder sollten sich daher
nicht mehr nur auf die wenigen ,Internationalismus-Spezialisten“' beschranken,
die meist beruflich internationale Kontakte wahrnehmen oder im Inland in der

»2Auslanderbetreuung® tatig sind.

Die Gesellschaft insgesamt, aber auch die Bildungssysteme mussen auf die
Herausforderungen der kulturellen Heterogenitat innerhalb der Gesellschaft sowie
auf die zunehmende Internationalisierung der zuklnftigen Arbeitsverhaltnisse der

Auszubildenden reagieren. So hat die UNESCO in ihrer Kommission ,Kultur und

' Bis Mitte der 80er Jahre wurde IKK vorwiegend im Zusammenhang mit Auslandseinsatzen

diskutiert — was ihre Herkunft aus Managementbedirfnissen und -theorien verdeutlicht — und
nicht im Zusammenhang mit interkultureller Kommunikation innerhalb der eigenen ,multikultu-
rellen Gesellschaften. Hierfiur war im Wesentlichen die ,Auslanderpddagogik® zustandig, deren
Ansatze mit denen der IKK erst neuerdings zusammengefiihrt werden und in der anglo-ameri-
kanischen Literatur unter dem Begriff des ,diversity trainings gefihrt werden (vgl. Leenen /
Grosch 2000a+b; Thomas 1996; Demorgon et al. 2001; Paige / Martin 1996 u.a.).
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Entwicklung® die weltweite Verbreitung interkultureller Padagogik auf allen Ebe-

nen der Ausbildungssysteme gefordert (Interkulturelles Lernen 2000: 6).

Interkulturelle Begegnung und Konfrontation

Der Begriff ,interkulturelle Kommunikation“ geht davon aus, dass Angehorige ver-
schiedener ,Kulturen aufeinander treffen, miteinander kommunizieren und dass
aus dieser Kommunikation Verstandigungsprobleme im weitesten Sinne resultie-

ren konnen oder sogar unvermeidlich sind.

Die Selbstverstandlichkeiten eigenen Denkens und Handelns werden erst in der
Begegnungen mit den ,kulturellen Selbstverstandlichkeiten® anderer Personen
bewusst: Erst die Alternative zum Eignen, das Fremde, lasst das Eigene er-
kennen. Mit der Erkenntnis, dass in wesentlichen Bereichen des Denkens und
Handelns Dinge anders gesehen und Handlungen anders vorgenommen werden
konnen, werden die bisherigen Gewissheiten, d.h. aber auch die eigene ldentitat,
die auf diesen Gewissheiten beruht, in Frage gestellt. Die Konfrontation mit der
Relativitat der eigenen Weltsicht fuhrt zu Verhaltensunsicherheit und Orien-
tierungslosigkeit und wird zunachst als Bedrohung der eigenen ldentitat und des
habitualisierten Handelns empfunden. In dieser Konfrontation werden die ,selbst-
verstandlichen®, d.h. aus der eigenen Kultur abgeleiteten Verhaltenserwartungen
an den Anderen nicht bzw. ,falsch* erwidert und das ,falsche“ Verhalten des
Anderen wird nach den eigenen kulturellen Regeln interpretiert und bewertet.
Diese Abweichungen und ,kulturellen Regelverletzungen® wirken nicht einfach nur
unverstandlich; sie |I0sen vielmehr sehr heftige Emotionen aus (Ablehnung, Angst,
Empdrung, Ekel) (Leenen / Grosch 2000a: 29). Die daraus resultierenden
Missverstandnisse und Folgereaktionen konstituieren den Gegenstand interkultu-
reller Kommunikation. So konstatiert Nieke (1995: 46) lapidar: ,Das Zusammen-
leben von Menschen mit unterschiedlichen Kulturen geht nicht ohne kulturelle und
soziale Konflikte ab.“ Differenziert wird diese Ansicht durch Knapp-Potthoff /
Liedke (1997: 190) dahingehend, dass ,nicht alle kulturellen Unterschiede in
Schwierigkeiten (resultieren) und auch dort, wo sich Kulturen &hnlich sind,
Probleme (auftreten)”.
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Kultur und kulturelle Pragung

Bei aller Pragungskraft, die Kultur auf ihre Mitglieder ausubt, darf jedoch nicht
ubersehen werden, dass Kulturen keine ,Pakete unabhangiger Variablen® (Straub
2001: 150) sind, deren ,Funktionieren nur gelernt werden muss, damit die inter-
kulturelle Kommunikation reibungslos verlauft. Noch weniger sind Kulturen —
selbst innerhalb ihres Geltungsbereiches — vdllig homogen oder statisch. Kultur
unterliegt, wie alles Gesellschaftliche, standigem Wandel (z.B. Wandel der
Verhaltensorientierungen und der Verhaltenspraktiken etc.), aus dem ,Ungleich-
zeitigkeit® und soziale Differenzierung der Geltungsbereiche resultieren. Ferner
enthalt jede Kultur Felder starker Normierung und Bereiche geringerer Nor-
mierung, die kleinere oder groRere Verhaltensspielraume erdffnen. Kulturelle
Pragung ist folglich kein ,Prokrustesbett‘;> aus dem es kein Entrinnen gibt.
Vielmehr ist sowohl die Befolgung ,kultureller Regeln“ als auch das Erkennen
vorhandener Verhaltensspielrdume eine Interpretations- oder ,Konstruktions-
leistung®, die in jeder sozialen und interaktiven Situation neu vollzogen wird. Dies
gilt fur intrakulturelle Situation ebenso wie flr interkulturelle Situationen, nur
geschieht diese Interpretationsleistung in intrakulturellen Situationen ,habituali-
siert und unbewusst ,kompetent®, wahrend sie in interkulturellen Situationen

bewusst wird und bewusst gemacht werden muss.

Auf einem solchermalien dynamisierten Kulturbegriff beruhen die Chancen inter-
kultureller Verstandigung als einem ,offenen und instabilen Prozess des Aushan-
delns von Bedeutungen, der kulturell gepragte aber kognitiv kompetente Akteure
in unterschiedlichen Interessenslagen zueinander in Beziehung setzt (Wimmer
1997: 132).

Was ist Interkulturelle Kompetenz?

Das Verstandnis und die Definition dessen, was als interkulturelle Kompetenz

(IKK) angesehen wird, ist der Interdisziplinaritat des Forschungsgebietes ent-

2 Die Konzipierung des Habitusbegriffs durch Bourdieu legt eine gewisse ,Unausweichlichkeit*

einmal gelernten und ,erfahrenen® im Sinne praktizierten Verhaltens nahe. Dieser Deter-
minismus ist haufig kritisiert worden.
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sprechend breit gestreut und orientiert sich in ihren Schwerpunkten an den je-

weiligen Herkunftswissenschaften.

Ziel interkultureller Kompetenz

Die ,Zielvorstellung“ von IKK besteht darin, sich so selbstverstandlich in der inter-
kulturellen Situation bewegen zu kénnen wie in der intrakulturellen (,wie der Fisch
im Wasser®), d.h. alle vorhandenen Handlungs- und Kommunikationskompeten-
zen auch in interkulturellen Situationen anwenden zu konnen. So legen die
meisten Definitionen interkultureller Kompetenz Kommunikationssituationen und
die darin geforderten oder wiinschenswerten kommunikativen Fahigkeiten (Kom-
petenzen) zugrunde, die notwendig sind, um im interkulturellen Kontext ange-

messen handeln zu konnen.

Qualifikation: interkulturelle Kompetenz

Bei solchermalden umfassenden Ansprichen an IKK, ist zu fragen, Uber welche
,Qualifikationen® hinsichtlich von Eigenschaften und Fertigkeiten die interkulturell
kompetente Person verfugen musste. Die meisten Autoren, die sich mit inter-
kultureller Bildung oder interkulturellem Training befassen, haben dieser Frage
viel Aufmerksamkeit gewidmet. Zu den Personlichkeitseigenschaften gehdren
,Personlichkeitsstarke, Toleranz, die Fahigkeit zu sozialen Beziehungen, Intelli-
genz, Aufgabenorientierung und das Erkennen von Nutzen (,benefit”). Die sozia-
len Fertigkeiten umfassen u. a. Sprachkenntnisse, Kommunikationsfahigkeit, das
Erkennen von (Handlungs-)chancen sowie die Fahigkeit, die 0. g. Personlichkeits-
zuge auch in einem fremdkulturellen Kontext anwenden zu konnen. Die Auf-
zahlung von personlichen Eigenschaften und sozial orientierten Fertigkeiten lasst
sich beliebig in der einen oder anderen Richtung erweitern. So hat Scheitza
(1996: 36 f.) alle mit IKK in Zusammenhang gebrachten Eigenschaften, Fahigkei-
ten und Fertigkeiten zusammengetragen und kommt auf insgesamt 33 Elemente.
Wesentlich erscheint eine ,ubergreifende Differenzierung in affektive, kognitive
und verhaltensbezogene Dimensionen®, wie die Definition von Gertsen (1990) die
IKK fasst.

164



Dieser Definition liegt die Erfahrung zu Grunde, dass allein die kognitive
Dimension in Form des ,Wissens® Uber fremdkulturelle Praktiken (,Rezeptbuch-
wissen®) keine hinreichende Voraussetzung fur das Gelingen von IKK ist. Fehlen
die Bereitschaft und die Fahigkeit, ,mit dem Kopf des Anderen zu Denken und mit
dem Herzen des Anderen zu fuhlen® (,Perspektivibernahme®) und die kommuni-
kativen Fertigkeiten, dies auch sichtbar zu machen und in soziales Handeln
umzusetzen, werden sowohl die IKK misslingen als auch die eigenen Hand-

lungsoptionen scheitern.

IKK : ,Metakulturelle Prozesskompetenz*

Viele der bisher benannten Dimensionen von IKK beanspruchen Gultigkeit fur
jegliche Art interkultureller Situationen, wurden aber — implizit oder explizit — im
Wesentlichen im Kontext bi-kultureller Begegnungen entwickelt. Der zuklnftige
Bedarf an IKK liegt jedoch nicht mehr in bi-kulturellen Kenntnissen und Fertig-
keiten, sondern fordert eine ,metakulturelle Prozesskompetenz® (Beneke 1999:
71): Bei dieser geht es ,um die Befahigung zur aktiven Gestaltung der Kommuni-
kationsprozesse unter Einbeziehung der kulturspezifischen Variation in Bezug auf
Kommunikationsregeln, Arbeitsstile, Wertvorstellungen..., also dessen, was von
Kultur’ beeinflusst wird“ (Beneke 2002: 43), und sie zielt auf einen kommu-
nikativen Prozess jenseits der Einzelkultur (,third culture perspective®). Neben
bereits vorher erwahnten Dimensionen wie: mit derartigen Unterschieden in
produktiver Weise fertig zu werden und kulturelle Divergenz aktiv als Synergie-
chance zu nutzen, impliziert sie ebenfalls die Fahigkeit zur Metakommunikation
und, darin Uber bisherige Dimensionen hinausgreifend, die Notwendigkeit, ,insti-
tutionelle, soziale und politische Gegebenheiten des eigenen und fremden Her-
kunftsraums zu kennen und zu thematisieren (,prozessorientierte vergleichende
Landes- und Systemkunde’)‘ (Beneke 2002: 78).® Mit dem geforderten Kultur-
vergleich sozusagen ,von hoherer Warte“ aus wird der Blick, der bisher vornehm-
lich der Orientierung in der Fremdkultur galt, zurlickgeworfen auf die Eigenkultur

3 Dass dies nicht nur eine Forderung an ,Experten®, sondern auch fir den Normalbirger rele-

vant ist, zeigt sich am gestiegenen Interesse fir ,die arabische Kultur im Nachgang des
Attentats auf das World Trade Center.
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und deren ,fremdperspektivischer* Wahrnehmung. Dies beinhaltet zum einen die
Kenntnis und Reflexion eigener kultureller Pragung und erfordert gleichzeitig eine
Distanz zur eigenen Kultur, die es erlaubt, sie ,mit den Augen des Anderen® zu
sehen. Die Definition von IKK als metakultureller Prozesskommunikation ist
insofern die umfassendste, als sie Uber Einzelkulturen hinausgreift (auch: einen
essentialistischen Kulturbegriff vermeidet) und sowohl im Ausland wie im
multikulturellen ,Inland” tragfahig ist.

Spezifika interkultureller Kompetenz

Die vorangegangenen Ausfuhrungen haben gezeigt, dass allgemeine kommuni-
kative Kompetenz nicht ausreicht, um interkulturelle Situationen gleichermalen
erfolgreich zu bewaltigen wie intrakulturelle. Zweifelsohne sind in der interkultu-
rellen Kommunikation alle Dimensionen genereller Kommunikation angesprochen
(der Beziehungsaspekt der Kommunikation, die Bereitschaft, Kommunikations-
storungen und Konflikte auf metakommunikativer Ebene auszutragen, und die
Ubernahme der Fremdperspektive (siehe auch Bolten 2001). Interkulturelle Kom-

petenz erfordert aber Uber diese hinausgehende Fahigkeiten.

(1) Die Kulturbedingtheit des eigenen wie des fremden Verhaltens zu erkennen
und zu respektieren. Das beinhaltet, sowohl die eigenen ,Selbstverstandlich-
keiten® zu relativieren als auch die des Anderen als gleichberechtigt anzuer-
kennen. Die Relativierung der eigenen kulturellen Selbstverstandlichkeiten geht
mehr als alles andere ,ans Eingemachte®, an die Grundfesten der Identitat, und
verlangt ein hohes Mal an Reflexionsfahigkeit und Selbstdistanzierung. Das
Anerkennen und Respektieren des fremdkulturellen Partners verweist auf den
Beziehungsaspekt der Interaktion und verlangt von beiden (allen) die Bereitschaft
zur Kooperation. Letztere kann — zumindest grundsatzlich — in freiwillig eingegan-
genen inter- oder multikulturellen Begegnungen vorausgesetzt werden. Bei
unfreiwilliger ,Konfrontation“ ist dies ein zentraler Problembereich interkultureller

Bildung, dessen Lésung bei motivationsférdernden Schulungen ansetzen muss.

(2) Der Schritt vom Respektieren zum Verstehen beinhaltet die Fahigkeit zur

Ubernahme der Perspektive des Anderen. Dies ist in der interkulturellen Situation
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strukturell schwieriger als in der intrakulturellen. Bewegt man sich bei der Uber-
nahme der ,Perspektive des Anderen® in der intrakulturellen Situation noch auf
mehr oder weniger ,sicherem Boden“ gleicher kultureller Selbstverstandlichkeiten,
so wird dieser in der interkulturellen Situation prinzipiell vollig entzogen. Die
Fremdperspektive kann nur Ubernommen werden, wenn wesentliche Struktur-
und Kommunikationsmerkmale, das andere kulturelle Codesystem, der Fremd-
kultur bekannt sind, die aber in jeder konkreten Interaktionssituation aktualisiert
und neu ,konstruiert® werden mussen. Doch hier reicht das ,Wissen uber” nicht
aus, denn zur Perspektivibernahme muissen auch die affektiven Komponenten im

Handeln des Anderen nachempfunden werden kdnnen.

(3) Konflikte treten nicht nur in interkulturellen Begegnungen auf, aber sie sind —
im Gegensatz zu intrakulturellen Situationen — die Regel, nicht die Ausnahme. Die
Verfugung uber Techniken der Konfliktaustragung wie die Bereitschaft zur
Metakommunikation und die Fahigkeit, diese umzusetzen, sind auch Elemente
genereller Handlungskompetenz, fir die interkulturelle Kompetenz sind sie

unabdingbar.

(4) Grundsatzlich unterschiedlich zu intrakulturellen Kommunikationssituationen
ist die Forderung, die eigene Kultur mit ,den Augen des anderen“ zu sehen
(Beneke 1999). Dies verlangt sozusagen eine Verdreifachung der Perspektive: a)
die eigene Kultur ,kennen®, b) die Fremdkultur ,kennen“ und c) die Eigenkultur

durch die Brille der Fremdkultur wahrnehmen und interpretieren kénnen.*

Interkulturelles Lernen

Angesichts der hohen Anspriche an personliche Eigenschaften und Fahigkeiten,
Wissen, Kommunikations- und Handlungskompetenzen, die fur interkulturelle
Kompetenz gefordert sind, stellt sich die Frage, ob und welche dieser Quali-

fikationen Uberhaupt gelernt werden kdnnen. Oder, Uberspitzt gefragt, kann ein

*  Dies entspricht etwa dem griechischen Gleichnis von den drei Adlern: Man will ein Adler sein,

um fliegen zu kénnen, man will zwei Adler sein, um hinter sich herfliegen zu kénnen, man will
drei Adler sein, um sich hinter sich herfliegen zu sehen!
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bereits intrakulturell kommunikations- und handlungsinkompetenter Mensch uber-
haupt interkulturell kompetent werden? Bevor dies weiter verfolgt wird, sollen die
Schritte dargestellt werden, in denen sich IKK entwickelt.

Spezifika interkulturellen Lernens

Nach Leenen / Grosch (2000a: 29) ist interkulturelle Kompetenz ,eindeutig auf der
Ergebnisebene zur verorten: Es geht um die dauerhafte Fahigkeit, mit
Angehorigen anderer Kulturen erfolgreich und kultursensibel interagieren zu
kdnnen, was wiederum durch interkulturelles Lernen erreicht werden soll. ,Kultur-
Lernen® unterscheidet sich von anderem Lernen in mehrerer Hinsicht. Kulturelles
Wissen ist ,verdecktes Wissen® (Leenen / Grosch 2000a: 29), das weitgehend
durch unbewusste Prozesse erworben wird und fur das Individuum den selbst-
verstandlichsten und einzig moglichen Interpretationsrahmen fir eigenes und
fremdes Verhalten konstituiert. Neue oder widersprichliche Information wird in
das bestehende Wahrnehmungs- und Interpretationsraster integriert, indem
versucht wird, ihr im Rahmen eigenen Wissens ,Sinn“ und Bedeutung zu geben.
Nicht in dieses ,Raster” passende Informationen werden uminterpretiert oder aus-
geblendet. Diese auf der Grundlage von eigener Kultur und Erfahrung vorge-
nommene selektive Wahrnehmung und Interpretation erschwert die Aufnahme
oder die Neuinterpretation von Informationen (Bestarkung von Stereotypen).

Interkulturelles Lernen unterscheidet sich daher insofern von ,normalem“ (Neu-)
Lernen, als dieser eigenkulturelle ,Wahrnehmungs- und Interpretationsmechanis-
mus“ durchbrochen werden, die ,bisherige Weltsicht relativiert, und neue Bedeu-
tungen entwickelt werden (mussen)“ (Leenen / Grosch 2000a: 36). Es ist ein
»2Anschlusslernen®, das bisherige Gewissheiten in Frage stellt und ,allgemeine
und spezifische Lernwiderstande auslost (Angst, Bedrohung)“ (Leenen / Grosch
2000a: 36). Das Erlernen oder Erwerben interkultureller Kompetenz ist ebenso ein
Lransformativer‘ Prozess (Paige / Martin 1996: 45), der Veranderungen in allen
drei genannten Dimensionen beinhaltet: im Denken, im Empfinden und im
Verhalten (vgl. Helmholt / Mdller 1993: 515). Das ist riskant und erfordert eine
hohe Lernmotivation ebenso wie eine hohe Flexibilitat und Distanz zu bisherigen
Praktiken.
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Entwicklungsstufen interkulturellen Lernens

Da das Erlernen oder Erwerben interkultureller Kompetenz Veranderungen in
allen Personlichkeitsdimensionen erfordert, kann es sich nur in einem langer
andauernden Prozess vollziehen, ,innerhalb dessen sich der Umgang mit der
eigenen und der fremden Kultur verandert und der ,Entwicklungsstufen®
(Scheitza / Schenk / Krewer 1999) durchlauft und in ,Phasen” (Leenen / Grosch
2000a) eingeteilt werden kann.

Diese Entwicklungsstufen fihren nach Scheitza / Schenk / Krewer (1999: 28 ff.)
vom Ethnozentrismus Uber Kulturalismus und Differenzierung zur angestrebten
interkulturellen Kreativitat. In der ,Stufe” des ,Ethnozentrismus® wird ,fremdkultu-
relles Verhalten als andersartig wahrgenommen und vor dem Hintergrund eigener
kultureller Mal3stabe beurteilt und bewertet®, wahrend in der Phase des ,Kultura-
lismus® die ,Kultur als Interpretationsschema zunachst Uberbetont” wird, was zu
Stereotypisierung der Mitglieder anderer Kulturen fuhrt, indem weder die soziale
Differenzierung der anderen Kultur noch die individuelle Persoénlichkeit des
Interaktionspartners wahrgenommen werden. Der erste Schritt zur IKK besteht in
der ,Differenzierung®, die dazu fuhrt, dass ,die Relativitat fremder und eigener
Handlungsregeln erkannt® wird. Diese Erkenntnis ist eine notwendige Bedingung
fur IKK, reicht aber nicht aus, da die Erkenntnis nicht notwendig zur Neu- oder
Umwertung der anderen Kultur fuhrt, noch positive Geflihle oder interkulturell
konstruktive Handlungsweisen zur Folge hat. Erst im Stadium der ,interkulturellen
Kreativitat” ist — nach Ansicht der Autoren — die volle IKK erreicht, indem ,das
Verhalten eines Akteurs in einer interkulturellen Situation als von diesem
gestaltbar betrachtet® und die andere Kultur ,zum Bestandteil der eigenen
Identitat (wird)“ (Scheitza / Schenk / Krewer 1999: 30). Entsprechend ordnen die
Autoren den unterschiedlichen Entwicklungsstufen unterschiedliche ,Gefuhle und
Einstellungen gegenuber der Fremdkultur® zu, die ,von der Nicht-Wahrnehmung
kultureller Unterschiede Uber Geflhle der Bedrohung und Ablehnung (Stereo-

typen) bis zur Akzeptanz und dem Gefuhl des personlichen Gewinns® reichen.
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Phasenmodell interkulturellen Lernens

Genauere Hinweise darauf, wie diese Entwicklungsstufen erreicht werden kon-
nen, welche Einzelprozesse dabei wirksam und welche ,Lernleistungen® hierzu
vollbracht werden mussen, geben Leenen / Grosch in ihrem 7-Phasenmodell.
Darin wird ebenfalls von der ,Kulturgebundenheit®* menschlichen Verhaltens
ausgegangen (Phase 1: ,Ethnozentrismus®), die dazu fuhrt, dass ,fremdkulturelle
Muster” als fremd wahrgenommen werden, wobei aber der Schritt zur 2. Phase
darin besteht, diese fremd wahrgenommenen Muster nicht mehr (positiv oder
negativ) ,bewerten zu muassen®. Dies wird als erster Schritt Uber den Ethno-
zentrismus hinaus zu einem ,geringeren Kulturzentrismus® betrachtet. In der
dritten Phase richtet sich der Blick von der Fremdkultur auf die Eigenkultur, indem
die ,eigenen Kulturstandards identifiziert und ihre Wirkung in der Begegnung mit
einer Fremdkultur abgeschatzt® werden kdnnen (,own cultural awareness®). Diese
Phase entspricht der Differenzierung im oben ausgefuhrten Entwicklungsmodell,
da ,die Relativitat fremder und eigener Handlungsregeln erkannt® und somit eine

~gewisse Kulturdistanz erreicht wird".

In der vierten Phase dieses Modells wird die ,Landerkunde® im Sinne der
Kenntnisse uber die fremde Kultur in ihren verschiedenen Dimensionen wirksam,
indem ,Deutungswissen Uber bestimmte fremde Kulturen erweitert, relevante
Kulturstandards® identifiziert und weitere Sinnzusammenhange in der Fremdkultur
hergestellt® werden konnen. In dieser Phase wird bereits mit ,dem Kopf des
Anderen® gedacht, die fremde Kultur mit den Augen des Anderen gesehen, indem
versucht wird, die Interpretationsmuster der fremden Kultur anzulegen und sie
nicht mehr aus der eigenen Kultur zu beziehen. Erstmalig vollzieht sich hier der
.interkulturelle Perspektivwechsel®. Gleichwohl bleibt auch dies zunachst ein
Prozess auf der kognitiven Ebene, der nicht notwendig zu Akzeptanz oder gar
,Empathie” fuhrt. Beginnend mit der finften Phase, der des ,Verstandnisses und
Respekts® fur fremdkulturelle Muster, werden diese als gleichermalen ,,immanent
rational” und legitim angesehen: Damit ist der Ethnozentrismus wirklich Uber-

wunden.

° Zum Begriff der ,Kulturstandards” sieche Thomas 1996.
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Die beiden darauf folgenden Phasen schlieRen Prozesse ein, die letztlich die

“6 konstituieren. In der vorletzten sechsten Phase

,multikulturelle Personlichkeit
vollzieht sich eine ,Erweiterung der eigenen kulturellen Optionen®, die durch
flexiblen Umgang mit und selektive Auswahl von eigenen und fremdkulturellen
Regeln gekennzeichnet ist. Es kann von einem Kulturmodell in ein anderes
gewechselt werden oder es konnen Elemente beider oder mehrerer Kulturmodelle
zu einer ,dritten Kultur® situationsadaquat zusammengefligt werden. So verstehen
auch Knapp-Potthoff / Liedke (1997: 9) Interkulturalitat als ,sozusagen das Dritte,
das ,zwischen’ den beiden Kulturen® im Verlauf und durch die Kommunikation und
Interaktion der Beteiligten entsteht, ,in dem sich durch das Zusammentreffen je
spezifischer Mischungen von Gleichheit und Unterschiedlichkeit etwas Neues*

entwickelt.

In der siebten und letzten Phase des Modells von Leenen / Grosch ist dann die
interkulturelle Kommunikationsfahigkeit vollendet, indem ,zu und mit Angehérigen
einer fremden Kultur konstruktive und wechselseitig befriedigende Beziehungen
(aufgebaut) und mit kulturellen Konflikten praktisch (umgegangen werden kann).”
Dieses ,Vollendungsstadium® findet sich in einer Vielzahl von Definitionen der IKK

wieder.

Phasen ungeplanten Lernens

Speziell ungeplantes (informelles) Lernen verlauft nach Kammhuber (2000: 6 ff.)
in einem Akkulturationsprozess, in dem die Orientierungssicherheit in interkul-
turellen Situationen erst ab- und dann wieder zunimmt, bis — sozusagen uber die
Praxis — ein ,Mindestanspruchsniveau“ an Verhaltenssicherheit erreicht ist, die
,verhaltensangemessenheit® (Handlungskompetenz) hingegen kontinuierlich
zunimmt. So ist in der ersten Phase zwar das kulturadaquate Verhalten niedrig,

® Die ,multikulturelle Persénlichkeit* (,multicultural man®), ist charakterisiert durch ”(a) new

psychocultural style of self-process consisting of psychocultural adaptivity, constant personal
transitions and indefinite boundaries of the self.” (Dinges 1983: 180). Dinges bezieht sich hier
auf Adler, P.: Beyond cultural identity: Reflections upon cultural and multicultural man, in:
Brislin (1977).
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aber das ,Kulturbewusstsein“ noch weitgehend ,ungetribt®, insofern als das
eigene kulturelle Bezugssystem noch nicht grundsatzlich in Frage gestellt wird
und weiterhin als Interpretationsrahmen dient. In einer zweiten Phase ist das
kulturadaquate Verhalten objektiv verbessert, aber subjektiv stellt sich eine
.Kulturelle Ermidung® ein, da die Eindeutigkeit eigenkultureller Orientierung nach-
lasst, neue Kriterien der Situationsstrukturierung aber noch nicht entwickelt oder
in das eigene Orientierungssystem integriert sind. Dies ist die kritische Phase, da
sich die Person mental faktisch zwischen ,zwei Welten“ bewegt, von denen keine
(nicht mehr oder noch nicht) verlasslich ist. In einer dritten Phase ist situations-
adaquates Verhalten auf dem individuellen Mindestanspruchsniveau erreicht, in
der vierten und letzten Phase ist dann schliel3lich das kognitive und emotionale
Bezugssystem so organisiert und integriert, dass Orientierungsklarheit und

Verhaltensangemessenheit — nunmehr auf neuer Basis — wieder erreicht sind.

Diese ,idealisierte® (Winter 1999: 305) Zielvorstellung interkultureller Kompetenz
oder interkultureller Personlichkeit geht weit Gber die Optionen technokratischer
Aneignung hinaus und impliziert tiefe Eingriffe in Identitdt und Personlichkeits-
struktur. Sie kann nicht durch ,padagogisch arrangierte und inszenierte Lern-
erfahrungen® (Leenen / Grosch 2000a) vermittelt oder herbeigefuhrt werden,
sondern bestenfalls als Ergebnis aus einer langen Personlichkeitsentwicklung im
inter- bzw. multikulturellen Kontext resultieren. Fur ein Lehr- und Lernprogramm
lasst sich dieses Ziel sicherlich nicht vorgeben, sondern es ist hier die
,oubjektposition der Lernenden“ (Bennett 1986), d.h. ihre Entscheidung zu

respektieren, wie weit sie den Weg gehen wollen und konnen.

Lernbarkeit interkultureller Kompetenz?

Wie die Modelle der verschiedenen Entwicklungsstadien und Phasen zunehmen-
der interkultureller Kompetenz und interkultureller Personlichkeit zeigen, handelt
es sich um einen langwierigen Lernprozess, der in seinem Zielstadium nicht
unerhebliche Veranderungen der Personlichkeit in der kognitiven, affektiven sowie
der Verhaltensdimensionen bewirkt hat.
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Unterscheiden zwischen Eigenschaften und Fahigkeiten

Die meisten Definitionen interkultureller Kompetenz unterscheiden nicht klar
zwischen den Eigenschaften und Fahigkeiten, die Voraussetzung von IKK sind,
und den Fertigkeiten, die gelernt werden und Ergebnis eines entsprechenden
Trainings sein kdnnen. Die Persdnlichkeitsfaktoren, die interkulturelle Kommuni-
kationskompetenz ,erleichtern®, sind hinlanglich zitiert: Es wird davon ausgegan-
gen, dass weltoffene, reflektierte, kommunikationsfahige und tolerante Personen
auch in der IKK erfolgreicher sein werden (und ein leichteres ,Lernpublikum®
interkultureller TrainingsmalRnahmen abgeben), als Personen, die nicht Uber
diese Fahigkeiten verflugen. Entsprechend stellen die Faktoren, die interkulturelles
Lernen erschweren, gleichsam die Umkehrung der fur IKK geforderten (positiven)
Einstellungen und Fahigkeiten dar, wie z.B. Ethnozentrismus, Dogmatismus,
Rigiditat, Perfektionismus, reine Aufgabenorientierungen etc. (vgl. Scheitza /
Krewer 1999: 20). Allerdings besteht Uber die Relevanz dieser Personlichkeits-
faktoren fur erfolgreiche IKK keine Einigkeit: So resumieren Detweiler et al. (1983:
101 f.): ”In general, these attempts to relate personality to intercultural behavior
have not been particularly successful, although there are exeptions.” Vielmehr

sind es nach Ansicht dieser Autoren “rather, situations (that) predict behavior”.

Welche Fertigkeiten sind ,lernbar?

An dieser Stelle sei noch einmal die anfangs formulierte Frage aufgegriffen, wel-
che der geforderten Kompetenzen ,lernbar® sind. Allgemein kann dies damit
beantwortet werden, dass grundsatzlich alle der geforderten Kompetenzen unter
entsprechend gunstigen Rahmenbedingungen ,gelernt®, gleichsam durch Praxis

und ,Lebenserfahrung“ erworben werden kénnen.

Lernbarkeit durch ,inszenierte“ Lernerfahrungen

Schwieriger hingegen ist es zu bestimmen, welche Kompetenzen im Rahmen
.inszenierter Lernerfahrungen® angeeignet werden konnen. Hier Iasst sich vor-
wegnehmen, dass die ,kognitiven“ Dimensionen von IKK leichter zu ,lernen® und

zu ,lehren® sind als die affektiven und handlungsorientierten. Letztere setzen eine
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Uber Wissensaneignung hinausgehende Bereitschaft zur Veranderung bisherigen
Empfindens und Verhaltens voraus, die — wenn Uberhaupt — nur durch
Freiwilligkeit der Lernerfahrung erreicht wird. Es sind aber gerade diese Dimen-
sionen, die durch interkulturelles Training — im Unterschied zur seminaristischen

Vermittlung — angesprochen und ,optimiert* werden sollen.

Die Frage, ob IKK eine gewisse ,intrakulturelle Sozialkompetenz® zur Voraus-
setzung hat, die dann auch ,interkulturell wirksam® wird, wie Bolten (2001) meint,
soll hier von der anderen Seite aufgerollt werden: Kénnen durch interkulturelles
Training die nétigen Kompetenzen auch an Personen vermittelt werden, die nicht
uber eine ausgepragte ,Sozialkompetenz® verfugen? Dies ist gerade im Kontext
der Hochschulausbildung von Bedeutung, da hier eine ,Personalauswahl® nicht
vorgenommen werden kann (und soll!). Es wird hier die These vertreten, dass
diese kommunikative oder soziale Kompetenz auch und gerade am Thema
interkulturelle Kommunikation gelernt werden kann, sofern die Lernbedingungen
entsprechend kommunikativ angelegt sind. Interkulturelles Training unterscheidet
sich von seminaristischen Vermittlungsformen dadurch, dass ,Situationen® (vgl.
Detweiler et al. 1983) hergestellt werden, in denen alle relevanten Dimensionen
eigenkultureller und fremdkultureller Pragungen, d.h. alle Dimensionen von KK,

angesprochen und erfahren werden kénnen.

Interkulturelles Training

Dies ist dann der Fall, wenn direkte Interaktionen mit fremdkulturellen Partnern in
,geschitzten Raumen® (z.B. innerhalb eines Trainings) stattfinden: Es durfen
Attributions- und Verhaltensfehler gemacht werden, die durch die Reaktionen der
fremdkulturellen Partner und eine entsprechende fachliche Begleitung ,geheilt",
d.h. durch Analyse und ,Debriefing“ aufgeldst werden kénnen. In solchen Lern-
situationen werden sowohl die eigenkulturelle wie auch die fremdkulturelle
Perspektive nicht ,kognitiv erkannt® oder ,kognitiv gelernt®, sondern die affektiven
und verhaltensmalfigen Aktionen und vor allem ,Reaktionen auf ,kulturun-
sensible“ Handlungsweisen der Interaktionspartner werden direkt erfahren und

sprechen so die emotionalen sowie verhaltensmafigen Dimensionen an.
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In Fallen, in denen fremdkulturelle Partner nicht anwesend sind oder sein sollten
bieten sich Simulationen als handlungsorientierte Situationen an: Hier kdnnen
mangelnde kommunikative Kompetenzen zunachst ,uber-spielt® werden und es
wird auch hier zunachst etwas ,erfahren“, das nachtraglich bewusst und
kommunikativ bearbeitet wird. Es geht folglich darum, Lernsituationen mit der

Madglichkeit ,strukturierter Erfahrung® (Leenen / Grosch 2000a) anzubieten.
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