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Islamic Force und Berlin-Tirken
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Ziel dieses Beitrags ist es, die Prozesse der Konstruktion und Artikula-
tion der diasporischen kulturellen Identitit bei der tirkischen Hip-
Hop-Jugend in Berlin, insbesondere im Zusammenhang mit der in
Kreuzberg ansissigen Rapgruppe Islamic Force und ihren Groupies,
zu untersuchen. Die diasporische kulturelle Identitit der Berliner
HipHop-Jugend, wovon ich wihrend meiner ethnografischen Unter-
suchungen zwischen 1996 und 1999 einen Schnappschuss nahm, gilt
natiirlich fur eine bestimmte Zeit und einen bestimmten Raum.
Demnach reduziert sich die Darstellung, die ich in diesem Beitrag
darlege, auf einen bestimmten Zeitraum. HipHop-Kultur ist unter der
tiirkischen Diasporajugend Berlins als Ergebnis des Globalisierungs-
prozesses populir geworden. HipHop ist eine Jugendkultur, die einer-
seits marginalisierte Minderheiten unter Jugendlichen in die globale
Mainstream-Kultur integriert. Andererseits bietet HipHop Jugendli-
chen mit einem ethnischen Minderheitenhintergrund die Moglichkeit,
Solidarititsnetzwerke gegen die Schliisselthemen der Moderne wie
Kapitalismus, Industrialismus, Rassismus, Uberwachung, Egoismus,
Einsambkeit, Unsicherheit, strukturelles AuRenseitertum und Milita-
rismus zu etablieren. Diese Formen von Jugendkultur konstituieren in
gewisser Hinsicht das, was Michel Maffesoli (1996) als »postmoderne
Stimme« oder »Pseudo-Stimme« bezeichnet. Tatsichlich kénnen
diese Bezeichnungen auf mehrere interessenbasierte Kollektive wie
Hobbygemeinschaften, Sportfans, Umweltbewegungen, Konsumen-
tenlobbys und die Mafia, oder auf religidse, ethnische, und epistemi-
sche Gemeinschaften angewendet werden, deren vordergriindige
Orientierung das Uberleben ist. Bekanntlich ist die Idolisierung und
Verteidigung einer sozialen Gruppe als primitivste Form der Religiosi-
tit wichtig, da tribus (Stimme, »Bund«) zum hochsten sozialen Gut
fur ihre Mitglieder werden (Durkheim 1961). Aus diesem Ethos der
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Stimme tauchen ethische Orientierungen und eine Form des natiirli-
chen Rechts auf, die die Legitimitit der traditionellen und offiziellen
Normen in Frage stellen — ein Aspekt, auf den ich in Kiirze zurtick-
kommen werde.

Diese Solidarititsnetzwerke, die in Form von HipHop-Gemein-
schaften aufgebaut sind, kénnen zu zwei fiir Individuen entgegen
gesetzten Formationen fithren, Autonomie und Heteronomie (Bauman
2001). Auf der einen Seite bieten Gemeinschaftsstrukturen von Hip-
Hop-Jugendlichen die nétige Ausstattung, um gegen die destabilisie-
renden Effekte dieser Herausforderungen anzukimpfen. Mit anderen
Worten funktioniert HipHop als eine Plattform fiir Jugendliche, auf
der sie eine Identititspolitik auf die Art und Weise ausiiben konnen,
die Ulrich Beck (1990) als »Sub-Politik« oder Anthony Giddens (1994:
14f.) als »life politics« bezeichnen. Dies bietet den Jugendlichen eine
Art Politik, mit der sie sich vom willkiirlichen Halt der Tradition, der
Elternkultur und materiellem Entzug emanzipieren koénnen. Solch
eine Identititspolitik bezieht sich auf einen Schutzschild, mit dem
Jugendliche versuchen, ihre Autonomie zu entwickeln. Wobei die Bil-
dung von HipHop-Gemeinschaften auch als eine Uberlebensstrategie
gegen das Gefiihl der Unsicherheit und Einsamkeit verstanden wer-
den kann. Wihrend demnach die Bildung einer Gemeinschaft auf der
einen Seite das autonome Selbst verkorpert, so fithrt sie auch zu dem,
was Zygmunt Bauman (2001) als Heteronomie in dem Sinne bezeich-
net, dass es Individuen in der sicheren Atmosphire der Gemeinschaft
Freude bringt.

Nichtsdestoweniger sind sich HipHop-Gemeinschaften im we-
sentlichen ihrer sozialen Rolle bewusst und dementsprechend kritisch
gegeniiber der steigenden Diskriminierung, Segregation, Ausgren-
zung und dem Rassismus in der Gesellschaft. Das Bewusstsein einer
geteilten Position der Unterordnung in der Gesellschaft wird mit Wor-
tern in der Rap-Musik, Graffiti auf Stadtwinden, Malereien und
Zeichnungen auf einer Art und Weise zum Ausdruck gebracht, die
wiederum in neue, wachsende, soziale Bewegungen gegen Rassismus
und aufgezwungene ethnische Grenzen miindet. Diese neuen synkre-
tischen Formen der aussagekriftigen Minderheitsjugendkulturen of-
fenbaren eine soziale Bewegung der stidtischen Jugend, die schon
eine klare politische Ideologie vertritt. Im britischen Kontext definiert
Gilroy (1987) diese Bewegung als eine utopische Erweiterung der
Grenzen der Politik, einer michtigen kulturellen Formation, und
eines alternativen o6ffentlichen Raums, die eine wichtige Alternative
zum Elend der harten Drogen und der extremen Machtlosigkeit des
innerstidtischen Lebens bietet. Beriicksichtigt man die Tatsache, dass
HipHop-Gemeinschaften das konstituieren, was Maffesoli als »post-
moderne Stimme« bzw. Bauman als »heteronome Gruppen« be-
zeichnen, ziehe ich es vor, die andere Seite der Miinze zu untersu-
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chen, die den ethnischen Minderheitenjugendlichen eine kritische
Position gibt. Diese kritische Position, die im Folgenden als »dritter
Raum« bezeichnet wird, steht sogar im Gegensatz zur Methode, mit
der bisher die meisten Sozialwissenschaftler diese Jugendlichen defi-
niert haben. Im weitesten Sinne beschreiben die meisten soziologi-
schen Untersuchungen deutsch-tiirkische Jugendliche mit stereotypi-
schen Konstrukten wie »lIdentititskrise«, »Zwischendrin-Dasein,
»verlorene Generation«, »geteilte Identitit« und »desorientierte Kin-
der« (Abadan-Unat 1976, 198s5; Kagitcibasi 1987; Mushaben 198s;
Onder 1996). In der tiirkischen Forschung werden deutsch-tiirkische
Jugendliche hauptsichlich problematisiert. Dieses von vielen For-
schern gezeichnete, problemorientierte Bild ist voll von Widersprii-
chen und ohne ausreichende empirische Beweislage. Die »zweite
Generation« (auf Turkisch: ikinci kusak), die oft etwas melodramatisch
als eine Generation »zwischen zwei Kulturen, aber weder zu der einen
noch der anderen gehérend« bezeichnet wird, konstruiert aber genau
genommen ihre Identitit in einem sozialen Feld, in dem sie erfolg-
reich mit verschiedenen Kulturen verhandeln (Mandel 1990: 155). Wie
auch andere Diasporajugendliche tendieren deutsch-tiirkische Jugend-
liche dazu, eine Bricolage der Kulturen und Identititen zu formen,
wihrend sie zur gleichen Zeit ihren ethnischen und kulturellen
»roots« treu bleiben. Folglich sollte die kulturelle Diaspora-Identitit
innerhalb der Koordinaten des Globalen (Diaspora) und des Lokalen
(national-regional) abgebildet werden. Weitab davon, eine Kultur der
Hoffnungslosigkeit und des Nihilismus zu konstituieren, will dieser
Beitrag belegen, dass sich turkische HipHop-Jugendliche mit der Kon-
struktion neuer kultureller Alternativen beschiftigen, in denen kultu-
relle Identitit als Teil eines stetigen und dynamischen Prozesses her-
gestellt und neu erschaffen wird. Folglich fordere ich auf der einen
Seite vorerst die dominanten Paradigmen mancher turkischer For-
scher heraus, die die neue Generation der Deutsch-Tiirken zu definie-
ren versuchen. Auf der anderen Seite versuche ich ein anderes Bild
der tiirkischen Jugend darzustellen, indem ich mich auf eine be-
stimmte Gruppe tiirkischer Jugendlicher konzentriere. Ublicherweise
werden diese von dem Grofiteil der deutschen Gesellschaft als de-
struktiv, islamistisch und fundamentalistisch geschildert (siehe u.a.
Der Spiegel 1997; Focus 1997; Heitmeyer, 1997).

D ASPORA WIEDERENTDECKT

Bevor ich eingehend die Konstruktions- und Artikulationsprozesse der
kulturellen Diaspora-Identitit in der berlintiirkischen HipHop-Ge-
meinschaft iiberpriife, wire es von Vorteil, kurz auf das Konzept der
Diaspora einzugehen, das kiirzlich als Thema wieder entdeckt wurde.
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In letzter Zeit wird das Konzept der Diaspora weitgehend von einer
breiten Schicht von Forschern benutzt, die zur Definition der transna-
tionalen Wanderer beitragen wollen. Der neue Trend in der Dias-
pora-Forschung bezeichnet Diaspora als exemplarische Gemeinschaf-
ten einer transnationalen Instanz. Der Begriff »Diaspora« wird von
dem griechischen Verb speiro (sihen, streuen) und der Priposition dia
(durch, abseits) abgeleitet. Fiir die Griechen bezog sich der Begriff auf
die Migration und Kolonisierung, wohingegen dasselbe Wort fur
Juden, Afrikaner, Palistinenser und Armenier eine eher ungliickliche,
brutale und traumatische Verbreitung durch Zerstreuung bedeutete
(Cohen 1997: ix). Dennoch beschrinkt sich das aktuelle Diasporakon-
zept nicht nur auf judische, griechische, palistinensische und armeni-
sche Erfahrungen der Zerstreuung; vielmehr beschreibt es eine grofe-
re Domine, die Worter wie Einwanderer, Auswanderer, Fliichtling,
Gastarbeiter, Exilgemeinschaft und ethnische Gemeinschaft beinhaltet
(Tololian 1991: 5). Der primire Unterschied zwischen der alten und
der modernen Form der Diaspora liegt in ihrem verinderten Wille, ins
»Heilige Land«, oder Vaterland zuriickzukehren. In diesem Sinne
dhneln die alten Diaspora eher der Geschichte des Odysseus, wihrend
die neuen denen von Abraham® nahe kommen. Nach dem trojani-
schen Krieg stie} Odysseus auf viele Probleme bei seiner Heimkehr
nach Ithaka. Trotz der vielen Hindernisse auf seiner Reise war er fest
entschlossen, nach Hause zuriickzukehren. Umgekehrt dhnelt die
Erfahrung der modernen Arbeiterdiaspora der biblischen Reise Abra-
hams. Im ersten Teil der Bibel wird beschrieben, wie Abraham auf
Gottes Wunsch mit seinem Volk herumreisen musste, um eine neue
Heimat im Unbekannten zu finden. Er kehrte nie wieder zu dem Ort
zuriick, den er hinter sich lieR.3

Das Diasporakonzept wird in mehreren akademischen Traditio-
nen benutzt. Vertovec (1996, 1997) betrachtet moderne Diaspora-Si-
tuationen als wenig iiberraschendes Merkmal der Globalisierung (ins-
besondere unter Beriicksichtigung des Fortschritts bei Telekommuni-
kation und der Vereinfachung des Reisens). Er unterscheidet drei
Ansitze zum modernen Diasporakonzept in der zeitgendssischen
Forschung. Als Ganzes betrachtet der erste Standpunkt die Diaspora
als soziale Organisation (Boyarin und Boyarin 1993; Safran 1991; Van
Hear 1998; Cohen 1997; Wahlbeck 1999). Diaspora als soziale Form
bezieht sich auf transnationale Gemeinschaften, deren soziale, 6ko-
nomische und politische Netzwerke die Grenzen der Nationalstaaten
iiberschreiten. Der zweite Ansatz sieht Diaspora als eine Art Bewusst-
sein, das sich mittels transnationaler Netzwerke herausbildet (Clifford
1994, 1992; Hall 1994, 1991; Bhabha 1990; Gilroy 1993, 1987; Verto-
vec 1997, 1996). Dieser Ansatz nimmt Abschied von dem Konzept
von W.E.B. Du Bois des »doppelten Bewusstseins«, und bezieht sich
auf das Bewusstsein eines Individuums, gleichzeitig »zuhause und
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weg von zuhause« oder »hier und dort« zu sein. Und nicht zuletzt
kommt die Auffassung der Diaspora als ein Modus der kulturellen Kon-
struktion und des Ausdrucks vor (Gilroy 1987, 1993, 1994; Hall 1994).
Dieser Ansatz betont den Fluss konstruierter Stile und Identititen
unter Diasporabevélkerungen. Ein vierter Ansatz kénnte zu Vertovecs
Klassifizierung hinzugefiigt werden, d.h. ein Ansatz, der die politische
Dimension der zeitgendssischen Diaspora (Scheffer 1986, 1995) her-
vorhebt. Insbesondere befasst sich dieser Ansatz mit der Wichtigkeit
der politischen Beziehungen zwischen der Diaspora, dem Heimatland
und dem Land, wo sie sich niederlassen.

Transnationale Verbindungen bezeichnen das, was James Clifford
als »multi-lokale Diasporakultur« unter den mehrfachen Gemein-
schaften der zerstreuten Immigrantenbevélkerung bezeichnet (Clif-
ford 1994: 304). Mit der multi-lokalen Diasporakultur ist keine spezi-
fische geografische Grenze gemeint, sondern eine kulturelle, die mit
der Kultur des Heimatlandes verbunden ist. So finden sich jene zer-
streuten Volker, die einst von ihrem Heimatland durch die geografi-
sche Distanz und politische Barrieren getrennt wurden, zunehmend
mittels moderner Technologien im Bereich Transport, Kommunika-
tion und Arbeitsmigration, in »Grenzbeziehungen« zu ihrem Heimat-
land und ihren Diaspora-»Landsleuten«. Transportmittel, Telefon, Fax,
Internet, TV, Radio, Audio- und Videokassetten sowie mobile Ar-
beitsmairkte tragen dazu bei, Distanzen zu iiberbriicken und den beid-
seitigen Austausch zwischen der Diaspora und dem Heimatland zu
erleichtern. Heutzutage ist es viel leichter, in zwei Welten zu leben als
noch vor zwei Jahrzehnten.

HipHOP-JUGENDKULTUR UND DIE TURKISCHE DIASPORAJUGEND
DER ARBEITERKLASSE

HipHop ist eine Jugendkultur, die es Jugendlichen aus ethnischen
Minderheiten erlaubt, sowohl ihr eigenes »authentisches« kulturelles
Kapital als auch das globale, transkulturelle Kapital in der Konstruk-
tion und Artikulation ihrer Identititen einzusetzen. Es bietet Diaspora-
jugendlichen ein Terrain, wo sie ihre Ethnizitit als strategisches
Instrument einsetzen konnen, um ihre Identititen als Antwort auf
den Nationalismus und Rassismus des Mainstreams zu artikulieren.
Weiterhin dient diese Kultur als Mechanismus, um die ethnische
Minderheitenjugend in die globale Jugendkultur zu integrieren. Der
jugendliche Gebrauch »authentischer« Kultur als wichtiges Instru-
ment im Prozess der Identititsbildung entstammt in erster Linie
ihrem Bediirfnis, mit der unangenehmen Gegenwart, die von Rassis-
mus, Arbeitslosigkeit, Ausgrenzung und Armut geprigt ist, zurecht-
zukommen. Wie Clifford (1988: 5) richtig feststellt, entwerfen Dias-

Access - ()T


https://doi.org/10.14361/9783839401149-013
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

nScribo Ergo Sum: Islamic Force und Berlin-Tirken | 251

poragruppen, die vom System entfremdet und in einem vom kapita-
listischen Westen dominiertes Schicksal aufgefangen werden, kaum
noch lokale Zukunftsperspektiven; was sie unterscheidet, ist, dass sie
an traditionelle Vergangenheiten und Ethnizititen gebunden bleiben.
Die Vergangenheit neu zu erschaffen oder wiederherzustellen, dient
zumindest einem doppelten Zweck fur Diaspora-Gemeinschaften.
Erstens stellt es einen Weg dar, sich mit den gegenwirtigen Zustin-
den abzufinden, ohne grofie Kritik gegeniiber dem status quo zu du-
fRern. Zweitens hilft diese Methode, den Sinn fiir einen selbst wieder-
herzustellen, der nicht von Kriterien abhingig ist, die von anderen
iiberliefert wurden — die Vergangenbheit ist das, was Diaspora-Subjekte
als ihr Eigenes behaupten koénnen (Ganguly 1992: 40). So stammt die
Suche nach Authentizitit aus ihrer Rationalitit und Politisierung, aber
nicht aus ihrer Engstirnigkeit. Dies bedeutet, dass Kultur weiterhin
eine »Dimension der Phinomene«* ist, auch wenn sie von Diaspora-
subjekten materialisiert und vergegenstindlicht wird.

Dennoch, obwohl tiirkische Jugendliche einen Sinn fiir den Blick
in die Vergangenheit besitzen, neigen sie trotzdem dazu, die Ausgren-
zungspolitik des deutschen Nationalstaates zu tiberwinden, indem sie
eine transnationale Artikulation der Kultur zur Schau stellen. Was aus
diesen Jugendlichen eine HipHop-Jugend macht, sind nicht unbe-
dingt jene partikularistischen, kulturellen Quellen, sondern universa-
listische Komponenten. In der globalen HipHop-Kultur existieren
vielfiltige Mittel, mit denen sich Jugendliche aus den ethnischen
Minderheiten den dominanten Regimes der Reprisentation widerset-
zen und sich in den Mainstream integrieren kénnen — Rap, Graffiti
und Breakdance, um ein paar Beispiele zu nennen. All diese besonde-
ren Aspekte der HipHop-Kultur versuchen, Macht zu lokalisieren und
eine Distanz zwischen der bereits ausgeschlossenen Jugendgruppe
und den legitimen Institutionen wie der Polizei, dem Bildungswesen
und den Medien herzustellen. Diese Versuche der Jugendlichen signa-
lisieren ihren Wunsch, aus den eingeengten Grenzen des »Ghetto«-
Lebens wegzukommen. Es wird als Chance aufgefasst, um die Le-
bensgrenzen zu erweitern, was wiederum die Integration der Jugend
in der Mainstream-Kultur zur Folge hat. Mit Graffiti, Rap oder Break-
dance wollen sie alle da King sein (da ist die umgangssprachliche Vari-
ante des englischen Artikels >the«). In der Stadt herumschlendern, auf
der Suche nach den Randbezirken der urbanen Landschaft, Graffiti
sprithen und taggen (signieren), auf Breakdance-Wettbewerbe und
Partys gehen und gegen jugendliche Rivalen kimpfen, das wird alles
mit und innerhalb der Gang gemacht. Solche Gruppen kénnen auch
auf den Versuch hinweisen, informelle Solidarititsnetzwerke zu
bilden, die zu heteronomen Individuen fithren.

Seit den spiten Achtzigerjahren findet die HipHop-Kultur unter
tiirkischen Jugendlichen groflen Anklang. Insbesondere wechselten
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tiirkische Jugendliche, die zu der Zeit in Kreuzberg lebten, von der
Gangsta-Gruppenbildung zur HipHop-Gruppenbildung. Taner (26)
ist einer der fithrenden Figuren der tiurkischen HipHop-Szene in
Berlin, der auch diese Transformation miterlebte:

»Bevor die Mauer runterkam, gab es amerikanische Discos, wo die amerikanischen Soldaten
immer hingegangen sind. Sie brachten das amerikanische Leben nach Berlin. Sie brachten
dieses ganze DJ-Ding, Breakdance, weiBe Tanzhandschuhe, diese ganzen Sachen. Hier be-
gann HipHop bei den Amerikanern, mit Tanz und Musik. Dann fanden wir, die Tirken,
uns in dieser Kultur. Wir sind mit zwei verschiedenen Musikgeschmickern aufgewachsen:
zuhause Arabesk und HipHop in den amerikanischen Discos.«

HipHop bietet diesen Jugendlichen ein Terrain, auf dem sie sich in
die globale Mainstream-Jugendkultur einbringen kénnen. Im Folgen-
den werde ich die gemeinsamen Bestandteile der globalen HipHop-
Jugendkultur insofern beschreiben, als sie sich auf die tiirkische Hip-
Hop-Jugend in Kreuzberg beziehen. Da der Platz nicht fiir eine detail-
lierte Untersuchung jedes Aspektes der HipHop-Jugendkultur in
Berlin ausreicht, werde ich mich auf die Beleuchtung einer spezifi-
schen Rapgruppe, Islamic Force, beschrinken.

Islamic Force (universalistischer politischer Rap)

Bevor ich eingehend den Diskurs der Rapgruppe Islamic Force unter-
suche, werde ich einige allgemeine Kommentare zu den Rappern
machen. Bei der Definition einiger der Rapper ziehe ich es vor, drei
komplementire Konzepte zu benutzen: Gramscis Konzept der organi-
schen Intellektuellen, Benjamins Konzept der Geschichtenerzihler und
das Konzept der zeitgendssischen Barden. Da der Platz nicht ausreicht,
um detailliert auf die einzelnen Konzepte einzugehen, werde ich nur
kurz das Konzept des Barden erwihnen. Im Zusammenhang mit den
tiirkischen Rappern trifft die Formulierung der zeitgendssischen Barden
besonders zu, aufgrund der Tatsache, dass das Konzept des Barden
ein Pendant im anatolischen kulturellen Kontext findet. Die mittelal-
terlichen, tiirkischen Barden (halk ozani) waren Wanderer, die die
Massen mit ihren Texten, begleitet von den T6nen des Saiteninstru-
ments baglama, aufklirten. Im 16. und 17. Jahrhundert schrieben und
sangen einige dieser Barden Gedichte gegen die Vorherrschaft der
Ottomanen-Dynastie tiber das untergeordnete Landvolk. Sie waren die
Stimme der degradierten und unterschitzten turkischen Populirkul-
tur gegeniiber der ottomanischen Hochkultur, die eine Mischung aus
byzantinischer, persischer, arabischer und tiirkischer Kultur darstellte.

Mit ihren elterlichen Wurzeln in einer Arbeiterklassen- oder lind-
lichen Kultur, die von der Musik und den Mythen der anatolischen
Barden geprigt war, werden sich viele der tiirkischen Jugendlichen in
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Berlin wohl von dem erzieherischen Aspekt von Rap angezogen fiih-
len. Abgesehen von der Inspiration des intellektuellen Unterrichts der
anatolischen Barden, tendieren die Rapper auch dazu, die lyrische
Struktur zu tibernehmen: Es ist relativ tiblich, dass tiirkische Rapper
in Deutschland ihren Namen im letzten Teil der Liedtexte angeben, so
wie es die mythischen tuirkischen Barden auch taten. So macht es eine
kulturelle Tradition leichter fiir die tiirkischen Rapper, sich selbst im
Rahmen der globalen HipHop-Jugendkultur zu kontextualisieren,
indem sie diese Kultur auf ihren eigenen Kontext in Hinblick auf
Kleidung und Umgangssprache »iibersetzen«.

Die Rapgruppe Islamic Force wurde 1986 gegriindet und besteht
aus den Kiunstlern MC Boe-B (ménnlich, tiirkisch), MC Killa Hakan
(minnlich, tiirkisch), D] Derezon (minnlich, deutsche Mutter — spa-
nischer Vater), und Nelie (weiblich, deutsche Mutter — albanischer
Vater).’ Was sie machen, wird in Berlin als oriental rap und anti-ras-
sistischer Rap bezeichnet. Der Name Islamic Force wurde so gewihlt,
um Deutsche zu provozieren, die ein stereotypisches Bild vom Islam
pflegen; ansonsten hat die Gruppe nichts mit dem radikalen Islamis-
mus gemeinsam. Vor kurzem nannten sie sich in Kan-Ak um, um
ihre Musik auch in der Tirkei zu verkaufen. Der Grund fiir diese
Umbenennung lag mit dem Bedenken zusammen, dass der Name
Islamic Force von dem tiirkischen Publikum in der Tiirkei missinter-
pretiert werden koénne. Indem sie sich in Kan-Ak umbenannten,
glaubten die Rapper, sie hitten damit einen eher Gangsta-typischen
Namen fiir den tiirkischen Markt gefunden, da Kan-Ak wortwdrtlich
iibersetzt auf Tiirkisch »triefendes Blut< bedeutet. Im folgenden werde
ich zeigen, wie Islamic Force einen Arbeiterklassendiskurs entwickelt
hat, wie die Gruppe Rap transkulturiert hat, wie sie ein »doppeltes
Diasporabewusstsein« erschaffen hat als eine Antwort auf strukturel-
les AuRenseitertum, und was Graffiti fiir sie und ihre Groupies bedeu-
tet.

Marginaler Arbeiterklassendiskurs

Die Dekonstruktion des neuen Namens Kan-Ak gibt uns einen Hin-
weis darauf, wie sie sich prisentieren: Als Jugendliche, die sich gegen
die Ghettojugend aus der Arbeiterklasse wehren. Der Ausdruck Kan-
Ak ist tiirkische Umgangssprache fuir die urspriingliche rassistische
Version des Wortes Kanake. Weshalb sie den neuen Namen Kan-Ak
wihlten, hingt einerseits mit der Akzeptanz eines Schimpfwortes
zusammen, das von rechtsradikalen Deutschen verwandt wird, um
einen der pazifischen Stimme zu identifizieren (Kanake). Hier gibt es
Parallelen zwischen dem in den USA von Schwarzen verwandten
Wort nigga statt des rassistischen nigger und dem Gebrauch von Kan-
Ak unter Turken statt des Schimpfwortes Kanake. Die Wahl eines
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solchen Namens stammt in gewisser Hinsicht von Threm Gefiihl,
»weifle Neger« zu sein. Mit diesem Ansatz haben sie die soziale Be-
deutung des Worts auf sozial grenzwertiger und politisch konfrontati-
ver Art und Weise kreativ verarbeitet und neu kodiert.

Das Wort Kanak gewihrt den tirkischen Jugendlichen im Ghetto
eine Art Arbeiterklassenbewusstsein in dem Sinne, dass es die urbane
tiirkische Arbeiterklassenjugend von den tiirkischen Mittelklassenju-
gendlichen, die sich beim Gebrauch des Wortes verleumdet fiithlen,
unterscheidet. Aufler der Tatsache, dass sich tiirkischer Rap im Rah-
men des binir-kodierten Kampfes gegen die Hegemonie des deut-
schen Nationalstaates und der Zunahme an rassistisch-motivierten
Ubergriffen entwickelt hat, hat er sich auch als relativ unabhingiger
Ausdruck eines tiirkisch-méannlichen kiinstlerischen Ausdrucks gegen
die neu aufkommende tiirkische Bourgeoisie und den turkischen
Medien entwickelt, indem er das Ghetto als fruchtbare Wurzel der
kulturellen Identitit und Authentizitit romantisiert. MC Boe-B weist
darauf hin, dass die tiirkischen Medien schon immer die »erfolgrei-
chen« und »gut assimilierten« tiirkischen Mittelklassenjugendlichen
dargestellt haben anstatt der Arbeiterklassenjugend in Kreuzberg, die
keine »Leistung« erbracht hitten. So miissen sich tiirkische Arbeiter-
klassenjugendliche in Opposition zur »weiflen« deutschen Gesell-
schaft, und noch zusitzlich zu anderen »Schwarzen« reprisentieren,
die sich wiinschen, in der dominanten deutschen Kultur assimiliert zu
werden (Robins & Morley 1996: 249).

Transkulturierung

Islamic Force ist die erste tiirkische Rapgruppe, die den traditionellen
afroamerikanischen Drumcomputer-Rhythmus mit melodischen
Samples tiirkischer arabesk und Popmusik kombiniert.® Indem sie
traditionelle tuirkische Musikinstrumente wie zurna, baglama und ud
mit dem afroamerikanischen Drumcomputer-Rhythmus vermischen,
transkulturieren und tiirkifizieren sie Rapmusik. Im Oriental Rap
flieRen der globale Rhythmus und Beat des Rap in die lokale tiirkische
Volks-, Pop- und arabeske Musik ein. Oriental Rap, wie er von Islamic
Force aufgefithrt wird, ist eine musikalische Form der Bricolage. So
umschreibt MC Boe-B ihren Rapstil mit einem bildhaften Beispiel:
»Der Junge kommt nach Hause und hort HipHop, dann kommt sein
Vater und sagt >Komm, Junge, wir gehen einkaufen«. Sie steigen ins
Auto und der Junge hort im Kassettenspieler tiirkische arabeske Mu-
sik. Spiter holt er sich unsere Platte und hort beide Stile auf einer
Platte« (Elfleim 1990). Transkulturierung als Form der Mischung von
Arabesk und HipHop in einem Genre ist aber auch gleichzeitig Aus-
druck eines »doppelten Diasporabewussteins«.”
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Doppeltes Diasporabewusstsein

Dieses Bewusstsein wird hergeleitet von der doppelten Erfahrung der
Migration, die einige Migranteneltern sowohl in der Tiirkei als auch in
Deutschland erlebten. Bevor sie nach Deutschland auswanderten,
hatten viele der Migranteneltern bereits Diasporaerfahrungen (gurbet)®
hinter sich, als sie ihre Dérfer verlieRen um in den grofen Industrie-
stidten der Tiirkei zu arbeiten. Auf den ersten Blick scheint es nicht
plausibel, die Jugendlichen im Zusammenhang mit dem doppelten
Migrationsprozess in Verbindung zu bringen, da sie ihn nie ausgetibt
haben. Dennoch fithrt die Tatsache, dass diese Jugendlichen in der
Tirkei immer noch wie Auswanderer und in Deutschland wie Ein-
wanderer behandelt werden, moglicherweise zur Konstruktion eines
doppelten Diasporabewusstseins. Die ihnen zugewiesene Praxis der
doppelten Migration scheint grolen Einfluss auf die Freizeitkultur der
Diasporajugend zu haben. Die Gruppen der Arbeiterklassenjugendli-
chen, mit denen ich gearbeitet habe, waren besonders von der tiirki-
schen Arabesk-Musik und vom HipHop angezogen. Arabesk ist eine
Hybridform der urbanen Musik, die in den spiten sechziger Jahren in
der Tiirkei, als Reflexion der ersten Erfahrung seitens der Eltern mit
der Auswanderung im Heimatland aufkam. Sie erzihlt von und ver-
tont die beschwerlichen Erfahrungen der Versetzung, Verteilung und
des Verlangens nach einem Zuhause. HipHop, auf der anderen Seite,
schildert die Erfahrungen der Migration und urbane Rassentrennung
in der Diaspora. In diesem Sinne, so wie die Vorliebe fiir arabeske
Musik — als Manifestierung der Fortsetzung der elterlichen Kultur —
die eine Seite des »doppelten Diasporabewusstseins« der Jugendlichen
darstellt, stellt HipHop wiederum die andere Seite dar. Sie benutzen
Arabesk als musikalische und kulturelle Form, um ihre imaginire
Nostalgie beziiglich »zuhause«, »dort sein«, oder dem »bereits ent-
decktem Land der Vergangenheit« auszudriicken; andererseits be-
trachten sie HipHop als eine musikalische und kulturelle Form, um
ihre Verbindung zum »unentdeckten Land der Zukunft« auszudrii-
cken. Um es anders zu sagen, sind Arabesk und HipHop die symboli-
sche Ausdriicke des Dialogs zwischen der »Vergangenheit« und der
»Zukunft«, zwischen »Erinnerung« und »Verlangen«, zwischen
»dort« und »hier«, zwischen dem »Lokalen« und dem »Globalen.

Selaminaleykiim

Kdyden Istanbul’a vardilar

Alman giimriigiinde kontrol altinda kaldilar
Sanki satin alindilar

Bunlar kullanip kovariz sandilar

Ama aldandilar

Access - ()T


https://doi.org/10.14361/9783839401149-013
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

256 | Ayhan Kaya

Bizimkiler onlarin hesaplarini bozdular

Koyli dedikleri kafalari kullandilar

Caligip edip kogturdular

Her kogeye bir firin ya da imbiss kurdular
Ama bu kadar iyi haberin acisi da var
Kaybediyoruz can kaybediyoruz kan

Evler yaniyor bazen deliriyor insan

Ben bunlari anlatmak igin segildim

Hepsi bagiryor »Boe-B soylec

Ben de HipHop seklinde sunuyorum Kadikdy'de

Selaminaleykiim aleykiimselam
Selaminaleykiim aleykiimselam
Miizigimize devam

Burda olanlan size anlatiyoruz

Haberlerimizi size evet sunuyorum

Bizim semtten Kadikdy'e bir baglanti kuruyoruz
Harbi HipHop duyuruyoruz

Burdan size yolluyoruz

Turlarsin artik sesle mahallelerde

Altinda bir Benz ya da bir BMV, ya da Golf, ya da Audi, ya da herhangi
Nebileyim, ne bileceksin, polis arkanda

Takip ediyorlar seni

Ama sen farkina varmadin daha

Bakmadin daha

Sinyal vermeden doniiyorsun

Aniden her yerde polis gdriiyorsun

In diyor, indiriyor

Araban calinti diyor

Bir kagidin eksik diye karakola gotiiriiyor

Hig aamiyor

Adam itini biliyor

Sayiyor, aliyor ve kontrol ediyor

Senin de insan oldugunu gormiiyor

Hafiften haksizhk oluyor

Ve bunu Boe-B size Kadikdy’e kadar duyuruyor.

Refrain
Boe-B (Islamic Force)
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Sie kamen aus ihren Dorfern nach Istanbul

Und wurden beim deutschen Zoll durchsucht

Es ist als ob sie gekauft wurden

Deutschen dachten sie wiirden sie benutzen und rauswerfen
Aber es ist ihnen nicht gelungen

Unsere Leute ruinierten ihre Plane

Diese Bauern waren dann doch kliiger

Sie arbeiteten hart

Offneten eine Bickerei oder ein ImbiB an jeder Ecke
Und zahlten aber viel fiir ihren Erfolg

Wir verlieren Leben, Blut

Hauser sind in Brand, wir werden bose

Ich wurde auserwahlt, dies zu erzahlen

Alle rufen >Erzahl’s uns Boe-B¢

Und ich erzdhle die Geschichte als HipHop in Kadlktiy9

Selaminaleykiim aleykiimselam
Selaminaleykiim aleykiimselam
Lasst uns weiter rappen

Wir erzdhlen dir unsere Erfahrungen

Wir geben dir die Nachrichten

Wir verbinden unsere Nachbarschaft mit Kadikdy
Wir machen richtigen HipHop

Und wir sagen es dir

Du féhrst mit vielen Dezibel durch die StraBen im
Benz, BMW, Golf, oder Audi, oder was auch immer.
Die Polizei ist hinter dir her

Sie folgen dir

Du hast es noch nicht gemerkt

Du hast noch nicht nach hinten geguckt

Du wendest ohne zu blinken

Pldtzlich ist alles voller Polizei

Er sagt »raus

Er sagt »du hast den Wagen geklautc

Er nimmt dich mit zur Wache bloB weil ein Dokument fehlt
Er kennt gar keine Gnade

Er kennt sein Geschaft

Er zahlt, nimmt, und kontrolliert

Er weiB nicht, dass du auch ein Mensch bist

Das ist unfair

Und ich erzdhle diese Geschichte in einem entfernten Land, Kadikdy.

Refrain
Boe-B (Islamic Force)
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Islamic Force versucht, die Liicke zwischen dem Diasporaland und
dem Heimatland zu schlieflen. Thr Rapstiick »Selaminaleykiim« zum
Beispiel nimmt sich vor, die tiirkische Jugend in der Tirkei iiber ihre
Erfahrungen in der Diaspora entfernt von »zuhause« zu informieren.
MC Boe-B erzihlt in diesem Rapstiick, wie sie in Familien aufgewach-
sen sind, die zweifache Migranten sind. Dieses Lied ist Ausdruck so-
wohl einer doppelten Diaspora-Identitit als auch der Suche nach einer
Heimat. Indem MC Boe-B auf Kadikdy in dem Lied hinweist, hilt er
an seinen Wurzeln fest. Er sieht sich als »Botschafter«, der von seiner
Gemeinschaft in Berlin auserwihlt wurde, um ihr Dasein den Lands-
leuten in der Heimat zu erklaren. Er erzihlt seinen imaginiren tiirki-
schen Landsleuten eine »wahre« Geschichte iiber das Leben der
Deutschtiirken, die institutionalisiertem Rassismus, rassistischen
Belistigungen, Brandstiftung, Diskriminierung und Ausgrenzung
ausgesetzt sind. Dieses Lied macht zwei wichtige Punkte deutlich:
Erstens zeigt es, wie »eine Diaspora im Gedichtnis, mit kulturellen
Artefakten und mit Hilfe einer geteilten Imagination im Zeitalter des
Cyberspace neu geschaffen werden kann«, um die Worte Cohens zu
nutzen (Cohen 1996); und zweitens, wie die Diasporajugend eine
aufkommende, global-kulturelle Form (HipHop) und eine gewihrte
lokal-kulturelle Form (Arabesk) zu ihren eigenen Ausdruckszwecken
benutzt.

Die tiirkischen Rapper in Berlin sind ein wesentlicher Bestandteil
der diasporischen Kulturform, die zum groflen Teil von tiirkischer
Ghettojugend entwickelt wird. Mit dem traditionellen turkischen Mu-
sikgenre als Quelle ihrer Samples und dadurch, dass sie von den tradi-
tionellen tiirkischen Barden beziiglich der lyrischen Struktur geleitet
wurden, neigen diese zeitgenossischen Barden oder »storytellers«
dazu, als Sprecher der tiirkischen Diaspora zu agieren. Was die tiirki-
sche Gemeinschaft der Rapper versucht zu bieten, ist ein informelles
Kommunikationsnetzwerk, das auf eine Art und Weise das populire
Wissen prigt, so dass es den Nationalismus und die Hegemonie
Deutschlands innerhalb der tiirkischen Diaspora hinterfragt. Diese
»storyteller« erinnern uns an Dinge, die wir bereits tendieren zu ver-
gessen, d.h. die »Kommunizierbarkeit der Erfahrung«, die in der
Moderne abnimmt. Mit anderen Worten kann Rap helfen, Symbole
und Bedeutungen in der Diaspora zu kommunizieren, und gleichzei-
tig intersubjektiv die gelebte Erfahrung der sozialen Diaspora-Agenten
zu artikulieren. Mit Hilfe der modernen transnationalen Kommunika-
tionsmittel wie MTV, internationaler tiirkischer Fernsehkanile sowie
CDs und Kassetten versuchen tiirkische Rapper unter tiirkischen
Diasporajugendlichen, die gegen Rassismus, Rassentrennung, Aus-
grenzung und kapitalistischer Ausbeutung in den Aufnahmelindern
kiampfen, das herzustellen, was man vielleicht als »Diaspora-Aus-
tausch« bzw. »Diaspora-Intimitit« bezeichnen kénnte.
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Der ganze Prozess, der von Islamic Force verkérpert wird, veran-
schaulicht die Formation der kulturellen Bricolage von modernen
Diasporasubjekten. Kulturelle Bricolage, die auf den Dichotomien
lokal — global, »Tradition« — »Ubersetzung«, Gedichtnis — Verlangen,
und Vergangenheit — Gegenwart basiert, verneint viele der schlecht
gewihlten Konzepte tiber den Zustand der ethnischen Minderheiten-
jugendlichen, wie »Zwischendrin-Dasein«, »verlorene Generation«
und »degeneriert«. Mit ihrer Absage an dem so genannten Zustand
des »Zwischendrin-Daseins« zeichnet Azize-A (eine weibliche Rappe-
rin) ein klares Bild der Diasporajugend:

»lch will die Frage, rob wir Tiirkisch oder Deutsch?c sind, ausradieren und verkiinde, dass
wir multi-kulti und kosmopolitisch sind. Ich will zeigen, dass wir nicht mehr zwischen
den Stihlen sitzen, sondern dass wir einen )dritten Stuhlc zwischen diesen beiden haben

[...]«

Das, was Azize-A als »dritten Stuhl« bezeichnet, zeigt, wie das Diaspo-
rasubjekt die kulturellen Grenzen iiberquert und eine synkretische
kulturelle Identitit kreiert. In seinem Gedicht Doppelmann schreibt
Zafer Senocak iiber sein Deutschland:

ich trage zwei Welten in mir

aber keine ist ganz

sie bluten stindig

die Grenze verlauft

mitten durch meine Iunge (Zitat aus Suhr, 1989: 102).

Das Diasporasubjekt, das in diesem Gedicht beschrieben wird, ist
jemand, der die permanente Spannung zwischen der Wurzellosigkeit
und der diasporischen Heimat erlebt. »Die Trennung«, wie Senocak
schreibt, »kann zu einer doppelten Identitit fithren. Diese Identitit
lebt in der Spannung. So lernen die Fiile gleichzeitig auf beiden
Seiten des Flusses zu laufen« (ebd.).

Herstellung von Raum: Graffiti

Der Ausdruck »Graffiti«, dem Italienischen entnommen, bezeichnete
urspriinglich Aufschriften, die in die Winde gekratzt wurden. Das
Wort ist mit dem Namen einer bestimmten Wandmalereitechnik
verbunden, »sgraffito«. Heute werden andere Techniken als Kratzen
bzw. Einritzen benutzt: Filzstifte werden drinnen und auf kleineren
Flichen benutzt, Sprithdosen drauflen und fiir groRe Bemalungsfli-
chen. Regina Blume (198s5) beschreibt die Beweggriinde fiir Graffiti
als:
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Beweis der Existenz — scribo, ergo sum (ich schreibe, also bin ich);
Bediirfnis, sich auszudriicken;

Zugehorigkeit zu einer Gruppe;

Asthetikgenuss, auch kreative und physische Aktivititen; und
Ausdruck der Langeweile.™

CUESE NI

Mit all diesen Beweggriinden wird Graffiti bzw. Taggen zu einer Form
des Widerstands gegen das formale Leben, die Sanktionen der Eltern
und die legitime Welt der Institutionen. Die Welt des Graffiti ist die
andere Welt der Jugendlichen, da Erwachsene sie nicht lesen. Dies ist
auch eine Welt, in der sich die Minderheitenjugend in ihrer eigenen
Mundart ausdriicken kann, ohne Einschrinkung oder Hinterfragung.

Graffiti ist eine Form, die die Armut des urbanen »Ghetto« aus-
driickt, sowie die territorialen Anspriiche der Jugendlichen und ihre
Macht. Sie nehmen sich die Freiheit, Kanak statt Kanake zu schreiben
oder masaka statt Massaker. Graffiti auf verbotene Winde wie in U-
Bahn-Stationen zu schreiben, kommt einem heimlichen Krieg, der
gegen die Behorden gefiihrt wird, nahe. Sich nachts durch die Dun-
kelheit zu schleichen, bewaffnet mit Sprithdosen und Masken, ohne
dabei von der Polizei erwischt zu werden, klingt wie die Vollendung
einer »mission impossible«. Fiir die subalterne ethnische Minderhei-
tenjugend ist Graffiti nichts weniger als ein »Bombardement« des
institutionalisierten Raums. Mit ihrer Konstruktion eines Gegenpols
zum Hegemonialraum fithren die Graffiti-Macher einen Krieg gegen
die Staatsmacht. Diese Jugendlichen sind »Spriihkrieger« oder »Stra-
Renhelden«, die um die Lokalisation der Macht gegen die Behérden
kiampfen. In ihrem Graffiti und in den StraRenkdmpfen lokalisiert die
Jugend ihre Macht, was ihr wiederum einen Sinn fiir 6ffentliche
Anerkennung bietet. Dieses hegelianische Konzept der subjektiven
Anerkennung kann auch einen »produktiven« Kontext haben:" Ein
Jugendlicher, zum Beispiel, konnte sich als denkendes und aktives
Subjekt transformieren; und er kénnte einen Sinn fiir Selbstbewusst-
sein in dem Dialog gegenseitiger Anerkennung mit der Offentlichkeit
erreichen. Vor kurzem fingen die lokalen Behérden an, Graffiti zu
legitimieren, indem sie es als Bildungsinstrument fir Kids und Ju-
gendliche benutzen. Zum Beispiel warnt das Graffiti an den Winden
der Admiralstrasse in Kreuzberg vor den Gefahren von Drogen und
Brutalitit und verstirkt gleichzeitig das Gefiihl der Gemeinschaft in
der Nachbarschaft.

Graffiti ist auch eine Quelle der Auszeichnung fir Jugendliche.
Um berithmt zu werden, muss sich ein Graffiti-Sprither jenseits der
lokalen Grenzen in seiner Heimatstadt bewegen. Je mehr Tags (per-
sonliche Symbole) man in Berlin verbreitet hat, desto angesehener
wird man in der HipHop-Gemeinschaft. Slai ist ein Tag, das ich fast
iiberall in Berlin gesehen habe, in Schoneberg, Wedding, Kreuzberg
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und Tiergarten. JFK ist die angesehenste Graffitigruppe Berlins, da sie
an den gefihrlichsten Orten ihr Graffiti sprithen: An den Winden von
U-Bahn-Stationen oder Hochhiusern. Ziemlich normal ist es auch,
Graffitis wie 36 Boys tiberall in der Stadt zu sehen, was darauf hindeu-
tet, dass die Gruppe mit dem Namen 36 Boys unter Jugendlichen rela-
tiv populir sein miisste, und dass sie natiirlich eine Bedrohung fiir die
Polizei, den »Feind« dieser Jugendlichen darstellt. Fuir die HipHop-
Jugend sind Straflen unerlisslich fiir die »Produktion von Raumc, wie
es Henri Lefebvre (1989) bezeichnete. Uberall in der Stadt zu taggen,
Graffiti an gefihrlichen Orten zu malen, laute Musik in ihren Sport-
wagen zu héren, mit ihren Kumpels an bestimmten Straflenecken zu
»schwitzen« und Fremde anzustarren, sind alles rdumliche Praktiken
der Jugendlichen, um ihren eigenen sozialen Raum und Territorium
als Gegenpol zu Fremden und zur elterlichen Disziplin herzustellen.
Eylip, ein 22-Jdhriger aus Kreuzberg, hat mit Graffiti aufgehért, als er
von den Polizeibeamten nach seiner Verhaftung losgelassen wurde:

»lch war gegen vier Uhr morgens am Taggen in der U-Bahn-Station Kotbusser Tor. Nach-
dem ich fertig war, hat mich die Polizei auf meinem Weg nach Hause erwischt. Ich war
einfach mit mir selber angepisst, weil sie mich gar nicht beim Taggen gesehen hatten. Sie
sahen nur die Spriihdose in meiner Hand. Ich hitte sie besser verstecken sollen. Auf jeden
Fall haben sie mich zu ihrem Auto mitgenommen. Ich hatte Wahnsinnsangst, dass sie
mich zusammenschlagen wiirden und meinen Eltern erzdhlen, dass ich am Taggen war. Ich
war aber recht iiberrascht, weil sie mich gar nicht angefasst haben; sie gaben mir nur
eine Predigt, dass ich nicht die Gesetze brechen sollte und dann haben sie mich zu mei-
ner Wohnung gefahren. Sie erzdhlten nicht mal meinen Eltern davon. Ich war wirklich
schockiert und beschloss dann mit diesen Sachen aufzuhdren. Aber ich sag dir, wenn sie
mich geschlagen hatten, hitte ich noch mehr getaggt als friher.«

Die Berliner Graffiti-Szene setzt sich sowohl aus Deutschen als auch
aus Minderheitsjugendlichen zusammen. Sie fithren eine bilinguale
Graffiti-Zeitschrift (auf Deutsch und Englisch), die BackJumps heifit.
Die Zeitschrift enthilt Beispiele fiir geschriebenes und bildliches Graf-
fiti aus Berlin und anderen urbanen Zentren wie New York, Paris,
London und Melbourne. Die Graffiti-Kiinstler haben auch eine trans-
nationale Verbindung mit HipHop-Szenen in anderen europiischen
Stidten wie Paris, Amsterdam und London. Die Graffiti-Sprache ist in
der Regel englisch. Mit englisch als Graffiti-Sprache haben die tiirki-
schen HipHop-Jugendlichen sowohl das Gefiihl, dass sie einen Kom-
munikationscode mit der Auflenwelt teilen, als auch, dass sie eine
Widerstandsbewegung gegen die Vorherrschaft der deutschen Spra-
che aufrechterhalten. Auf der anderen Seite ist es beim bildlichen
Graffiti die allgemeine Regel, Figuren aus Zeichentrickserien und
Comics zu imitieren. Selbst Graffiti-Figuren aus den verschiedensten
Lindern sehen sich sehr dhnlich, mit ihren groRen Augen (wie in den
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weltweit ausgestrahlten japanischen Zeichentrickserien) und ihrem
afroamerikanischen HipHop-Kleidungsstil.” Mit ihrer Anpassung
simtlicher Aspekte und Farben aus ihrem ethnischen Arsenal geben
die Jugendlichen dem globalisierten bildlichen Graffiti ihre eigene
Note und schaffen damit einen lokalen Graffiti-Stil. In so einem Fall
wird aus Graffiti ein Bereich, in dem Kultur auf der Basis der Bricolage
konstruiert und mit globalen und lokalen Motiven angereichert wird.

Manchmal gehen die Graffiti-Kiinstler auch etwas weiter und
entwickeln ihren ganz eigenen Stil, welcher ihnen die Moglichkeit
eréffnet, zur Malerei zu wechseln. Erhan, oder Gino, ist einer dieser
Kiinstler. Erhan war Graffiti-Kiinstler, jetzt ist er Maler. Obwohl gera-
de 20 Jahre alt, hat er schon des Ofteren in Deutschland ausgestellt. Er
arbeitet in einem Atelier auf dem Dachboden des Jugendzentrums
Naunyn Ritze. Die Titel seiner Werke sind alle englisch, z.B. »Jump to
the Future«, »Disappearing Footsteps«, »Eagle Eyes«, »Birth of Vir-
gin« und »Dedicated to Hasan«. Durch das Englische fiihlt er sich in
die globale Kultur eingegliedert. Durch den Wandel vom bildlichen
Graffiti zur Malerei wirkt seine Arbeit postmodern. Was er dem Pub-
likum bietet, ist eine hybride Kunstform, die aus zwei ausgeprigten
Kunstformen besteht: Graffiti und Malerei.

Jugendlicher HipHop-Stil: Eine kulturelle Bricolage

Auf den ersten Blick scheinen deutsch-tiirkische Jugendliche eine
konventionelle und essentialistische Form der kulturellen Identitit
auszuiiben, die sie dem vorgefertigten Angebot an kulturellen Merk-
malen entnommen haben, die aus der Heimat von ihren Eltern hier-
her gebracht worden sind. Solch ein Fazit wire dennoch irrefithrend,
da die Formation und Artikulation der kulturellen Identitit ein Pro-
zess ist, der nicht von dem permanenten Verkehr zwischen simtli-
chen sozialen Gruppen, Klassen und Kulturen unabhingig ist. Wie
Czarina Wilpert (1989: 21) auch richtig behauptet,

wwird die Signifikanz des Konzepts der kulturellen Identitat im Rahmen dieses Schemas von
der Vermutung abgeleitet, dass Kultur eine Ressource in der Konstruktion einer kollektiven
ethnischen Identitdt wird. Es ist aber nicht so, dass Kultur, die sich in einem Prozess der
kontinuierlichen Transformation befindet, als etwas Statisches oder Festes betrachtet wird,
so wie es auch nicht der Fall ist, dass von einer »luwanderergemeinschaftc angenommen
wird, dass sie als homogene, abgeschlossene kulturelle Entitdt innerhalb einer fremden
Gesellschaft lebt. Vielmehr kdnnen Elemente einer Kultur, ihre Ieichen und Symbole,
transformiert oder mit neuer Bedeutung gefiillt werden und nehmen hierbei eine neue
Relevanz an. Dies wird in einem bestimmten Kontext an einem bestimmten Ieitpunkt in
der Geschichte erreicht in dem Iusammenspiel mit den Bedingungen und Prinzipien, die
das Leben des Zuwandernachwuchses strukturieren, und in Bezug auf die Ressourcen, die
sie zum Verstandnis ihrer Umwelt zur Hand haben ...«
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Wilpert erinnert uns hier an zwei besonders relevante Punkte. Der
erste bezieht sich auf die Tatsache, dass Reifikation von Kultur in der
Diaspora als wichtiges Instrument im Prozess der Formation der
Identitit benutzt wird. Der zweite Punkt betrifft die Tatsache, dass die
gemeinschaftliche Kultur, die im Diaspora-Raum geformt wird, den
kulturellen Verlockungen der breiteren Gesellschaft nicht ganz im-
mun, unverindert oder immer klar und zweideutig entgegenstehen
muss. Kreuzberg ist kein traditionelles Dérfchen, das kulturell, sozial,
und 6kologisch von der Mehrheitsgesellschaft abgeschnitten ist; seine
Gemeinschaftskultur kann nicht der Gemeinschaft gleichgestellt wer-
den (Téennies 1957).

In diesem Sinn gibt es mindestens drei Hauptpfeiler, die die kulturel-
le Identifikation der deutsch-tiirkischen HipHop-Jugend in Berlin
formen:

1. »Authentizitit« als Ausdruck einer imaginierten anatolischen
Kultur;

2. globale Kultur, hauptsichlich die Imitation urbaner afroamerika-
nischer Symbole; und

3. deutsche Kultur, die sich auf den Lebensstil der gleichaltrigen
Deutschen bezieht, dem sich die deutsch-tiirkischen Jugendlichen
anpassen wollen.

Beispielsweise spiegelt die Sprache der deutsch-tiirkischen Jugend in
Berlin die Mischung ihrer tiirkischen, deutschen und kosmopoliti-
schen Identitit wider, als Hinweis auf die »mehrfache kulturelle
Kompetenz« des Zuwanderernachwuchses (vgl. auch Kaya 2000).?
Moderne Diasporagemeinschaften miissen lernen, mindestens zwei
Identititen innezuwohnen, »um zwei kulturelle Sprachen zu spre-
chen, zu iibersetzen und zwischen ihnen zu verhandeln« (Hall 1993:
310). Menschen, die Bricolagekulturen angehéren, streben entweder
in Richtung »Tradition« oder »Ubersetzung« hin. Auf Tradition hin-
zustreben verzeichnet den Versuch, die frithere Urspriinglichkeit und
Authentizitit herzustellen, die als verloren gelten. Auf Ubersetzung zu
setzen bestitigt hingegen die Tatsache, dass Identitit dem Spiel der
Geschichte, Politik, Reprisentation und des Unterschieds unterliegt
statt dem der Urspriinglichkeit (ebd.: 309).

HipHop-Kultur ist unter der berlintiirkischen Jugend beliebt ge-
worden als Ergebnis eines Prozesses der Komprimierung von Zeit
und Raum. Es ist eine Art Jugendkultur, die Jugendlichen die Mog-
lichkeit bietet, Solidarititsnetzwerke gegen die Schliisselthemen der
Moderne wie Kapitalismus, Industrialismus, Uberwachung und
Militarismus zu etablieren. Die Strukturen der HipHop-Gemeinschaft
versorgen Jugendliche mit der notigen Ausstattung, um gegen die
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destabilisierenden Auswirkungen sowohl der Moderne, beispielsweise
in Form von Ausgrenzung, Rassismus und Xenophobie, als auch des
strukturellen Aufenseitertums anzukimpfen. In anderen Worten
bietet HipHop den Jugendlichen eine Plattform, auf der sie eine Iden-
tititspolitik vorfithren kénnen, die dem entspricht, was Ulrich Beck
(1990) als »Sub-Politik« oder Anthony Giddens (1994: 14-15) als »life
politics« bezeichnen. Dies ist eine Form von Politik, mit der sich die
Jugendlichen von dem willkiirlichen Griff der Tradition, von den Ein-
schrinkungen der elterlichen Kultur, von willkiirlicher Machtausii-
bung und von dem Zwang der materiellen Mingel emanzipieren kon-
nen. Diese Art Politik der Identitiit ist keine Politik der Lebenschancen,
wie sie Giddens (1994: 14) nennt, vielmehr eine Politik des Lebensstils.
Sie beschiftigt sich damit, wie Individuen (als rationale Akteure) in
einer Welt leben sollten, in der was frither durch die Natur oder Tradi-
tion festgelegt wurde, heute menschlichen Entscheidungen unterliegt.

Fazuir: EIN RHIZOMATISCHER Raum BIw. DRITTE KuLTuRr

Dieser Beitrag versucht, ein alternatives Bild einer Gruppe von berlin-
tirkischen Jugendlichen zu vermitteln im Gegensatz zur Art und Wei-
se, wie sie von den dominanten Reprisentationsregimes dargestellt
werden. Es gibt keine Zweifel daran, dass HipHop-Gemeinschaften als
»postmoderne Stimme« oder »heteronome Gruppen« beschrieben
werden konnen, die ihren Mitgliedern die Fahigkeit zur Selbstverteidi-
gung gegen Einsambkeit, Unsicherheit, Unklarheit, Armut, Rassismus
und Mehrheitsnationalismus bieten. Nichtsdestoweniger weisen diese
HipHop-Gemeinschaften eigene Merkmale auf, die sie in kritische
und progressive soziale Formationen verwandeln. Tiirkische HipHop-
Jugendliche in Berlin konstituieren eine einmalige Erfahrung in dem
Sinne, dass sie den Formationsprozess einer kulturellen Identitit ver-
deutlichen, die als Kritik der kartesischen Biniroppositionen aufgefasst
wird. Sie konstruieren und rekonstruieren ihre kulturelle Identitit in
einem Prozess, in dem die Konjunktionen entweder (Ttrkisch) und oder
(Deutsch) bewusst abgelehnt wurden. Stattdessen benutzen sie die
Konjunktion und... und... und... im Prozess der Formation von Identitit
im Sinne von »Deutsch und Tiirkisch und global und... und... und...«
Wie oben zitiert, umschreibt Azize-A diesen Geisteszustand wie folgt:
»Ich will zeigen, dass wir nicht mehr zwischen zwei Stithlen sitzen,
wir haben einen >dritten Stuhl< zwischen diesen beiden [...].«

So stellen diese Jugendlichen eine einzigartige Subjektivitit dar,
eine dritte Position, in der man sich von der kartesischen Dualitit ent-
halten kann. Diese Form von Subjektivitit wird generell als »dritte Kul-
tur« von Wissenschaftlern wie Homi Bhabha, Stuart Hall, Paul Gilroy,
Mike Featherstone, Felix Guattari und Gilles Deleuze, die dazu neigen
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den konventionellen Binirismus aufzubrechen, bezeichnet (Bhabha
1994; Guattari 1989; Hall 1991; Gilroy 1987; Featherstone 1990; De-
leuze und Guattari 1987). Die dritte Kultur ist eine Bricolage, in der
sich Elemente aus verschiedenen kulturellen Traditionen, Quellen
und Diskursen permanent vermengen und vermischen und neben-
einander gestellt werden. Der dritte Raum ist das, was Homi Bhabha
als »differentielles Gemeinsamkeitsgrad« bezeichnet, und den Felix
Guattari (1989: 14) als »Prozess der Heterogenese« benennt. Mit den
Prozessen der Heterogenese negiert Guattari die Hegelsche und Marxis-
tische Dialektik, dessen Ziel die »Losung« der Gegenteile ist. Er
argumentiert, dass »es eher unser Ziel sein sollte, individuelle Kultu-
ren zu fordern, wihrend wir gleichzeitig neue Buirgerschaftsvertrige
erfinden: eine Staatsordnung schaffen in der Einzigartigkeit, Aus-
nahmen, und Raritit unter den am wenigsten repressiven Umstinden
koexistieren kénnen« (ebd.: 14). Er beschreibt diese Formation »als
eine Logik der »einbezogenen Mitte« in der schwarz und weifd unklar
sind, in der das Hiibsche neben dem Hisslichen koexistiert, das Inne-
re mit dem Auferen, das >gute< Objekt mit dem schlechten« (ebd.: 14),
und das Selbst mit dem Anderen. Von dem Prozess der Heterogenese
oder der kulturellen Bricolage wird erwartet, dass er zur Herausbil-
dung starker Subjektivititen fithrt. Der Begriff Rhizom zum Beispiel,
der von Deleuze/ Guattari (1987) geprigt wurde, entspricht diesem
Phinomen, das generell bei vielen Diasporasubjekten in Erscheinung
tritt, insbesondere bei den deutsch-tiirkischen Jugendlichen: Rhizom
ist ein wurzelhafter Halm unter der Erde, der Wurzeln unterhalb
produziert und Sprosse von der Oberfliche her hoch schickt. In der
Erklirung der Bedeutung von Rhizom bieten uns Deleuze/Guattari
einen uiberzeugenden Standpunkt:

»Ein Rhizom hat weder Anfang noch Ende, es ist immer in der Mitte, zwischen den Din-
gen, ein Iwischenstiick, Intermezzo. Der Baum ist Filiation, aber das Rhizom ist Allianz,
einzig und allein Allianz. Der Baum braucht das Verb »sein«, doch das Rhizom findet sei-
nen Iusammenhalt in der Konjunktion nund... und... und...«. In dieser Konjunktion
liegt geng Kraft, um das Verb nsein« zu erschiittern und zu entwurzeln. Wohin geht ihr?
Woher kommt ihr? Was wollt ihr erreichen? Das sind unniitze Fragen. Reinen Tisch ma-
chen, bei Null anfangen oder neu beginnen, einen Anfang oder eine Grundlage suchen —
all das sind falsche Vorstellungen von Reise und Bewegung [...] Die Mitte ist eben kein
Mittelwert, sondern im Gegenteil der Ort, an dem die Dinge beschleunigt werden (Deleu-
ze/Guattari 1992: 41f.).«

Die »Mitte« bezieht sich nicht auf »gefangen dazwischen«, sondern
bedeutet vielmehr einen in sich abgetrennten Raum, den zum Beispiel
Diasporasubjekte, bricoleurs, Kosmopoliten und Hybride bewohnen.
Mit dem Wissen, dass solche neuen kosmopolitischen Formen dem
dritten Raum entspringen, kénnen wir uns fiir eine Beziehung 6ffnen,
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die uns iibertrifft, die jenseits und fern von uns existiert, anstatt dass
wir das Andere vollstindig erkliren und assimilieren, was er/sie wie-
derum auf unsere Weltsicht reduziert.

Kulturelle Bricolage konstituiert also in gewisser Hinsicht einen
»dritten Raumc, der es anderen Positionen erméglicht, aufzutauchen
(Bhabha 1994: 211). Dieser Prozess fithrt zur Erscheinung einer
transnationalen Identitit, oder dessen, was Gilroy (1987: 13) eine
»synkretische Kultur« nennt. Wie Gilroy (ebd.) behauptet, »entwickelt
sich Kultur nicht entlang ethnisch absoluter Linien sondern in kom-
plexen, dynamischen Mustern des Synkretismus«. Kulturelle Identitit
ist nichts Festgelegtes und Permanentes, »sie bezieht sich auf das Wer-
den sowie das Dasein und ist nie abgeschlossen, sondern im stetigen
Prozess« (Hall 1991: 47). So wird die kulturelle Identitit der deutsch-
tiirkischen Jugend auf der Basis eines kontinuierlichen Dialogs zwi-
schen Vergangenheit und Zukunft, zwischen Heimatland und Land
der Niederlassung, zwischen verschiedenen Welten der Bedeutung,
zwischen simtlichen Lebenswelten, zwischen globalen Bden und
lokalem Widerstand, zwischen »roots« und »Routen«, und zwischen
»hier« und »dort«. Die Definition Gilroys (1987, 1993) einer Form der
Dualitit des Bewusstseins — mit direktem Verweis auf das Konzept
von W.E.B. Du Bois des »doppelten Bewusstseins« — unterstreicht das
Bewusstsein der Diaspora-Individuen fir Multilokalitit, die von ihren
Verbindungen zu solchen gegebenen, fortdauernden Dialogen abgelei-
tet wird. Das »doppelte Bewusstsein« des Diasporasubjekts dient dazu,
die Liicke zwischen dem Lokalen und dem Globalen zu schliefRen.

Die synkretische »dritte Kultur« der tiirkischen HipHop-Jugendli-
chen stammt von ihrer multikulturellen Kompetenz, die es ihnen
ermoglicht, zwischen den verschiedenen Kulturen, wie der elterli-
chen, Minderheiten-, Mehrheits- und globalen Kultur, zu wechseln.
Um es anders auszudriicken, mit Hilfe der Mischung aus »Tradition«
und »Ubersetzung«, Authentizitit und Synkretismus, Erbe und Politik
formen sie ihre kulturelle Identitit. Die Praxis der kulturellen Brico-
lage fordert eine Beziehung unter heterogenen Elementen in einem
bedeutsamen Ensemble, das sowohl Harmonie als auch Spannung
aufweist (Clifford 1997: 12). Diese multikulturelle Kompetenz wird an
Hand von transnationalen Kommunikations- und Transportmitteln
erlangt und hilt den Schritt und die Dichte der Beziehungen der
Diasporajugend mit der Heimat und der ganzen Welt aufrecht. Die
»dritte Kultur«, die von der Diasporajugend geformt wird, hat auch
gleichzeitig ein progressives Wesen. Diese synkretische Kultur, wie
Melucci (1989: 14) richtig behauptet, ist »eine Reise in unbekanntes
Terrain [...] [die] uns beibringt, Ambivalenzen zu erkennen, uns ermu-
tigt, verschiedene Ansichten anzuerkennen and dabei ein Bewusstsein
fur potenzielle Freiheiten stimuliert [...].«™#

Die Konstruktion synkretischer Kulturen, wie sie in diesem Bei-
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trag am Beispiel der diasporischen HipHop-Jugendkultur aus dem
Milieu der Arbeiterklasse veranschaulicht wurde, steht auch dem
traditionellen, holistischen Kulturkonzept, das Kulturen in ausgeprig-
te, soziale Schubladen mit getrennten Mengen an »geteilten Bedeu-
tungen und Werten« einsperrt, kritisch gegentiber. Der Gedanke, dass
Kulturen synkretisch, kontextuell und situationsbezogen hergestellt
und reproduziert werden, ist wesentlich besser anzuwenden und plau-
sibler, um die kulturelle Verbreitung und Austausch in staatsiiber-
greifenden Riumen in Erwigung zu ziehen. Wie von Thomas Faist
(2000: 24-25) erwihnt, gibt es vier mogliche Alternativprojekte, um
Migranten und/oder Diaspora in das soziokulturelle System einzu-
gliedern: Assimilation, kultureller Pluralismus, Hybriditit und Syn-
kretismus. Kultureller Synkretismus oder kulturelle Bricolage setzt das
Individuum als sozialer Agent voraus, der fihig ist, Entscheidungen
zu treffen, und wbertrifft die kartesische Dualitit von Titigkeit und
Struktur. Das synkretische Konzept der Kultur negiert das traditionelle
Konzept der Kultur und beteuert, was Rosaldo (1989: 26) sagte: »Kul-
turen werden erlernt, und nicht genetisch enkodiert«.

Aus dem Englischen von Oliver Koehler

ANMERKUNGEN

I Scribo ergo sum: Ich mache Graffiti also bin ich. Mein Dank geht
an Dr. Bianca Kaiser and Bahar Sahin fiir die Durchsicht dieses Bei-
trags und ihre wertvollen Hinweise.

2 Die Analogie zu Odysseus und Abraham gehort Emmanuel
Levinas (1986: 348; 1987: 91). In seiner Erklirung zum Versuch der
konventionellen Philosophie, nach Wissen iiber den >Anderen< zu
streben, behauptet Levinas, dass die Geschichte der Philosophie wie
die Geschichte des Odysseus sei, der >durch alle seine Wanderschaften
nur zu seiner Heimatinsel zuriickkehrt< (1986: 348). Thm gefiel eher
die Geschichte Abrahams als die des Odysseus. Konventionelle Philo-
sophie strebte immer danach, zum bekannten Terrain des >Seins, der
>Wahrheit< und des »Gleichen< zuriickzukehren; Levinas versucht, es
in eine ganz andere Richtung zu lenken. Er schlug vor, dass die Philo-
sophie akzeptieren sollte, dass sie, anstatt das Wissen dariiber zu
suchen, das Andere nicht kennt, nicht kennen kann, und nicht ken-
nen sollte.

3 Zum Diaspora-Konzept vgl. weiterhin Kaya (2000, 2001).

4 Fiir einen Uberblick {iber Kultur als eine Dimension der Phi-
nomene und als eine Substanz in der Diaspora vgl. Appadurai (1997:

13).
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5 Im Jahr 2000 l6ste sich die Gruppe auf Grund des plétzlichen
Todes von MC Boe-B auf. Die anderen Mitglieder der Gruppe arbeiten
als Kiinstler bei anderen Gruppen mit.

6 Die Gruppe benutzt alte populire tiirkische Melodien von Baris
Mango, Zuilfii Livaneli und Sezen Aksu als Samples.

7 Der Begriff >doppeltes Diasporabewusstsein< wird von Gilroys
Konzept der >double consciousness«< abgeleitet — ein Begriff, den er
anhand von W.E.B. Du Bois neu deutete (vgl. Gilroy 1987).

8 Gurbet ist ein arabischer Begriff, das von garaba stammt, d.h.
>verlassen, abreisen, abwesend sein, in ein fremdes Land ziehen, aus-
wandern, von der Heimat entfernt sein, als Auslinder in einem Land
leben«. Wichtig daran ist, dass sich gurbet nicht unbedingt auf ein
fremdes Land beziehen muss, da man auch genauso gut im eigenen
Land gurbet sein kann.

9 Kadikdy ist ein Stadtteil auf der anatolischen Seite Istanbuls. MC
Boe-B erwihnt den Namen Kadikdy, weil er dort geboren wurde.

10 In ihrer Arbeit zu Graffiti hat Blume (198s) die historischen
Aspekte, Quellen, Formen, Funktionen und Ansprachen von Graffiti
untersucht.

11 >Produktiv< wird von seinen Marxistischen Konnotationen be-
freit, die das Subjekt in einer Ideologie des Produktionismus ein-
sperrt. Der Begriff ist eher im Sinne von Lefebvre zu verstehen, der
das rohe und brutale Diktat der Okonomie bewiltigt.

12 Fiir einen Uberblick, vgl. Henkel et al. (1994).

13 Alund (1992: 75) erwihnt die >doppelte kulturelle Kompetenz«
im schwedischen Zusammenhang, um die kulturelle Bricolage der
Immigrantenjugend zu beschreiben, die gleichzeitig sowohl in die
elterliche kulturelle Identitit als auch in ihr Dasein als Schweden
reinpassen.

14 Das progressive Wesen der >dritten Kultur< muss sich nicht un-
bedingt auf alle tiirkischen Diaspora-Jugendgruppen anwenden las-
sen. Offensichtlich ist die tiirkische Diaspora in Deutschland nicht
homogen, sondern besteht vielmehr aus verschiedenen Diasporas.
Zum Beispiel bildet die islamische Diaspora eine von vielen. Tiirki-
sche Religionsgemeinschaften (cemaat) wie Milli Goriis, Silleymancis,
Nurcus und Kaplancis, die fundamentalistische Glaubenssitze pfle-
gen, sind um das herum konstruiert, was Salman Rushdie (1990) als
»Absolutismus des Reinen« bezeichnet. »Die Aposteln der Reinheitc,
argumentiert er, werden stindig von der Angst getrieben, dass »die
Vermischung mit einer anderen Kultur unweigerlich ihre eigene
schwichen und zerstéren wird«. Sie glauben, dass die Kommunika-
tion mit »Ungldubigen« ihr spirituelles Glaubenssystem nicht stirkt.
So bleiben diese religiosen Gruppen lieber innerhalb ihrer geschlos-
senen Religionsgemeinschaften bei einander, um sich von der christ-
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lichen Gesellschaft zu distanzieren. Fiir einen Uberblick iiber Siiley-
mancis, Nurcus und Kaplancis vgl. Schiffauer (1997).

LITERATUR

Abadan-Unat, N.: »Turkish Migration to Europe 1960-1975: A Balance
Sheet of Achievements and Failures«, in: N. Abadan-Unat (Hg.),
Turkish Workers in Europe 1960-1975, Leiden: E.J. Brill 1976.

Abadan-Unat, N.: »Identity Crisis of Turkish Migrants«, in: I. Bas-
g6z/N. Furniss (Hg.), Turkish Workers in Europe, Indiana
University Turkish Studies 1985.

Alund, A.: »Immigrant Youth: Transnational Identities«, in: C. Palm-
gren et al. (Hg.), Ethnicity in Youth Culture, Stockholm: Stockholm
University Press 1992, S. 73-94.

Appadurai, A.: Modernity at Large. Cultural Dimensions of Globalization,
Minnesota: University of Minnesota Press 1997.

Bauman, Z.: Community: Seeking Safety in an Insecure World, Cam-
bridge: Polity Press 2001.

Beck, U.: The Reinvention of Politics, Cambridge: Polity Press 19906.

Bhabha, H.: »The Third Spacec, in: J. Rutherford (Hg.), Identity. Com-
munity, Culture, Difference, London: Lawrence & Wishard 1990.

Bhabha, H.: The Location of Culture, London: Routledge 1994.

Blume, R.: »Graffiti«, in: Teun A. Van Dijk (Hg.), Discourse and Litera-
ture. New Approaches to the Analaysis of Literary Genres, Ams-
terdam: John Benjamins 1985.

Bottomley, G.: »Cultures, multiculturalism and the politics of repre-
sentationc, in: Journal of Intercultural Studies 2 (1987), S. 1-9.

Boyarin, D./Boyarin, J.: »Diaspora: Generation and the Ground of
Jewish Identity«, in: Critical Inquiry 19 (1993), S. 693-725.

Clifford, J.: »Diasporas«, in: Cultural Anthropology 9/3 (1994), S. 302-
338.

Clifford, J.: Predicament of Culture, Cambridge, MA: Harvard Universi-
ty Press 1988.

Clifford, J.: »Traveling Cultures«, in: L. Grossberg, C. Nelson and
P. Treichler (Hg.), Cultural Studies, New York: Routledge 1992,
S. 96-116.

Clifford, J.: Routes. Travel and Translation in the Late Twentieth Century,
Cambridge: Harvard University Press 1997.

Cohen, R.: »From Victims to Challengers«, in: International Affairs
72/3 (1996), S. 507-520.

Cohen, R.: Global Diasporas. An Introduction, London: UCL Press 1997.

Deleuze, G./Guattari, F.: Tausend Plateaus. Kapitalismus und Schizo-
phrenie, Berlin: Merve 1992.

Access - ()T


https://doi.org/10.14361/9783839401149-013
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

270 | Ayhan Kaya

Der Spiegel 16: »Auslinder und Deutsche. Gefihrlich fremd das Schei-
tern der multikulturellen Gesellschaft«, 1992

Durkheim, E.: The Elementary Forms of the Religious Life, New York:
Collier 1961.

Elfleim, D.: »From Krauts with Attitude to Turks with Attitude: some
aspects of German hip-hop history«, in: Popular Music 17 (1996),
S. 255-265.

Faist, T.: »The Border-Crossing Expansion of Spaces: Common Ques-
tions, Concepts and Topics«, in: Summer Institute Working Paper
1, InIIS, University of Bremen 2000.

Featherstone, M.: Global Culture: Nationalism, Globalization and Mo-
dernity, London: Sage Publications 199o0.

Focus 31: »Gefdhrlich Auslinder«, 1997

Ganguly, K.: »Migrant Identities. Personal Memory and the Construc-
tion of Selfhood, in: Cultural Studies 6/1 (1992), S. 27-49.

Gans, H.J.: »Symbolic ethnicity: The future of ethnic groups and cul-
tures in America, in: Ethnic and Racial Studies 2/1 (1979), S. 1-
20.

Giddens, A.: Beyond Left and Right: The Future of Radical Politics, Cam-
bridge: Polity Press 1994.

Gilroy, P.: »Diasporac, in: Paragraph 17/3 (1994), S. 207-210.

Gilroy, P.: »Roots and Routes. Black Identity as an Outernational Pro-
ject«, in: H.W. Harris et al. (Hg.), Racial and Ethnic Identity. Psy-
chological Development and Creative Expression, London: Routledge
1995.

Gilroy, P.: There Ain’t no Black in the Union Jack, London: Hutchinson
1987.

Gilroy, P.: Black Atlantic. Double Consciousness and Modernity, Cam-
bridge: Harvard University Press 1993.

Greve, M.: »Deutsche Exportschlager«, Tageszeitung »taz« vom 20.
August 1996.

Greve, M.: Alla Turca. Music aus der Tiirkei in Berlin, Berlin: Die Aus-
linderbeauftragte des Senats 1997.

Guattari, F.: »The Three Ecologies«, in: New Formations 8 (1989),
S. 131-147.

Hall, S.: »Old and New Identities, Old and New Ethnicities«, in: An-
thony D. King (Hg.), Culture, Globalization and the World-System,
London: Macmillan Press 1991.

Hall, S.: »The Question of Cultural Identity«, in: S. Hall et al. (Hg.),
Modernity and Its Futures, Cambridge: Polity Press 1993, S. 274-
325.

Hall, S.: »Cultural Identity and Diaspora, in: P. Williams and L.
Chrisman (Hg.), Colonial Discourse and Post-Colonial Theory,
New York: Columbia University Press 1994.

Access - ()T


https://doi.org/10.14361/9783839401149-013
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

nScribo Ergo Sum: Islamic Force und Berlin-Tiirken | 271

Hebdige, D.: Subculture: The Meaning of Style, London: Routledge
1979-

Hebdige, D.: Hiding in the Light, London: Routledge 1988.

Heitmeyer, W. et al.: Verlockender Fundamentalismus, Frankfurt a.M.:

Suhrkamp Verlag 1997.

Henkel, O. et al.: Spray City. Graffiti in Berlin, Berlin: Akademie der
Kiinste 1994.

Horowitz, R.: Honor and the American Dream. Culture and Identity in a
Chicano Community, New Brunswick: Rutgers University Press
1983.

Kagitcibasi, C.: »Alienation of the Outsider: The Plight of Migrantsc,
in: International Migration XXV/2 (1987), S. 195-210.

Kaya, A.: »Multicultural Clientalism and Berlin-Alevis«, in: New Per-
spectives on Turkey 18 (1998).

Kaya, A.: Sicher in Kreuzberg. Berlin’deki Kiigiik Istanbul, Istanbul: Biike
Yayinlari 2000.

Kaya, A.: Constructing Diasporas. Turkish Hip-Hop Youth in Berlin, Bie-
lefeld: transcript Verlag 2001.

Kéhne, G./A. Kepenek.: »Hiphop fiir Atatiirk«, Zeit Magazin 18
(1997), S. 16-22.

Lefebvre, H.: The Production of Space, Oxford: Blackwell 1989.

Levinas, E.: »The Trace of the Other«, in: Deconstruction in Context,
Chicago: University of Chicago Press 1986.

Levinas, E.: Collected Philosophical Papers, The Netherlands: Kluwer
Academic Publishers 1987.

Maffesoli, M.: The Time of the Tribes, London: Sage Publications 1996.

Mandel, R.: »Shifting Centres and emergent identities. Turkey and
Germany in the lives of Turkish Gastarbeiter«, in: D.F. Eickel-
man/]. Piscatori (Hg.), Muslim Travellers: Pilgrimage, migration,
and the religious imagination, London: Routledge 1990, S. 153-171.

Melucci, A.: Nomads of the Present. Social Movements and Individual
Needs in Contemporary Society, London: Hutchinson Radius 1989.

Mushaben, J.M.: »A Crisis of Culture. Isolation and Integration
Among Guestworkers in the German Federal Republick, in: I.
Basg6z/N. Furniss (Hg.), Turkish Workers in Europe, Blooming-
ton: Indiana University Press 1985.

Onder, Z.: »Muslim-Turkish Children in Germany. Sociocultural
Problemsx, in: Migrationworld XXIV/5 (1996), S. 18-24.

Robertson, R.: »Globalisation: Time-Space and Homogeneity-Hete-
rogeneity«, in: M. Featherstone et al. (Hg.), Global Modernities,
London: Sage 1995.

Robins, K./David Morley: »Almanci, Yabanci«, in: Cultural Studies
10/2 (1990).

Rosaldo, R.: Culture and Truth. The Remaking of Social Analysis, Lon-
don: Routledge 1989.

Access - ()T


https://doi.org/10.14361/9783839401149-013
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

272 | Ayhan Kaya

Rushdie, S.: Imaginary Homelands, London: Granta 1991.

Safran, W.: »Diasporas in Modern Societies. Myths of Homeland and
Return, in: Diaspora 1/1 (1991), S. 83-99.

Sheffer, G.: »A new field of study: modern diasporas in international
politics«, in: G. Sheffer (Hg.), Modern Diasporas in International
Politics, London: Croom Helm 1986.

Sheffer, G.: »The emergence of new ethno-national diasporas«, in:
Migration 28 (1995), S. 5-28.

Schiffauer, W.: »Islamic Vision and Social Reality. The Political Cul-
ture of Sunni Muslims in Germany, in: S. Vertovec/C. Peach
(Hg.), Islam in Europe. The Politics of Religion and Community,
London: MacMillan Press 1997.

Suhr, H.: » Auslgnderliteratur. Minority literature in the Federal Repub-
lic of Germanyx, in: New German Critique 46 (1989).

Téennies, F.: Community and Society, New York: Harper and Row
1957

Trauffetter, G.: »Wer ist schon Madonna? Wir wollen Yonca«, Siid-
deutsche Zeitung 133 (12. Juni 1995).

Van Hear, N.: New Diasporas. The Mass Exodus, Dispersal and Regrou-
ping of Migrant Communities, London: UCL Press 1998.

Vertovec, S.: »Young Muslims in Keighley, West Yorkshire. Cultural
identity, context and >community««, Unpublished Research Paper,
Coventry: Centre for Research in Ethnic Relations, University of
Warwick 1995.

Vertovec, S.: »Comparative Issues in, and multiple meanings of, the
South Asian Religious Diaspora«, Conference Paper presented at
the >Conference on The Comparative Study of the South Asian
Diaspora: Religious Experience in Britain, Canada and USA«,
London: School of Oriental and African Studies, 4-6 November
1996.

Vertovec, S.: »Diasporac, in: E. Cashmore (Hg.), Dictionary of Race and
Ethnic Relations, London: Routledge 1997.

Wahlbeck, O.: Kurdish Diasporas. A Comparative Study of Kurdish Refu-
gee Communities, London: MacMillan 1999.

Wallman, S.: »The Boundaries of >Race«. Processes of Ethnicity in
England«, in: Man 13/2 (1978).

Wilpert, C.: »Ethnic and Cultural Identity. Ethnicity and the Second
Generation in the Context of European Migration, in: K. Lieb-
kind (Hg.), New Identities in Europe. Immigrant Ancestry and the
Ethnic Identity of Youth, Aldershot: Gower 1989, S. 6-24.

Access - ()T


https://doi.org/10.14361/9783839401149-013
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

