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1. Einleitung

„Es ist ungeheuer einfach“, sagte er, „der Kannibale frißt seine Gegner, seine Eltern und Kinder, nicht weil es ihm schmeckt – auch das mag hin und wieder als nicht beabsichtigter Genuß der Schlange, die wir in unserer Bauchhöhle beherbergen, hinzukommen -, er verzehrt mit dem Fleisch die sichtbaren und geheimen Kräfte des Opfers. Er wird das Grab seiner Eltern, seiner Brüder und Feinde – die schweigsame Erde. Er wächst daran wie ein Baum, der seine Wurzeln bis zu den Toten hinabsenkt. Er ernährt sich. Er ernährt sich sinnvoll mit beseelter Speise, die ihm gemäß ist. Und es ist kein Verbrechen, sich zu nähren. Es ist ein Kreislauf.“

Hans Henny Jahnn, Fluß ohne Ufer (1948)

Wohl kein zweites Element fremder Kulturen besitzt einen so allgemeinen Bekanntheitsgrad außerhalb des kleinen Kreises kulturkundlicher Fachwissenschaftler wie der Kannibalismus.
 Bis zum heutigen Tage ist der Kannibale eine Schlüsselfigur in der Repräsentation des Primitiven. Mögen sich auch die ersten Erwähnungen dieses Phänomens und vielleicht auch viele spätere Berichte auf tatsächlich stattgefundene Begebenheiten berufen haben, so zeigt sich dennoch schnell, wie zweifelhaft die Berichterstattung über die Kannibalen insgesamt ist. Der Mangel an Augenzeugen anthropophager Praktiken war nicht zu übersehen und die Authentizität der angeblich Anthropophagie bezeugenden Dokumente wurde nicht hinreichend hinterfragt, da die Frage nach der Realität des Phänomens offensichtlich nie im Vordergrund stand. Die Gründe für die finalistische Interpretationsmethode und die Absichten dieser ergebnisorientierten Arbeitsweise im Umgang mit dem Phänomen Kannibalismus ist ein Aspekt, der in dieser Arbeit herausgestellt werden soll. Dabei kann und soll die Frage nach der realen Existenz nicht geklärt werden.
 

Nicht in erster Linie das Fremde und Unentzifferbare – der Kannibalismus selbst - soll in den Blick genommen werden, sondern der Augenblick der Konstruktion einer Differenz zwischen Eigenem und Fremdem.

Das potentielle Fehlen einer faktischen Basis hat nicht verhindert, daß der Kannibalismus zu einem universalen Thema nicht nur der europäischen Theorie und Phantasie geworden ist, wobei sich die Bedeutung des Kannibalismus-Mythos in verschiedenen Epochen und geographischen Orten stark wandelt. Kannibale ist der ursprüngliche Name für die Caribas, einem Volk der Antillen.
 Ein Kannibale ist ein Mensch, insbesondere ein Wilder, der menschliches Fleisch zu sich nimmt: ein Anthropophage. Allgemein geht man von einer weiten Verbreitung des Kannibalismus zu allen Zeiten und in allen Gebieten der Erde aus. In den meisten Studien wurden nur Fälle von Kannibalismus aufgenommen, die „zur Sitte, zum festen Bestandteil einer Kultur geworden“ sind, während „alle bloßen Einzelfälle als zufällig außer Betracht“ gelassen wurden.
 

Die immer wieder zu beobachtende spontane Gedankenverbindung zwischen Kannibalismus und zeitlich, räumlich und sozialer Distanz ist durchaus nicht unbegründet. Sie ist im Gegenteil das erste und einzige Verbindende, was beim genaueren Studium der Zeugnisse und Zeugen zum Phänomen Kannibalismus aus allen Zeiten und Weltgegenden sofort ins Auge fällt. Menschenfresser waren und sind ein „Jenseits-der-Grenze“-Phänomen.
 Sie existieren immer nur „dort“, wo und nur solange es eine Grenze gibt zwischen der Welt der Berichterstatter und jener ganz anderen Welt, deren Unkenntnis die Hypothese von der möglichen Existenz des ganz und gar anderen, selbst des Undenkbaren permanent bestärkt. 

Diese immerwährende Jenseits-der-Grenze-Position der Menschenfresser aller Zeiten und Weltgegenden ist durchaus nicht so selbstverständlich, wie uns diejenigen glauben machen wollen, welche das sofortige Verschwinden des Kannibalismus, wenn nicht gleich der Kannibalen in persona, nach ihrer Integration in die Welt der Beobachter auf den „zivilisatorischen Einfluß“ der Kolonisatoren und Missionare, zurückführen wollen.

Vor Kolumbus und den im Rahmen des kolonialistischen Unternehmens Europas folgenden Veröffentlichungen über die Kannibalen waren es der intra-europäische andere in der Gestalt des „Wilden Mannes“ oder die Hexen, die man des Verzehrs von Menschenfleisch beschuldigt hatte und die in Kapitel 3.1 als Vorläufer des Kannibalen behandelt werden. Die „Plinischen Rassen“ waren eine weitere Randgruppe, die man auf der sozialen Skala ganz unten angesiedelt hat und die als negative Selbstvorstellung fungierten, über welche sich Europa überhaupt als Kultur definiert hat. Bei den „Plinischen Rassen“ wird über die Reflexion des Körpers und seiner Grenzen ein Bild des anderen konstruiert. Es soll deutlich werden, daß dieser Diskurs über die Funktion des Körpers gleichzeitig ein Diskurs über die Grenzen des Selbst, konstituiert durch die Differenz zum anderen, darstellt.

Auch die mittelalterlichen Juden und viele reformatorische Sekten standen zum Strom der christlich-abendländlichen Kultur ihrer Zeit in dieser Position Jenseits-der-Grenze des Eigenen und Bekannten. Es gibt eine Fülle dokumentarischen Materials, welches diesem Personenkreis ebenso kannibalistische Praktiken zuspricht, wie den Hexen. Die Prozeßakten der Inquisition sind angefüllt mit detaillierten Beschreibungen kannibalistischer Exzesse dieser mythischen, aber für ihre Zeit äußerst realen Spezies von jenseits der Grenze christlicher Lebensweise, wie sie das Mittelalter zog. 

Im Kapitel 3.2 wird von der Projektion von der sozialen an die geographische Peripherie gesprochen, da viele Merkmale der „Plinischen Rassen“ und der europäischen Randgruppen in den Berichten von Kolumbus und den Briefen des Amerigo Vespucci über die Indianer und insbesondere über die Kannibalen der Neuen Welt erneut erscheinen. 

Es soll dargelegt werden, daß es sich bei den Darstellungen der Neuen Welt eher um ein bewußt verzerrtes Spiegelbild des europäischen Selbst, als um die Repräsentation amerikanischer Realität handelt. Amerika hatte, noch bevor es „entdeckt“ wurde, bereits seinen Platz in der europäischen Vorstellungswelt. 

Die Kategorie des Kannibalen hat bei der Konstruktion von kulturellen und nationalen Differenzen immer eine Schlüsselrolle gespielt: er ist der archetypische andere, das Schreckgespenst, welches all das verkörpert, was die Zivilisation nach ihrer eigenen Definition gerade nicht ist. Der Kannibale lieferte die perfekte Vorstellung für die dem Zivilisationsprozeß feindlichen Kräfte, die wilde, ungezähmte, den Zivilisationsprozeß bedrohende Natur. Diese Kraft kann auch auf die eigene kulturelle Vergangenheit projiziert werden, als einen Status der Unzivilisiertheit, den man gerade überwunden hat und in den man fürchtet zurückfallen zu können.
 Die Figur
 des Kannibalen unterstützt so Erzählungen von Evolution und Entwicklung und macht die Überlegenheit des Zivilisierten über das Natürliche deutlich.
 Diese symbolische Resonanz auf den Kannibalismus erlangt zunehmende Bedeutung mit der Entdeckung der Neuen Welt, in der viele Historiker das Zentrum der Konstitution der modernen europäischen Kultur und Psyche sehen. 

In dieser Epoche wurde die Figur des Kannibalen genutzt, um die Notwendigkeit von Fortschritt und Individualismus zu unterstreichen und Kapitalismus und Imperialismus zu legitimieren. Die Figur des Kannibalen symbolisiert und kristallisiert den Prozeß, in dem sich ein imperialistisches Europa von dem Subjekt seiner kolonialen Expansion abgrenzt und liefert gleichzeitig die moralische Rechtfertigung für diese Expansion. Seit der Zeit von Kolumbus wurde Kannibale synonym mit dem „Wilden“, dem „Primitiven“, dem anderen des Europäers benutzt und verwies auf den geringen Status des Besprochenen. Dabei galt der Kannibalismus seit jeher als Hauptcharakteristikum barbarischer Lebensform, verging sich doch der Menschenfresser, aus der Sicht des Europäers, gegen göttliches Gesetz und Naturgesetz zugleich. 

Die Sehnsucht nach Freiheit und eine allgemeine Europamüdigkeit haben der Figur des „Edlen Wilden“ (Kap. 3.3) zu großer Popularität verholfen. Der „Edle Wilde“ ist die Umkehrung oder das Spiegelbild des grausamen Menschenfressers. Interessant erscheint im Rahmen dieser Arbeit der Umstand, daß auch der „Edle Wilde“ eine konstruierte Figur und ebensowenig wie der Kannibale Gegenstand einer auf Wissensbereicherung abzielenden Beobachtung ist, sondern vielmehr die Ausgeburt eines tiefgründigen Unbehagens in der eigenen Kultur verkörpert. Die Äußerungen über den „Edlen Wilden“ demonstrieren nicht unbedingt ein wachsendes Verständnis für Menschen andere Kulturbereiche, sondern waren vielmehr Ausdruck einer Form der Kulturkritik.

Eine Verschmelzung von Kannibalen und „Edlen Wilden“ findet sich in Montaignes Essay Des cannibales, in welchem der Autor tiefgründige und seiner Zeit weit vorauseilende Einblicke in das Wesen des Vorurteils und den Umgang mit dem Fremden offenbart. Montaigne versucht das augenscheinlich unfaßbare Phänomen der Menschenfresserei aus der Fremdkultur heraus zu deuten, wobei er sich hütet, bestehende Vorurteile und Klassifikationsschemata vorschnell und unreflektiert zu übernehmen. Montaigne will sich, um dem Gegenstand seiner Erfahrung gerecht zu werden, ausschließlich von der Vernunft leiten lassen. Diese Haltung scheint in besonderem Maße dort vonnöten zu sein, wo die angetroffene Wirklichkeit zum eigenen Lebensbereich in großer erfahrungsmäßiger Distanz steht und wo das Erlebnis der Fremdheit, wie etwa bei Begegnungen mit anderen Völkern, dazu verführte, zwecks konfliktloser Verarbeitung des Unbekannten und Andersartigen die jeweiligen Fremden an den Sitten und Normen der eigenen Kultur zu messen und bei Feststellen erheblicher Unterschiede als minderwertig zu betrachten. 

Kannibalismus wird traditionell genutzt, um Differenzen und Grenzen zwischen dem Zivilisierten und dem sogenannten Wilden aufzubauen. Dies erscheint paradox, beinhaltet doch der Akt des Verschlingens die völlige Aufhebung von Differenzen. Kannibalismus ist in der Tat ambivalent; er schafft absolute Differenz, in der Opposition von Esser und Gegessenem und gleichzeitig löst er diese Differenz durch den Akt der Einverleibung auf.

Dieser Ambivalenz war sich auch Oswald de Andrade bewußt, als er in den 20er Jahren in Brasilien das Konzept der Antropofagia entwickelte und den Movimento antropófago intellektuell anführte. Im brasilianischen Modernismo befand Oswald, daß Brasilien endlich Subjekt-Status annehmen und sich von seiner Rolle als geistiger und materieller Nahrung für das dominierende Europa emanzipieren müsse. Brasilien solle vielmehr selbst zum Verschlinger werden, der entscheidet, welche geistige Nahrung für ihn brauchbar ist. Diese als wertvoll angesehene Nahrung solle aufgenommen und für die eigene kulturelle Entwicklung fruchtbar gemacht werden, alle übrige ausgespuckt bzw. abgelehnt werden. Die Metapher des Menschenfressers, welche de Andrade zum Konzept ausarbeitet, lag für Brasilien nahe, standen doch die brasilianischen Tupinambá-Indianer im Ruf, die europäischen Kolonisatoren aufgefressen zu haben.
 In Kapitel 4 soll dargelegt werden, wie de Andrade hierbei die übliche Wertschätzung umdreht: der Kannibale ist nicht mehr der verachtete Barbar, sondern wird vielmehr zum Träger einer heroischen Vergangenheit Brasiliens erhoben. Er wird zum Symbol eines neuen Selbstbewußtseins und wirft gleichzeitg die von den europäischen Hegemonialmächten über Jahrhunderte instrumentalisierte dichotomische Diskursstrategie auf Europa zurück. Die herkömmliche Betonung in der Figur des Kannibalen auf den Aspekt der Differenz soll zugunsten der Möglichkeit von Austausch und Einverleibung des Fremden gewandelt werden.

Oswald de Andrades Manifesto Pau-Brasil und Manifesto antropófago
 (Kap. 4.3.1 und 4.3.2) wurden zu zentralen Texten in zeitgenössischen Debatten über Brasiliens nationale und kulturelle Identität. Unterstreichen diese Texte die Heterogenität der brasilianischen Kultur und die Vielfalt der eigenen Wurzeln und überdenken sie die Marginalität Brasiliens in bezug auf die kulturellen Modelle Europas, so sind sie innerhalb der brasilianischen Literaturtheorie und Kulturkritk keinesfalls marginal. Insbesondere in den letzten zwanzig Jahren wurden sie als theoretische Basis einer kulturellen Identität Brasiliens kanonisiert.
 Dabei resultiert ihre Popularität aus der Betonung auf den Prozeß der Hybridisierung
 bei der Formation einer nationalen Kultur.

In Memórias sentimentais de João Miramar (Kap. 4.3.3) versucht Oswald de Andrade sein anthropophagisches Gedankengut auf der sprachlichen Ebene zu verdeutlichen. In dieser Erzählung scheinen Vater und Sohn, möglicherweise stellvertretend für das Verhältnis der Kolonialmacht zur Kolonie, in einer Person zusammenzufallen. Ehemals diskret getrennte Identitäten fügen sich über die Sprache zu einer neuen, nunmehr durch die Beziehung zueinander gewandelten Wesenheit zusammen.

Als zweiter bedeutender Vertreter der Antropofagos soll Mário de Andrade und seine Erzählung Macunaíma. O herói sem nenhum caráter (Kap. 4.4) behandelt werden. Die Betrachtungen über das noch embryoartige Wesen der Brasilidade, den damit einhergehenden kritischen Überlegungen zu einer nationalen Kultur und Identität sowie der Aufwertung des Primitiven, macht Macunaíma für den Movimento antropófago so bedeutend. 

Waren die Anschuldigungen der Anthropophagie von der sozialen Peripherie Europas mit der imperialistischen Expansion in die Neue Welt getragen worden und dort Jahrhunderte später durch de Andrade in Form einer kulturellen Kriegserklärung auf Europa zurückgeworfen worden, so griff neben den Vereinigten Staaten eben dieses Europa in jüngster Zeit die Figur des Anthropophagen erneut auf, um sie metaphorisch für zahlreiche Theorien fruchtbar zu machen. Der Anthropophage ist eine Schlüsselfigur in der postkolonialen Literaturkritik.
 Die Notwendigkeit einer post-kolonialen Literaturtheorie entstand aus der Unfähigkeit der Theorien Europas, die verschiedenartigen und komplexen kulturellen Erzeugnisse der post-kolonialen Literatur adäquat zu behandeln. Postkoloniale Literaturkritiker haben sich bemüht, Dichotomien wie Selbst/anderer, Kolonisator/Kolonisierter oder Ost/West zu überwinden und sind zu hybriden Vorstellungen von Kultur gelangt. Ziel ist es, gegen die hegemonialen Darstellungsnormen zu intervenieren, ohne die Opposition antagonistisch einfach umzupolen oder das interkulturelle Spannungsmoment ganz aufzulösen. Auch der Poststrukturalismus, der den Strukturalismus modifizierend weiterentwickelt hat, hat die binären Oppositionen kritisch in den Blick genommen. Gedacht und instrumentalisiert als Personifikation des anderen, als deutlichste Grenze zwischen dem Selbst und dem anderen, als unbezweifelbare binäre Opposition, offenbart die Figur des Kannibalen ihre Ambivalenz. Durch das Verschlingen und Einswerden dessen, was ehemals zwei waren, wird die Grenze zwischen Innen/Außen verwischt und letztendlich dekonstruiert. Fußt die Vorstellung von Inkorporation auch auf einer absoluten Trennung zwischen innen und außen, so verschwindet genau diese Opposition im Akt der Inkorporation. An der Opposition Innen/Außen soll exemplarisch aufgezeigt werden, daß binäre Oppositionen nicht durch essentielle Differenz naturgegeben, sondern vielmehr eine Funktion der eigenen Position sind.

Desweiteren soll der Begriff der Assimilation untersucht werden, wobei zwischen dem antiken und dem modernen, vor allem biologisch geprägten Assimilationsbegriff unterschieden werden soll (Kap. 5.4). Ist mit dem antiken Assimilationsbegriff ein reflexiver Vorgang angesprochen, das „Sich-selbst-angleichen-an-das-andere“, so meint der moderne das aktive Umgestalten des anderen, das Verwandeln des „Fremden“ in das „Eigene“. Der aktiv-transitive Assimilationsbegriff impliziert ein Moment der Gewalt, die, wie das Kapitel über die imperialistischen Expansionsbestrebungen Europas zeigen soll, zu einer Statusreduzierung oder vielmehr Statusauslöschung des anderen führt. Das Subjekt, das diese Angleichung vollzieht, bedarf der Nahrung in Form des anderen offensichtlich zu seiner Selbsterhaltung. An diesem Punkt überschneiden sich die Konzepte von Assimilation und Anthropophagie. Das andere und das Fremde gerade nicht gewaltsam auf dasselbe und das Gleichartige zurückzuführen, heißt für den französischen Kritiker Jacques Derrida nicht zu identifizieren, sondern die Differenz zu denken (Kap. 5.2). Bezogen auf Texte plädiert er dafür, diesen möglichst wenig Gewalt anzutun im Sinne einer Zurichtung und Reduktion auf die eigenen Begriffe, die man für die Lektüre mitbringt und an den Text heranträgt.

Antropofagia scheint postkolonialen Nationen ein Werkzeug zur kulturellen Emanzipation zu bieten, wenn sie bereit sind, ohne Minderwertigkeitskomplexe Fremdeinflüsse aufzunehmen und für die eigene Kultur fruchtbar zu machen. Durch die Metapher der Einverleibung und das damit verbundene „Eins-werden“ ehemals getrennter Identitäten soll unterstrichen werden, daß der Ursprung der Fremdeinflüsse an Bedeutung verliert und der Umwandlungsprozess selbst in den Vordergrund tritt. Betont wird ein Austausch, der durch Verschränkung, Verflechtung oder Überkreuzung charakterisiert wird. Brasilien ist ein Musterbeispiel für Kulturverflechtung, denn neben einer Vermischung von Kulturelementen fand hier auch eine Vermischung der Rassen und folglich eine biologisch-ethnische Nivellierung statt. Diese Kulturverflechtung demonstriert die hybride Unreinheit von Kultur und macht deutlich, daß zwischen Eigenem und Fremden immer nur unscharfe Grenzen bestehen, die mehr mit Akzentuierung, Gewichtung und statistischer Häufung zu tun haben als mit säuberlicher Trennung. Eine reine Eigenkultur wäre eine tote Kultur, die keine Antworten mehr gibt, sondern nur noch vorhandene Antworten repitiert und variiert. Insofern kann man das Fremde, bei aller Bedrohung und Gefährdung, die von ihm ausgeht, als ein Lebenselixier betrachten. Um jedoch das kreative Potential im interkulturellen Spannungsfeld anerkennen und nutzen zu können, dürfen im Zusammenspiel der Kulturen keine politischen und ideologischen Hierarchien als „naturgegeben“ akzeptiert werden. Dies scheint auch für die Übersetzung zu gelten, impliziert sie doch einen weitreichenden Transfer zwischen Kulturen und ist in den verschiedensten Formen am Kontakt und an der Auseinandersetzung zwischen Kulturen beteiligt. In Kapitel 5.2 soll für ein erweitertes Übersetzungsverständnis plädiert werden, denn gerade die Metapher der Anthropophagie kann deutlich machen, wie fruchtbar und unabdingbar ein Zusammenwirken von Ethnologie, Anthropologie, Literatur- und Übersetzungswissenschaft ist.
 Die Tatsache, daß in Brasilien die anthropophagischen Ideen de Andrades aufgegriffen und für die Übersetzungswissenschaft fruchtbar gemacht werden, könnte ein Grund dafür sein, daß diese vielfach immer noch als peripher angesehene Kultur im internationalen Szenarium durch eine avantgardistische postmoderne translatorische Ästhetik herausragt.

Die Texte dieser Arbeit stammen aus Berichten über die Entdeckung Amerikas und die europäischen Hexenprozesse, die Mythologie der indigenen Bevölkerung Südamerikas und die Erfahrung mythischer europäischer Vorstellungen sowie aus der Zeit des brasilianischen Modernismo. In einer Form von bricolage sollen diese Texte nebeneinander gestellt werden, ohne daß dabei eine bestimmter Textkörper als Korpus konstituiert sein soll. Vielmehr sollen die Textkörper, wie der ebenfalls in dieser Arbeit behandelte menschliche Körper mit all seinen Öffnungen, als fragmentarisch, durchlässig und unabgeschlossen angesehen werden, denn es scheint, als verlange das Schreiben über den anderen eine andere Art des Schreibens.

2. Allgemeines zum Wesen der Anthropophagie

Kannibalismus
 ist eine Metapher im Sinne Lacans, eine Figur, die einen Sinneffekt bewirkt, die die Möglichkeit bietet zu verdrängen, zu verstecken, zu verstellen; er ist eine Figur, in der das Verdrängte latent präsent bleibt im Sinne einer abwesenden Anwesenheit, als Moment, in dem die Beziehung zwischen bewußter und unbewußter Rede greifbar wird. Das Sprechen und Schreiben über Kannibalismus ist nur auf der Oberfläche eine Rede über den Verzehr von Menschen, in ihrer Tiefenbedeutung geht sie weit darüber hinaus. Im Kannibalismusdiskurs werden Einstellungen zum Körper, zur Körperlichkeit und zu Körpersubstanzen vermittelt; es wird über Nahrungsgewohnheiten, über soziale Beziehungen, über Geschlechterverhältnisse, über Generationenkonflikte und politische Herrschaftsverhältnisse gesprochen. Es gilt, die Rede zu deuten, die Stereotypen, die sie bedient, zu dechiffrieren. Kannibalismus stärkt Machtpositionen und wird dafür instrumentalisiert, er ist Attribut von Geheimbünden, von Hexen, von Widerstand leistenden Stämmen und dient der beabsichtigten Verleumdung und ist Resultat ethnologischer Rekonstruktion der Gegenwart oder der Vergangenheit. 

Meist ist die kannibalische Rede mehrdimensional. Tritt sie als diskriminierendes Stereotyp auf, wird sie mit sozialen und sexuellen Diskriminierungen verknüpft. Diese stereotypen Bilder häufen Tabuverletzungen an, dem Kannibalismus wird oft Mord und Inzest an die Seite gestellt. Die Rede über Anthropophagie impliziert das Sprechen über Körper- und Seelenvorstellungen, über Leib- und Geistesfeindlichkeit oder -freundlichkeit, über die soziale Relevanz der Sinnesorgane und ihre Hierarchie, über das Verhältnis zwischen Lebenden und Toten, über die Ahnen und über Gruppenidentität.

Die kannibalische Rede trennt implizit immer zwischen „Wir“ und „Nicht-Wir“. In ihrem Gewand stecken Gruppen ihre Grenzen nach außen ab. Der Körper selbst kann als Akkumulation seiner disparaten Elemente gedacht werden, die, vereinigt, eine klar definierte Struktur ergeben, deren Grenze das Selbst vom anderen klar abtrennt und so Zeichen von individueller Identität wird.
 Der Körper selbst verdeutlicht aber ebenfalls unmißverständlich, daß die Vorstellung von körperlicher Autonomie reine Illusion ist, muß er doch, um überleben zu können, Elemente von außen aufnehmen. Dieses Bedürfnis nach Nahrung demonstriert die Verwundbarkeit der individuellen Identität. Auf einer umfassenderen sozialen Ebene wird diese Verwundbarkeit durch das Bedürfnis nach Austausch, Vereinigung und Handel mit anderen verdeutlicht, durch welches das Individuelle in eine größere Körperschaft absorbiert wird. Nahrungsaufnahme ist das grundlegendste dieser Bedürfnisse und in den meisten Kulturen regeln strikte Vorstellungen und Praktiken, was gegessen werden darf und was nicht. Essen ist ein Mittel, um individuelle und kulturelle Identität geltend zu machen und diese später auch zu kontrollieren.

Essen ist gleichzeitig eines der grundlegendsten menschlichen Bedürfnisse und ein hoch komplexes symbolisches System, um persönliche und nationale Differenzen zu definieren. Kulturelle Identität wird über Eß-Tabus etabliert, die festlegen, was man essen kann und was nicht. Ausländer werden häufig über ihre Eßgewohnheiten definiert, wie „Spaghettifresser“ oder „frogs“ in Amerika. Essen wird so zu einem Mittel, um kulturelle Differenzen zu konstituieren. Mit der Vorstellung von Kannibalismus lassen sich klare Grenzen zwischen verschiedenen Gruppen ziehen. „Wir“ sind zivilisiert und essen nicht unseresgleichen, „Sie“ sind barbarisch und fressen sich gegenseitig. „Wir“ sind normal und „Sie“ sind pervers. Kannibalismus wird genutzt, um Agression gegen den anderen zu rechtfertigen, der durch seine Andersartigkeit die „Körperpolitik“ bedroht und es deshalb verdient, durch Assimilation inkorporiert zu werden. 

Als ein lebensnotwendiges Bedürfnis entlarvt Essen, oder körperliches Probieren, die Illusion des Sich-Selbst-Genügen oder der Autonomie, welche die Opposition von Innen/Außen versucht aufrecht zu erhalten, indem sie eine scharfe Grenze zwischen uns und der Welt konstruiert. Das englischsprachige Sprichwort „You are what you eat“ irritiert die herkömmlichen Vorstellungen von diskreter Identität. Das Innen ist abhängig und wird genährt oder verletzt von Substanzen, die von außen kommen. Die Identifizierung von ästhetischem Geschmack, hier als eine von seinem körperlichen Ursprung erhöhte Form mit Wahloption, ist eine Strategie, um sich gegen die Verwundbarkeit zu schützen, welche die Abhängigkeit von der Aufnahme von außenliegenden Elementen in den individuellen Körper impliziert. Die Betonung auf die Möglichkeit der Wahl hat den Effekt, daß der Körper, auch wenn seine Verwundbarkeit im Akt der Rezeption zugegeben wird, als solide Struktur erscheint, welche den Austausch mit der außerhalb seiner selbst liegenden Welt kontrolliert und bestimmt, was in das Selbst aufgenommen wird. Diese Kontrolle kann bei Nahrung im eigentlichen Sinne konsequent aufrechterhalten werden, geht es jedoch um Nahrung im übertragenen Sinne, um geistige Nahrung also, wird es komplizierter, da die Methoden der Aufnahme abstrakter werden. Gibt uns der Körper die Vorstellung von einem Leben innerhalb einer kohärenten und vereinten Struktur, dessen Grenzen klar definiert sind, ist der Bereich des Geistes weniger klar zu definieren, was eine geistige Infiltration begünstigt.

Die Tätigkeit des Lesens läßt sich mit Essen vergleichen, als Aufnahme geistiger Nahrung und als Akt des Konsumierens. Indem man Wissen als Probieren oder als Essen betrachtet, schafft man eine Epistemologie, in der Subjekt und Objekt strikt differenziert werden. Da die meisten Menschen lieber Subjekt als Objekt sind, d. h. lieber essen als selbst gegessen zu werden, wird diese totale Identifikation mit ambivalentem Gefühl gesehen. Während der Geschmackssinn identifiziert und die Zunge Symbol für Vereinigung und Kommunikation ist, ist der ästhetische Geschmack eher diskriminierend und trennend, so daß die Zunge nicht nur für fruchtbare Vereinigung stehen kann, sondern auch für Unterscheidung und Trennung. Intellektueller Geschmack wird assoziiert mit Wahl und Kontrolle, die Herrschaft des Essers über das, was gegessen wird und was nicht. Der Geschmack entscheidet darüber, was offensichtlich gut für uns ist und was wir deshalb in uns aufnehmen wollen und was der Körper ablehnt, da es nicht schmeckt, Schaden zufügen oder im Extrem sogar töten kann.

Wie Bachtin bemerkt
, ist der Vorgang des Essens vor allem durch Ambivalenz gekennzeichnet: Essen ist eines der grundlegendsten menschlichen Bedürfnisse, dem ein hohes Maß an Bedeutung zugesprochen wird. Es ist ein Vorgang der gleichzeitig Verlangen und Aggression impliziert. Er schafft eine totale Identität zwischen dem Esser und der gegessenen Substanz, mit Betonung auf der Beibehaltung der totalen Kontrolle: das buchstäbliche Verschlingen des Letzteren durch den Ersten. Wie alle Vorgänge der Inkorporation fußt auch das Essen auf einer absoluten Unterscheidung zwischen „innen“ und „außen“, eine Unterscheidung jedoch, die durch den Vorgang des Essens selbst eliminiert wird, da Esser und gegessene Substanz eins werden und die Identitäten verschleiern. Diese Ambiguität ist jedoch auf Dauer nicht zu ertragen. Die Geschichte des westlichen Abendlandes wird charakterisiert durch ein immer wiederkehrendes Verlangen Unstimmigkeiten, Unsicherheiten und verschwommene Identitäten aufzulösen.
 In dem Kampf zwischen Verlangen und Aggression, zwischen Identifikation und Differenzierung, die Macht über den anderen schafft, einem Kampf der letztendlich zwischen den Konzepten von Kommunion und Kannibalismus zu situieren ist, hat der Kannibalismus gewöhnlich obsiegt. Das Produkt dieses Sieges ist das moderne Subjekt oder Individuum, welches andere verschlingen möchte ohne selbst verschlungen zu werden. Während das moderne westliche Ego gegründet ist auf das Vertrauen in Produktion, Fortschritt und individuelle Autonomie, verkörpert der Kannibale Verbrauch, Rückschritt und die Aufhebung diskreter Identität. 

Während er so als Spiegel für das europäische Subjekt fungiert, droht der Kannibale es zu verschlingen, nicht nur im eigentlichen Sinne des Wortes, sondern auch als Verkörperung der Gefahr des going native, d. h. dem Rückschritt des Zivilisierten in die Tiefen der Barbarei. 

Freuds Totem und Tabu, auf welches sich Oswald de Andrade als Hauptvertreter des Movimento antropófago später explizit beziehen soll, erschien erstmalig als Artikelfolge in den Jahren 1912 und 1913 in der Zeitschrift Imago. Zu dieser Zeit stand die europäische Kultur im Zenit ihrer Macht, und ihr Erfolg schien die Theorie des Evolutionismus zu beweisen, wonach Europa die am höchsten entwickelte Kultur sei, die deshalb auch das Recht habe, über alle anderen zu herrschen. Freuds Ausführungen über die „armen, nackten Kannibalen“, über die „zurückgebliebensten, armseligsten Wilden“, über jene Menschen also, „von denen wir glauben, daß sie den Primitiven noch sehr nahe stehen, viel näher als wir, in denen wir daher die direkten Abkömmlinge und Vertreter der frühen Menschen erblicken“
, spiegeln den ungebrochenen Ethnozentrismus des Europäers wider. Von diesen Annahmen ausgehend wird die Angst eines going native, eines Rückfalls auf eine bereits überwunden geglaubte Stufe der Entwicklung in der Menschheit, verständlich. Auf Widerstand stieß vor allem das Kapitel Die infantile Wiederkehr des Totemismus, in welchem Freud die psychischen und sozialen Reaktionen auf den durch die Bruderhorde verübten Urmord am Vater zum Ursprungsort der Kultur machte. Ähnlich wie Darwins These von der Abstammung des Menschen vom Affen als Verunglimpfung von Gottes Ebenbild betrachtet wurde, mußte Freuds These, das Höchste der Kultur habe seinen Ursprung in einem Mord mit einer anschließenden kannibalistischen Mahlzeit, auf vehemente Ablehnung stoßen.

Stellt die Anthropophagie, als das Verzehren seinesgleichen, einen Kurzschluß im Bereich der Ernährung dar, so läßt sich der Inzest als Kurzschluß im sexuellen Bereich deuten.

Freud stellt die Ordnung der Kultur mit ihrer Tendenz, immer größere Einheiten zu schaffen, der Ordnung der Familie, die zur Abschließung neigt, gegenüber. So dient das Inzestverbot den größeren Einheiten der Gesellschaft, denn die Sexualität wird durch das Inzestverbot aus der Familie in den Bereich 

der Kultur gelenkt.
 In Das Unbehagen in der Kultur schreibt er: 

Wir haben bereits erraten, daß es eine der Hauptbestrebungen der Kultur ist, die Menschen zu großen Einheiten zusammenzuballen. Die Familie will aber das Individuum nicht freigeben. Je inniger der Zusammenhalt der Familienmitglieder ist, desto mehr sind sie oft geneigt, sich von anderen abzuschließen, desto schwieriger wird ihnen der Eintritt in den größeren Lebenskreis. Die phylogenetisch ältere, in der Kindheit allein bestehende Weise des Zusammenlebens wehrt sich, von der später erworbenen, kulturellen abgelöst zu werden. Die Ablösung von der Familie wird für jeden Jugendlichen zu einer Aufgabe, bei deren Lösung ihn die Gesellschaft oft durch Pubertäts- und Aufnahmeriten unterstützt.

Nach Freud sind wir hin und hergerissen zwischen dem Streben nach Autonomie, die uns vorwärts bringt, und dem Streben nach Identifikation, die nach hinten führt. Es entsteht eine Spannung zwischen der Furcht vor dem Rückschritt, der die in einer individualistischen Gesellschaft hochgeschätzte diskrete Identität bedroht und als pathologisch angesehen wird und dem Verdacht, daß es dieser Individualismus ist, welcher der vollkommenen Zufriedenheit und einem neuen Goldenen Zeitalter im Wege steht. Während das vorwärts gerichtete Ego nach Ablösung von der Außenwelt strebt, versucht das liebende und pathologische Ego diese Isolation zu durchbrechen und zum ersten Stadium der oralen Phase, dem Einssein mit der Welt, zurückzukehren. Das Ego versucht alle räumlichen Grenzen zu überwinden und mit dem geliebten Objekt zu verschmelzen. Gegen alle Vernunftsvorstellungen versucht das liebende Ego Grenzen aufzulösen und das „Ich“ und das „Du“ eins werden zu lassen.

Die Angst, daß die Rückkehr zu einer früheren Form der Existenz Rückschritt bedeutet, dominiert auch in Freuds Beschreibung der oralen Phase, dem Goldenen Zeitalter der menschlichen sexuellen Entwicklung, die jedoch, so Freud, auf dem Weg zur sexuellen Reife überwunden werden muß. 

Wie das klassische Goldene Zeitalter, so erhält auch die von Freud beschriebene erste Phase der sexuellen Entwicklung gefährliche Elemente von Kannibalismus. Nach Freud ist das Kind sich anfänglich nicht bewußt, daß es ein Außerhalb gibt; es nimmt nur die mütterliche Brust wahr, die jedoch nicht als etwas Außenstehendes empfunden wird, da das Kind sie gleichsam einem Teil seiner selbst in sich aufnehmen kann. Fressen und gefressen werden sind in dieser ersten Phase der Entwicklung identisch. Die Bewußtwerdung eines Unterschiedes zwischen diesen beiden liefert dem Kind erstmalig das Konzept von Selbst und anderem. Dies geschieht in der oralen Phase, die Freud auch als kannibalistische Phase bezeichnet. Für Freud scheint der Kannibalismus die Basis für das Konzept von Selbst und anderem zu sein, welches in dem Augenblick zum Tragen kommt, in dem die symbiotische Beziehung zwischen Mutter und Kind getrennt wird. Das Kind entdeckt, daß die mütterliche Brust, welche es bis dahin als Teil seiner selbst erfahren hat, in Wirklichkeit etwas Separates ist. Was einst innen zu sein schien, ist jetzt abgetrennt und außen, das Bekannte wird unbekannt, das Heimliche unheimlich. Wenn das Kind entdeckt, daß die Brust etwas Außenliegendes, etwas Unabhängiges ist, über das es nicht die absolute Kontrolle hat, versucht es den ursprünglichen Zustand wieder herzustellen. Doch ist die Einstellung des Kindes jetzt ambivalent, motiviert durch eine Mischung aus Liebe und Aggression gegen das einst bekannte Objekt, welches unbekannt und außenliegend und damit zu einer Quelle der Angst geworden ist.

Nach Freud beginnt das menschliche Leben in einem Zustand des „eins sein“ mit der Welt. Zu Beginn, d. h. in der oralen Phase, hat das Kind noch kein Bewußtsein von der eigenen Trennung von der Welt. Die anfängliche Existenz des Individuums, das Goldene Zeitalter der Kindheit, wird so als kannibalistische Erfahrung fließender Grenzen zwischen dem Ich und der Welt, als symbiotische Einheit, dargestellt. Für Freud ist jedoch die Erlangung eines Bewußtseins der Trennung zwischen dem Ich und der Welt für eine normale Entwicklung des Individuums absolut notwendig.

In der oralen Phase wird der Akt der körperlichen Ingestion zum Modell für spätere, abstrahierte und verfeinerte Formen von psychischer Introjektion und Verinnerlichung bei der Herausbildung der individuellen Identität. Hierbei gilt: Sublimation durch Substitution, denn die tatsächliche Inkorporation wird durch eine höhere Form der psychischen Subsumption abgelöst. Das Individuum erkennt, daß es die Welt nicht körperlich verschlingen kann und lernt dieses symbolisch zu tun. Dies ist, so Freud, eine Entwicklung vom Status der Natur zum Status der Kultur, vom Buchstäblichen zum Figurativen. Fortschritt ist ein schmerzhafter Prozeß, der eine Verinnerlichung und Unterdrückung von Trieben aus früheren Phasen beinhaltet, verbunden mit einem Zurücksehnen nach der Vergangenheit. Der Preis für die individuelle Identität ist das Bewußtsein vom Verlust einer größeren körperlichen Identifikation, der ursprünglichen Symbiose mit der Mutter. Die ursprüngliche Phase von totaler Befriedigung der Bedürfnisse, dem Zusammenfallen von Innen und Außen, beeinflußt unsere späteren Modelle von Zufriedenheit. 

Freud konstatiert ein Spannungsverhältnis, welches aus Streben nach Autonomie einerseits und dem Verlangen nach Transzendenz des Selbst andererseits entsteht. Er endeckt im Kannibalismus eine Bedrohung für den Fortschritt des Ichs und der Gesellschaft, zumal es sich, so Freud, nicht um ein Phänomen am Rande der Gesellschaft handelt, sondern im Gegenteil deren Ursprung und Zentrum darstellt.

Anthropophagie läßt sich deuten als Inbegriff für ein intensives und ambivalentes Verlangen nach der Befreiung aus einer diskreten individuellen Identität durch Reabsorption in eine größere körperliche Identität. Die Isolation in der Gefangenschaft des Selbst scheint der Preis für die moderne Autonomie zu sein. Im Gegensatz zu dieser „Einzelhaft“ wird der Kannibalismus zum Ideal eines Goldenen Zeitalters einer größeren sozialen Identität. Der Kannibalismus ist eng verknüpft mit dem Verlangen nach der Rückkehr zu einem ursprünglichen Zustand der Einheit. Im christlichen Ritual der Kommunion hat der Kannibalismus eine symbolische Funktion: durch das Verzehren des Leibes Christi soll das Menschliche mit dem Göttlichen identifiziert werden. In den klassischen Mythen, wie etwa im Mythos des seine Kinder verschlingenden Saturns, wird Kannibalismus zum Symbol für die Rückkehr der Seele zu ihrem Ursprung. Kannibalismus wird zu einem Ritual der Wiedervereinigung: durch das Verzehren von Verwandten oder Mitgliedern des eigenen Stammes, von Anthropologen als Endokannibalismus bezeichnet, wird das Individuum von der Gemeinschaft absorbiert und die durch den Tod gestörte soziale Ganzheit wieder hergestellt.

Inkorporation kann mit einer Rückkehr nach Hause, mit einem Zurückkehren in die eigene Identität aus einem Status der Entfremdung verglichen werden. Das Gegenteil hiervon ist ewige Heimatlosigkeit und eine andauernde Metamorphose in fremde Formen, wie sie beispielhaft von Ovid in seinen Metamorphosen oder von Dante im Inferno dargestellt wird. Die Rückkehr in ein Goldenes Zeitalter wird ambivalent gesehen und birgt neben Zügen von Verlangen auch Abwehr in sich. Die Vorstellung einer Rückkehr wird idealisiert, als Kommunion mit der ursprünglichen Quelle, und gleichzeitig dämonisiert als Verlust von menschlicher und individueller Identität: wie im Mythos von Saturn kehrt man zum Vater zurück, indem man von ihm gefressen wird. Kannibalismus kann als eine Form von Nostalgie betrachtet werden; dem entspricht, daß der kannibalische Saturn nicht nur Herrscher des Goldenen Zeitalters war, sondern auch der Gott der Melancholie. Das heutige Interesse an diesem Thema entspricht dem allgemeinen Zurücksehnen nach vergangenen Zeiten und Welten.

Kannibalismus wird in der heutigen Kultur vielfach als Mittel genutzt, um unser eigenes habgieriges Ego zu kritisieren und um unsere Wut in der Isolation, zu der uns die Moderne verdammt hat, auszudrücken. Die Anthropophagie wird traditionell dazu benutzt, diejenigen Mitglieder der Gesellschaft satirisch zu kritisieren, die verbrauchen ohne selbst zu produzieren. Sie ist ein Werkzeug der Satire, mit dem wir die idealisierten Mythen über uns selbst parodieren. 

Der kannibalistische Prozeß steht auch für Metamorphose: Er verwandelt Totes in Lebendes. Menschen essen das Fleisch ihrer Artgenossen und erhalten sich auf diese Weise selbst am Leben. Europäische Künstler, Maler und Literaten, scheinen nicht zuletzt in der Postmoderne ohne diesen kannibalistischen Prozeß keine kreative Leistung mehr erbringen zu können.

2.1 Die Konzeption des Körpers bei Bachtin

The opening of the body is an opening to exteriority in general, and thereby to the Other. The Plinian races are of crucial importance for any theory of alterity. It is more than coincidence that the foundations of European anatomy, the dissection of the human body and the revelation of its inner world, coincide with the discovery of the New World and the European interest in cannibals there. At this point the innermost parts of the body and the outermost parts of the world coincide.

Seit den 30er Jahren öffnete sich mit den ersten Beschreibungen und Analysen der europäischen Zivilisation ein unmittelbarer Blick auf den historischen Körper. Körperliches Verhalten wurde nicht nur als Ausdruck einer bestimmten Zivilisation aufgeschlüsselt, sondern auch als durch bestimmte Zivilisation so geprägt erkannt, daß seine Interpretation zu einer neuen Bewertung von Kultur überhaupt wurde.

Das offensichtlich enge Verhältnis zwischen den europäischen Körpervorstellungen und der Entdeckung der Neuen Welt mit seinem neuerwachten Interesse an der Figur des Kannibalen, soll erst im weiteren Verlauf der Arbeit (Kap. 3.3) beleuchtet werden. An dieser Stelle soll in bezug auf die Konzeption des Körpers auf das Rabelaisbuch
 Bachtins eingegangen werden, in dem es vor allem um groteske Körpervorstellungen geht und welches insbesondere im Rahmen von Poststrukturalismus und Postkolonialismus von Bedeutung ist und darüber hinaus bemerkenswerte Parallelen zur Poetik Oswald de Andrades aufweist.

Bachtin konstatiert in seinem Werk eine Neubewertung des Körpers innerhalb des Kosmos, deren Anfangspunkt er in der Rennaissance situiert.
 Der menschliche Körper wird zum Zentrum, um das sich alle Dinge und Werte neu gruppieren und der in sich die ganze Vielfalt des Weltalls birgt. Bachtins „somatische Semiotik“
 beschreibt nicht nur das Tauschgeschäft zwischen Körper und Welt, sondern auch den Grenzhandel zwischen innen und außen, ich und wir, Identität und Alterität.

Bachtin liefert eine Gegenüberstellung des grotesken und des klassischen Kanons der Körperdarstellung und arbeitet die Unterschiede heraus. Der neuere Kanon sieht den Körper in anderen Aspekten seines Lebens und in völlig anderer Beziehung zur äußeren (außerkörperlichen) Welt. Für ihn ist der Körper vor allem streng abgeschlossen und fertig, er ist ein einsamer, einzelner, von anderen abgegrenzter und geschlossener Körper. Daher sind alle Kennzeichen von Unfertigkeit, Wachstum und Vermehrung entfernt. Das ewig Unfertige des Körpers wird quasi verheimlicht, Empfängnis, Schwangerschaft, Geburt und Todeskampf kommen in der Regel nicht vor. Der Akzent liegt auf der vollständigen, autonomen Individualität eines Körpers. Nur jene Handlungen werden gezeigt, bei denen die Grenzen zwischen ihm und der Welt starr bleiben; innerkörperliche Vorgänge und die Prozesse des Verschlingens und Ausstoßens dagegen nicht. Der individuelle Körper wird außerhalb seiner Beziehung zum kollektiven Volkskörper präsentiert.

Im Gegensatz zum neuzeitlichen Kanon ist der groteske Körper
 von der umgebenden Welt nicht abgegrenzt, in sich geschlossen und vollendet, sondern er wächst über sich hinaus und überschreitet seine Grenzen. Es gibt keinen rein individuellen Körper; der groteske Körper, der aus „Einbrüchen und Erhebungen“ besteht, ist vielmehr „Durchgangsstation für das ewige Leben.“
 Er ist nie als fertiger, sondern immer als werdender, vergehender, offener Körper zu denken. 

Durch die besondere Betonung aller Körperpartien und –teile, die sozusagen über die glatten Grenzen eines geschlossenen Korpus’ hinausgehen (Nase, Bauch, Phallus, Po), wird im Körper selbst die Grenze zwischen zwei Körpern abgebildet. Die genannten Teile, besonders Phallus und Nase, werden immer auch als ablösbare vorgestellt, die den Körper verdoppeln. Sie bilden die Überwindung der Grenze zwischen Körper und Welt ab, indem herausragende Körperteile sozusagen in die Welt hineinragen. Das Wesen des Körpers als das Prinzip des Wachstums und Über-sich-hinaus-Wachsenden enthüllt sich dabei in Momenten wie dem Koitus, der Schwangerschaft, der Geburt, dem Todeskampf, dem Essen, Trinken und Sich–Entleeren. Er ist das Unfertige, ewig Entstehende und Erschaffende. Die der Volkskultur verbundene Groteske nähert die Welt den Menschen an, sie verleiht ihr eine körperliche Gestalt und verbindet sie über den Körper und dessen Aktivitäten mit dem Menschen.

Ist der Kern der offiziellen Körpersemiotik die Verborgenheit des Körperinneren, so läßt die Karnevalssemiotik das Innere exzentrisch nach außen treten: das Eindringen des Außen in das Körperinnere wird zum Spektakel. Die Grenze, die Innen und Außen des Körpers markiert, wird durch diese beiden Bewegungen, Hinausstülpen und Eindringen, aufgehoben. Die groteske Weltsicht erlaubt es, die Grenze zwischen Körper und Welt anders zu ziehen, als es die natürliche zuläßt. Das materiell-leibliche Element hat hier etwas Positives, es erscheint keineswegs als privat-egoistisch oder isoliert von den anderen Lebensbereichen. Als universales und das ganze Volk umfassendes Element wirkt es vielmehr der Abgrenzung von den materiell-leiblichen Wurzeln der Welt entgegen, verhindert Absonderung und Sich-Verschließen, abstrakte Idealität und alle Ansprüche auf eine von Körper und Erde befreite unabhängige Bedeutsamkeit. Dabei ist nicht der Körper oder die Physiologie im engeren, heutigen Sinn gemeint; denn der Körper ist noch nicht individualisiert und von der restlichen Welt getrennt.

Ein Weltgefühl, das sich allem Abgeschlossenen und Vollendeten, allen Ansprüchen auf Unerschütterlichkeit und Ewigkeit widersetzt und welches Bachtin in den Motiven Rabelais’ erkannte, benötigt dynamische und wandelbare, spielerische und bewegliche Ausdrucksformen. Das Pathos der Ablösung und der Erneuerung, das Bewußtsein der heiteren Relativität der herrschenden Wahrheiten und Mächte prägen die Karnevalsrede. Für sie gilt eine Logik der „Umkehrung“, des „Gegenteils“, des „Auf-den-Kopf-Stellens“, eine Logik der ständigen Vertauschung von Oben und Unten, von Gut und Böse. Diese von Bachtin bei Rabelais untersuchte karnevalesk-groteske Form ist auch für de Andrade ein geeignetes Werkzeug, erlaubt sie doch:

Unterschiedliches zu kombinieren und Entferntes anzunähern, verhilft zu Loslösungen vom herrschenden Weltbild, von Konventionen und Binsenweisheiten, überhaupt von allem Alltäglichen, Gewohnten, als wahr unterstelltem. Sie erlaubt einen anderen Blick auf die Welt, die Erkenntnis der Relativität alles Seienden und der Möglichkeit einer grundsätzlich anderen Weltordnung.

Diese „Möglichkeit einer grundsätzlich anderen Weltordnung“, welche ein potentielles Fundament für den Abbau der herkömmlichen Hierarchien und die Auflösung von Dependenz darstellt, macht Bachtins Konzept nicht nur später für die Verfechter der hispanoamerikanischen Utopie
 interessant, sondern offenbart auch deutliche Parallelen zu den ebenfalls utopische Züge beinhaltenden Ansätzen des Modernismo. In de Andrades Werk findet sich die von Bachtin herausgearbeitete „Logik der ständigen Vertauschung“: Bei ihm wird aus dem verfemten Anthropophagen der Ursprung und der Retter der brasilianischen Kultur. Darüber hinaus soll der Literatur- und Kulturimport zum Export gewandelt werden und die offizielle, pedantisch-imitierende Kultur soll durch eine heitere, ironisch-parodierende und fremden Einflüssen geöffnete Gegenkultur ersetzt werden. 

Die charakteristischen Ausdrucksformen der Karnevalsrede, die verschiedensten Varianten von Parodie und Travestie, Degradierung und Profanierung, die närrische Krönung des Neuen und die Entthronung des Alten, all dies sind konstituierende Elemente im Werk de Andrades. Das andere Leben, die andere Welt der Volkskultur formiert sich in gewissem Maße als Parodie auf das gewöhnliche, nichtkarnevaleske Leben, als „verkehrte Welt“. Dabei ist die karnevaleske Parodie sowohl nach Bachtin als auch im Werk Andrades weit davon entfernt bloß negierend und zerstörend zu sein, vielmehr läßt sie, parallel zum sterbenden und gleichzeitig gebärenden Leib, in der Verneinung ihren Gegenstand neu entstehen.
 In Kapitel 4 dieser Arbeit soll die Bedeutung insbesondere der Semana de Arte Moderna als Bruch, als Schwelle und als Übergangsstadium herausgearbeitet werden. Zu diesem Zeitpunkt steht die brasilianische Kultur, gleichsam einem „Körper“, 

an der Schwelle zum Sarg und zur Wiege, er ist nicht mehr nur ein, aber auch noch nicht zwei Körper. In ihm schlagen zwei Pulse, und einer der beiden, der mütterliche, stockt.

Das entstehende, erstrebte, aber noch nicht ausgeprägte Neue in der brasilianischen Kultur, manifestiert sich zuerst in heiterer Form, während die althergebrachte, offizielle Kultur an ihrem seriösen Ton festhält, ohne augenscheinlich den Wandel der Zeit zu bemerken: 

Die herrschende Macht und die herrschende Wahrheit schauen nicht in den Spiegel der Zeit. Daher kennen sie weder ihren Ursprung, ihre Grenzen und ihr Ende, noch sehen sie ihr altes lächerliches Gesicht, das komische ihres Anspruches auf Ewigkeit und Unaufhebbarkeit. Sie spielen ihre Rolle mit Ernst und in seriösem Ton, während die Zuschauer schon lange lachen. Sie reden wie Könige und Verkünder ewiger Wahrheiten und nehmen nicht wahr, daß die Zeit den Ton auf ihren Lippen schon längst lächerlich gemacht hat, daß sie die alte Macht und das alte Recht schon lange in einen Karnevalsbalg verwandelt hat, in ein heiteres Monster, das vom lachenden Volk auf dem Marktplatz in Stücke gerissen wird.

In der Klassengesellschaft kann die Erfahrung des Übergangs ihren Ausdruck nur in der inoffiziellen Kultur finden, in der Kultur der herrschenden Klasse hat sie keinen Platz, denn der offiziellen Kultur liegt das Prinzip einer unbeweglichen und unveränderlichen Hierarchie zugrunde. Während in der offiziellen Kultur der seriöse Ton vorherrscht, wird die inoffizielle Kultur vom Lachen bestimmt. Das Karnevalslachen bei Bachtin ist, ebenso wie das ironisch-parodierende Lächeln bei de Andrade, ambivalent: es ist heiter, jubelnd und zugleich spöttisch, es negiert und bestätigt, beerdigt und erweckt wieder zum Leben. Das karnevaleske Prinzip gestattet einen anderen Blick auf die Welt. Es enthierarchisiert, löst die binäre Opposition zwischen Körper/Welt, zwischen Innen/Außen auf und betont eine inoffizielle Kultur, die sich durch Unabgeschlossenheit und durch die Fähigkeit, andere Strömungen zu assimilieren, auszeichnet.

Neben den zahlreichen Parallelen zwischen dem Konzept Bachtins und der Antropofagia gibt es einen bedeutenden Unterschied. In Bachtins Vorstellung einer kulturellen Polyphonie, wie sie in seinem Konzept der Dialogizität, aber auch im Karnevalesken zum Ausdruck kommt, werden die bestehenden Asymmetrien lediglich verdunkelt. De Andrade hingegen betont vor allem die Wechselseitigkeit der Einflüsse und stellt die etablierte Hierarchie in aggressiver Manier in Frage: Europa wäre nichts ohne Amerika, wie er in seinem Manifesto antropófago erklärt. In diesem Punkt geht er weit über Bachtin hinaus und verweist bereits auf ein Konzept, welches besonders im postkolonialen Diskurs von Bedeutung sein wird: die Hybridität.

3. Anthropophagie in Europa und im Rahmen der Eroberung Amerikas

In der griechischen Antike gab es zahlreiche Mythen, die um das Thema der Anthropophagie kreisten. Anthropophagie wurde vielfach mit dem Motiv der Rache verwoben. Der Betroffene wurde zu einem Mahl geladen, ohne zu wissen, daß er daran ging, seine eigenen Kinder zu verspeisen.
 Sowohl für die Anthropophagie als auch für die damit eng verbundene Konzeption des Goldenen Zeitalters war Dualität im antiken Griechenland ein typisches Kennzeichen: es ist ein ambivalenter Zustand, in dem ein augenscheinlich sorgenfreies Leben, ohne Zwang zur Arbeit, um sich seinen Lebensunterhalt zu verdienen, mit unglaublicher Rohheit und Anthropophagie verbunden wird.

Detienne liefert eine strukturelle Analyse griechischer Mythen über Anthropophagie und verbindet sie mit den griechischen Vorstellungen über die Unterschiede zwischen Mensch und Tier.
 In der griechischen Mythologie entspricht der Vater/Sohn Antagonismus essentiell dem von Esser und Gefressenem. Die Genealogie der griechischen Götter ist eine Aufeinanderfolge von verschlingenden Vätern und kastrierenden Söhnen, die erst mit Zeus endet, der drastische Maßnahmen gegen ein mögliches Erheben seiner Söhne ergreift. Später wird der Konflikt aus dem Himmel auf die Erde verlegt. Der kannibalistische Konflikt zwischen Vater und Sohn kann nicht unterdrückt werden, er wird vielmehr zu einer zentralen Vorstellung bei der Formulierung einer antagonistischen Beziehung zwischen Vergangenheit und Gegenwart, der aus einem in der Renaissance wiedererwachten Interesse an der Antike resultiert.

Der Glaube an die Existenz von Kannibalen und allgemein akzeptierte Vorstellungen darüber, was Kannibalen tun und warum, ist ein europäisches Kulturgut, das sich bis in die Tage Herodots und Strabots zurückverfolgen läßt. Herodot berichtet über bizarre Rassen und situiert diese Völker in eine Ordnung, in der Griechenland das Zentrum bildet: Griechenland ist „the domain of measure, while the extremeties of the earth are the domain of extreme riches and of the exremely bizarre“.
 Zunehmende geographische Entfernung ist gekoppelt mit zunehmender Differenz in den Ernährungsgewohnheiten, den sexuellen Gebräuchen und dem kulturellen Vermögen. Das symmetrische Spiel der Oppositionen, welches dieser Ordnung zugrunde liegt, legt nahe, daß man hier mehr über griechische Vorstellungen von Nicht-Griechen erfährt und wahrscheinlich wenig Erfolg haben wird, wenn man versucht, den Spuren der untergegangenen Völker nachzuforschen, auf welche die angegebenen Beschreibungen passen.

Schon damals war eines der wenigen Charakteristika der Menschenfresser, daß sie am Rande des bekannten Weltkreises lebten und mit der langsamen Ausweitung dieses Kreises in immer entferntere Gegenden rückten. Seit der Reise des Marco Polo etwa wurden die Kannibalen dort lokalisiert, wo Kolumbus sie 1492 dann auch erwartungsgemäß antraf: auf den dem asiatischen Festland vorgelagerten Inseln. Daß der Genuese sich in Wirklichkeit in der Inselwelt eines neuen Kontinents befand, hat er bekanntlich Zeit seines Lebens nicht akzeptiert. Das „Wissen“ um die Existenz von Anthropophagen bildet aber nur einen Aspekt in einem umfangreichen Komplex halb mythischen, halb realen geographischen/ethnologischen Wissens der Europäer der Antike und des Mittelalters, insbesondere auch der frühen Eroberer Amerikas. Andere Aspekte waren Amazonen, Menschen ohne Kopf oder verschiedene Ungeheuer. Die Tatsache, daß all diese mythischen Dinge in den frühen Quellen als in Amerika tatsächlich entdeckt auftauchen, ist ein nur schwer erklärbares Motiv. Es scheint, als könnten die Beobachter das gänzlich Neue dieser Welt, dem sie sich plötzlich gegenüber sahen, ausschließlich in den ihnen zur Verfügung stehenden Termini der Alten Welt denken und beschreiben. Der Prozeß der psychischen Adaption dieser Zeugen an das Neue, mit dem sie konfrontiert wurden, war mindestens ebenso gekennzeichnet durch den allmählichen Ausschluß des von ihrem geistigen Hintergrund her erwarteten, aber nicht real Vorhandenen, wie der Inkorporation des Unbekannten. Dieser Anpassungsprozeß ließ im Laufe der Zeit Riesen auf normale Größe herabsinken, die Jungbrunnen versiegen und die Antillen von Inseln vor dem asiatischen Festland zu dem werden, was sie sind. Manche Vorstellungen waren ihrer Natur nach aber schwerer korrigierbar. Das auf Gewalt basierende Organisationsmodell, das die mittelalterliche Vorstellung „wilden“ Völkern unterschob und insbesondere der Kannibalismus selbst, sind hierfür Beispiele. Kannibalen, die sich nach längerer konkreter Erfahrung als nicht-kannibalistisch herausstellten, wurden damals eher als ein Beispiel für die heilsame Wirkung des Kontaktes dieser „Wilden“ mit ihren christlichen Eroberern gedeutet, als ein Beweis gegen die Existenz von Kannibalen. Kannibalismus blieb ein gesichertes Element des allgemeinen akzeptierten „Wissens“ jenseits jeder gegenteiligen Einzelerfahrung. 

3.1 Vorläufer der Figur des Kannibalen 

Bei den Darstellungen der Neuen Welt handelt es sich eher um ein bewußt verzerrtes Spiegelbild des europäischen Selbst, als um die Repräsentation amerikanischer Realität. Vor Kolumbus und den folgenden Veröffentlichungen über die Kannibalen war es der intra-europäische andere in der Gestalt des „Wilden Mannes“, der „Plinischen Rassen“ oder der Hexen, der als negative Selbstvorstellung fungiert hat, über welche sich Europa überhaupt als Kultur definiert hat.
 Die Darstellungen des „Wilden Mannes“ und der „Wilden Frau“, der „Plinischen Rassen“, der Hexen, Teufel und Verrückten hatten beeinflussende Wirkung aufeinander. So konnte das Bild des „Wilden Mannes“ schnell in jenes des Verrückten gewandelt werden, der wiederum häufig einen diabolischen Anstrich erhielt. Es sollen hier insbesondere die Parallelen der Attribute des intra-europäischen anderen und des amerikanischen Kannibalen aufgezeigt werden. Dem „Wilden Mann“ wurde kein Kannibalismus zugeschrieben, ebensowenig wie den „Plinischen Rassen“, doch in ihrer Funktion als intra-europäischer anderer sind sie mit der Figur des Kannibalen zu vergleichen. Darüber hinaus sind die „Plinischen Rassen“, ebenso wie der Kannibalismus, eng mit einer Körpermetaphorik verbunden und sollen deshalb in die Überlegungen mit einbezogen werden.

In den höfischen Epen und Dichtungen, in der Buchornamentik, in der Graphik und Plastik des ausgehenden Mittelalters war die mythische Figur des „Wilden Mannes“ zu einem beliebten und immer wiederkehrenden Motiv geworden. Dabei zeichnete sich am Ende des 14. Jahrhunderts eine zunehmend positivere Bewertung seiner wohl von Beginn an ambivalent gesehenen Züge ab. Die Betonung der Tierhaftigkeit des „Wilden Mannes“, wie sie in der bildenden Kunst vor allem durch seine starke Körperbehaarung symbolisiert worden war, tritt allmählich zurück, und statt dessen werden die Vorzüge eines Lebens im natürlichen Zustand hervorgehoben.
 Waren mit Hilfe dieser ihre Triebansprüche unmittelbar realisierende Figur in den Allegorien des späten Mittelalters vornehmlich die Verhaltensweisen des ritterlichen Minnedienstes parodiert worden, so verkörperte der „Wilde Mann“ in der Renaissance die Gegenordnung zur hierarchisch gegliederten höfischen wie auch zur verfeinerten städtischen Lebenswelt überhaupt. Als Inbegriff eines natürlichen „unzivilisierten“ Daseins schienen die „Wilden Leute“ der europäischen Volksüberlieferung daher geradezu prädestiniert, die Vorlage für die künstlerische Darstellung der Völker der Neuen Welt abzugeben. Die deutsche Sprache hat die Erinnerung an die anfängliche Identifizierung der „Wilden Leute“ der Volksüberlieferung mit den Bewohnern der überseeischen Welt bis heute bewahrt: in der Substantivierung des Adjektives „wilde“ nämlich, mit der man letztere seit dem 17. Jahrhundert zu bezeichnen pflegte.
 Der mit einer Keule bewaffnete Riese ist das ikonographische Stereotyp des Wilden und die erste Darstellung dieses Stereotypen eines Wilden in der Kunst datiert Bernheimer in die Mitte des 13. Jahrhunderts. Besonderer Popularität erfreuten sich diese Darstellungen ab der zweiten Hälfte des 14. Jahrhunderts, um dann zu Beginn des 16. Jahrhunderts fast vollständig zu verschwinden.
 Eine mögliche Erklärung wäre das entstandene Monopol der amerikanischen Indianer in der Darstellung des Wilden. Die Konturen des „Wilden Mannes“ sind fließend und jede Definition ist arbiträr und ethnozentrisch, denn die Essenz dieser Figur liegt in der Beziehung einer spezifischen Gesellschaft und der Vorstellung dieser Gesellschaft vom anderen.
 

Betrachtet man die Funktion dieser Figur, so verwundert es nicht, daß sie seit Homer, hier in der Form des Zyklopen, nicht mehr aus der Epik wegzudenken war. Die silvestres homines der griechisch-römischen Tradition lebten angeblich in den Wäldern und Bergen, weit entfernt von den offenen Ebenen, die von den rational denkenden Menschen bewohnt wurden. Die etymologische Verbindung zwischen „Wald“ und „wild“ im Deutschen, silva und silvaticus im Lateinischen, verbindet den Mangel an Zivilisation direkt mit der im Wald angesiedelten Existenz des „Wilden Mannes“. Die Opposition von innen/außen, die hierin zum Ausdruck kommt, ist fest im indo-europäischen Erbe verwurzelt. Überdies ist sie eine der beiden Achsen, neben oben/unten, mit denen die mittelalterliche Zivilisation den Kosmos zu definieren suchte.
 Die innen/außen-Opposition diente dazu, die Unterscheidung zwischen dem Selbst und dem anderen, zwischen der domestizierten inneren Welt und der wilden, ungezähmten Außenwelt zu verdeutlichen. Hieraus läßt sich auch eine gewisse Kontaminierung im Bild des „Wilden Mannes“ durch das Exotische und Monströse nicht-europäischer Rassen nachvollziehen, standen doch beide in Opposition zum Selbst. So konnte beispielsweise der Begriff „Heide“ sowohl „Wilde Männer“, Zigeuner und Bettler in Europa als auch exotische Rassen in Übersee bezeichnen.
 Die europäische und die exotische Tradition trafen sich in Mabinoigon, in der Figur des schwarzen, einäugigen und einfüßigen wilden Mannes.
 

In Europa oszillierte das Bild des „Wilden Mannes“ zwischen Mensch und Tier.
 Neben dem „Wilden Mann“ waren im europäischen Mittelalter die Figuren des Verrückten und des umherwandelnden Bettlers populär.
 Auch wenn diese Vorstellungen zu verschiedenen, sich nur teilweise überlappenden Genres gehören, so teilen sie die gemeinsame Funktion der negativen Selbstdefinition der Hochkultur Europas. In einem Zeitalter, in dem es schwierig war Kultur zu definieren, in dem jedoch die Grenzen immer enger und enger gezogen wurden, haben diejenigen in Europa, die sich als Träger der Kultur verstanden, sich und die von ihnen vertretene Kultur auf eine Weise verteidigt, die an ein photographisches Negativ erinnert: indem sie all das portraitierten, was sie nicht waren, schafften sie, durch Antithese, eine implizite Vorstellung von dem, was sie waren oder zumindest glaubten zu sein.

Verhaltenweisen, die in den oberen Schichten nicht mehr toleriert wurden, wurden augenscheinlich aufgegeben und sozial niedriger stehenden Schichten zugesprochen. 

In den europäischen Karnevalsbräuchen und besonders in den Darstellungen des „Wilden Mannes“ oder des Verrückten wird die Differenz zwischen dem Selbst und dem anderen nicht gemessen, sondern sie wird durch Inversion absolut gesetzt. Diese Strategie ist somit besonders für den utopischen Diskurs privilegiert. Es ist die Absenz von Nuancen bei dieser Differenzierung, welche der Inversion eine so mächtige rhetorische Kraft gibt, da sie dem anderen keine Alternative als die des „Anti-Selbst“ zugesteht.
 Im europäischen Gedankengut der Zeit war das Spiel von Oppositionen von solch essentieller Bedeutung, daß die Figur des Teufels nötig war, um die Existenz Gottes zu beweisen.
 Diese Inversionen waren nicht implizit oder auf die Ebene des Unbewußten beschränkt, sondern stellten vielmehr eine explizite Komponente im Diskurs über die reale Welt dieser Epoche dar. Die umgedrehte Welt ist vom Prinzip der Inversion dominiert, sie kann nur spiegeln, was bereits bekannt ist und bleibt in den Begriffen der bekannten Welt verankert. Eine lediglich umgedrehte Welt bot somit wenig Möglichkeiten, das Neue zu denken. 

Abgesehen von Einzelfällen von Hungerkannibalismus im Kontext einer Stadtbelagerung
, gab es in Europa eine Personengruppe, der man seit dem frühen Christentum wiederholte und lustvolle Anthropophagie nachsagte: die Hexen.
 Im späten 14. Jahrhundert bezichtigte Johannes Nider in seinem Formicarius die Hexen der rituellen Anthropophagie und in seiner Italia illustrata von 1482 beschuldigte Biondo die Hexen des Verzehrs der Asche von Babies.
 Innerhalb der Volkskultur und der volkstümlichen Vorstellungswelt der westlichen Kultur ist Kannibalismus ein grundlegendes Charakteristikum des Hexenbildes.
 Die Hexe wurde häufig als „Wilde“ dargestellt, als böse Mutter, die ihre kleinen Kinder tötet und auffrißt. Hier wird der Körper des unschuldigen Kindes, als machtvolles religiöses Symbol in der christlichen Psyche, zum bevorzugten Opfer der kannibalischen Gewalt. Häufig war die Anspielung auf kannibalische Hexen eng verbunden mit einer Angst vor moralischer Unordnung, begründet durch weibliche Sexualität, die als aggressiv empfunden wurde. Das Bild der kannibalischen Hexe verschmilzt später mit dem der männermordenden Amazone, einer weiteren Gestalt aus dem Fundus antiker Mythologie, die in den spanischen Entdeckerchroniken eine Wiederbelebung erfuhr. Das Vorkommen kriegerischer Frauenstämme auf dem amerikanischen Kontinent scheint jedoch weniger eine reales Phänomen als vielmehr eine „Männerphantasie“ zu sein.
 Darüber hinaus paßt die Vorstellung einer Gesellschaftsordnung, in der die Frauen die bei uns den Männern vorbehaltenen Rollen einnehmen, nur allzu gut in das Bild von der Neuen Welt als „verkehrte“ Welt. Vespucci wird später auf Vorstellungen zurückgreifen, die zu den geläufigen Stereotypen des spätmittelalterlichen Hexenbildes gehören. Die Anklage nämlich, Männer impotent gemacht oder ihre Zeugungsglieder weggezaubert zu haben, findet sich in vielen Hexenprozessen der Zeit:

Sie haben noch einen anderen Brauch, der außerordentlich schamlos und gegen jedweden menschlichen Glauben ist. Denn ihre Frauen, die überaus lüstern sind, vermögen die Zeugungsglieder der Männer so zu erregen, daß diese riesenhaft anschwellen und häßlich und widerwärtig aussehen; dies bewerkstelligen sie mittels eines gewissen Kunstgriffs, dem Biß bestimmter giftiger Tiere. Und eine Folge davon ist, daß viele Männer ihre Zeugungsglieder verlieren, weil sie abbrechen, wenn sie nicht aufpassen, und sie so zu Eunuchen werden.

Ferner war es ein Kennzeichen der Hexen, daß sie sich in Tiere verwandeln konnten. Die Hexe wurde Tieren assimiliert, wodurch ihr der menschliche Status abgesprochen wurde. Der Vergleich mit Tieren findet sich ebenfalls in vielen Quellen, welche die Einwohner der Neuen Welt zum Gegenstand haben.
 Für das zeitgenössische Bewußtsein war die Hexe der Repräsentant einer Gegenordnung per se. In dieser Funktion sollte sie sukzessive von der Figur des Kannibalen überlagert und beinahe abgelöst werden.

Friedmann
 bezeichnet die monströsen menschlichen Rassen als „Plinische Rassen“, nach dem römischen Autor Plinius dem Älteren, dessen Katalog im Mittelalter sehr verbreitet war und von dessen Schrift Historia naturalis sich auch ein Exemplar an Bord des Schiffes von Kolumbus befand. Dabei war Plinius der Ältere durchaus nicht der einzige römische Autor, der diese Rassen beschrieb, welche ihren Weg ab dem 3. Jahrhundert über die griechische in die römische Welt fanden. Herodot hatte die Wilden an der Peripherie der bekannten Welt folgendermaßen definiert: Er unterschied die Völker nach ihren Eßgewohnheiten in Vegetarier, Völker, die rohen Fisch und rohes Fleisch essen, Völker, die rituelle Anthropophagie betreiben, und wahrhaftige Menschenfresser. Kongruent zu diesem Spektrum ist ein geographisches Schema, nach dem die am weitest entfernt liegenden Völker auch die wildesten sind. Plinius’ Katalog ist ähnlich dem des Herodot strukturiert, auch hier sind die monströsen Rassen Teil einer Ordnung, die in fast konzentrischen Kreisen um das Zentrum Italien strukturiert ist. Je weiter man sich vom Zentrum weg bewegt, desto wilder werden die Bewohner. Zur gleichen Zeit werden regionale Charakteristika immer unbedeutender; durch ihre Entfernung vom Zentrum und der damit einhergehenden Wildheit werden bspw. an sich so verschiedene Landstriche wie Äthiopien, Skythien und Indien verbunden und einander ähnlich gemacht.

Durch Mittler, wie etwa Mandeville, werden die „Plinischen Rassen“ von der Antike in das Mittelalter und die Neuzeit transportiert. Bemerkenswert bei der Darstellung fremder Völker und ihrer Sitten bei Plinius und Mandeville erscheint der Umstand, daß beide exotische Figuren, die gänzlich fiktiv erscheinen, gleichrangig neben weniger mythische und historische Personen stellen. Ähnliches läßt sich in den Reisebeschreibungen des 16. Jahrhunderts, etwa von Jean de Léry oder André Thevet, feststellen, die bei ihrer Beschreibung von Flora und Fauna der Neuen Welt ähnliche rhetorische Techniken von Vergleich, Nebeneinanderstellen und Differenz anwenden, wie sie in den Erzählungen über offensichtlich fiktive monströse Rassen verwendet werden.
 

Mason, der sich auf Diderot beruft, unterscheidet drei Mechanismen, aus denen die monströsen menschlichen Rassen hervorgehen und nach denen sie sich klassifizieren lassen: Suppression, Verdoppelung und Verschiebung.
 Bei der Suppression geht es um Verlust: der Verlust eines Auges bei den Zyklopen, der einer Brust bei den Amazonen, der eines Mundes bei den Astomi, der eines Kopfes bei den Ewaipanoma. Verdoppelung führt zu monströsen Rassen mit vier Augen, wie die maritimen Äthiopier, oder zu den Androgynen, die die Genitalien beider Geschlechter besitzen. Durch Verschiebung einzelner Körperteile entstehen Rassen wie die Antipoden, deren Füße nach hinten zeigen oder die Epiphagi, deren Augen an ungewohnte Stellen versetzt sind. Aus der noch extremeren Verschiebung von Organen zwischen verschiedenen Spezies entstehen die Hundsköpfigen, die pferdefüßigen Hippopoden oder der ziegenfüßige Pan. Durch ihre verschiedenartigen Permutationen konstituieren die Plinischen Rassen ein System von Kombinationen, durch welches Variationen im Bereich des Menschlichen, und damit der Status des Menschsein überhaupt, gedacht werden können. In diesem Sinne schaffen sie eine Anthropologie, d. h. über die Reflexion von Körpergrenzen konstruieren sie ein Bild des anderen. Dieser Diskurs über die Funktion des Körpers ist gleichzeitig ein Diskurs über die Grenzen des Selbst, konstituiert durch die Differenz zum anderen. Der Diskurs über Körpervorstellungen, physiologische Funktionen, Kleidung und nicht zuletzt die anomalen Charakteristika der körperlichen Konstitution der „Plinischen Rassen“ ist ein Diskurs über den anderen, der über eine negative Selbst-Definition funktioniert.

War der Diskurs über den „Wilden Mann“ und die Hexe vom Prinzip der Inversion dominiert, die zu einer Reduktion auf binäre Schemen führte und so wenig Möglichkeiten bot, das Neue zu denken oder zu beschreiben, so offerierte die „Sprache“ der „Plinischen Rassen“ hingegen eine Möglichkeit, die neuen Entdeckungen zu „übersetzen“. Ihre Flexibilität gab ihnen die Möglichkeit, einen weiteren Bereich von Phänomenen abzudecken, weshalb sie zumindest zu Beginn der Zeiten von geistiger und geographischer Expansion populär waren:

If the Plinian races are seen as useful for the construction of imaginary worlds, it is not suprising that interest in them should rise in periods of expansion, when they offered a flexible and familiar means of representation of the newly discovered peoples for the consumption of the Old World.

Die „Plinischen Rassen“, hatten die Funktion zu assimilieren und hierdurch das Fremdartige der Neuen Welt auf das zu reduzieren, was in der Alten Welt bekannt war. Die „Plinischen Rassen“ dienten dazu, die exotische Außenwelt an die bekannte Innerwelt Europas anzupassen und sie zu überlagern:

It has been suggested that the imagery of these exotic races, projected on to the inhabitants of the New World, came to supplant the more traditional European images of the Wild Man; that Europe’s inner Indians came to be replaced by its outer Indians.
 

Die Flexibilität der „Plinischen Rassen“ wirkte jedoch gleichzeitig konträr zu Versuchen, einen vereinenden Logos zu etablieren. Es scheint, daß mit dem Übergang von imaginierter, exotischer Welt in eine konkrete Welt, die kartographiert und kolonisiert werden konnte, das Zeitalter der Akzeptanz von Vielfalt sein Ende fand und eine Reduzierung durch simple Inversion des Bekannten stattfand. Jara und Magana datierten das Ende dieser Akzeptanz von Vielfalt und damit auch das allmähliche Verschwinden der „Plinischen Rassen“ auf das 16. Jahrhundert.
 Ab diesem Zeitpunkt begann die Negierung der Heterogenität von Kultur und erwuchs gleichzeitig das Bestreben fremde, andersartige Kulturen zu vereinheitlichen und in eine taxonomische Skala einzuschließen. Dieses vereinheitlichende Moment folgte, so Jara und Magana weiter, den Regeln der imperialistischen Methode.

Für Mason bildet der weitverbreitete Glaube an Kannibalismus die Grundlage für die spätere Annahme, daß auch die Ureinwohner Amerikas Anthropophagie betreiben müßten: 

This belief in a widespread group in Europe which practised anthropophagy prepared the ground for acceptance of the belief that such practices were also typical of the native peoples of America. Besides the Old World traditions of witches, and the projection of this vision on to the New World (what we have called the ‚Europeanisation‘ of America), as well as the reactive process by which the popular classes of the European continent came to be tarred with the same brush as the Amerindian peoples (the ‚Indianisation‘ of Europe)?

Es sollte deutlich geworden sein, wie die Bilder vom „Wilden Mann“, der Hexe und der „Plinischen Rasse“ als Negativ-Vorstellungen fungieren, anhand derer sich die europäische Kultur definiert. In der Tat sollten viele dieser Merkmale der „Plinischen Rassen“ und der europäischen Randgruppen in den Berichten von Kolumbus und den Briefen des Amerigo Vespucci über die Indianer und insbesondere über die Kannibalen der Neuen Welt erneut erscheinen. Amerika hatte, noch bevor es entdeckt wurde, bereits seinen Platz in der europäischen Vorstellungswelt. Der Mythos des Goldenen Zeitalters, die „Plinischen Rassen“, der „Wilde Mann“, die Reisen des Marco Polo und nicht zuletzt die „Reisen“ des Sir John Mandeville hatten für eine Begegnung mit der Neuen Welt den Boden bereitet, in der das Neue bereits bekannt war.

3.2 Die Projektion von der sozialen an die geographische Peripherie

As an object to be feared, the cannibal is a perfect demon for a culture based on geographic and scientific expansion and progress, which yet fears its own imperialistic appetite. It is a fitting double too for the modern insular ego produced by such a cultural dream, which both depends on a clear sense of its separation and detachment from others, and yet, perhaps imperialistically, wants to set sail and expand its own boundaries.

Die Entdeckung Amerikas erscheint uns heute als der große epochale Einschnitt des 15. Jahrhunderts, als der Beginn der Neuzeit, wenn nicht gar als das erste welthistorische Ereignis überhaupt. Die Äußerungen der Zeitgenossen Kolumbus‘, bzw. deren Schweigen, zeigen jedoch, daß sich das Abendland von der Entdeckung Amerikas zunächst kaum hat beeinflussen lassen. Ihre Wahrnehmung erfolgte dabei noch lange Zeit in den Kategorien der christlich-antiken Mythologie, und sie scheint durch die dem mythischen Denken insgesamt eigene Tendenz gekennzeichnet, das Neue als längst Bekanntes darzustellen. 

So ging Kolumbus bis zu seinem Tode davon aus, daß es sich bei dem neu aufgefundenen Land um die östlichen Ausläufer Indiens handelte.
 Mit der Entdeckung der Neuen Welt vermehrten sich für die Europäer die Kannibalen immens: sie bevölkerten den neu entdeckten Kontinent. Was sich bereits in den ersten Reiseberichten abzeichnete, wurde am Ende des 16. Jahrhunderts auch bildlich verdeutlicht: Amerika ist ein Kontinent der Kannibalen. Obwohl zu diesem Zeitpunkt in Europa die kulturelle Vielfalt durch Nachrichten über die Hochkulturen der Azteken und Inkas bekannt war, wird auf den Erdteilallegorien der vierte Kontinent durch eine nackte, nur mit Federn geschmückte, und durch Pfeil und Bogen bewehrte Wilde personifiziert, die – in Anspielung auf die Menschenfresserei – einen abgeschlagenen Menschenkopf unter dem Arm trägt. Auf einer anderen Darstellung thront sie auf einem urweltlich anmutenden Gürteltier, während im Hintergrund die Bewohner der Neuen Welt beim Zerhacken menschlicher Körper und beim Rösten der Gliedmaßen zu sehen sind.

Trifft die Annahme zu, daß der Vorwurf des Kannibalismus auf keiner realen Grundlage beruht, sondern daß es sich hierbei nur um eines jener kollektiven Phantasiegebilde handelt, mit deren Hilfe die Erfahrung des Neuen im Rekurs auf bestimmte Motive aus dem Kanon der überlieferten Mythologie bewältigt werden kann, dann erscheint umso signifikanter, daß gerade dieser Zug in der europäischen Kunst zum Sinnbild der Neuen Welt überhaupt werden sollte.
 Das mag einerseits damit zusammenhängen, daß der Vorwurf des Kannibalismus eine implizite Rechtfertigung dessen enthielt, was den Völkern des neuentdeckten Kontinents von den europäischen Eroberern angetant worden war. 

Weit bedeutender noch erscheint der symbolische Wert des Kannibalismus, und zwar gerade dort, wo er, wie in der Repräsentationskunst des Barock, mit erotischen Motiven in Zusammenhang gebracht wird. 

Von allen Absonderlichkeiten, die von Entdeckern, Eroberern und Reisenden über die Neue Welt berichtet worden waren, schien das Bild der nackten, männermordenden Kannibalin am besten dazu geeignet, die faszinierende und doch zugleich so schockierende Andersartigkeit der Völker dieses Kontinents zu versinnbildlichen. Die Faszination des Fremden und der Schrecken, den ihm zu begegnen dann doch immer bedeutet, die großen psychischen Triebkräfte und schockartigen Erfahrungen des europäischen Entdeckungszeitalters, gerinnen so zum allegorischen Bild. Amerika erscheint als nackte und verführerische Menschenfresserin, die ihre „Eroberung“ durch die Europäer in einem herauszufordern und zu legitimieren scheint.

Zwar kannte man in Europa menschenfressende Monster aus der antiken geographischen Literatur und aus den Berichten hoch- und spätmittelalterlicher Asienreisender schon lange, mit der Westexpansion erreichte die Invasion der Antropophagen aber eine qualitativ und quantitativ neue Dimension. Und die Menschenfresserei erhielt einen neuen Namen. Während Antike und Mittelalter den aus dem Griechischen abgeleiteten Begriff >Anthropophagie< (>anthropos< = Mensch, >phagein< = essen) benutzten, kam mit der europäischen Entdeckung der Neuen Welt ein anderes Wort in Mode: Kannibalismus. 

Der Begriff canibales erscheint zum ersten Male im Bordbuch von Kolumbus, als dieser die Arawaks zitiert, die von einem bestimmten Landstrich berichten, der angeblich von einer monströsen Rasse bewohnt war, die einäugig war und die sie canibales nannten. Als die Arawaks bemerkten, daß Kurs auf diesen Landstrich genommen war, sollen sie sprachlos verblieben sein und große Angst gezeigt haben, denn, so Kolumbus, diese canibales standen in dem Rufe sehr kriegerisch zu sein und andere Menschen zu verschlingen.
 

Sehr bald setzte man den Stammesnamen synonym mit dem Ritus, und zwar nicht nur in bezug auf die Kariben, sondern universal. Das Herausbilden des Begriffes des Kannibalen war ein besonders entschlossenes und machtvolles Merkmal des europäischen Imperialismus‘, oder, wie Ashcroft es ausdrückt:

The superseding of ‚anthropophagy’ by ‚cannibalism’ was not a simple change in the description of the practice of eating human flesh, it was the replacement of a descriptive term with an ontological category.
 

Auf Kolumbus zweiter Amerikareise sollte die Erwartung Wirklichkeit werden. Auf dieser Fahrt will man den Kannibalen tatsächlich begegnet sein. Mit ihnen wurden die Einheimischen der Kleinen Antillen identifiziert, die Kolumbus mit seiner Flotte auf dem Weg nach Hispaniola im November 1493 entdeckte, wobei es erstmals zu blutigen Auseinandersetzungen mit Eingeborenen der Neuen Welt kam. Dort entdeckten die Spanier in den Hütten deponierte Menschenschädel und –knochen, die sie prompt als untrügliches Kannibalismusindiz auslegten. Es war derselbe Fund, den Kolumbus schon auf seiner Reise auf den großen Antillen gemacht und hier noch als Ahnenkult gedeutet hatte. Mit fortschreitender Zeit verzichtet Kolumbus immer mehr auf idealisierende Begriffe, die er in seinen früheren Beschreibungen benutzt hatte. Jetzt ist er offensichtlich von der Existenz der Kannibalen überzeugt: Er liest den Beweis für ihr abscheuliches Tun in ihren Gesichtern.
 Kolumbus trifft subtile Unterscheidungen zwischen unschuldigen, potentiell christlichen Indianern und solchen, die Götzen verehren und gleichzeitig Kannibalismus praktizieren. Diese Unterscheidung ist gleichbedeutend mit der Differenzierung zwischen friedlichen Indianern, die bereit sind sich seiner Macht zu unterwerfen und kriegerischen, die sich widersetzen und deshalb verfolgt und umgebracht werden dürfen. Bezeichnenderweise wird zwischen Unterwerfung/Christianisierung und Widerstand/Tötung oder Sklaverei kein Mittelweg zugelassen.

Die Haltung, mit der Kolumbus den Indianern entgegentritt, beruht darauf, wie er sie wahrnimmt. Es lassen sich hierbei zwei Muster unterscheiden, die sich dann in den folgenden Jahrhunderten bei beinahe jedem Kolonisator in seiner Beziehung zum Kolonisierten wiederfinden. Entweder sieht er die Indianer als vollwertige Menschen, die dieselben Rechte besitzen wie er, betrachtet sie dann jedoch nicht nur gleich, sondern auch als identisch und nimmt somit eine Haltung ein, die zum Assimilationismus, zur Projektion eigener Werte auf die anderen führt. Oder aber er geht vom Unterschied aus, setzt diesen jedoch sofort in die Begriffe Superiorität und Inferiorität um, d. h. er leugnet die Existenz einer wirklich anderen Menschenart, die eben nicht lediglich ein unvollkommenes Stadium der eigenen wäre. Diese elementaren Ausdrucksformen der Erfahrung mit dem Anderssein beruhen beide auf dem Egozentrismus, auf der Gleichsetzung der eigenen Werte mit den Werten allgemein, des eigenen Ichs mit dem Universum; auf der Überzeugung, daß die Welt homogen sei.

Das Bordjournal und ein Brief sind die einzigen auf uns gekommenen Augenzeugenberichte von Kolumbus‘ erster Entdeckungsfahrt. Es erstaunt daher, daß das nächstjüngere überlieferte Zeugnis eine detaillierte Vorstellung über die Kannibalen präsentiert, denn es stammt von einem Verfasser, der Amerika selbst nie bereist hat, und es lag bereits zu einem Zeitpunkt vor, als Kolumbus gerade zu seiner zweiten Entdeckungsfahrt aufgebrochen war: Peter Martyrs erstes Buch seiner Acht Dekaden über die Neue Welt.
 Detaillierte Übereinstimmungen mit dem Bordbuch von Kolumbus erlauben den Schluß, daß Martyr dieses Zeugnis als Vorlage diente. Was allerdings die Kannibalen betrifft, ging Martyr weit über Kolumbus‘ Aussagen hinaus und rückte sie ins Blickfeld der Leser. Von Menschenjagd, Mästung, Zucht und Kastration ist die Rede. Durch Vergleiche mit dem in Europa üblichen Umgang mit Wild und Haustieren erzielte Martyr geschickt die Integration der fremden Tat in die europäische Erfahrungswelt:

Die Eingeborenen klagten auch darüber, ihre Küsten würden ständig durch Einfälle der Kannibalen heimgesucht. Jene gingen auf Menschenraub aus wie Jäger, die in den Wäldern gewaltsam und mit Fallen den wilden Tieren nachstellen. Knaben, die sie fangen, kastrieren sie, so wie wir junge Hühner oder Schweinchen je nachdem zarter oder fetter zum Verspeisen aufziehen. Wenn die so Gemäßteten groß und fett geworden sind, fressen jene Wilde sie auf. Menschen in höherem Alter, welche ihnen in die Hände fallen, töten und zerlegen sie sogleich. Die inneren Teile sowie Arme und Beine essen sie frisch, die übrigen Stücke pökeln sie ein und heben sie längere Zeit auf, wie wir es mit dem Schweineschinken tun.
 

Der Verlauf der Entwicklung über die Vorstellung von Insel-Kannibalen – aus einer Spekulation entwickelt sich die Überzeugung von ihrer Existenz – spricht für einen Mythos und seine gezielte Etablierung in der Neuen Welt. 

Ein Mythos, der nach der antiken und mittelalterlichen Weltbildtradition dort seinen Ursprung hatte, wo Kolumbus eigentlich gelandet zu sein glaubte: in Asien. Von Kolumbus wurde er - unwissentlich - in die Neue Welt projiziert und wanderte mit den ersten Entdeckungsfahrten von den Kleinen Antillen an die Nordküste Südamerikas und von dort an die brasilianische Küste. Einen möglichen Grund seiner Propagierung verraten die in offiziellen Ämtern der spanischen Krone tätigen Berichterstatter. Es galt, im Sinne ihrer königlichen Auftraggeber die Eroberung Amerikas und die Unterwerfung der Eingeborenen ideologisch zu rechtfertigen. Nicht von ungefähr war hierfür die in Europa verfemte Anthropophagie ein probates Mittel. Hatte man Kannibalismus doch schon Ketzern und Hexen unterstellt und sie damit in den Augen der Öffentlichkeit zu geächteten Abweichlern der eigenen Gesellschaft erklären und ihre Verfolgung legitimieren können. Vor diesem Hintergrund versteht sich das Bemühen des Hofchronisten Martyr, die Kannibalen der neuen Welt im europäischen Bewußtsein zu verankern. Auch die Argumentation von Kolumbus paßt in diesen Kontext, wenn er in seinem Memorandum aus dem Jahre 1494 dem spanischen Herrscher vorschlug, in Ermangelung reicher Goldfunde die zukünftigen Expeditionsvorhaben durch Sklavenhandel zu finanzieren; hierfür hatte er nicht etwa die gefügigen Naturkinder der Großen Antillen, sondern die berüchtigten Kannibalen der Kleinen Antillen im Auge. Die spanische Krone reagierte entsprechend: 1503 gab sie per Gesetz die als Menschenfresser verrufenen Eingeborenen zur Versklavung frei. 1511 und 1533 folgten weitere gleichlautende Dekrete. Und als die Krone 1542 mit den Indianerschutzgesetzen, den Leyes Nuevas, das Verbot der Versklavung von Eingeborenen Spanisch-Amerikas erließ, blieben Kannibalen ausdrücklich davon ausgenommen. 

Dies ist eine, aber sicherlich nicht die einzige Erklärung, warum diese canibales so bereitwillig als Menschenfresser akzeptiert wurden. Es stellt sich die Frage, warum der Begriff des Kannibalen den des Anthropophagen so schnell ablösen konnte. Peter Hulmes Erklärung betont den Widerstreit, der nicht nur Kolumbus’ Bordbuch, sondern dem europäischen Bewußtsein der damaligen Zeit innewohnte, in der Frage, wie die Neue Welt darzustellen sei. Ein Widerstreit zwischen der rhetorischen Idealisierung auf der einen und der Erniedrigung und Ausgrenzung auf der anderen Seite, zwischen abendländischer Zivilisation und amerikanischer Wildheit. Mit dem Bericht über die Kannibalen triumphiert in Kolumbus’ Bericht der Diskurs über die Wildheit, da der Schreiber die vermeintlich angetroffenen Kannibalen mit dem erwarteten Volk des Großen Khan identifizierte, d. h., die idealisierte orientalische Zivilisation wird durch den definitiven Primitivismus der menschenfressenden Kannibalen ersetzt und die Dämonisierung des primitiven anderen wird im imperialistischen Diskurs zur gängigen Praxis. Die Verschmelzung von Kannibale und Primitivem zu einer praktisch synonymen Beziehung erstreckt sich bis zum heutigen Tage und verdeutlicht die Macht des othering
 im imperialistischen Diskurs. 

Die ganze Berichterstattung über die Kannibalen ist insgesamt fragwürdig. Abgesehen von der Glaubwürdigkeit, welche das Bordbuch betrifft, eine „transcription of an abstract of a copy of a lost original“
, ist dieses Dokument weit davon entfernt ein Augenzeugenbericht Kolumbus‘ zu sein, der die canibales beim Verzehr anderer Menschen beobachtete. Es ist vielmehr ein Bericht über die Aussagen anderer, gesprochen in einer Sprache, die Kolumbus nicht verstand, gekoppelt mit dem offensichtlich zu bezweifelnden Bericht über die Existenz von Einäugigen und Hundsköpfigen, die angeblich jeden, der ihnen in die Hände fiel, kastrierten und dessen Blut sie tranken.
 Kolumbus selbst gab zu : 

[...] no sé la lengua, y la gente d’estas tierras no me entienden, ni yo ni otro que yo tenga a ellos; y estos indios que yo traigo, muchas vezes le entiendo una cosa por otra al contrario.
 

Ungeachtet dieser simplen Sprachbarriere scheint es plausibel anzunehmen, daß die angebliche Kommunikation zwischen Europäern und Eingeborenen tatsächlich nichts anderes war, als ein europäischer Monolog.
 Natürlich ist dieser Mangel an wirklichem Dialog nicht allein eine Frage der sprachlichen Inkompetenz. Er ist vielmehr symptomatisch für eine Strategie, die ihre eigenen, überzeugenden Definitionen produziert und absichtlich und glückselig alles ignoriert, was diese stören könnte, oder, wie Hulme es ausdrückt: 

the radical dualism of the European response to the Caribbean – fierce cannibal and noble savage – have such obvious continuities with the classical Mediterranean paradigm that it is tempting to see the whole intricate web of colonial discourse as weaving itself in its own separate space entirely unaffected by any observation of or interchange with native Caribbean cultures.
 

Vespucci ist der erste faßbare Gewährsmann für brasilianische Kannibalen, der von seinem Vorgänger, dem Portugiesen Pero Vaz de Caminha, einem Begleiter von Cabral, in diesem Punkt jedoch nicht bestätigt worden war. Nur auf seiner Brasilienreise stand Vespucci in portugiesischen Diensten. Zuvor hatte er in Sevilla an den Vorbereitungen von Kolumbus‘ zweiter und dritter Reise mitgewirkt. Vermutlich kam er so mit spanischen Reiseberichten in Kontakt und lernte seine beiden Landsleute Kolumbus und Martyr kennen. Denn es fällt auf, wie sehr sich Vespuccis Zeugnis in die spanischen Reiseberichte einfügt. In seinem Kulturporträt verschmelzen die beiden stereotypen Vorstellungen über die friedfertigen Nicht-Kannibalen und die kriegerischen Kannibalen, wie sie Kolumbus in seinem Bordjournal der ersten Reise und seinem Expeditionsbericht von 1498 bzw. Martyr in seiner ersten Dekade beschrieben hat.
 Vespucci hält exakt an dem Kriterienkatalog fest, nach dem die Eingeborenen und ihr Lebensraum bereits in diesen Schriften taxiert worden waren. Auch er fragt nach ihrer Vernunftbegabung, Körperschönheit, Haarfarbe, Hautfarbe, Bekleidung, Schmucksitte, Kenntnis von Eisen und ihren Waffen, nach ihrer Religion, Sozialstruktur, Behausung – und ihrer anthropophagen Sitte. Was insbesondere Vespuccis Kannibalismusaussagen angeht, prägten folgende Versatzstücke schon Martyrs Kannibalismusvorstellungen: sofortiger Verzehr von Gefangenen, Verwendung Gefangener als Sklaven und zur Menschenzucht zum Zwecke des Verzehrs, Konservierung von Menschenfleisch, Befreiung gefangener Opfer durch die Europäer, Rache als Tatmotiv. Eben diese detaillierte Übereinstimmung mit einer Vorstellung, die allem Anschein nach einer realen Grundlage entbehrt, lassen an Vespuccis Glaubwürdigkeit zweifeln.

Vespucci äußert nach seiner Landung an der südamerikanischen Küste seine Verwunderung darüber, daß die Einwohnerinnen dieses Landstriches keine hängenden Brüste hatten, wie Vespucci es ausgehend von den europäischen Hexendarstellungen erwartet hatte.
 Hier zeigt sich erneut, daß Amerika bereits vor der Ankunft von Kolumbus und Vespucci einen festen Platz innerhalb der europäischen Vorstellungswelt hatte. 

Ein weiteres Beispiel hierfür ist das früheste Portrait der Indianer Amerikas, ein Holzschnitt, der auf dem Frontispiz eines Kolumbus-Briefes zu finden ist. (La lettera dell‘isole che ha trovato nuovamente il Re di Spagna). Die Szene zeigt König Ferdinand II. mit einer Gruppe von nackten und langhaarigen Männern und Frauen. Die Tatsache, daß die Männer als bärtig dargestellt werden, entspricht nicht der ethnographischen Realität. Dieses Detail scheint aus der europäischen Ikonographie des „Wilden Mannes“ geborgt zu sein und demonstriert, daß von Beginn an die Darstellungen Amerikas von den europäischen Konventionen bestimmt waren. Es ist in der Tat das Erstaunen des Europäers über den Mangel an Behaarung der Indianer, welches die Wahrnehmung und die vorgefertigten Konzepte der Europäer transparent macht: man hatte erwartet, auf die stark behaarten „Wilden Männer“ der europäischen Tradition zu treffen.
 In der Zeit kurz vor und nach der Entdeckung Amerikas 1492 ist es die europäische Vorstellung des „Wilden Mannes“ mit ihren positiven und vor allem negativen Aspekten, welche die europäische Wahrnehmung und Darstellung der Neuen Welt beeinflußt.
 In der Beschreibung seiner ersten Reise liefert Kolumbus beim Portraitieren der Indianer ein fast klassisches Bild des „Wilden Mannes“:

[...] hallaron ciertos hombres con arcos y flechas [...] y rogaron a uno d’ellos que fuese a hablar al Almirante a la caravela, y vino. El cual diz que era muy disforme en el acatadura más que otros que oviese visto: tenía el rostro todo tiznado de carbón [...] traía todos los cabellos muy largos y encogidos y atados atrás, y después puestos en una redezilla de plumas de papagayos, y él así desnudo como los otros. Juzgó el Almirante que devía de ser de los caribes que comen los hombres.

Vor dem Hintergrund dieser Erwartungshaltung erklärt sich überhaupt erst Kolumbus‘ Rückgriff auf die Kannibalen. Denn sie sind, wie oben erwähnt, schon von den antiken Geschichtsschreibern Herodot und Plinius und von den mittelalterlichen Reiseschriftsstellern Marco Polo und John Mandeville an der Peripherie der damals bekannten Welt angesiedelt worden. Es waren diese Autoren, die Kolumbus bereits mitgeteilt hatten, was er bei seiner Ankunft finden würde, noch bevor er es mit seinen eigenen Augen bezeugen konnte.
 

Bei diesen präexistierenden Vostellungen schöpften die Europäer vor allem aus der eigenen Kultur, jedoch nur aus den untersten Bereichen der Volkskultur. Dementsprechend versah man die Indianer der Neuen Welt mit Attributen von Vertretern der unteren europäischen Gesellschaftsklassen. Man klagte vor allem ihre Deviationen in den Bereichen Ernährung, Sexualität und Religion an. 

Das Hauptcharakteristikum des Fehlverhaltens der Bewohner der Neuen Welt lag in ihrer angeblichen Unfähigkeit zu unterscheiden: Sie erkannten nicht, daß ihnen ihresgleichen nicht als Nahrung dienen konnte. Es war nicht lediglich die Sünde, andere Menschen zu töten, sondern das Versagen, dem Menschen entsprechende bzw. nicht-entsprechende Nahrung zu unterscheiden, was Pagden als „radical category mistake“ bezeichnet.
 Daraus resultierten ihre kulinarischen Sitten: Der Verzehr von Menschenfleisch und bestimmten Tieren oder Pflanzen, wie Ratten, Schlangen, Würmern oder Wurzeln waren Indikatoren dafür, daß sie nicht befriedigend zwischen essbar und nicht-essbar zu unterscheiden wußten, denn diese Lebewesen galten nach europäischer Sichtweise als niedere Existenzformen.
 Götzen- und Teufelsanbetung hatten die gleiche Ursache: durch ihre Unfähigkeit, die Welt richtig wahrzunehmen, konnten die Indianer Amerikas nicht zwischen dem wahren Glauben und den Irrwegen differenzieren.
 Hinter ihren sexuellen Deviationen stand die gleiche Unfähigkeit:

Like the two sexual crimes – sodomy and bestiality - of which the Indians were also accused [...] their cannibalism demonstrated that they could not clearly distinguish between the rigid and self-defining categories into which the natural world was divided. The Indian could not see that other human beings were not, for him, a natural food any more than he could see that animals or creatures of the same sex were not his natural mates.

Interessanterweise gibt es zwischen diesen beiden Abweichungen eine Beziehung: das Verzehren von seinesgleichen, was beim Menschen Anthropophagie darstellt, führt im kulinarischen Zirkel zu einem ebensolchen Kurzschluß, wie es Inzest
 im sozialen tut. Dieser Mangel an Unterscheidungsvermögen erinnert an Foucaults Arbeit über den Wahnsinnigen, der in Analogie entfremdet ist: er ist anders, da er die Zeichen von Ähnlichkeit und Differenz nicht erkennt bzw. beachtet.

Ein Beispiel für die Kombination dieser den Indianern zugespochenen Deviationen findet sich in der Straßburger Ausgabe von Vespuccis Soderini-Brief von 1509: Ein Mann zerteilt mit einem europäisch anmutenden Schlachtbeil menschliche Gliedmaßen, während ihn eine Frau dabei lustvoll beobachtet, ihre Scham und ihre Brüste streichelt. Der Holzschneider löst sich hier von der literarischen Vorlage und stellt eine Verbindung zwischen weiblicher Erotik und Kannibalismus her, die wohl dem Zweck dienen soll, das hexenhafte Wesen der Indianerin einmal mehr zu unterstreichen.
 Das mit dem Kannibalismus in Verbindung gebrachte Motiv des weiblichen Autoerotismus findet sich auch in den Kupferstichen bei de Bry.
 Darüber hinaus werden die sexuellen Perversionen der anthropophagen Frauen in den Illustrationen de Brys von Affen imitiert oder initiiert.
 Auch de Sepulveda schließt in seine Dichotomien zwischen Spaniern und Indianern die Opposition von Mensch und Affe ein. Die privilegierte Rolle, die dem Affen in diesen Darstellungen zukommt, gründet auf dem marginalen Status, welcher diesem Tier im europäischen Gedankengut von Aristoteles bis Rousseau zugeschrieben wird. Der Vergleich mit dem Affen im Kontext der Repräsentation Amerikas sollte Zweifel am Menschenstatus der nativen Völker erwecken.
 Ikonographisch betrachtet symbolisierte der Affe in der europäischen Kunst die subhumanen Elemente der Menschen: Lust, Gier, Gefräßigkeit und Schamlosigkeit im weitesten Sinne.
 Jean de Léry stellt die Verbindung zwischen Kannibalismus und Sodomie her: Der Exzess in dem einen Bereich scheint den Exzess im anderen unweigerlich nach sich zu ziehen. Eine Korrelation, welche durch die Identität der Wörter für „essen“ und „kopulieren“ in vielen Sprachen begünstigt wird.
 

Neben der Zuweisung von verschiedenen Fehlverhalten in den Bereichen Nahrung, Sexualität und Religion, nutzten die Europäer ein weiteres Mittel, um den Status der Indianer auszulöschen: man sprach ihnen all das ab, was in den eigenen Augen auf die Existenz von Kultur hindeuten könnte. So treten die Hinweise auf die Kultivierung von Maniok und Tabak der Tupinambá, die auf Holzschnitten in der ersten Publikation von Hans Stadens Wahrhaftige Historia
 von 1557 noch zu finden sind, zunehmend in den Hintergrund und sind in de Brys America, das ab 1590 erscheint, völlig getilgt.
 Überdies beschrieben die Europäer die Lebensform der amerikanischen Indianer lediglich nach der Maßgabe dessen, was sie im Vergleich zur eigenen Kultur nicht sind. Aus ihrer Nacktheit wird auf ihre Schamlosigkeit geschlossen, aus der Abwesenheit von Insignien der Herrschaft, von Richtstätten, Gotteshäusern und teilweise selbst von Götzenbildern auf ihre Herrschafts-, Gesetz- und Religionslosigkeit. Die indianische Kultur definiert sich so in den Augen ihres europäischen Entdeckers durch die Nichtexistenz von gesellschaftlichen Institutionen und kulturellen Elementen überhaupt. Sie erscheint gewissermaßen als ein „Ensemble von Negationen.“
 In ihrer Analyse der Illustrationen von de Brys America hat Bucher
 gezeigt, wie auch in der Ikonographie die Indianer dem Spiegelbild der europäischen Vorstellungen entsprechen. Die Indianer repräsentieren eine auf den Kopf gestellte Welt, in der die Geschlechterrollen vertauscht sind. Zum einen werden die männlichen amerikanischen Ureinwohner durch ihren angeblichen Mangel an Körperbehaarung als weibisch und zur Homosexualität neigend dargestellt. Dabei resultiert aus der angeblich schwach markierten Sexualität der Indianer ihre Machtlosigkeit in den Augen der Europäer. Diese Machtlosigkeit interpretieren sie als Einladung, in den Kontinent vorzudringen. Zum anderen erscheinen die amazonenartigen Frauen in den Augen der Europäer besonders männlich und ihre gehäufte Präsenz in den Darstellungen kannibalistischer Feste unterstreicht einmal mehr ihre Abweichung von der Norm. Solche Vorstellungen wurden als Rechtfertigung für ein europäisches Eingreifen genutzt, um das Gleichgewicht und die phallozentrische Ordnung mit männlichen Männern und weiblichen Frauen wiederherzustellen. 

Die hier beschriebene Statusauslöschung der Indianer erfolgte häufig durch Körpermetaphorik, deren Semantik in den letzten Jahren von Anthropologen und Historikern vielfach untersucht worden ist. Die Geschichte des Körpers demonstriert, wie Bedeutung mittels Körpercharakteristika entstehen und wie sie transportiert werden kann. Von dieser Perspektive aus betrachtet können bspw. die Ewaipanoma, eine „Plinische Rasse“, welche keinen Kopf besitzt, als sozialer Körper ohne Oberhaupt aufgefaßt werden. Fast alle Kulturen, zu denen die europäischen Nationen bis zum Beginn des Entdeckungszeitalters Kontakte unterhalten hatten, wiesen bestimmte soziale Institutionen auf, die dem europäischen Königtum, dem hierarchischen Aufbau der spätmittelalterlichen Ständegesellschaft und der christlichen Religion als ihrem Fundament vergleichbar waren. Dagegen war man in „Westindien“ erstmals mit Menschen zusammengetroffen, die sich dem ersten Blick nach durch einen Mangel an all dem auszeichneten, was nach den Vorstellungen der Zeit die richtige und - wie man glaubte - eigentlich auch einzig mögliche menschliche Ordnung ausmachte, auf Völker „ohne König, ohne Glauben, ohne Gesetze“.
 In diesem Kontext war die Portraitierung der Indianer als kopflos eine Einladung: der augenscheinliche Mangel an sozialen Strukturen, die mit jenen den Europäern bekannten vergleichbar gewesen wären, forderte die Europäer gleichsam auf, diese Ordnung mit einem ihr vorstehenden Haupt einzusetzen. Die kopflosen Ewaiponama, deren Charakteristika auf die Ureinwohner Amerikas übertragen wurden, entsprachen den Regeln der Produktion des Exotischen: das Exotische ist immer leer, es ist von Mangel charakterisiert und seine Unvollständigkeit ruft nach Stärke und rechtfertigt die Versuche diese Lücken in textuellen, ikonographischen, sexuellen und militärischen Begriffen zu schließen.

Die Reisebeschreibungen der europäischen Entdecker und Eroberer decken sich in der Erotisierung des Körpers des anderen.
 Hierbei stören die Objekte des erotisierten Verlangens die Phantasie der Europäer so lange nicht, wie sie passiv bleiben. So beobachtet etwa Vaz de Caminha die fremden, nackten Frauen, während diese schlafen. Diese erotisierten Objekte verwandeln sich jedoch in Monster, sobald sie beginnen als Subjekt zu agieren. Für Mason sind die gesamten Berichte über das Amerika des 16. Jahrhunderts nach ökonomischen und sexuellen Begriffen strukturiert.
 Kolumbus’ Begegnung mit der Bevölkerung Amerikas ist ein Beispiel für eine aus ökonomischen Motiven unternommene Reise, die zur sexuellen und ökonomischen Dominanz über die Ureinwohner führt. 

Ökonomisch betrachtet, sind die beiden Parteien in der Opposition nackt/bekleidet fest verankert und auch sexuell befinden sie sich in einer Position der Asymmetrie. Die Nacktheit des jungfräulichen Gebietes lädt das voyeuristische Auge des europäischen Kolonialherren ein, von ihm/ihr Besitz zu nehmen. Es ist die Beziehung zwischen dem meist weiblichen Körper, der in Erzählungen über virgin lands assoziiert wird, und dem männlichen Körper des Eroberers oder Entdeckers, der in das Unbekannte eindringt, um sich seiner zu bemächtigen.

Die Vorgehensweise der Beobachter der Neuen Welt, die bei ihren Beschreibungen Zuflucht zu dem nahmen, was ihnen bekannt und vertraut war, ist die beinahe allgemeingültige Antwort des Selbst, wenn es mit der Herausforderung des anderen konfrontiert wird. Die Nutzung bekannter Elemente zur Beschreibung entsprach einem doppelten Prozeß von Reduktion und Konstruktion. Bei der Konstruktion der Neuen Welt wurden Ähnlichkeiten und teilweise phantastische Imaginationen verbunden, um die Monotonie des ewig Gleichen zu vermeiden. Das Resultat ist ein kontinuierlicher Prozeß von Konstruktion und Rekonstruktion von Welt, die man deshalb als imaginäre Welt betrachten kann, dessen Referenzrahmen jedoch stets die Alte Welt blieb. 

Die andere Seite dieses Prozesses ist der reduzierende Aspekt, wenn das Neue nur im Rahmen des bereits Bekannten beschrieben wird. Die Wahrnehmung des anderen war dabei nicht auf eine Beobachtung aus der Ferne beschränkt. Vielmehr waren es Versuche, mit Gewalt das zu reduzieren, was auf die Grenzen des Selbst brechend wirken könnte. In diesen Rahmen fallen die europäischen Versuche, religiöse Probleme in Südamerika in den Griff zu bekommen. Die ersten Beobachter der Tupinambá in Brasilien sahen sich einer Welt von Schamanen und Geistern gegenüber und es gelang ihnen nicht, dieses Volk nach ihrer Religion zu klassifizieren. Im Gegensatz zu vielen Völkern Mittelamerikas, deren Götzenanbetung als eine Form von Religion sichtbar war, schienen die Tupinambá keine Religion zu besitzen. Konnte man die Völker Mittelamerikas als Heiden bezeichnen und sie den Griechen oder Ägyptern assimilieren, indem man die Götter, denen sie huldigten, zählte, identifizierte und klassifizierte, so gab es kein System, dem man die Tupinambá hätte assimilieren können. Sicherlich hatte auch dieses Volk magische Vorstellungen, doch gab es keine festen Zeiten und Orte für Riten, so daß man nicht von Religion sprechen konnte. Hans Staden
, der angeblich ein Jahr als Gefangener unter den Tupinambá lebte, fand keine Anzeichen für Götzen oder Götter, ebenso wenig wie Jean de Léry oder André Thevet.
 Im Laufe des 17. Jahrhunderts jedoch schien man Ciceros Ausspruch, es gäbe kein Volk ohne Religion, verwirklicht sehen zu wollen. Die Schamanen wurden zu Götzen umgeformt, aus den Geistern wurden Teufel und die Tupinambá wurden in den gleichen Rahmen gepreßt, den man nutzte, um Götzenanbeter in Europa zu klassifizieren.
 Die Andersartigkeit eines Volkes ohne Religion, ohne Aberglauben wurde bei diesem Prozeß der Reduzierung auf das Bekannte eingeebnet. Die Neue Welt verlor ihre Neuartigkeit.

Häufig erscheint die Unfähigkeit der Beobachter der Neuen Welt, den ihnen bekannten Bezugsrahmen zu verlassen, ein intendiertes Mißverstehen, welches dem Interesse des Beobachters oder Kolonisators bei der Aneignung von Kolonien dient. Unabhängig von dieser Motivation scheint diese Unfähigkeit auch eine konzeptionelle zu sein: „It is the inability to perceive likeness and difference simultaneously.“
 Ein möglicher Ausweg aus diesem Dilemma stellt das Zurückgreifen auf nicht-sprachliche Ausdrucksmittel dar.
 Wittgensteins Aussage, daß die Grenze meiner Sprache auch die Grenze meiner Welt darstelle, deutet in diese Richtung. Bei einer genaueren Untersuchung der Ikonographie der Neuen Welt wird jedoch schnell deutlich, daß diese nach den gleichen Schemata operiert wie die Sprache.
 Im Mittelalter gab es kein photographisches Portraitieren von Welt, das genaue Beobachten beschränkte sich auf Details, alles übrige wurde durch bereits Bekanntes oder Erwartetes aufgefüllt.
 In diese Richtung argumentiert auch Kohl:

Beide Ebenen, sowohl die der direkten sprachlichen als auch die der durch sie vermittelten ästhetischen Verarbeitung transkultureller Erfahrungen erscheinen dabei durch das Bemühen gekennzeichnet, durch den Rückgriff auf einen tradierten Kanon von Zeichen ein System von Repräsentanten zu entwickeln, das intentional ermöglichen soll, das Unbekannte auf das aus der eigenen Tradition Bekannte zu beziehen, faktisch aber den zu diesem Zweck verwendeten Zeichen durch ihren neuen Zusammenhang modifizierte Bedeutungsinhalte unterlegt.

Das Verfahren, bei Konfrontation mit dem Exotischen und Unverständlichen den anderen nach bekannten Kategorien zu interpretieren, war jedoch nicht auf die Europäer beschränkt. Als die spanischen Konquistadoren am Hofe des mexikanischen Herrschers Montezuma ankamen, ordnete dieser für die Neuankömmlinge Menschenopfer an, da er sie für Götter hielt.
 Eine tragische Fehlinterpretation. Die Bakongo, die im Gebiet des heutigen Zaire lebten, glaubten, daß die Europäer nicht wie sie selbst geboren würden, sondern aus dem Wasser kämen, wohin sie jede Nacht zurückkehrten.
 Dies sind Beispiele für die Reaktionen von Menschen, die auf eine in seiner körperlichen Erscheinung, in seinen Sitten und Gebräuchen radikal verschiedenen anderen treffen. Die Asymmetrie bei diesem Treffen ergab sich aus dem Umstand, daß der Europäer als Eroberer gekommen war. Er war dem anderen zumindest in technischer Hinsicht überlegen und wurde von diesem vielfach auch so wahrgenommen. Die Folge hiervon war, daß dem anderen häufig kein menschlicher Status zugesprochen wurde, sondern er eher als tierisch oder kindlich angesehen und auch so behandelt wurde:

[...] the two images of animality and child-likeness. These involve the belief that savages are humans or semi-humans who have certain characteristics that render them inferior to civilized Europeans. These characteristics were commonly conceived as stemming from their innate dispositon or ‚race‘. Although the animality or child-likeness was postulated on the basis of their real or imagined behaviours, these were redarded merely as manifestations of an underlying inferior nature. When this doctrine came to be undermined by the scientific advances of the second half of the 20th century, it became clear that the old images of savages had been in the main a function of European modes of perception and imagining, rather than genuine attributes of people.
 

Wenn der Mensch auf etwas ihm Fremdes trifft, versucht er diesem einen Sinn zu geben, indem er es zu etwas Bekanntem in Beziehung setzt: 

Whenever men can form no idea of distant and unknown things, they judge them by what is familiar and at hand.

In seiner Theorie über soziale Repräsentation bezeichnet Moscovici diese Vorgehensweise als anchoring und definierte sie als:

a process which draws something foreign and disturbing that intrigues us into our particular system of categories and compares it to the paradigm of a category which we think to be suitable.

Jean de Lérys Histoire d’un voyage fait en la terre du Brésil
 verdeutlicht exemplarisch diese Reduzierung, in welcher der andere auf das Selbst zurückgeführt wird. De Certeau schreibt zu de Léry:

This work is in fact a hermeneutics of the other. It transposes to the New World the Christian exegetical apparatus which, born from a necessary relation with Jewish alterity, was applied time and again to Biblical tradition, Greek and Latin antiquity, and to many other familiar totalities.

Zahlreiche Behauptungen über Verfehlungen in der Neuen Welt entstanden aus Voraussetzungen und Annahmen aus der Alten Welt. De Oviedo mutmaßt, nachdem er verschiedene wider-natürliche sexuelle Laster der Indianer diskutiert hat, auch über Polygamie und vergleicht die Indianer in diesem Punkt mit den Thrakern. Seine Quellen führen ihn zu angeblichen Menschenopfern dieses Volkes und von dort wieder zurück zum Kannibalismus der Indianer. Er ist bereit, die Berichte über Kannibalismus unkritisch zu akzeptieren, da bereits Plinius Menschenopfer bei den „Zyklopen“ Italiens und Siziliens erwähnt hatte. Andererseits lobt er die Indianer Amerikas für das striktere Einhalten des Inzest-Tabus, als es bei den Spaniern selbst zu beobachten sei und konstatiert verschiedene Formen von Barbarei bei seinen Landsleuten, nicht zuletzt beim Klerus. 

In de Oviedos Feststellungen und Interpretation läßt sich eine konstante Bewegung in beide Richtungen zwischen Europa und Amerika festmachen, die durch ein sich gegenseitiges Durchdringen von amerikanischen und europäischen Themen charakterisiert ist. De Oviedo nutzt „Beweise“ in Amerika, um europäische Zweifel, etwa von Isidorus von Sevilla über die Authentizität der Menschenopfer bei den Thrakern, zu beseitigen und führt antike Autoren wie Plinius an, um kaum haltbare Mutmaßungen über die Bewohner der Neuen Welt zu stützen. Die von de Oviedo genutzte Methode suggeriert Entsprechungen zwischen der Barbarei der Indianer und der Barbarei in der Alten Welt.
 Die Lücken in der Kenntnis über die Einwohner des neu entdeckten Kontinents, werden mit Hilfe der besser dokumentierten Beispiele von Barbarei der Alten Welt gefüllt. Duchet bezeichnet diesen Prozeß als hyper-historicity, der motiviert wird durch einen horror vacui:

In deducing the unfamiliar from the familiar, in establishing archives through homologous series, a reassuring and harmonious image of human history appears in its continuity and its finality. Half-way between ethnology and history, comparativism is the best operator of this sort of hyper-historicity based on a horror of emptiness.
 

Dieses Vorgehen wurde bereits von Descartes als gängige Praxis beschrieben: werden bestimmte Entsprechungen zwischen zwei Gegenständen gefunden, dann wird beiden zugesprochen, was nur bei einem der beiden Gegenstände für wahr erachtet wird und in der Realität auf den anderen auch nicht zutrifft.
 Nachdem die Analogien zwischen Alter und Neuer Welt breite Akzeptanz gefunden hatten, konnte der „Europäisierung“ Amerikas die „Indianisierung“ Europas folgen:

The interpenetration of European and American themes shows an ‚Indianisation‘ of Europe and American themes shows an ‚Indianisation‘ of Europe as the inevitable corollary of the ‚Europeanisation‘ of America. To the lack of an Asia/America distinction is added the lack of an America/Europe distinction. ‚America’is not seen through European eyes: it is constructed from European images of Europe’s own repressed and outward projected Others.

So wurde das Wort „Indien“ schnell zu einem diskriminierenden Begriff für Gegenden, in denen Menschen in sogenannten unzivilisierten Verhältnissen und in Unwissenheit des christlichen Glaubens lebten. Jesuitische Missionare sprachen wiederholt von „Indianern“ in Asturien, Kalabrien, Sizilien und den Abruzzen, also in Regionen, in denen, so die Jesuiten, die Landmenschen in polygamen und polytheistischen Verhältnissen wie „Wilde“ lebten. Mit dem Begriff „Indianer“ wurden Menschen bezeichnet, die vom orthodoxen Glauben abwichen
, so wie der Protestant Jean de Léry von Katholiken als Götzenanbetern sprach und andere die katholische Messe als anthropophagisch ansahen.

Die Fixierung des Status der amerikanischen Indianer am untersten Ende der Skala der europäischen Gesellschaft hatte nicht nur Auswirkungen auf das Verhalten der herrschenden europäischen Klasse in bezug auf ihre überseeischen Kolonien, sondern auch in bezug auf die eigenen unteren Klassen. So gab es im Blick der Briten auf die „wilden Iren“ und die amerikanischen Indianer zahlreiche Parallelen.
 In der britischen Propaganda des 17. Jahrhunderts gegen alles Irische findet man dieselbe Anhäufung von Anschuldigungen, die man gegen die amerikanischen Indianer erhoben hatte. Spense bezeichnete die Iren, wie Kolumbus die amerikanischen Indianer, als Nachfahren der Skythen, einem Volk, dem man im antiken Griechenland jede Form der Barbarei, nicht zuletzt Anthropophagie, nachgesagt hatte.
 

Spense behauptete weiter, die Iren tränken Blut und eine Reiseschilderung aus dieser Zeit berichtet über die Iren:

A most horrible spectacle of three children...al eating and gnawing with their teeth at the entrails of their dead mother.
 

Die gleichen Laster, die man auf die amerikanischen Indianer projiziert hatte, richtete man im 17. Jahrhundert in der Ideologie der britischen Herrschaft gegen Irland: Kannibalismus, Götzenanbetung und sexueller Exzess: 

[...] overgrown Satyrs, rude and untruted, wandring in the woods, dwelling in Caves, and hunting for our dynners [...] prostetuting our daughters to strangers, sacrificing our children to Idols, nay eating our own children.

Gleichgültig, ob es sich um die amerikanischen Indianer oder die Iren handelte, der andere diente als negative Definition des Selbst. Er verkörperte all das, was man nicht zu sein glaubte oder wünschte. Gleichgültig, ob es sich um die inneren Dämonen oder um die überseeischen, äußeren Dämonen Europas handelte: der dämonisierte andere wurde immer mittels Strukturen der Alterität konstruiert, wahrgenommen und aufrechterhalten.

Es gab Konvergenzbewegungen zwischen den europäischen Vorstellungen von Amerika und den europäischen Vorstellungen über ihre eigene Volkskultur. Signifikant hierbei ist, daß Amerika nicht mit der europäischen Kultur im allgemeinen verglichen wurde, sondern lediglich mit den subalternen Klassen. Die Ausdehnung der Hegemonie der vorherrschenden Kultur über den intra-europäischen anderen hinaus bis zum außereuropäischen Gegenstück wurde dabei durch einen Prozeß der Analogie gerechtfertigt. 

3.3 Der „Edle Wilde“ – ein Stereotyp

Car ces primitifs [...] sont, à des titres divers, les ennemis d’une société qui se joue à elle-même la comédie de les anoblir au moment où elle achève de les supprimer, mais qui n’éprouvait pour eux qu’effroi et dégoût quand ils étaient des adversaires véritables. [...] Non satisfait encore, ni même conscient de vous abolir, il lui faut rassasier fièvreusement de vos ombres le cannibalisme nostalgique d’une histoire à laquelle vous avez déjà succombé.

Im folgenden Kapitel soll der Mythos des „Edlen Wilden“ untersucht werden, der besonders im Zeitalter der Entdeckungen und der Aufklärung von Bedeutung war und den Montaigne in seinem Essay Des cannibales mit der Figur des Kannibalen verband und so zu radikal neuen Erkenntnissen über die ethnozentrischen Sichtweisen der Europäer und das Wesen des Vorurteils im allgemeinen gelang.

Der Mythos des „Edlen Wilden“
 zählt zu den Idealisierungstendenzen, die sich schon früh in der europäischen Amerika-Rezeption feststellen lassen. Wie schon bei den antiken Autoren wurde die Wildheit einer früheren Kulturstufe mit dem positiven Vorzeichen der ursprünglichen Lebensform versehen. Nachdem bereits Kolumbus erste Ansätze zur Entwicklung der Legende vom „Edlen Wilden“ beigetragen hatte,
 wurde dieses Denkmodell in der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts von den europäischen Beobachtern aufgegriffen und weitergeführt.
 Dabei bewiesen die teilweise euphorischen Äußerungen über den „Edlen Wilden“ nicht unbedingt ein wachsendes Verständnis für Menschen anderer Kulturbereiche, sondern waren sowohl Ausdruck einer Europamüdigkeit als auch eine Form der Kulturkritk, besonders von Menschen, die Europa aus politischen oder religiösen Motiven verlassen mußten.

Das idealisierte Bild des „Edlen Wilden“ wurde den Europäern als kulturelle Kontrastfolie entgegengehalten, die dazu diente, die im Menschen angelegte Güte auch im heutigen Kulturmenschen als eine latente Möglichkeit zu sehen, anstatt sie in eine unwiederbringliche Vergangenheit zu verbannen. In die Figur des „Edlen Wilden“ wurde eine Vorstellung projiziert, die repräsentiert, was man vielleicht einmal war und möglicherweise wieder werden könnte. Was sich hinsichtlich des Kannibalen oder Barbaren als eine Schreckensvorstellung geäußert hatte, wurde in bezug auf den „Edlen Wilden“ zu einer Sehnsucht. Der „Edle Wilde“ war die Umkehrung oder das Spiegelbild des grausamen Menschenfressers, wobei beide Vorstellungen einem betont ethnozentrischen Kulturbewußtsein erwachsen, aber als eine Art von Archetypen des kollektiven Unbewußten keiner Kultur fremd sind.
 Sie existierten zu allen Zeiten, lange bevor es Entdeckungsreisen gab, und scheinen in von Unsicherheit geprägten Epochen von besonderer Bedeutung gewesen zu sein: 

Die Vermutung liegt nahe, daß die Beschäftigung mit dem Barbaren und seinem attraktiven Doppelgänger in Zeiten an Interesse gewinnt, da der Mensch sich in seiner Kultur nicht mehr fraglos geborgen fühlt.

Der Begriff des „Edlen Wilden“ wird in der Regel für die Mitglieder einer Naturgesellschaft und gerade als positive Entgegensetzung zur zivilisierten Gesellschaft verwendet. Auch wenn die verschiedenen inhaltlichen Bestimmungsversuche des Mythos vom „Edlen Wilden“ sehr unscharf geblieben sind, so besteht doch weitgehend Übereinstimmung darüber, welche Funktion dieser Mythos in den europäischen Gesellschaften und Literaturen wahrgenommen hat. Der Mythos des „Edlen Wilden“ und die mit ihm verwandten Vorstellungen waren einerseits ein Medium der Idealisierung, andererseits ist es immer auch die Funktion dieses Mythos gewesen, „als Mittel der Kulturkritik und als Möglichkeit, die eigene Sicherheit zu gewinnen“, zu fungieren.
 Sicherheit gewinnen ließ sich dadurch, daß man die idealisierte Gesellschaft und deren Wertesystem in den Raum des Mythos verbannte, der „in jenem Land“ oder „in jener Zeit“ spielte. Durch diese „Dimension der Ferne“
 konnte die kritische Komponente der Legende zur Stabilisierung und Neuorientierung der eigenen kulturellen Wertvorstellungen führen. Bei diesem Mythos handelt es sich um ein Konstrukt, welches die europäische Gesellschaft aufgrund spezifischer kultureller Bedürfnisse hervorgebracht hat. Es ist eine nachträgliche Stabilisierung und Idealisierung, die weniger auf die Berichte der Reisenden oder gar die indianische Realität zurückgehen, als vielmehr ihren Ursprung in bestimmten europäischen Interessenlagen haben. Der Mythos vom „Edlen Wilden“ ist eine Konstruktion, die sich aus langen europäischen Traditionen und aus konkreten kulturellen Bedürfnissen zusammensetzt. Der Bedarf nach einem solchen Kontrastbild zur eigenen europäischen Zivilisation muß sehr ausgeprägt gewesen sein. Denn es ist nicht nur erstaunlich, daß der Mythos eine so langanhaltende Nachwirkung hat erzielen können; es ist fast noch überraschender, daß er sich gerade im 16. Jahrhundert überhaupt hat etablieren können. Denn die zeitgenössische Diskussion um die Entdeckung und Eroberung des amerikanischen Kontinents wurde zunächst von ganz anderen Interessen als dem Bedürfnis nach einer Idealisierung der Indianer beherrscht. Bei der Herausbildung des Mythos haben nicht zuletzt die Illustrationen der Reisewerke des 16. und 17. Jahrhunderts eine zentrale Rolle gespielt.
 Diese Illustrationen waren reine Phantasieprodukte, die auf den zeitgenössischen Publikumsgeschmack ausgerichtet waren und eine entsprechende Wirkung nicht verfehlt haben. Zu den indianischen Eigenschaften gehörten nach dieser Auffassung insbesondere Einfachheit, Unschuld, Mut, Tapferkeit und Zufriedenheit. Häufig jedoch wird die Hervorhebung dieser Charaktereigenschaften der Indianer mit Negativeigenschaften der Europäer kontrastiert, was bedeutet, daß man weiterhin am Schema der asymmetrischen Darstellung festhält.

Die Auseinandersetzung darüber, ob die Überseebewohner als „Barbaren“ oder als „Edle Wilde“ zu betrachten seien, hatte einen vorwiegend theoretischen, oft rhetorisch verspielten Charakter und ihr Einfluß auf die kolonialen Beziehungen war äußerst gering. Darüber hinaus hinderten die Kategorien „Barbar“ und „Edler Wilder“ im allgemeinen eher den wissenschaftlichen Antrieb, statt ihn zu beflügeln. Der Diskurs über den „Edlen Wilden“ war häufig nicht mehr als eine elegante Spiegelfechterei, die mehr über den eigenen Geisteszustand als über die Eingeborenen aussagt. Die Vorstellung vom „Edlen Wilden“ und das Lippenbekenntnis zum Naturrecht, bewahrten die Amerikaner nicht vor der Ausbeutung; beides konnte im Gegenteil dazu dienen, diesen Vorgang zu beschönigen oder zu verschleiern. Indem man den Wilden lobte und vor anderen auszeichnete, hinderte man ihn daran, sich seine Situation bewußt zu machen. Er gewöhnte sich an, in den Kategorien seiner europäischen Herrscher zu denken, übernahm im Umgang mit seinesgleichen die Kulturarroganz der Herrscher und erlitt so einen kaum mehr rückgängig zu machenden Identitätsverlust.

Der Mythos vom „Edlen Wilden“ ist eine zentrale Vorstellung, mit der sich die Europäer die fremde Welt der Ureinwohner Amerikas geistig erschlossen haben.
 Bei der Konstruktion des „Edlen Wilden“ wurden dieselben Mechanismen angewendet, wie bei der des Kannibalen:

The Noble Savage idea results from the fusion of three elements: the observaton of the explorers; various classical and medieval conventions; the deduction of philosophers and men of letters.
 

Die Reduzierung des anderen auf das Selbst erfolgt auch hier durch den Rekurs auf das Bekannte, denn dieses Stereotyp kann an einen zentralen europäischen Mythos anknüpfen: Es läßt sich als amerikanische Spielart des Mythos vom irdischen Paradies oder Goldenen Zeitalter interpretieren.
 

Bekannte Beispiele für die Verschmelzung von Kannibalen und „Edlen Wilden“ sind die Reiseberichte von André Thevet und Jean de Léry. Beide waren im Rahmen der Koloniegründung Villegagnons nach Brasilien gekommen und berichteten parallel zum Kannibalen immer auch vom bon sauvage. In den Berichten von Thevet und de Léry wird deutlich, daß beide Autoren am Ideal der Besitzlosigkeit festhalten, wie sie zu den klassischen Topoi des Goldenen Zeitlalters gehört. Jean de Léry erscheint dabei als einer der frühesten Verfechter, wenn nicht gar als Begründer des Mythos vom „Edlen Wilden“.
 Die idealisierenden Bemerkungen über die Indianer in seinen Reiseberichten sind jedoch nicht zweckfrei, sondern dienen der Kritik an Villegagnon, den Katholiken oder den Europäern im allgemeinen. Die Umdeutung eines Begriffes wie „Wilder“ oder „Barbar“, der üblicherweise den Indianern zugeordnet wurde, ist in diesem Sinne zu verstehen: 

Les pauures sauuages ont eu pour maistres des barbares extremement sauuages à s(auoir Villegagnon, les Espagnols et telles autres pestes du monde.
 

De Léry entschuldigt den von ihm unterstellten Kannibalismus gegenüber den Portugiesen mit der äußerst schlechten Behandlung, welche die Indianer durch diese erfahren haben. De Léry nimmt eine Aufwertung der Indianer vor, um die inhumanité Villegagnons umso deutlicher hervortreten zu lassen. Er setzt zu diesem Zweck die humanité der sauvages gegen die inhumanité der vrai sauvages, gegen die Katholiken und Villegagnon. De Lérys positive Bewertung von Einzelmomenten der indianischen Kultur sind in solchen Zusammenhängen nur funktional zu verstehen. Sie dienen der Kritik an den europäischen Zuständen und nicht der Idealisierung der Indianer, d. h., ihm geht es weniger darum, das Bild eines bon sauvage, als vielmehr das eines mauvais européen zu zeichnen. Diese Absicht de Lérys, den schlechten Europäer bzw. Franzosen zu kritisieren, läßt sich auch an seiner Vergleichstechnik ablesen: 

Die Indianer werden nur mit den schlechten, nie jedoch mit den guten Europäern verglichen.

Angesichts der Mißstände der europäischen Zivilisation im allgemeinen und der Religionskriege im besonderen, erschien de Léry der Kannibalismus der amerikanischen Wilden in einem weit weniger grellen Licht. Doch de Léry wie auch Thevet diente der Vergleich ausschließlich der Kritik an der eigenen Gesellschaft. Eine Einsicht in die Abhängigkeit des Urteils vom eigenen Standort blieb ihnen verwehrt, und wenn in ihrer Darstellung der Europäer den Amerikaner an Grausamkeit und Perversion zu übertreffen schien, dann waren die festgestellten Unterschiede allenfalls gradueller, nicht aber prinzipieller Natur. 

Zusammenfassend läßt sich sagen, daß der „Edle Wilde“ ebensowenig wie der Kannibale Gegenstand einer auf Wissensbereicherung abzielenden Beobachtung ist, sondern vielmehr die Ausgeburt eines tiefgründigen Unbehagens an der eigenen Kultur darstellt. In der Tat ist jener Umdeutungsversuch nicht nur Ausdruck kultureller Befangenheit und Beschränktheit, sondern zugleich Ausdruck eines entschiedenen Willens eben dieser Kultur zu entfliehen, allerdings nicht in die Realität archaischer Daseinsform, sondern in den Bereich vonTraum- und Phantasievorstellungen. Das Bild des „Edlen Wilden“ blieb bis zuletzt eine bloße Projektion unerfüllter Erwartungen und Sehnsüchte in die Entrücktheit der Ferne. So ist der „Edle Wilde“ ein häufig in völligem Einklang mit den elementaren Naturgesetzen denkender und handelnder Idealtypus, dessen Schicksalsgunst nicht eigentlich darin besteht, von diesem oder jenem Naturvolk aufgezogen worden zu sein, sondern vielmehr die Erziehung durch europäische Dogmatiker, Sophisten und Hypokriten nie gekannt zu haben.

An der Figur des „Edlen Wilden“ läßt sich die Neigung zur Realitäts- und Gegenwartsflucht, zum Eskapismus, aufzeigen, die im 18. Jahrhundert besonders ausgeprägt war und die sich im formellen Bereich in den literarischen Gattungen von Utopien, Robinsonaden und phantastischen Reisebeschreibungen niederschlugen, die im Aufklärungszeitalter ihre volle Bedeutung gewannen.
 Das für die Aufklärung charakteristische Interesse an fremden Gesellschaftsordnungen war unter anderem auch Produkt der tiefgreifenden ökonomischen und sozialen Umwälzungen, die aus der allmählichen Durchsetzung kapitalistischer Produktionsverhältnisse im Rahmen der spätfeudalistischen Gesellschaftsordnung resultierten. Der „Edle Wilde“ und die Orientalische Despotie, diese beiden großen Bilderwelten außereuropäischer Völker, die sich in Europa seit dem ersten Entdeckungszeitalter herausgebildet hatten, wurden im 18. Jahrhundert zu Vexierspiegeln, in denen die zeitgenössische europäische Gesellschaft versuchte, sich selbst zu begreifen und mit deren Hilfe sie erst erlernte, sich ihrer Besonderheiten in Abgrenzung von fremden Völkern bewußt zu werden. Der Vergleich mit einer Gesellschaftsordnung entgegengesetzen Typs, die gekennzeichnet war durch das Fehlen dessen, was die eigene, wahre Ordnung ausmachte – „Völker ohne König, ohne Glauben, ohne Gesetz“ - stellte die Gottgegebenheit und die Unveränderlichkeit der feudalistischen Gesellschaftsordnung radikal in Frage. Der Eingeborene wurde zu einer Idealgestalt und Fabelfigur, dessen Auftreten im Ballett und im Theater geradezu unumgänglich wurde. Die Kariben, Azteken, Huronen, Irokesen und Afrikaner, die in ebenso phantastischen wie malerischen Gruppierungen die Bühne des 18. Jahrhunderts beherrschten, waren fast immer reine Ausgeburten der Einbildungskraft. Wirklichkeit war nicht beabsichtigt, weder Wirklichkeit des Lebens, noch Wirklichkeit der Kunst. Die geheimen und offenbaren Sehnsüchte einer gehobenen europäischen Gesellschaftsschicht strebten danach, sich im „Edlen Wilden“ zu erfüllen: er allein durfte tun, was ihm beliebte, ohne sich überwacht zu fühlen. Er war nicht, wie der Mensch des merkantilistischen Zeitalters, abhängig von dem, was andere für ihn produzierten, sondern kam selbst für seine Bedürfnisse auf. Seine Sitten hatten sich einfach und rein bewahrt, und Handel, Luxus, und die raffinierten Intrigen der höfischen Gesellschaft konnten ihn nicht korrumpieren. Er fragte sich nicht endlos, wie die aufgeklärten Philosophen es taten, auf welche Weise man glücklich werden könne, - er war es.

Das Verfahren Diderots, in fremde und weitgehend noch unerforschte Kulturen die eigenen Wunschträume hineinzuprojizieren, ist ein typisches Beispiel dafür, welche Form die Wiederaufnahme der alten Sehnsucht nach dem Goldenen Zeitalter im Jahrhundert der Aufklärung annahm. Diderot verbindet das überzeichnete Bild des sexuell ungehemmten Tahitianers mit seinen Vorschlägen zur Reform der europäischen Sitten, in denen sich eine weit allgemeinere Form des Wunsches nach Freiheit widerspiegelt.
 Er mußte seine gewagte Kritik der repressiven christlichen Sexualmoral in den Mund eines Tahitianers legen, wollte er nicht einen erneuten Gefängnisaufenthalt riskieren.

Wenn der fiktive Huronen-Indianer in Voltaires L’ingénu die Friedfertigkeit und Toleranz seines Stammes mit der Eroberungswut und dem religiösen Fanatismus der Europäer verglich, so diente er nur als das exotisch gekleidete Sprachrohr Voltaires. Eine naturgetreue, geschweige denn wissenschaftliche Wiedergabe indianischer Sitten oder Glaubensinhalte wurde nicht einmal angestrebt. Denn Voltaire machte sich über die vermeintlichen Vorzüge der Naturvölker keine Illusionen; er war überdies mit den Annehmlichkeiten des Reichtums, des geselligen Verkehrs und der künstlerischen Raffinesse des Rokoko-Zeitalters zu verwachsen, als daß er wie Rousseau einen einfacheren, dem Naturzustand des Menschen adäquateren Lebensstil auf dem Land angestrebt hätte. 

Doch konnte er sich der Figur des „einfältigen“ Indianers bedienen, um seine eigenen Ideen über Religion und Gesellschaft zu unterbreiten. Die Fiktion des bon sauvage entsprach einem Bedürfnis der zeitgenössischen Gesellschaft; das Phantasiegebilde war die Projektion eines unter den politischen und religiösen Gegebenheiten des Ancièn régime nicht realisierbaren Verlangens nach Reformen. 

Einen besonders prägnanten Ausdruck der Idee des „Edlen Wilden“ findet sich in Rousseaus Discours sur l’origine et les fondements de l’inégalité parmi les hommes aus dem Jahre 1755. 

Das Konzept des „Edlen Wilden“ äußert sich hier als Nostalgie für einen einfachen, reinen und idyllischen Naturzustand, der gegen steigende Industrialisierung und Überfeinerung der Sitten der städtischen Gesellschaft Europas gesetzt wird. Diese Nostalgie schafft ein Bild von anderen Kulturen als Teil der Kritik Rousseaus an der Unfähigkeit europäischer Gesellschaften, dem Menschen den Status der natürlichen Unschuld, der Freiheit und der Gleicheit, wie ihn der „Edle Wilde“ in seinem Naturzustand besitzt, zu bewahren.
 Das so geschaffene Bild deutet weniger auf ein Interesse Rousseaus an anderen, „primitiven“ Kulturen, als vielmehr auf eine Neudefinition des Europäers. Das Bedeutende an dieser Konstruktion ist die Simplifizierung und Reduzierung, die hier zu einem, wenn auch positiven Stereotyp führt.

Die wesentliche Funktion des „Edlen Wilden“ im Aufklärungszeitalter war es, die europäische Kultur aus dem Blickwinkel einer „primitiven“ Unbefangenheit und Vorurteilslosigkeit zu relativieren. Dies geschah nicht zuletzt in einer Vielzahl von in Briefform verfaßten Romanen, wie die Lettres chérakéesiennes (1752) und Lettres iroquoises (1769) von Maubert de Gouvest oder die außerordentlich erfolgreichen Lettres d’une péruvienne (1747) von Madame de Graffigny. Eine große Zahl der lobenden Attribute, welche das Bild des „Edlen Wilden“ prägten, gingen unmittelbar aus dem hervor, was man zuzeiten als Wesensmerkmale des Barbarentums zu erkennen glaubte: Einfachheit und Anspruchslosigkeit stehen in diesem Sinne komplementär zur Primitivität; Unschuld und Unvoreingenommenheit treten an die Stelle kindischer Unvernunft und Dumpfheit; Faulheit wird durch ruhiges Behagen, Gesetzlosigkeit durch natürliche Daseinsharmonie, Triebhaftigkeit durch unbesorgte Lebensfreude ersetzt. 

Einen Sieger in diesem Widerstreit ethnozentrischer Vorurteile, in dieser vorwiegend theoretischen Auseinandersetzung zwischen dem Kannibalen und dem „Edlen Wilden“, dem Barbaren und dem Zivilisierten gab es nicht, denn gerade dadurch, daß man den anderen Menschen außer- und vor allem unterhalb der eigenen Kultur ansiedelte, bewies man die kulturelle Enge des eigenen Standortes. Denn ein Barbar ist, mit Lévi-Strauss zu reden, immer auch derjenige, der jemanden zum Barbaren erklärt.
 

Die Darstellungen des Kannibalen und „Edlen Wilden“ bei Montaigne sollen gesondert untersucht werden, da Montaigne in vielen Punkten über das bereits Genannte weit hinausgeht. Im ersten Buch seiner 1580 erstmals erschienenen und in einer späteren Auflage erheblich erweiterten Essais befaßte Montaigne sich mit jenen Menschen der Neuen Welt, die den Franzosen des 16. Jahrhunderts unter allen amerikanischen Völkern am vertrautesten waren und deren Name nach dem Verständnis vieler Zeitgenossen den Brasilianer, bzw. den Amerikaner schlechthin bezeichnete: die Tupinambá oder Toupinamboulx der France Antartique. Die Kapitelüberschrift lautet nun nicht Von den Toupinambolix oder Von den Amerikanern, sondern Von den Menschenfressern - Des cannibales -, wodurch sich der Autor a priori in die Gruppe einzureihen schien, für die der Brasilianer oder der Amerikaner schlechthin nichts anderes war als ein Wilder und Barbar, dessen Grausamkeit und Perversion in der vorgeblich zu Recht als entscheidendes Merkmal hervorgehobenen Sitte des Kannibalismus am deutlichsten in Erscheinung traten. Doch der Titel, so stellte der Leser sehr bald fest, war eine Täuschung, denn der Autor traf die angesichts der Kapitelüberschrift provozierende Feststellung: 

Or, je trouve, pour revenir à mon propos, qu’il n’y a rien de barbare et de sauvage en cette nation [...]

Diese „Ent-Täuschung“ seines Lesers hatte Montaigne durch einige Anmerkungen zur Unzulänglichkeit des menschlichen Erkenntnisvermögens im allgemeinen und zum Konflikt zwischen vorgefaßter Meinung und Erfahrung im besonderen eingeleitet. In diesem Essay unterzog er die Wahrnehmung und Einstellung des Europäers gegenüber fremden Völkern einer kritischen Überprüfung, um sie als Produkt von Ethnozentrismus - so die dem heutigen Sprachgebrauch angepaßte Formulierung - und negativem Vorurteil zu entlarven.

Bei Montaigne widersprachen sich die Vorstellungen vom Kannibalen und „Edlen Wilden“ nicht, sondern ließen sich durchaus verschmelzen.
 Bei ihm wurde Brasilien nicht nur zum Land der Kannibalen – „L’expédition du Fran(ais Villegagnon avait abordé en 1557 au Pays des Cannibales, c’est-à-dire sur la côte du Brésil.“
 -, sondern erhielt gleichzeitig deutliche Züge von Arkadien: 

[...] il me semble que ce que nous voyons par experience en ces nations là, surpasse, non seulement toutes les peintures dequoy la poesie a embelly l’age doré, et toutes ses inventions à feindre une heureuse condition d’hommes, mais encore la conception et le desir mesme de la philosophie [...] Au demeurant, ils vivent en une contrée de pais tres-plaisante et bien temperée; de facon qu’à ce que mon dit mes tesmoings, il est rare d’y voir un homme malade; et m’ont asseuré n’en y avoir veu aucun tremblant, chassieux, edenté, ou courbé de vieillesse. [...] Toute la journée se passe à danser. Les plus jeunes vont à la chasse des bestes à tout des arcs.
 

Für Montaigne war der Kannibale das reine Selbst, unkontaminiert von der Gesellschaft. Dabei unterschied auch er deutlich zwischen „wir“ und „sie“, argumentierte jedoch, daß das Natürliche dem Künstlichen, das Wilde dem Zivilisierten, überlegen sei:

Toutes choses, dict Platon, sont produites par la nature, ou par la fortune, ou par l’art; les plus grandes et plus belles, par l’une ou l’autre des deux premieres; les moindres et imparfaictes, par la derniere.

Montaigne setzte „wild“ mit „natürlich“ oder „naturverbunden“ synonym und wertete, in Anlehnung an Platon, die Naturvölker gegen die zivilisierte, in hohem Maße gekünstelte Gesellschaft auf. Den Begriff des „Wilden“ unterzog Montaigne einer kritischen Beobachtung und relativierte ihn durch den Vergleich mit der Natur:

Ils sont sauvages, de mesme que nous appellons sauvages les fruicts que nature, de soy et de son progrez ordinaire, a produicts: là où, à la verité, ce sont ceux que nous avons alterez par nostre artifice et detournez de l’ordre commun, que nous devrions appeller plutost sauvages. En ceux là sont vives et vigoureuses les vrayes, et plus utiles et naturelles vertus et proprietez, lesquelles nous avons abastardies en ceux-cy, et les avons seulement accommodées au plaisir de nostre goust corrompu.
 

Es ist der natürliche Mensch, dessen Leben bedeutungsvoll und erhaben ist: der eigentliche Akt des Kannibalismus ist symbolisch und hat Zweck und Bedeutung, im Gegensatz zu europäischer Grausamkeit, die für ihn keinen Sinn hat. Der Kannibale ist eher das idealisierte, denn das dämonisierte Gegenstück des Europäers, da die eigentlichen Barbaren für Montaigne nicht die „kulturlosen“ amerikanischen Indianer, sondern die „zivilisierten“ Europäer waren. Montaigne betonte weiter, man müsse das Neue nach den Maßstäben der Vernunft und nicht nach der Meinung des Volkes beurteilen:

Nous les pouvons donq bien appeller barbares, eu esgard aux regles de la raison, mais non pas eu esgard à nous, qui les surpassons en toute sorte de barbarie.
 

Neuen Erfahrungen könne man nur dann angemessen begegnen, wenn man sich hütet, bestehende Vorurteile und Klassifikationsschemata vorschnell und unreflektiert zu übernehmen. Stattdessen müsse man sich von der Vernunft leiten lassen, denn nur sie verhilft zu einem unvoreingenommenen, dem Gegenstand unserer Erfahrung gerecht werdenden Urteil. Diese Einsicht galt in ganz besonderem Maße dort, wo die angetroffene Wirklichkeit zum eigenen Lebensbereich in großer erfahrungsmäßiger Distanz stand und - wie etwa bei Begegnungen mit anderen Völkern - das Erlebnis der Fremdheit dazu verführte, zwecks konfliktloser Verarbeitung des Unbekannten und Andersartigen die jeweiligen Fremden an den Sitten und Normen der eigenen Kultur zu messen und bei Feststellen erheblicher Unterschiede als minderwertig zu betrachten. Dieser Methode, so Montaigne, bedienten sich bereits die Griechen, die alle fremden Völker Barbaren nannten. 

Die in dieser vorgefaßten Meinung enthaltene perspektivische Verzerrung, sowohl hinsichtlich der Wahrnehmung als auch hinsichtlich der Beurteilung fremder Völker, habe sich bis in die Gegenwart erhalten mit der Folge: 

[...] que chacun appelle barbarie ce qui n’est pas de son usage; comme de vray il semble que nous n’avons autre mire de la verité et de la raison que l’exemple et idée des opinions et usances du pais où nous sommes. Là est tousjours la parfaicte religion, la parfaicte police, perfect et accomply usage de toutes choses.
 

Dieser extreme Ethnozentrismus war auch dafür verantwortlich, so der Autor, daß die Menschen der Neuen Welt, eben weil sie den Europäern fremd waren, von diesen als Barbaren und Wilde angesehen und verurteilt wurden. 

Montaigne gehörte zu den ersten, die erkannten, daß die Begegnung mit der Überseebevölkerung nicht nur den machtpolitischen Geltungsanspruch Europas in Frage stellte, sondern auch eine ernstzunehmende intellektuelle Herausforderung bedeutete: „J’ay peur que nous ayons les yeux plus grands que le ventre, et plus de curiosité que nous n’avons de capacité.“

Mit seinen Zweifeln hinsichtlich der Fähigkeit des Menschen, Neu- und Fremdartiges in seinem Wesen zu erkennen, verband sich bei Montaigne die Kritik am sittlichen Verhalten der Kolonisatoren und die Infragestellung der eigenen kulturellen Position.

Montaigne war sich der Entfernung zur Fremdkultur bewußt und versuchte, das Phänomen Kannibalismus aus dieser heraus zu erklären und zu werten. Dabei fand er in der Tugend der Standhaftigkeit, die diese Menschen mit Kampfgeist, Mut und Stärke jeder Gefahr unerschrocken ins Auge blicken ließ und die selbst im Angesicht des Todes durch keine noch so kleine Regung der Schwäche oder Resignation ins Schwanken geriet, das erforderliche Argument, mit dem er die starre und unversöhnliche Haltung jener aufzubrechen suchte, für die der Vorwurf des Kannibalismus ausreichte, um diesem Volk jede menschliche Gesinnung und Gesittung abzusprechen. Da die Indianer sich nach Darstellung von Montaigne ihrer glücklichen Zufriedenheit erfreuten und alles Lebensnotwendige besaßen, hatten ihre Kriege nicht den Zweck territorialer Ausbreitung oder materiellen Zugewinns. Das einzige Ziel ihrer Kriege war die Auszeichnung, sich an Kraft, Standhaftigkeit und Tapferkeit dem Feind überlegen gezeigt zu haben:

Leur guerre est toute noble et genereuse, et a autant d’excuse et de beauté que cette maladie humaine en peut recevoir: elle n’a autre fondement parmy eux que la seule jalousie de la vertu.

Der höchste Ruhm jedoch war das Eingeständnis des Gegners besiegt worden zu sein. Daher wurde der Feind nicht umgebracht, sondern gefangen genommen, um von ihm ein Zeichen der Niederlage zu erhalten und ihn in seiner Standhaftigkeit überwunden zu sehen. In diesem Kontext kam nun dem Kannibalismus, so Montaigne, sowohl für den Sieger als auch für den Besiegten, eine zentrale Bedeutung zu. Die Freizügigkeit, die den Gefangenen zuteil wurde, damit ihnen das Leben umso teurer sei, wie auch die beständigen Drohungen und die zur Schau gestellte Vorfreude auf das genüßliche Mahl, das man aus ihnen zu bereiten gedachte, hatten einzig und allein den Zweck, den Gegner einzuschüchtern und ihn in seiner Standhaftigkeit zu erschüttern:

Ils les traictent en toute liberté, affin que la vie leur soit d’autant plus chere; et les entretiennent communément des menaces de leur mort future, des tourmens qu’ils y auront de souffrir, des apprests qu’on dresse pour cet effect, du detranchement de leurs membres, et du festin qui se fera à leurs despens. Tout cela se faict pour cette seule fin d’arracher de leur bouche quelque parole molle ou rabaissée, ou de leur donner envie de s’en fuyr, pour gaigner cet avantage de les avoir espouvantez, et d’avoir faict force à leur constance.

Für die Gefangenen aber war der drohende Tod willkommene Gelegenheit, eben diese Standhaftigkeit unter Beweis zu stellen:

Ils ne demandent à leurs prisonniers autre ran(on que la confession et recognoissance d’estre vaincus; mais il ne s’en trouve pas un, en tout en siecle, qui n’ayme mieux la mort que de relascher, ny par contenance, ny de parole, un seul point d’une grandeur de courage invincible: il ne s’en void aucun qui n’ayme mieux estre tué et mangé, que de requerir seulement de ne l’estre pas.

Nicht einer soll in seiner Standfestigkeit nachgegeben haben, im Gegenteil:

[...] pendant ces deux ou trois mois qu’on les garde, ils portent une contenance gaye; ils pressent leurs maistres de se haster de les mettre en cette espreuve; ils les deffient, les injurient, leur reprochent leur lâcheté et le nombre des batailles perdues contre les leurs.

Einer solchen Haltung kann man nach der Ansicht des Autors seine Bewunderung kaum verwehren, denn: 

L’estimation et le prix d’un homme consiste au coeur et en la volonté; c’est là où gist son vray honneur; la vaillance, c’est la fermeté, non pas des jambes et des bras, mais du courage et de l’ame [...] il est battu, non pas de nous, mais de la fortune; il est tué, non pas vaincu.

Zum Ende des Essays vollzieht Montaigne eine Wendung, die den Leser verwirren mag. Montaigne scheint die zuvor eloquent geäußerten Einsichten und Ansichten zurückzunehmen:

Sans mentir, au prix de nous, voilà des hommes bien sauvages; car, ou il faut qu’ils le soyent bien à bon escient, ou que nous le soyons: il y a une merveilleuse distance entre leur forme et la nostre.

Während einige Kritiker, so etwa de Lutri, aus dieser Wendung schließen wollen, der gesamte Essay sei nur eine „exercice rhétorique“
, scheint mir die Position von Gewecke haltbarer, die, in Anlehnung an einen Teil der modernen Kritik, das ironische Element dieser Wendung betont. Gewecke sieht in dieser ironischen Äußerung nur das letzte Glied der Argumentationskette Montaignes, welches zeigt,

daß auch derjenige, der - wie eben Montaigne - bemüht war, sich der fremden Kultur unvoreingenommen zu nähern, um sie von innen heraus zu betrachten und an ihren eigenen Normen zu messen, zwar manch wertvolle Einsicht gewinnen konnte, in seinem Verständnisvermögen aber dort an Grenzen stieß, wo die Äußerungsformen der eigenen und der fremden Kultur extrem differierten.

Aus der merveilleuse distance zwischen der eigenen und der Fremdkultur resultiert die Schwierigkeit und zuweilen, wie etwa beim Phänomen des Kannibalismus, die Unmöglichkeit die Fremdkultur zu begreifen. Dem Europäer war es unbenommen, den kannibalistischen Sitten der Amerikaner mit Unverständnis, ja sogar mit Abscheu zu begegnen; dies jedoch nur dann, wenn er seine ablehnende Haltung mit dem eigenen, durch Andersartigkeit der Amerikaner hervorgerufenen Unvermögen, die andere Kultur tiefer zu durchdringen, begründete, nicht jedoch mit ihrer angeblichen Barbarei. Nach Ansicht Montaignes war der Begriff der Barbarei als Kriterium für die Beurteilung fremder Völker gänzlich unbrauchbar, da er eine ethnozentrische Perspektive impliziert. Montaignes Kritik zielte darauf ab, den Leser anzuhalten, den Kannibalismus der Amerikaner auf eine Weise wahrzunehmen und zu beurteilen, die sich nicht mehr ausschließlich an europäischen Normen und Verhaltensweisen orientierte, sondern dem von der Fremdkultur herausgebildeten Bezugsrahmen selbst Rechnung trug.

Die Faktoren, die Montaigne den entscheidenen Schritt zur Überwindung seiner ethnozentrischen Einstellung ermöglichten und ihn in die Lage versetzten, die Annahme des gängigen Stereotyps vom amerikanischen Kannibalen zu verweigern und dieses auch rational zu begründen, waren mannigfaltig. Zum einen erfolgte bei ihm die Begegnung mit dem Untersuchungsgegenstand nicht, wie bei den Eroberern und Missionaren, über den unmittelbaren Kontakt, so daß Wahrnehmung und Urteil weder durch eine direkt involvierte Motivations- und Interessenlage noch durch möglicherweise auftretende Konflikte getrübt oder gar verfälscht wurden. Zum anderen lebte Montaigne fernab vom Machtzentrum des Hofes, finanziell abgesichert und in seinen politischen wie sozialen Funktionen unabhängig, so daß er seine Stellung innerhalb der eigenen Gesellschaft ohne Rücksicht auf kollektive Interessen behaupten und es sich sogar leisten konnte, in seiner Meinung von der Norm abzuweichen. In diesem Zusammenhang kommt der Persönlichkeit des Autors, wie sie sich vor seinem biographischen Hintergrund und seinem Werk enthüllt, entscheidende Bedeutung zu.
 

Montaigne läßt sich als tolerante und undogmatische Persönlichkeit charakterisieren. Dies zeigt sich in seiner Ablehnung von monolithischen Kategorien bzw. Stereotypen, seiner Toleranz gegenüber Mehrdeutigkeit und Mehrwertigkeit, seiner gewohnheitsmäßigen Skepsis und schließlich in der Bereitschaft, Unwissenheit und Fehlurteile zuzugeben. Darüber hinaus war Montaigne im Umgang mit den ihm zur Verfügung stehenden Quellen sehr kritisch. Er nutzte vorwiegend Informationen, welche die Verfasser seiner Quellen, vor allem de Léry und Thevet, von den einfachen Männern, den truchements
 erhalten haben. Denn derjenige, so Montaigne, dem an einer unverfälschten und durch keinerlei Wirkabsicht verzerrten Wiedergabe der Tatsachen gelegen sei, könne allein auf das Zeugnis eines „homme simple et grossier“ bauen, der so einfältig und unverbildet sei, „qu’il n’ait pas dequoy bastir et donner de la vray-semblance à des inventions fausses.“
 Hier zeigt sich Montaignes Erkenntnis des fundamental dualistischen Charakters jeder Information, die nicht nur über das Objekt, sondern auch über Haltung und Wirkabsicht des Subjekts eine Aussage macht.

Zusammenfassend läßt sich sagen, daß es Montaigne gelang, über die Einsicht in die Natur des Vorurteils, in allgemeine Erkenntnisprozesse und in die Steuerungsmechanismen ethnozentrischer Einstellungen in der besonderen Situation der interkulturellen Begegnung zu einem angemesseneren, die Stereotypisierung allerdings nicht ausschließenden Verständnis des Amerikaners zu gelangen. Bemerkenswerterweise besaß Montaigne bereits ein Bewußtsein für die Relativität des eigenen kulturellen Standortes und nach Aufgabe seiner ethnozentrischen Einstellung war sein Blick frei für die sachliche Einschätzung dessen, was die Fremdkultur an eigenen Normen und Werten herausgebildet hatte. Dabei zielte der Hinweis auf die Unzulänglichkeiten der eigenen Kultur darauf ab, den Leser zu verunsichern und darauf hinzuweisen, daß die Selbstgefälligkeit, mit der die Europäer die amerikanischen Völker der Barbarei bezichtigten, gänzlich unangemessen war. 

Montaignes Essay ist der Versuch, ein für die Europäer gänzlich fremdes, verabscheuungswürdiges und unverständliches kulturelles Phänomen aus der andersartigen Kultur heraus rational zu begründen und gleichzeitig das Verhalten und die Wahrnehmung in der Begegnung mit dem anderen als Produkt von Vorurteil und Ethnozentrismus zu entlarven.

4. Der Movimento antropófago in Brasilien

Eines Tages taten sich die ausgetriebenen Brüder zusammen, erschlugen und verzehrten den Vater und machten so der Vaterhorde ein Ende [...] Daß sie den Getöteten auch verzehrten ist für den kannibalistischen Wilden selbstverständlich. Der gewalttätige Urvater war gewiß das beneidete und gefürchtete Vorbild eines jeden aus der Brüderschar gewesen. Nun setzten sie im Akt des Verzehrens die Identifizierung mit ihm durch, eigneten sich ein jeder ein Stück seiner Stärke an.

Die Vorstellungen von Kannibalismus sind gekennzeichnet durch eine radikale Ambiguität. Eng verbunden mit der Vorstellung der Kommunion, werden augenscheinlich fixe Grenzen zwischen innen und außen, oder hier und dort, gleichzeitig produziert und wieder aufgelöst. Diese Zweideutigkeit durchdringt auch das Konzept von Oswald de Andrade. Seine Neudefinition und Neubewertung der anthropophagischen brasilianischen Identität greift, wenn auch in anderer Form, den Traum der brasilianischen Romantik von einer Auflösung der Grenzen auf. Während in der Romantik die diskursive Praktik des Vergleichens zwischen hier und dort zu einer nicht überzeugenden Aufhebung der Differenz geführt hat, fordert de Andrades Manifest in aggressiver Manier die Autorität des Zentrums heraus, indem es eine radikale Neubewertung der Opposition des „zivilisierten dort“ und des „wilden hier“ vornimmt, in welcher das „wilde hier“ aufgewertet werden soll. Dieses Konzept impliziert eine positive Wertung der Anthropophagie und steht damit im Kontrast zur Ablehnung des anthropophagen Primitivismus in der sogenannten zivilisierten Welt.

Der Movimento antropófago war im brasilianischen Modernismo der zwanziger Jahre aus dem Streben entstanden, sich der eigenen indigenen Wurzeln zu besinnen und gegen die Übermacht der kolonialistischen geistigen Einflüsse Europas aufzutreten. Oswald und Mário de Andrade waren die beiden bedeutendsten Repräsentanten einer neuen Generation von Künstlern und Intellektuellen. Sie versuchten Strategien zu entwickeln, die es ermöglichen sollten, auch in einem peripheren Land modern sein zu können. In seinem Manifesto antropófago hat Oswald de Andrade das Programm einer freien, klassenlosen, an matriarchalischen Urzeiten orientierten Gesellschaft erarbeitet. Es war eine Kriegserklärung an die sogenannten zivilisierten Völker, welche dem brasilianischen Volk die eigenen kulturellen Werte aufzwangen und so die brasilianischen in den Hintergrund drängten. Die brasilianische Literatur bietet seit dem Modernismo der zwanziger Jahre und besonders mit dem Konzept der Antropofagia mit ihrer kulturellen Einverleibung des Fremden eine Alternative, mittels derer Brasilien sich gegen die Kolonisierung behaupten kann. Einflüsse, Forderungen und Verbindlichkeiten sollen umgekehrt und die Frage nach der Autonomie des Beeinflußten aufgeworfen werden. Die verschiedenen Bewegungen der 20er Jahre, die in der Semana de Arte Moderna von 1922 gipfelten, entstanden im Rahmen der 100-Jahrfeier der politischen Unabhängigkeit Brasiliens. Die Reflexion über die Fortdauer eines geistigen Kolonialismus und besonders die neue anthropophagische Lektüre des kulturellen Einflusses führten zu einer doppelten, nämlich lokalen und kosmopolitischen Dialektik, wobei der Schwerpunkt auf einer gegenseitigen Absorption lag. 

Im Jahre 1822 wurde die portugiesische Kolonie Brasilien politisch unabhängig. Sieben Jahre später wurde mit der Enthronisierung der Bragan(a-Dynastie und der Ausrufung der Republik die letzte politische Verbindung zur früheren Kolonialmacht Portugal gelöst. Mit dieser schrittweisen politischen Unabhängigkeit korrespondierte die verzögerte geistige Unabhängigkeit. Hatte sich die Romantik noch für den Aufbau eines nationalen Mythos engagiert, so war der Literatur der Jahrhundertwende das „Brasilianische“ fremd. Die herrschende Stimmung in der Dichtung war der Parnassianismus nach französischem und portugiesischem Vorbild, deren poetologischen Prämissen („l’art pour l’art“) man treu blieb. Im Gegensatz zu Hispanoamerika wurden Parnassianismus und Symbolismus aber nicht zur Ausbildung einer neuen, amerikanischen Schreibweise nutzbar gemacht, sondern dienten der Kultivierung einer archaisch-klassizistischen portugiesischen Literatursprache.

Der Modernismo war die Antwort auf die avantgardistischen Vor- und Nachkriegsströmungen in Europa und die literarischen Codes, die Brasilien seit dem Ende des 19. Jahrhunderts dominierten. Gleichzeitig war er die kulturelle Reflexion über die sozio-politischen und ökonomischen Veränderungen, welche das Land im ersten Viertel des 20. Jahrhunderts durchlief. Die als Modernisten bezeichneten jungen Autoren Brasiliens nahmen vor allem futuristische und surrealistische Ansätze aus Europa auf und kombinierten sie mit einem nationalen, antiportugiesischen Engagement. So wurde Brasiliens kulturelle Unabhängigkeit erst ein Jahrhundert nach der politischen vorbereitet. Bis dahin hatten es die brasilianischen Intellektuellen nicht geschafft, ihr Gefühl von kultureller Unterlegenheit abzulegen. Die Schriftsteller konzentrierten sich mit wenigen Ausnahmen darauf, die Literatur Europas zu imitieren, immer in dem Bewußtsein, daß die Kopie per definitionem nicht in der Lage ist, die Qualität des Originals zu erreichen. Im Jahre 1922, im Rahmen der Semana de Arte Moderna in São Paulo, warf Oswald de Andrade die Frage auf, wie man modern und gleichzeitig brasilianisch sein könnte und begann mit dem Entwurf des Konzeptes der Antropofagia. 

Die Modernismusbewegung in Brasilien hatte zahlreiche verschiedenartige Facetten, für die es ein Zentrum zu finden galt. Dieses Verbindungszentrum stellt für Oswald de Andrade die Antropofagia dar: 

„Só a Antropofagia nós une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente.“ lautet der erste Satz seines Manifesto antropófago.
Bei dem Versuch de Andrades Konzept klar zu umreißen, stößt man schnell an Grenzen. Auch wenn in seinen Werken immer wieder Elemente auftauchen, die das Verständnis einiger Prinzipien verdeutlichen, so wird doch offensichtlich, was der Literaturkritiker Antonio Candido in einem 1970 veröffentlichten Essay geschrieben hat: „Oswald de Andrade nunca definou sistematicamente o sentido de Antropofagia.“
 Für Jackson ist Antropofagia „The theory of cultural devouring, an autonomous re-elaboration of cultural material in terms of philosophic value.“
 Andere Kritiker sehen im Konzept von Antropofagia den vielfältigen Protest gegen: 

a instância repressiva, contra a coer(ão religiosa e o poder político do governo, interiorizados no decorrer da história e tornados o superego, a morada dos costumes.
 

oder betrachten es als ein Mittel, um die kulturelle Abhängigkeit durch Absorption und Transformation fremder Einflüsse zu überwinden:

como forma de superar a dependência cultural em todas as suas manifesta(ões, ‚devorando‘ as influências estrangeiras, transformando-as criticamente em vez de imitá-la, e preservando a própria raiz nacional, primitiva e antropófaga.
 

Ein Hauptelement des brasilianischen Modernismo im allgemeinen und von de Andrades Konzept der Antropofagia im besonderen ist sicherlich das Motiv der rotura, dem Bruch in doppelter Hinsicht, sowohl mit der eigenen Vergangenheit als auch mit der vorbehaltlosen Übernahme kultureller Werte Europas. Dieser Bruch wird in der Vorstellung der „transforma(ão do Tabu em totem“ aus de Andrades Manifesto antropófago ebenso deutlich, wie in Oswaldo Costas Slogan „Quatro séculos de carne de vaca! Que horror!“
 Die dominierende Idee ist hier der radikale Bruch sowohl mit den europäischen „Fleischessern“ als auch mit der romantisierenden und idealisierenden Repräsentation der brasilianischen Ureinwohner, welche die brasilianische Kultur der Romantik und der Klassik beherrscht hatte. Nicht zuletzt durch eine Anlehnung an die Theorien von Sigmund Freud und einer damit einhergehenden positiven Neubewertung des Primitiven soll dieser Bruch untermauert werden. 

„Quatro séculos de carne de vaca!“ bezieht sich auf die „Entdeckung“ Brasiliens im Jahre 1500 und die darauf folgenden Jahrhunderte der Unterdrückung durch eine sogenannte zivilisierte Gesellschaft von Kolonialherren, welche sich den Rationalismus der Aufklärung zunutze machte, um primitive, irrationale Kulturen und Völker, die angeblich Anthropophagie praktizierten, zu unterdrücken. Unterdrückt wurde, so Oswald de Andrade, eine primitive Weisheit, welche die modernistische Revolution erneut freilegen, neu definieren und den Notwendigkeiten einer modernen, industrialisierten Gegenwart anpassen sollte. Eine Gegenwart, die de Andrade nur als Zwischenschritt auf dem Wege in eine utopistische Zukunft sah. Diese primitive Weisheit freizulegen und an die Gegenwart anzupassen beinhaltete Anthropophagie zu legitimieren, indem man das Tabu des urzeitlichen Vatermordes (der Vater ist in diesem Fall der Kolonisator) in das tolerierbare Verschlingen des totemisierten Tieres, welches den Urvater symbolisch ersetzt, wandelt. Als ein Symbol der schützenden Kraft konnte das Totem weder getötet noch verletzt werden und wurde rituell jedes Jahr verschlungen. Diese Legitimierung von Anthropophagie konstatiert eine originelle Neuerung des brasilianischen Modernismo, denn de Andrades bösartiger Anthropophage unterschied sich radikal vom romantisierten „Edlen Wilden“, den der Segen europäischer Kolonialherren zur Zivilisation konvertiert hatte. Oswald de Andrade nutzt das Bild des Kannibalen, um im Leser den Schrecken hervorzurufen, lang Vergessenes könne jederzeit wieder an die Oberfläche treten. In Brasilien verkörperte der Kannibale die männliche und kriegerische Vergangenheit des Volkes, das Land vor der Invasion der Europäer. An diese Vergangenheit dachten die Antropófagos 1928, um daraus den Mut und die Kraft zu ziehen, um der importierten Zivilisation zu widerstehen. In diesem Sinne läßt Oswald de Andrade die Geschichte Brasiliens erst im Jahr 1554 des römischen Kalenders beginnen, dem Jahr des ersten Widerstandes, in dem die brasilianischen Tupi-Indianer den portugiesischen Erzbischof Dom Pedro Fernandes Sardinha gefangengenommen und verschlungen haben sollen. De Andrade deutet die Anthropophagie als Beginn einer Verteidigung gegen Eindringlinge, die der Wahrung der Individualität dient.

Der Movimento antropófago hatte als Grundidee die Neubewertung: Von Tabu zu Totem, um mit de Andrade zu sprechen. Das Verschlingen des anderen sollte nicht weiter als Merkmal einer niederen kulturellen Entwicklungsstufe angesehen, sondern als kreatives Prinzip fruchtbar gemacht werden. Hierzu sollten die dominierenden Kulturen nicht tabuisiert, sondern vielmehr, wie das schützende, angebetete und gleichzeitig gefürchtete Totemtier, rituell verschlungen werden, um sich so seine Energie anzueignen. De Andrades Konzept war eine Strategie zur kulturellen Emanzipation einer peripheren Nation. Er kritisierte die fortdauernde kulturelle Dependenz und hielt Europa den Spiegel vor. Seine Mittel hierfür waren Ironie, Humor und das Karnevaleske: 

La Antropofagia fue la respuesta carnavalizada a essa concienca poética que los modernistas brasilenos dieron al falso problema del colonialismo cultural.
 

Antropofagia hatte eine deutlich humoristische Komponente. Oswald de Andrade „jonglierte“ gleichsam mit der Sprache und ironisierte den brasilianischen Literaturkanon und die „heiligen“ Vorbilder aus Europa. In Anspielung auf Klaxon, neben der Revista de Antropofagia die bedeutendste Zeitschrift des brasilianischen Modernismo fragt de Andrade: „Sabe o que é para nós ser futurista? É ser kláxico.“
 Der gesamte Movimento antropófago hatte in seinen Anfängen einen caráter burlão:

O movimento, na sua fase inicial, tinha sobretudo um caráter burlão. A burla era a arma eficaz para desafogar o ambiente de velhos canastrões literários, que ainda proliferavam, sob disfarces modernistas.
 

Deus fez o Dilúvio para come(ar tudo de nôvo. Teve, porém, uma fraqueza: deixou Noé. A Antropofagia, que é o movimento mais sério depois do Dilúvio, vem para [...] comer Noé.
 

Der Kannibale war natürlich kein ausschließlich brasilianisches Phänomen zu seiner Zeit. In der europäischen Avantgardeliteratur tauchte er bereits 1902 auf und findet sich in den Werken von Jarry, Appolinaire, Cendrars, Marinetti und bei den Dadaisten. Francis Picabia veröffentlichte sein Manifeste cannibale (1920) als Teil des dadaistischen Programmes. Für Dada war Kannibalismus ein aggressives anti-bürgerliches Element, welches entsetzen und beleidigen sollte, während er bei Marinetti für die Absorption primitiver Werte stand.

In der brasilianischen Literatur erscheint die kannibalistische Metapher erstmals während der modernistischen Bewegung der 20er Jahre. Der erste brasilianische Schriftsteller, der für Anthropophagie im programmatischen Sinne plädierte, war Plínio Salgado, die Hauptfigur der Anta-Bewegung und Gründer der faschistisch orientierten A(ão Integralista Brasileira. In seiner Carta antropófaga an Menotti del Picchia im Correio Paulistano vom 18.2. 1927 schlägt er vor: 

to make a barbecue of the ridiculous figures of the ‚boulevard‘, roasting them on a spit over the fire [...] What I propose is precisely anthropophagy, the devouring of everything that is ridiculous in the face of our barbarous nature. I’m hungry for Frenchmen! We want to roast all philosophers and make mush of all those who bother us with their ‚n’est pas moderne‘[...]

Erscheint Antropofagia bei Salgado als rein zerstörerische Kraft, so wird sie bei Oswald de Andrade, der die Metapher in seinem Manifesto antropófago aufgriff, zu einer allen sozialen Beziehungen zugrunde liegenden Kraft.
 Antropofagia ist ein neues Paradigma, das allegorisch die Revolte des Kolonisierten gegen den Kolonisatoren ausdrückt. Für David George ist es der Versuch „to eat, devour, and swallow the advantages of the colonizer without being destroyed culturally.“
 Die bevorzugten Waffen in dieser metaphorischen degluta(ão sind beißender Humor, Respektlosigkeit, Parodie und Sarkasmus. „Tupi or not Tupi that is the question“ ist Oswald de Andrades Version von Hamlets Dilemma. 

Die Heterogenität einer post-kolonialen Gesellschaft, die traditionell als chaotisch und derivativ gekennzeichnet wird, erhält in de Andrades Manifesten eine positive Aufwertung als Zeichen von Modernität. Oswald de Andrade gelingt es, die brasilianische Identität in Begriffen wie Verschiedenartigkeit oder Alterität festzumachen. Dispersion und Mangel, als Charakteristika der Nicht-Identität Brasiliens als Kolonie Portugals und Imitator Europas, werden zu Kohärenz und Fülle. Diese erstaunliche Umkehrung wird durch die Annahme de Andrades möglich, daß diese Andersartigkeiten, so verschieden sie untereinander auch sein mögen, etwas gemeinsam haben. Dieses Gemeinsame ist die Brasilidade, der brasilianische Nationalcharakter.
 
De Andrades Manifesto Pau-Brasil und Manifesto antropófago charakterisieren Brasiliens Kultur gleichzeitig als primitiv und als derivativ, verbunden mit einem kulturellen Nationalismus, der sowohl die romantische Idealisierung einer reinen und originellen brasilianischen Essenz als auch den traditionalistischen, teilweise xenophobischen Nationalismus einiger modernistischer Zeitgenossen de Andrades vermeidet. Haroldo de Campos bezeichnet Oswald de Andrades Nationalismus in dessen Manifesten als „movimento dialógico da diferen(a“, welches dem logozentrischen Bestreben entgegensteht, das sich bemüht: „detectar o momento de incarna(ão do espírito nacional.“
 Helena betont ebenfalls, wohl in Anlehnung an Bachtin, den dialogischen Grundton bei de Andrade: 

O procedimento chistoso do Manifesto oswaldiano faz, alegoricamente, falar o outro, recalcado pela história, na busca do estabelecimento do sentido através da alteridade e não a partir de uma pretensa unidade, simbólica.
 

Indem er die traditionellen Interpretationen umdreht, läßt Oswald de Andrade die Neue Welt zur Quelle aller Revolutionen und menschlichen Errungenschaften werden. Die Revolu(ão caraíba wird zur Synthese, zum Beginn und Ende aller westlichen Revolutionen. Sie transzendiert Kapitalismus, Faschismus und Kommunismus und soll, so die utopische Theorie, die Menschheit auf einen Status der primitiven Unschuld zurückführen. De Andrades Programm war eine utopische Vision und auch wenn er und andere Antropófagos in den 30er Jahren in der Kommunistischen Partei Brasiliens politisch aktiv waren, so war die konkrete Realität der zeitgenössischen brasilianischen Politik von den Zielen des Movimento antropófago weit entfernt. Während Oswald de Andrade davon sprach, die philosophische Basis des westlichen Gedankenguts metaphorisch zu verschlingen, waren Plínio Salgado und andere Mitglieder von Verdamarelo und Anta aktiv in der konservativen Politik engagiert. In den 30er Jahren wurde Salgados faschistische Bewegung immer bedeutender, es folgte der Estado Novo (1937-45). Die Mitglieder von Verdamarelo und Anta mit ihrer autoritären Vision waren dem politischen Machtzentrum sehr nahe gekommen, während Oswald an seinem kritischen, aber entfernt-utopistischen Blick festhielt. 

4.1 Die Semana de Arte Moderna von 1922

Das bedeutende Ereignis der Modernismo-Bewegung der frühen 20er Jahre, die Semana de Arte Moderna im Februar 1922, war gekennzeichnet durch eine strategische Betonung auf Irrationalismus und Primitivismus als Kräfte, die zu einem ästhetischen Wandel führen würden, vergleichbar mit dem politischen und gesellschaftlichen Wandel in der Moderne. Die Semana de Arte Moderna bestand aus drei großangelegten Aufführungen am 13., 15. und 17. Februar 1922 im Teatro municipal de São Paulo. Es gab Lesungen von Poesie und Prosa junger Literaten, so u. a. Guilherme de Almeida, Manuel Bandeira, Oswald de Andrade und Mário de Andrade, die das Publikum mit ihrer radikalen Neuartigkeit schockieren sollten. Am zweiten Tage faßte Menotti del Picchia in seiner Eröffnungsrede die grundlegenden Ideen und Konzepte der Beteiligten programmatisch zusammen:

In our art we want light, air, fans, airplanes, employess‘ demands, idealisms, engines, factory chimneys, blood, speed, dreams. We want the noise of an automobile, in the railways of two verses, to drive away the poetry of the Homeric gods who is still dreaming of Arcadia and the divine breasts of Helen in the era of jazz-band. [We want] an art typically Brazilian, daughter of earth and heaven, of Man and mystery.
 

An den anregenden Veranstaltungen der Semana de Arte Moderna beteiligten sich neben Schriftstellern auch Musiker, Architekten und bildende Künstler. Es wurden Skulpturen und moderne Malerei von Künstlern wie Malfatti, Di Cavalcanti und Brecheret ausgestellt und ein Konzert des Komponisten und Musikers Heitor Villa-Lobos schockierte die Audienz, indem er traditionelle Orchesterinstrumente mit Trommeln und vibrierenden Metallblättern kombinierte. Die Reaktionen der Audienz schwankten zwischen verhaltenem Applaus, lautstarken Rufen und der Imitation bellender Hunde und krähender Hähne, die es den Artisten teilweise unmöglich machte, ihre Vorstellung fortzusetzen.
 Die Presse interpretierte die Ereignisse der Woche als Wunsch, die alten, erschöpften Formen der Kunst durch eine neue Ästhetik abzulösen, die den Herausforderungen der Moderne in Brasilien Rechnung tragen könnte.

Die Beteiligten der Semana verschrieben sich gemeinsam dem Kampf für zwei Prinzipien, die nur auf den ersten Blick widersprüchlich sind: der Absorption des Neuesten aus der europäischen Kunstszene und der Inspiration auf nationaler Basis, wobei Aktualität und Identität Hand in Hand gingen. Die Entschlossenheit, nicht nur zeitgenössisch zu sein, sondern vor allem brasilianisch, zeigte sich in der Suche nach einer möglichst einheimischen, eher tropischen als gemäßigten Kunst. Provinziell in ihrem kosmopolitischen Gehabe, ohne Minderwertigkeitskomplex, stolz auf die eigenen ausdrucksvollen Unzulänglichkeiten, wach und originell nahm sie den Atem des Barocks, eines stilistischen Grundelements Lateinamerikas, wieder auf. Es war eine Kunst am Anfangspunkt eines eigenen Selbstbewußtseins. Und so beruhte die heroische Etappe des brasilianischen Modernismus von 1922 bis 1930 auf der Maxime „nationalisierter Internationalismus“. Besondere Beachtung verdient hier das Werk von Tarsila do Amaral, der späteren Lebensgefährtin von Oswald de Andrade. Nachdem sie nicht direkt an der Semana teilgenommen hatte, da sie sich zu jener Zeit in Paris befand und ihre Ausbildung bei Léger, Lhote und Gleizes abrundete, kehrte sie kurz nach der Semana nach São Paulo zurück. Dort erregte sie sogleich Aufsehen mit ihrer Malerei, die zugleich offen für Phantasie und geometrisch diszipliniert war und in ihrem Stil insgesamt dadurch charakterisiert war, daß sich das Regionale mit dem Universellen verband.
 Von ihrem Werk ausgehend kulminierten die ästhetischen Neuerungen der 20er Jahre in der Idee einer kulturellen Anthropophagie, die Oswald de Andrade 1928 programmatisch ausarbeitete und veröffentlichte. In dem Leitsatz oder Kriegsruf „Tupi or not Tupi that is the question“ offenbart sich dieses Konzept des intelligenten Verschlingens der unvermeidlichen Nahrung von außen, als Strategie, um mit den Regeln zu brechen, die bis dahin die Reifung der brasilianischen Kunst und Kultur behindert hatten. Das Werk von Tarsila do Amaral war für die Ausarbeitung des Manifesto antropófago grundlegend und namensgebend. Künstlerische Ansätze des antropophagischen Konzeptes finden sich bereits auf dem 1923 in Paris entstandenen Bild A negra und das Werk Abaporu von 1928 lieferte den Namen für das zweite Manifest de Andrades, bedeutet es doch „Anthropophage“ in der Sprache der Tupi.

Die offenkundigsten ästhetischen Verbindungen ging die anthropophagische Strömung mit dem Surrealismus ein. So taucht der Hauptteil des Werkes von Tarsila do Amaral zwischen 1928 und 1930 in ein surreales Magma ein und läßt daraus symbolische und traumhafte Figuren und Landschaften entstehen, die sich als Konkretisierung des kollektiven Unbewußten interpretieren lassen.

Die künstlerische Erneuerung in Brasilien, die Modernismo genannt wird, war ein Geisteszustand, der um die Semana vom Februar 1922 oszillierte. Gewisse Parallelen zur modernistischen Bewegungen der europäischen Literatur sind nicht zu übersehen, auch wenn Brasilien vielfach unabhängige Wege in der Entwicklung neuer Konzepte ging. Die avantgardistischen Strömungen aus Europa wurden zwar formell imitiert, doch finden sich im brasilianischen Modernismo wenig Spuren des Absurden oder Ikonoklastischen der Europäer.
 Entstanden im Geiste eines neuen Jahrhunderts, formten verschiedene Persönlichkeiten, vor allem der literarischen Szene, aus vagen Ansätzen eine ernstzunehmende literarische Strömung, die jedoch erst nach der Semana anfing, klare Konturen anzunehmen und dieser die Funktion einer Schwelle oder eines Bruchs gaben:

A significa(ão da Semana de 22 é de um marco. Ela separou, dividiu as águas. Antes da Semana, depois da Semana. Mesmo os que não passaram pela prova de fogo, procuraram não ignorá-la.

Vor der Semana gab es nie einen wirklichen Bruch, weder mit der eigenen Vergangenheit noch mit den übernommenen europäischen Traditionen, der den Weg für radikal neue Formen des Schreibens frei gemacht hätte. Mehr als jeder andere Schriftsteller Brasiliens verband Oswald de Andrade den brasilianischen Modernismo mit den avantgardistischen Strömungen in der Literatur Europas.
 Seit 1912 hatte de Andrade regelmäßig Reisen nach Europa unternommen und war mit der kubistischen Malerei ebenso vertraut wie mit den Werken der Futuristen. 

Sein Bestreben jedoch war es, im Unterschied zu früheren Europaimitationen, durch die europäische Avantgarde das Eigene, das „Brasilianische“ zu entdecken. 

Markiert die Semana de Arte Moderna offiziell den Beginn des Modernismo, so war sie faktisch die Kulmination eines Prozesses künstlerischer und intellektueller Erneuerung, die bereits im vorhergehenden Jahrzehnt begonnen hatte. Die Suche nach nationalen kulturellen Symbolen begann nicht erst im Modernismo, sondern geht zumindest bis zur Romantik des 19. Jahrhunderts zurück, als Schriftsteller wie José de Alencar und Gon(alves Dias eine indianistische Tendenz in der nationalen Literatur entwickelten. Ihre lokalen Versionen des „Edlen Wilden“, wie etwa Peri in Alencars O Guaraní von 1857, waren im Grunde jedoch nicht mehr, als Europäer in indianischem Kleid. Erst im 20. Jahrhundert entwickelten Künstler und Intellektuelle ein Bewußtsein über die Natur der Beziehungen ihres Landes zu den hegemonistischen Mächten und erst jetzt suchten sie bewußt nach Wegen, um sich von den Fesseln der kulturellen Dependenz zu lösen. Oswald de Andrades Manifesto Pau-Brasil exemplifiziert diese Suche nach der Brasilidade, welche die Debatten der Epoche bestimmte. Sein Manifest verkörpert die erste Entwicklung der Ideen, welche die Basis von Antropofagia konstituieren, und zog die Formation von rivalisierenden Gruppen wie Verdamarelo (1926) und Anta (1927) nach sich. Das Manifesto antropófago war auch Anwort de Andrades auf den sich verschärfenden xenophobischen Nationalismus von Verdamarelo und Anta. Trotz programmatischer und politischer Differenzen waren die Gruppen in ihrem Bestreben vereint, die Dependenz und kulturelle Nachahmung Europas zu überwinden. 

In ihrem großangelegten Versuch das künstlerische und intellektuelle Leben Brasiliens zu erneuern, umfaßte die brasilianische Bewegung des Modernismo neben vielen der bildenden Künste auch verschiedene Genres der Literatur. Die Bewegung nahm ihre Entwicklung in Zusammenkünften kleiner Gruppen in Salons, in denen über das Wesen der Moderne und die Theorien von nationaler Kunst und Kultur debattiert wurde. Die literarischen Produkte, die aus diesen Zusammenkünften hervorgingen, entsprachen dem persönlichen Rahmen dieser Treffen. Es entstanden vorwiegend literarische und sub-literarische Kurzformen wie der Brief, journalistische Artikel, avantgardistische Kolumnen, Manifeste, synthetische und fragmentarische Prosa und Poesie, Essays, Reden und auch geflügelte Worte und Witze. Diese Kurzformen, mit ihrem sie charakterisierenden Humor, Wortwitz und Ideenreichtum, bilden, so Jackson,
 den bedeutendsten Beitrag zur brasilianischen Literatur. Zahlreiche Zeitschriften, die in dieser Zeit erschienen, dienten dazu, die modernistischen Ideen populär zu machen und die Unterschiede zwischen den einzelnen Strömungen herauszuarbeiten. Oswald de Andrade, der 1912 die Zeitschrift O pirrahlo gründete, nutzte den Journalismus, um seinen beißenden und subversiven Witz zu entwickeln und seine Manifeste zu lancieren. In der Revista de Antropofagia veröffentlichte er sein Manifesto antropófago und versuchte seine Ideen durch eine kreative Verbindung von Journalismus, Ideologie, Ökonomie und Kulturkritik zu illustrieren. Durch die Metapher des Kannibalismus sollten koloniale Kulturwerte zu einem authentischen indigenen Ausdruck transformiert werden. 

4.2 Revistas und die Revista de Antropofagia
Auf die Semana de Arte Moderna folgte die Veröffentlichung zahlreicher literarischer Texte, Zeitungsartikel und Manifeste, welche die anfänglich vagen Trends der Semana weiter definieren und konsolidieren sollten. In den 20er Jahren verging beinahe kein Jahr, in dem nicht zumindest ein moderner Klassiker veröffentlicht werden sollte: 1923 erschien Memórias sentimentais de João Miramar von Oswald de Andrade, im Folgejahr veröffentlichte Manuel Bandeira O ritmo dissoluto, 1925 publizierte Mário de Andrade A escrava que não é Isaura, 1926 erschien Cassiano Ricardos Vamos caςar papagaios. Im nächsten Jahr veröffentlichte Mário de Andrade zwei bedeutende Werke: Clã do Jaboti und Amar, Verbo intransitivo, 1928 dann Macunaíma. Diese neue Literatur wollte bewußt mit der Vergangenheit brechen, wollte Inhalt und Form der Romatik und der Klassik hinter sich lassen und populäre Formen kulturellen Ausdrucks neu entdecken. Die Autoren waren sich der Neuartigkeit ihrer literarischen Produktion bewußt und neu gegründete Zeitschriften erschienen ihnen als das geeignete Medium, um der Leserschaft ihre neue Art des Schreibens zu erläutern und ihre Ästhetik im aktuellen politischen und kulturellen Kontext zu verorten. 

Die Zeitschrift Klaxon wurde im Mai 1922 in São Paulo gegründet und erschien bis zum Januar 1923 in neun Ausgaben. Ihr Hauptziel war es, die Trends, die während der skandalösen Semana nur unscharf umrissen worden waren, zu erklären, zu präzisieren und gegebenenfalls auszuarbeiten. So spiegeln sich im Editorial der ersten Ausgabe die Ideen wider, die Menotti del Picchia bereits in der Eröffnungsrede zur Semana betont hatte: die Notwendigkeit über die Gegenwart zu schreiben, das Recht des Künstlers, die Realität eher auszudrücken als sie zu kopieren, sowie die Absichtserklärung auch von anderen zeitgenössischen Kunstformen, wie etwa dem Kino, lernen zu wollen. Andere Zeitschriften, nicht nur im Staate São Paulo, folgten. So erschien Estética 1924 in Rio de Janeiro in drei Ausgaben und betonte die Rolle der jungen Künstler im Prozeß der Modernisierung Brasiliens und die Verpflichtung, weder die eigene noch die europäische kulturelle Produktion außer acht zu lassen. Andere, wie etwa der Dichter Carlos Drummond de Andrade, der als Essayist bei der ab 1925 in Belo Horizonte erscheinenden A revista tätig war, wichen von der Fortschritt und Moderne eindeutig bejahenden Position, die Klaxon vertrat, ab und forderten ein eher konstruktives als destruktives Projekt der Moderne, welches auch in der modernen nationalen Literatur die Bedeutung von Tradition anerkannte. Terras rouxas e outras terras publizierte in São Paulo von Januar bis September 1926 und unterschied sich von anderen auf die Semana folgenden Trends dadurch, daß man einen typisch brasilianischen Modernismus forderte, der den nativen brasilianischen Charakter aufspüren sollte, wie er sich in Folklore und Reisebeschreibungen über das Landesinnere manifestierte. In São Paulo erschien schließlich ab Mai 1928 die Revista de Antropofagia in zwei verschiedenen denti(ões, einem Begriff, dem der Herausgeber dem üblichen edi(ões den Vorzug gab und der körper-metaphorisch als Zahnen interpretiert werden kann und damit auf den Kinder-Status Brasiliens verweist.
 Die erste denti(ão der Revista de Antropofagia erschien vom Mai 1928 bis zum Februar 1929 monatlich als eigenständige Zeitschrift mit einem Umfang von acht Seiten unter der Leitung von Antonio de Alcântara Machado und Raul Bopp. Zu Beginn gab es ein nur unklar umrissenes Konzept: 

Ela [a Revista de Antropofagia] está acima de quaisquer grupos ou tendências; Ela aceita todos os manifestos mas não bota manifesto; Ela aceita todas as críticas mas não faz crítica; Ela é antropófago como o avestruz é comilão; Ela nada tem que ver com os pontos de vista de que por acaso seja veículo. A Revista de Antropofagia não tem orienta(ão ou pensamento de espécie alguma: só tem estômago.

Diese Vorstellung vom Movimento antropófago als estómago de rumiante, in dem: 

todas las sugerencias, después de mezeladas y trituradas, se preparan para una nueva masticación, complicado quimismo donde ya no es posible distinguir el organismo asimilante de las materias asimiladas.

konkretisierte Oswald de Andrade in seinem Manifesto antropófago, welches im Mai 1928 in der Revista de Antropofagia erschien. Die Revista de Antropofagia selbst nahm in ihrer ersten Phase jedoch keine Position ein, die mit den revolutionären Ideen der Manifeste Oswald de Andrades wirklich zu vergleichen gewesen wäre. In den ersten zehn Ausgaben gab es nur einen Artikel, der im Geiste der Theorie de Andrades stand: In A ‚descida‘ antropófaga proklamierte Oswaldo Costa, einem Double de Andrades bis zu seinem Namen: 

Portugal vestiu o selvagem. Cumpre despi-lo. Para que ele tome um banho daquela „inocência contente“ que perdeu e que o movimento antropófago agora lhe restitui. O homen (falo do homen europeu, cruz credo!) andava buscando o homen fora do homen. E de lanterna na mão: filosofia [...] Nós queremos o homen sem a dúvida, sem siquer a presun(ão da existência da dúvida: nu, natural, antropófago.
 

Trotz einer gewissen theoretischen und poetischen Indifferenziertheit fanden sich in der Revista einige grundlegende Arbeiten für die Entwicklung der Sprache der Moderne: Oswalds Manifesto antropófago, die ersten Fragmente von Mário de Andrades Macunaíma sowie Carlos Drummond de Andrades radikales Gedicht No meio de caminho. Authentischer und respektloser im Sinne von Antropofagia war die Kolumne Brasiliana, die in jeder Nummer erschien und in der ready-made Texte aus provinziellen Zeitungen wie objets trouvés zusammengesetzt waren. Schlagzeilen, Fragmente aus Trivialromanen, Reden, Interviews, Telegramme, Grußkarten und Rundschreiben klagten die konventionelle idiotía der kolonialen Gesellschaft an. Die Brasiliana Kolumne war das journalistische Equivalent zur kritischen Methode von Pau-Brasil.
 Die erste Phase dokumentierte die fortschreitenden ideologischen Divergenzen der Mitarbeiter der Revista, insbesondere zwischen Mário und Oswald de Andrade.
 Mário de Andrade veröffentlichte neben verschiedenen Forschungsartikeln über regionale Musik und Gedichten auch einen polemischen Angriff auf den Movimento antropófago mit dem Titel Antropófagos?, den Oswald de Andrade in seiner humorvollen, ironischen Art beantwortetete und mit dem Namen eines seiner literarischen Protagonisten unterzeichnete:

Saibam Quantos. Certifico a pedido verbal de pessoa interessada que o meu parente Mário de Andrade é o pior crítico do mundo mas o melhor poeta dos Estados Desunidos do Brasil. De que dou esperan(a. João Miramar.

Mário de Andrade kritisierte in seinem Artikel Elegia de Abril die angeblichen Errungenschaften des Modernismo und beklagte, daß die Bewegung keine klare Position habe. Er befürchtete darüber hinaus, ihre literarische Reinheit mit einem sozialen Programm zu verderben und kritisierte die neuen Konventionen der brasilianischen Intellektuellen: 

Nem mesmo o nacionalismo que practicavamos com um pouco maior largueza que os regionalistas nossos antecessores, conseguira definir em nós qualquer conciência da condi(ão do intelectual, seus deveres para com a arte e a humanidade, suas rela(ões com a sociedade e o estado.
 

Die zweite denti(ão der Revista bestand lediglich aus einer einseitigen Beilage des Diário de São Paulo, damals unter der Leitung von Rubens do Amaral, und erschien vom 17. März bis zum 1. August 1929 insgesamt 16 mal. Die Reduzierung des Umfangs hatte jedoch nicht eine geringer werdende Bedeutung der Revista zur Folge, sondern steigerte vielmehr ihre Verbreitung und ließ sie an Dynamik gewinnen: 

Transferindo-se para página de jornal, a Revista de Antropofagia só aparentemente empobreceu. Ganhou dinamicidade comunicativa. A linguagem simultânea e descontínua dos noticiários de jornal foi explorada ao máximo. Slogans, anúncios, notas curtas, a-pedidos, cita(ões e poemas rodeiam um ou outro artigo doutrinário, fazendo de cada página, de ponta a ponta, uma caixa de surpresas, onde espoucam granadas verbais de todos os cantos. Um contrajornal dentro do jornal.
 

In der zweiten Phase der Revista veröffentlichten Oswald de Andrade und Oswaldo Costa, die wohl engagiertesten Mitarbeiter, nicht nur unter eigenem Namen, sondern unter einer unglaublichen Vielzahl von Pseudonymen wie Cunhambebinho, Odjuavu, Japi-Mirim, Freuderico, Jaboti, Braz Bexiga, Júlio Dante, Cabo Machado, Tamandaré, Pinto Calcudo, Poronominare, Guilherme da Torre de Marfim, Coroínha, Menelik, Marxilar, Piripipi, Tupinambá, Pão 

de Ló, Le Diderot, Jacó Pum-Pum, Seminarista Voador und anderen. Die zweite Phase erscheint wie ein kurzes, heroisches Experiment im brasilianischen Journalismus. Das dynamische Layout und der Kollageneffekt der nebeneinandergesetzten Slogans, Zitate und Gedichte waren in ihrer Form durchaus revolutionär.
 Darüber hinaus versuchten die Autoren einen neuen Humanismus in Hinsicht auf die natürliche amerikanische Mentalität zu definieren. Die Gruppe verteufelte die „falsa cultura e falso moral do ocidente“ und lehnte jeden politischen Extremismus ab:

Nós somos contra os fascistas de qualquer espécie e contra os bolchevistas tambem de qualquer espécie. O que nessas realidades políticas houver de favorável ao homen biológico, consideremos bom. É nosso.
 

In der zweiten Phase gewann der Movimento antropófago klarere Umrisse. Das Konzept der Antropofagia, wie es sich jetzt in der Revista de Antropofagia präsentierte, hatte nicht nur literarische, sondern auch soziale, politische und religiöse Ambitionen, mit dem Ziel, die Nation zu reformieren: 

A descida antropofagica não é uma revolu(ão literária. Nem social. Nem política. Nem religiosa. Ela é tudo isso ao mesmo tempo.
 

Antropofagia kann als originaler Beitrag zur pragmatischen Philosophie Amerikas angesehen werden. Beißender Humor und Aggressivität kennzeichneten die Kritik in der Pagina und traten häufig in der Gestalt von Körper- oder Eßmetaphern auf. So war die Serie Moquens von Oswaldo Costa in kulinarische Sektionen unterteilt: Aperitivo, Hors d’Oeuvre, Entradas, Sobremesas, Cafezinho. In Cafezinho attackierte Costa die falschen Seiten des Modernismo, die seiner Meinung nach keine neuen Gedanken und keinen neuen Geist brachten, sondern vielmehr versuchten, sich selber als Institution zu etablieren. In der zweiten Phase der Revista wurden Auszüge aus Raul Bopps Cobra Norato (1931), regionalistische Gedichte von Jorge de Lima sowie zwei bis dahin unveröffentlichte Gedichte von Oswald de Andrade publiziert. Die beiden letzten einseitigen Beilagen forderten Freiheit der Gedanken und sexuelle Toleranz. Die Redaktion kritisierte die Rolle der Kirche und der Jesuiten bei der Entstehung der brasilianischen Gesellschaft. In der 15. Ausgabe wurde ein politisches Programm lanciert, dessen Basis die Forderung nach Scheidungsrecht, Geburtenkontrolle, Nationalisierung der Presse und der Abschaffung der Akademien bildete. In der letzten Ausgabe wurde nicht nur die religiöse Ausbildung angegriffen, sondern auch die Elite des Landes wegen ihres Mangels an Charakter und ihrer angeblichen Unfähigkeit, die lokale Realität Brasiliens zu erkennen: 

[...] elite romântica, saudosista, que ainda cré na retórica, nos princípios de Aristoteles e nos bons sentimentos portugueses, que não tem olhos para ver a nossa realidade.

Die Radikalisierung des Programms in der zweiten Phase führte zur Ablehnung der Revista durch den Diário de São Paulo, dessen Führung die „rebellious Indians in its ranks“
 nicht länger tolerieren konnte. Der Börsenkrach von 1929 markierte dann endgültig das Ende der avantgardistischen Vereinigung von Journalismus, Literatur, Kulturkritik und politischer Ideologie, die den Modernismo charakterisiert hatte, und trieb die Modernisten in Richtung der proletarischen Revolte der 30er Jahre. Das banquete antropófago wurde bis in die 60er verschoben, bis die Kritik das kreative Potential von Antropofagia assimilierte und neu beurteilte.

Im Rahmen der Neubewertung des Werkes von Oswald de Andrade durch die Vertreter der konkreten Poesie in Brasilien, wurde die Revista de Antropofagia neu herausgegeben, auch wenn sie nicht öffentlich zum Verkauf angeboten wurde. Diese Neuausgabe unterstreicht einmal mehr die Bedeutung, den Einfallsreichtum und die Dynamik der Revista. Die Simultaneität und Diskontinuität der journalistischen Form, der Slogans, Zitate, Gedichte und Essays verdichteten sich zu einem Anti-Magazin, welches eine andere Vorstellung von brasilianischer Kultur offenbarte. Der Dichter Augusto de Campos erklärte den Sinn von Antropofagia mit der Re-etablierung radikaler und revolutionärer Ideen des Modernismo als Basis für die Schaffung eines utopischen Amerikas. Campos schlug vor, daß der zeitgenössische Leser die Revista seinerseits „verschlingen“ solle, um so zu einer kreativen Interpretation ihres instruktiven Potentials zu gelangen.

4.3 Zu den Texten von Oswald de Andrade

In seiner künstlerischen Entwicklung begann Oswald de Andrade ab 1917 die Techniken der Avantgardisten auf brasilianische Themen anzuwenden. Nunes betont, de Andrade habe die Thematik der Anthropophagie bei der europäischen Avantgarde entliehen, er habe sie als Inspiration genutzt, ohne sie jedoch zu kopieren:

Essa temática, associada a motiva(ões psicológicas e sociais, exteriorzou-se por certas metáforas e imagens violentas, usadas como meio de aggressão verbal, pela retórica de chocque do Futurismo e do Dadaísmo. Em ‚Il negro’, de Marinetti, um repasto antropofágico completa o erotismos desenfreado do personagem. Edita-se a revista Cannibale. Picabia assina manifesto de igual nome, que se publicou na Dadaphone [...] Irônico-pitoresco em Appolinaire, instintivo em Marinetti, etnográfico em Cendrars, a Antropofagia integra o recurso a termos de fisiologia, sobretudo a digestiva, para exprimir o conhecimento ou a inten(ão de negar que o canibalismo dada e seus derivados não tenham ingressado todos pela porta larga da receptividade de Oswald de Andrade. Mas há uma distância enorme quer na forma, quer no conjunto de suas idéias, entre o Manifesto antropófago e o Manifesto Canibale de Picabia.
 

In der europäischen Avantgarde war die kannibalistische Metapher im Futurismus, Dadaismus, Surrealismus und Primitivismus ständig präsent. Während der Dadaist Francis Picabia den Kannibalismus als ein exotisches Thema verarbeitete, welches die Bourgoisie schockte und faszinierte, war Antropofagia für de Andrade gleichzeitig konkreter und philosophischer. Die Grundidee dieses Konzeptes fordert die sogenannten zivilisierten Nationen heraus, entlarvt den „Edlen Wilden“ als Trugbild und verurteilt die koloniale politische und religiöse Struktur der brasilianischen Gesellschaft. Gleichzeitig theoretisiert Antropofagia eine der ersten Befreiungsbewegungen in bezug auf die Flexibilität eines „amerikanischen“ Denkens. Im Jahre 1924 enstand das Manifesto Pau-Brasil, auf welches nur vier Jahre später das Manifesto antropófago folgte. 

Der Hauptunterschied zwischen diesen beiden Texten liegt nicht zuletzt in der Akzentuierung der Metapher der Anthropophagie, die de Andrade bereits im Manifesto Pau-Brasil andeutete (z. B. in Passagen wie „A rea(ão contra todas as indigestões de sabedoria.“), aber erst im Manifesto antropófago programmatisch ausarbeitete. In beiden Manifesten bleibt de Andrade häufig diffus und sein Konzept erscheint Lima als:

nebulosa ideológica dos segmentos da burguesia não tradicionalista, mas presa ao fascíno do folclórico e do lírico nacionalista.
 

Was die beiden Texte verbindet ist, so Helena, „o tra(o cubista da fragmenta(ão da linguagem e os cortes semânticos às vezes malabrísticos e apressados.“
 Humor, Parodie und Satire sind Konstanten im Werk de Andrades, sowohl in seinen Manifesten, als auch in seinen Novellen. Wilpert schreibt zur Definition der Parodie: 

Parodie ist in der Literaturwissenschaft die verspottende, verzerrende oder übertreibende Nachahmung eines schon vorhandenen ernstgemeinten Werkes, auch eines Stiles, einer Gattung, oder einzelner Teile daraus unter Beibehaltung der äußeren Form (Stil und Struktur), doch mit anderem, nicht dazu passendem Inhalt [...] Sie erreicht ihre Komik durch die Diskrepanz zwischen Form und Inhalt und durch die nur vom Original aus verständliche Abwandlung derselben [...] Oft bringt gerade erst der Ruhm des großen Werkes der Parodie ihren Glanz. [...] Zweck ist vielfach die Aufdeckung von Schwächen und Unzulänglichkeiten eines Werkes durch karikierende Imitation.

Begreift man nun die europäische Kultur als ein „großes Werk“, so wird das Wirken von Antropofagia deutlich: Oswald konnte die Zentrumskultur Europa nicht negieren, dazu war sie zu mächtig. Vielmehr benötigte er sie geradezu, um sein eigenes parodistisches Werk „glänzen“ zu lassen und um sich, seine Gesellschaft und sein Land im Spiegel Europas zu erkennen. Erst nach dieser Erkenntnis war Kritik und Wandel überhaupt möglich. In den Texten de Andrades zeigt sich eine Haltung gegenüber einer dominanten Kultur, die der Autor in seinem Manifesto antropófago programmatisch fordert: Die europäische Kultur nicht kategorisch abzulehnen, sondern ihr die wertvolle und durchaus geschätzte Essenz, gleichsam den Nährstoffen und Mineralien einer Speise, zu entziehen und sie, versehen mit autochtonen Elementen, zu etwas Neuem, zu etwas Wertvollerem, zu etwas Brasilianischem zu wandeln.

In Memórias sentimentais de João Miramar entwickelt Oswald de Andrade, ähnlich seinen Manifesten, einen originellen Ausdruck des avantgardistischen Stils innerhalb der brasilianischen Moderne. Wurde de Andrade in erster Linie durch die polemischen Theorien seiner beiden Manifeste berühmt, so war es doch seine Novelle Memorias sentimentais de João Miramar, die seine Experimente und Errungenschaften mit dem avantgardistischen Schreiben belegen.
 Durch seinen fragmentarischen, satirischen Stil und seine kritische Analyse der brasilianischen Gesellschaft kann es als ein Hauptwerk der brasilianischen Moderne angesehen werden.
 In Memórias sentimentais de João Miramar unternimmt Oswald de Andrade die ersten Versuche, durch eine poetische und gleichzeitig dokumentarische Technik zu einer „Neuen Prosa“ zu gelangen. Gleichzeitig stellt dieses Werk den radikalsten Ansatz in der brasilianischen Moderne dar, die bürgerliche Gesellschaft durch synthetische, satirische Fragmente zu parodieren. In seinen Experimenten mit der Avantgarde hat Oswald die europäischen Stilrichtungen, die ihm nicht zuletzt durch seine zahlreichen Reisen durch Europa bekannt waren, adaptiert und mit ihrer Hilfe die brasilianische Gesellschaft meist kritisch dargestellt. Sein durchaus eigener avantgardistischer Stil war inspiriert und geleitet von europäischen Neuerungen, wie Simultaneität, Kubismus und Primitivismus, welche er von 1912 an zusammen mit dem Futurismus und der Cinematographie in Paris kennengelernt hatte. 

Oswald de Andrades modernistisches Projekt, wie er es in den 20er Jahren entwickelt und in den 50er Jahren modifiziert hat, enthält utopistische Entwürfe, die lokale Besonderheiten reflektieren. De Andrade entwirft eine Utopie, die native, kannibalistische Weisheiten mit moderner westlicher Technologie verbindet. Die primitive Kultur hat, so de Andrade, die Hegemonie europäischer Rationalität seit dem Zeitalter der Entdeckungen herausgefordert und ist nicht zuletzt durch Montaigne und Rousseau in ihrer Aufwertung des Primitiven, als einer Alternative zum europäischen Zivilisationsprozeß, der gekennzeichnet war von Religionskriegen, Inquisition und patriarchalisch-kapitalistischer Ausbeutung, herausgestellt worden. Eine primitive, mit der Natur in Einklang stehende Lebensform, welche keine Anhäufung von Kapital kennt, ist, so de Andrade, seit Jahrhunderten die Basis europäischer Utopien gewesen. Die Zeit war gekommen, diese Utopien an einem geeigneten Ort, der nach de Andrade natürlich nur Brasilien sein konnte, zu verwirklichen. Ein Kennzeichen dieses utopischen Gesellschaftsentwurfes war der glückliche Müßiggang eines primitiven Wilden, der paradoxerweise ermöglicht werden sollte durch den technischen Fortschritt, der die Produktivität erhöhen und nur einen geringen Einsatz menschlicher Arbeitskraft benötigen sollte: 

And today, when technology and social progress have brought us to the time when, as Aristotle wrote, the spinning wheels work independently of human effort, man renounces his slave condition and enters the Age of pleasant idleness.
 

Diese neue Utopie konnte nicht allein durch eine Rückbesinnung auf primitive Werte erreicht werden, sondern lediglich durch die Verschmelzung des Primitivismus mit europäischer Technologie, oder, wie de Andrade 1924 in seinem Manifesto Pau-Brasil schreibt, durch eine „base dupla e presente, a floresta e a escola“.
 Aus dieser Verschmelzung der europäischen Schule und des brasilianischen Primitivismus, könne das Projekt einer besseren Gesellschaft entstehen. 

4.3.1 Das Manifesto Pau-Brasil
Das erste Manifest, welches die nationale Tendenz der Semana umsetzt, ist das Manifesto Pau-Brasil von Oswald de Andrade, erschienen am 18. März 1924 im Correio da Manhã. Sowohl im Manifesto Pau-Brasil als auch in der Pau-Brasil Lyrik war Oswald de Andrade stark vom Primitivismus beeinflußt, der zu jener Zeit in Paris en vogue war. Lyrik und Manifest waren jedoch mehr als nur weitere Beispiele für die brasilianische Imitation von europäischem Kulturgut, denn der Primitivismus ließ sich aus der Kulturgeschichte Brasiliens herleiten und mußte nicht importiert werden. In ihren Versuchen, das Irrationale zu rationalisieren, speisten sich europäische und brasilianische Primitivisten aus den gleichen Quellen. Im Gegensatz zu den Europäern, die den Primitivismus programmatisch erarbeiten mußten, waren es die Brasilianer, die ihn lebten: „bárbaro e nosso“
, nach de Andrades Worten in seinem Manifest. Mit Pau-Brasil versuchte de Andrade die historisch-imitative Einstellung der Brasilianer und den nur in eine Richtung führenden Strom der künstlerischen Beeinflussung in Richtung Export umzukehren, in Anlehnung an das für die Nation und das Manifest namensgebende Holz Pau-Brasil, das erste Exportgut Brasiliens. Es war der „lado doutor“
, die elitäre Perspektive der europäischen Kolonialherren und der europahörigen Akademien, der die native Originalität, die in volkstümlichen Manifestationen der brasilianischen Kultur noch vorhanden war, deformierte und zudeckte. Um das wahre Brasilien von neuem zu entdecken, wobei die Mechanismen dieses Prozesses unklar bleiben, müssen künstliche und importierte Sichtweisen überwunden werden: „Ver com olhos livres“.
 

Darüber hinaus soll eine authentische, die Realität integrierende Kultur geschaffen werden.
 

Obwohl Pau-Brasil explizit die Imitation europäischer Vorbilder kritisiert („contra a cópia, pela inven(ão“
) und versucht, die gegenwärtige brasilianische Kultur gegen die aus Europa importierten und nur halbverdauten Kulturbrocken aufzuwerten („O Carnaval no Rio é o acontecimento religioso da ra(a. Pau-Brasil. Wagner submerge ante os cordões de Botafogo.“
), ist auch de Andrade stark beeinflußt durch die europäische Avantgarde, durch Kubismus, Dadaismus und Expressionismus.
 In seinem Nationalismus war das Manifest weder xenophobisch, noch widersprach es der Modernisierung per se. Das Manifest wollte eine neue Art der Poesie schaffen, gegründet auf einer intuitiven Wahrnehmung der brasilianischen Realität: „A poesia existe nos fatos.“
 Die native Originalität glaubte de Andrade in der brasilianischen Küche, der Folklore, der ethnologischen Formation sowie in den Differenzen zwischen der brasilianischen und der portugiesischen Sprache zu finden: 

A língua sem arcaísmos, sem erudi(ão. Natural e neológica. A contribui(ão milionária de todos os erros. Como falamos. Como somos.
 

Pau-Brasil reklamierte die Existenz einer primitiven, kollektiven Unschuld und einer nationalen Reinheit, die durch Jahrhunderte falscher Perspektive und Interpretationen, die von europäischer und nicht von brasilianischer Erfahrung herrührten, beinahe ausgelöscht worden waren. Zu überwinden sei dieser Zustand nur durch eine „nova perspectiva“, die zur selben Zeit „sentimental, intelectual, irônica, ingênua“
 sein müsse. Die Originalität der brasilianischen Kultur könne nur erreicht werden, indem man die geläufigen Denkschemata überwinde, die sich über Jahre durch eine in Europa geschulte oder an deren Standards orientierte Elite etabliert hatten. Indem es elitäre Formen des Wissens (rational und analytisch) und populäre Formen (intuitiv und synthetisch) verband, erstrebte das Manifest eine dialektische Synthese zwischen Antagonismen, wie Vergangenheit und Gegenwart, Modernisierung und Rückständigkeit, Stadt und Land. Pau-Brasil plädierte dafür, die Errungenschaften der moderne Gesellschaft zu nutzen, d. h. die Vorteile der Technologisierung bei der Schaffung einer nationalen Kultur einzusetzen, ohne das beste der brasilianischen Tradition zu verwerfen. Nach den Worten des Manifests eine Synthese zwischen „a floresta e a escola“
 zu einem hybriden Ganzen.

Steht das Manifesto Pau-Brasil heute für den Beginn der nationalistischen Strömung des Modernismo, so wurde de Andrade zu seiner Zeit wegen seiner Orientierung in Richtung Europa von vielen Seiten harsch kritisiert. So persiflierte Menotti del Picchia den Namen von de Andrades Manifest als Pau-Paris. 

Menotti del Picchia war es auch, der 1926 zusammen mit Cassiano Ricardo und Plínio Salgado die Gruppe Verdamarelo
 gründete, die sich in bewußte Opposition zu dem ihrer Meinung nach zu stark an die europäische Avantgarde angelehnten Konzept de Andrades stellte. Verdamarelo publizierte im Correio Paulistano, dem offiziellen Organ von São Paulos konservativer republikanischer Partei, und veröffentlichten ihr einziges Manifest
 erst 1929, also erst nachdem sich die Bewegung bereits wieder aufgelöst hatte. Verdamarelo wollte, ebenso wie de Andrade, die Errungenschaften des Modernismo im Hinblick auf die Erneuerung formaler Aspekte der Literatur nutzen. Diese sollten zum Entstehen einer authentischen brasilianischen Literatur beitragen, gestützt auf das, was Ricardo als Originalidade bezeichnet.
 Ähnlich wie Pau-Brasil wies auch Verdamarelo ausschließlich rationale Kategorien und analytisches Bewußtsein als ungeeignet, um Brasiliens Realität zu verstehen, zurück. Verdamarelo rief nach einem „bandeirismo mental“
, der die Tiefen der brasilianischen Nation erforschen und alle gefundenen Elemente in eine weite, harmonische und organische Einheit integrieren sollte. Was es nach de Andrade noch zu erschaffen bzw. wieder freizulegen galt, sahen die Anhänger von Verdamarelo bereits vor sich:

The difference is that Oswald sought to create a new critical consciousness through the dialectical resolution of subjacent Antagonisms, while the verdamarelistas saw Brazilian reality not in terms of historical existence, but rather in terms of a latent immanence or essence that could simply be absorbed by attentive writers.

Zahlreiche Parallelen machen deutlich, daß Verdamarelo den Inhalt von Pau-Brasil nicht gänzlich ablehnte, doch vertraten die Verdamarelistas, als Sprachrohr der Republikanischen Partei von São Paulo, eine deutlich reaktionäre und nationalistisch gefärbte Position. In Pau-Brasil, als Namen des Manifests von de Andrade aber auch als des ersten Exportguts Brasiliens, sahen die Verdamarelistas eine gewisse Legitimation des ökonomischen Imperialismus Europas impliziert. Für sie war Pau-Brasil Symbol einer subalternen Nation und damit ein „pau corruto“.
 Mit einer stärkeren Politisierung der Bewegung ging eine Umbenennung einher: Verdamarelo hieß ab 1927 Anta, benannt nach dem Tapir, dem Totem der Tupi-Indianer. 

Scheint Anta, als wichtigstes kulturelles Symbol der Tupi, eine Form des Neo-Indianismo in der brasilianischen Literatur zu sein, ging es hier nicht um eine Aufwertung der indianischen Kultur, sondern vielmehr um eine symbolische Bekräftigung der brasilianischen Unabhängigkeit von Europa:

Proclaiming our Indian descent, as the Indian does when he calls himself son of the Anta, we break with any compromises which indefinitely linked us to European prejudice.

Anta wollte das romantische Bild des Indianers als „Edlen Wilden“ zerstören, da dies eine vorwiegend europäische Perspektive sei. Aufrechterhalten hingegen wollte Anta den Indianer als Ursprung und Symbol einer amerikanischen Rasse, die man nicht vernichten könne, ohne die brasilianische Nationalität selbst zu zerstören. Die indianische Rasse sei beim Kontakt mit den europäischen Eroberern weitgehend ausgelöscht worden, aber so wie die Tupi das Blut des totemistischen Tapirs rituell vor jedem Kampf getrunken haben, so haben sich die Europäer, so Salgado, durch ihre Eroberungen die Qualitäten der Indianer angeeignet. Damit hätten die Indianer selbst einen Beitrag, wenn auch nur einen indirekten, zur Konstitution der brasilianischen Kultur geleistet und könnten als Mittel der Integration und als gemeinsamer Nenner für das Volk fungieren. Salgado schreibt: 

We go from the Indian to the Universal taking in along the way all of the ethnic, moral, geographic, and political elements that participated in the formation of our people’s soul [...] The indian is the starting point, for there is no other starting point.

Beeinflußt durch die Vorstellung des Mexikaners José Vasconcelos, einer der Vordenker der mestizaje der raza cósmica, sah Salgado den Indianer als ersten Schritt in der Formation einer organischen und harmonischen Einheit. 

Die konservative Natur von Salgados Konzept ist offensichtlich, stellt er doch Integration gegen Konflikt, friedliche Assimilation gegen Gewalt. Das Manifesto do Verdamarelismo ou da Escola da Anta bekundet: 

We accept all conservative institutions, for it is within them that we will undertake the inevitable renovation of Brazil.
 

Hier werden die Differenzen zu den Ansätzen Oswald de Andrades überdeutlich, der 1928 in seinem Manifesto antropófago auch auf die nationalistischen Äußerungen von Anta antwortet. 

4.3.2 Das Manifesto antropófago 

War das Ziel von Pau-Brasil eher eine ästhetische Erneuerung, so propagierte das Manifesto antropófago die totale Revolte. Der Text ist in der Tat eine Kriegserklärung an alle zivilisierten und christlichen Völker, die Brasilien ihre eigene Kultur auf Kosten der brasilianischen aufgezwungen haben. Diese Völker, stellvertretend die Bragan(a-Dynastie als letztes portugiesisches Herrscherhaus in Brasilien, habe man bereits vertrieben, jetzt wolle man auch ihren Geist vertreiben: „Expulsamos a dinastia. É preciso expulsar o espírito bragantino.“
 Die durch das Manifesto Pau-Brasil eröffnete Debatte über die Abhängigkeit zwischen brasilianischer und europäischer Kultur wurde in der Folge zum zentralen Diskussionspunkt der Modernisten. Die Höherstellung der europäischen Kulturen über die sogenannten primitiven, die Veränderungen der sozialen Lebensbedingungen und die Änderungen im Wertesystem im allgemeinen, waren unerträglich geworden. Brasilien sollte, so de Andrade, nicht in Lethargie verharren und seinen jahrhundertelangen Schlaf fortführen, sondern sich der europäischen Fesseln entledigen, um zu einem eigenen Ausdruck und zu einer eigenen Wahrheit zu finden. Antropofagia war vor allem eine verbale Waffe, aggressiv und mit explosiver Bedeutung, das verbale Substitut körperlicher Gewalt: 

É um vocábulo catalisador, reativo e élastico, que mobiliza nega(ões numa só nega(ão, de que a prática do canibalismo, a devora(ão antropofágica é o símbolo cruento, misto de insulto e sacrilégio, de vilipêndio e de flagela(ão pública, como sucedâneo verbal de agressão física a um inimigo de muitas faces.

In diesem Sinne ist die Appellfunktion des Manifests zu verstehen. Paradoxerweise kann sich das Land jedoch nur befreien, indem es die Haltung des Ausbeuters einnimmt und die als positiv empfundenen Elemente seiner Kultur übernimmt. Die Hauptrichtungen des Manifests sind: Nationalismus, Ausbeutung der westlichen Kulturen durch symbolischen Kannibalismus, Aufwertung des Unterbewußten, Rückkehr zu den primitiven Quellen und allgemeine Befreiung des Menschen. Als Methode wurde das „Verschlingen“ der kulturellen Werte der Industrieländer postuliert, also die kulturelle Einverleibung des Fremden, um sich gegen die Kolonialisierung zu behaupten. Dieses in der Textstruktur Pau-Brasil ähnelnde Manifest
 versucht sich über den engeren Bereich der Literatur hinaus in jene Einheit von Kunst und Leben vorzutasten, die auch für den surrealistischen Ansatz typisch ist. Durch seine vielen Reisen nach Europa, vor allem nach Paris, und seine intensiven Kontakte zur französischen Avantgarde
 war de Andrade mit den aktuellen Strömungen in Europa vertraut und erkannte die enge geistige Verwandtschaft zwischen Surrealismus, Futurismus, Primitivismus und der brasilianischen Kultur:

Nunca se sentiu tão bem na atmosfera de Paris a proximidade sugestiva do tambor negro e do canto indígena. Essas forcas étnicas estão em plena modernidade.

Die europäischen Ingredenzien, die Oswald de Andrade in seinem Konzept von Antropofagia transformiert, lassen sich in seinem Manifesto antropófago finden: 

Filia(ão. O contato com o Brasil Caraíba. Oú Villegaignon print terre. Montaigne. O homen natural. Rousseau. De Revolu(ão Francesa ao Romantismos, à Revolu(ão Bolchevista, à Revolu(ão Surrealista e ao bárbaro tecnizado de Keyserling. Caminhamos.

De Andrade bezieht sich auf das in Montaignes Essay Des cannibales gezeichnete und von Rousseau bekräftigte Bild eines idealisierten „Edlen Wilden“. Von Freud übernimmt Oswald de Andrade die Idee der Transformation von Tabu in Totem und vermischt sie mit einer Metapher Nietzsches vom Menschen als Tier, der innere und äußere Konflikte assimiliert. Er lehnt sich an Spenglers These vom Sieg der Maschine an und erhofft sich hiervon ein neues Goldenes Zeitalter. De Andrade lehnt die kulturellen Ikonen, welche die Kolonialherrschaft und das Abhängigkeitsverhältnis der letzten Jahrhunderte auferlegt haben, ab und ersetzt sie durch Figuren und Symbole der ursprünglichen indianischen Zivilisation. Er ruft nach der utopischen Rückkehr in ein pre-cabralistisches Goldenes Zeitalter einer Gesellschaft, in der die Männer ihre Feinde verschlangen, anstatt sie zu versklaven. Diese Gesellschaft sollte eher matriarchalisch als patriarchalisch organisiert sein, verband de Andrade doch mit einer patriarchalischen Organisation ökonomische Ausbeutung und Betonung des Individuums, während er mit einer matriarchalischen Kultur soziale Gerechtigkeit und die schützende Eingebundenheit in einen größeren Volkskörper verband. In diesem Sinne schreibt Nunes: 

In a society where the image of the father is replaced by society, everything tends to change. Hostility against the individual father marked by the arbitrary will disappear. In matriarchal societies, the feeling of the tribal superego is crucial for the education of the young.
 

Diese Gesellschaft sollte auf einem natürlichen Kommunismus basieren, in dem materielle und spirituelle Güter gerecht verteilt waren: „Tinhamos a rela(ão e a distribui(ão dos bens fisicos, dos bens morais, dos bens dignarios.“ Auf die Vorteile der technisierten Gesellschaft wollte de Andrade dabei dennoch nicht verzichten. Beeinflußt wurde er durch Lévy-Bruhl und dessen Konzept vom Primitiven als Wesen auf einer prä-logischen Stufe ebenso wie durch Keyserling und dessen Vorstellung, daß der moderne, durch die Technik entfremdete Mensch, und nicht der Primitive, der eigentliche Barbar sei. De Andrade akzeptierte die Vorteile der technisierten Gesellschaft, wies jedoch das analytische Bewußtsein des Zivilisierten zurück. 

Antropofagia repräsentiert einen metaphorischen Angriff auf alle Tabus, welche das bürgerliche Bewußtsein auferlegt hat, und kämpft für eine totale Befreiung in moralischer, politischer, gesellschaftlicher und religiöser Hinsicht. Antropofagia will die permanente Revolution, die Revolu(ão Caraíba, welche alle vorhergegangenen Revolutionen erst synthetisiert und dann subsumiert:

Queremos a revolu(ão Caraíba. Maior que a Revolu(ão Francesa. A unifica(ão de todas as revoltas eficazes na dire(ão do homen. Sem nós a Europa não teria sequer a sua pobre declara(ão dos direitos do homen. A idade do ouro anunciada pela América. A idade de ouro. E todas as girls.

Diese revolutionäre, brasilianische Synthese würde die indigene Originalität und das Primitive der Pau-Brasil-Poesie ersetzen, bereichert um den kannibalistischen Instinkt der Rebellion. Der in Europa entstandene Exotismus der brasilianischen Gesellschaft müßte sich vor dieser Revolution ergeben. Dies wäre der letzte Schritt in der Transformation der Gesellschaft in den Dienst des Menschen. Die Utopie könnte, so de Andrade, durch den freien, unzensierten Ausdruck instinktiver Möglichkeiten und die freie Kritik aller Werte erreicht werden.

„Só a Antropofagia nós une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente“ steht bereits am Anfang des Manifests. Durch den Gebrauch des Pronomens nós, welches ein kollektives Subjekt suggeriert, präsentiert sich Antropofagia als ein Prinzip der nationalen Einheit, der união nacional. Eine Frage, welche im Modernismo von grundlegender Bedeutung war:

Dir-se que esse início tão inusitado traz resposta imediata a uma questão que estava na ordem do dia. De fato, a afirma(ão da Antropofagia como princípio de união está ligado a busca da identidade do povo brasileiro que nossos modernistas empreenderam.
 

Mit ihrer Suche nach den nationalen Ursprüngen und der nationalen Identität nahmen die Vertreter des Modernismo ein zentrales Thema der Romantik wieder auf. Nach den Vorstellungen der brasilianischen Romantiker war der Indio der Vorfahre, der Träger der Seele des Landes und der Gründer der Nation. Im Gegensatz zu den Romantikern des 19. Jahrhunderts, wie José de Alencar oder Gon(alves Dias, sprach de Andrade diese Rolle jedoch nicht dem idealisierten „Edlen Wilden“ zu, sondern sah im anthropophagischen Tupi den wahren Ursprung Brasiliens. Da dieser im allgemeinen negativ konnotiert war, wurde de Andrades These vielfach als bedrohlich und kontraproduktiv empfunden:

É pelo aspecto ameacador, pagão e impiedoso desse ancestral que a busca de uma identidade nacional, busca essa de tendência conservadora e mesmo reacionária noutras correntes do Modernismo brasileiro, oscila no sentido contrário a um esforco paradoxal de desidentifica(ão das origens.

Im Manifesto antropófago ersetzt de Andrade die romantische Vorstellung vom friedlichen, passiven und unterwürfigen Indianer durch das aggressive Bild eines Kannibalen als Symbol für kulturelle Beziehungen und dreht die Bedeutung der indianisch-europäischen Beziehungen, wie sie Salgado formuliert hat, um. Nach de Andrade haben nicht die Kolonisatoren die Qualitäten der besiegten Indianer absorbiert, vielmehr soll es genau andersherum gewesen sein. De Andrade mißt also der Kannibalisierung der Kolonisatoren durch die Indianer einen positiven Wert bei. Demnach ist der Kannibalismus anfänglich eine Form von Widerstand gegen äußere Einflüsse. Metaphorisch betrachtet repräsentiert er eine neue Einstellung in bezug auf die kulturellen Beziehungen zu einer Kolonialmacht. Imitation und Einfluß im herkömmlichen Sinne des Wortes sind nicht mehr möglich, da die Grenzen zwischen Esser und Gegessenem, zwischen Metropole und Peripherie verschwimmen und letztendlich verschwinden. Die Antropófagos wollten die europäische Kultur nicht kopieren, vielmehr wollten sie sie verschlingen, Nutzen ziehen aus deren positiven Aspekten, das so Gewonnene mit autochtonen Elementen versehen, um so eine authentische, nationale Kultur zu schaffen. Diese nationale Kultur sollte die Quelle für einen authentischen Ausdruck Brasiliens sein und nicht ein Behältnis für Formen des künstlerischen Ausdrucks, die anderswo erarbeitet worden waren. De Andrade war sich der Marginalität der brasilianischen Kultur bewußt. Er erkannte, daß die eigene Kultur nicht gleichsam einer Mauer des nationalen Geistes operieren konnte, fähig, jeden neuen ausländischen Einfluß zu neutralisieren. Die native Kultur ließe sich jedoch nutzen, als „filtro de assimila(ão da cultura intelectual européia, para refrear a tendência que nós levava a imitá-la.“

De Andrade propagierte eine Haltung gegenüber europäischen Einflüssen, die blindes und kritikloses Übernehmen europäischer Gedankenmodelle ebenso ablehnte, wie die kategorische Negation derselben. Es war eine Haltung, welche die Fähigkeit und die Möglichkeiten einer Assimilierung äußerer Einflüsse betonte. So war das Manifesto antropófago selbst schon ein anthropophagischer Text, in dem Sinne, daß es europäische Vorbilder, wie das Manifeste cannibale von Picabia oder Texte von Apollinaire oder Blaise Cendrars nutzte, ohne sie jedoch einfach nur zu kopieren. Antropofagia wurde bei de Andrade zur Metamorphose, die alten, durch ihre ewige Repetition obsolet gewordenen Formeln neues Leben einhaucht, sie gleichsam humanisiert: „O espírito recusa-se a conceber o espírito sem corpo. O antropomorfismo. Necessidade da vacina antropofágica.“

In seinem Essay Antropofagia ao alcance de todos situiert Benedito Nunes
 die Bedeutung von Antropofagia auf verschiedenen Ebenen. Antropofagia ist zur gleichen Zeit Metapher, Diagnose und Therapie für Brasilien. Als provozierende und respektlose Metapher bezieht Antropofagia sich auf das Ritual der Tupi-Indianer, den als tapfer und wertvoll angesehenen Feind zu verschlingen, um sich durch die Einverleibung dessen Kräfte und Tugenden anzueignen, um so letztendlich die eigene Autonomie zu sichern. Die Diagnose besteht darin, daß Brasilien traumatisiert ist durch die koloniale Repression, dessen Paradigma die Unterdrückung des anthropophagischen Rituals durch die Jesuiten darstellt. Der Katechismus ist exemplarisch für die Zensur. Antropofagia diagnostiziert das Trauma der unterdrückten und patriarchalischen Kolonialgesellschaft mit seiner eigenen Rhetorik und seiner Imitation ausländischer Modelle. Die Therapie besteht darin, das ursprünglich Unterdrückte, nämlich den Kannibalismus, als Waffe gegen repressive gesellschaftliche, politische und intellektuelle Beschränkungen zu nutzen, um die ursprüngliche, authentische Basis der brasilianischen Gesellschaft wieder frei zu legen. Die direkten Feinde hierbei sind a) der repressive koloniale politisch-religiöse Apparat, der die brasilianische Gesellschaft geformt hat, b) die patriarchalische Gesellschaft mit ihrem Moralismus, c) die leere, imitierende Rhetorik der Intellektuellen dieser Gesellschaft, sowie d) ein Indianismus, der lediglich den Kolonialherren imitierte. Durch seine verbale Aggression, in Form von Satire und Kritik, bietet Antropofagia gleichzeitig eine therapeutische Öffnung für eine intellektuelle Katharsis und Revitalisierung. Die letzte Konsequenz der Kritik von Antropofagia an der Gesellschaft ist der Geist einer umfassenden und permanenten Rebellion, einer Transformation von Ideen, wie Oswald de Andrade sie in Serafim Ponte Grande (1933) exemplifiziert. So mündet der Text in eine nicht nur poetologische, sondern in erster Linie zivilisatorisch-politische Aussage: 

Contra a realidade social, vestida e opressora, cadastrada por Freud – a realidade sem complexos, sem loucura, sem prostitui(ões e sem penitenciárias do matriarcado de Pindorama.

In den spielerisch-skandalösen Angriffen auf die Gesellschaft ist ein humoristisch-ironischer Unterton im Manifesto antropófago nicht zu verkennen, den Nunes bereits im Titel ausmacht: 

Apenas o titulo, „Manifesto antropófago“, ao invés de „Manifesto da Antropofagia“, já foi suficiente para antecipar o tom humorístico desse texto cheio de piadas e de jogos de palavras, datado de Piratininga (São Paulo), no ano 374 da degluti(ão do Bispo Sardinha.

De Andrade jongliert mit Worten und ironisiert das Dilemma Hamlets, in dem er es durch seine lautliche Verwandtschaft in Verbindung mit den brasilianischen Tupi bringt: „Tupi or not tupi that is the question.“ Humor und Ironie sind hier nicht Selbstzweck, sondern dienen der „Entheiligung“ der Ikonen der europäischen Kultur.

Das Manifesto antropófago ist eine scharfsinnige Antwort auf das Dilemma der Intellektuellen an der ökonomischen und kulturellen Peripherie. Diese Intellektuellen, deren Ausbildung und häufig auch Neigungen europäisch waren und die sich dennoch von den Fesseln der europäischen Hegemonie befreien wollten, waren auf der Suche nach einer Kunst und Kultur, welche sich an der brasilianischen Realität orientieren sollte. Im Gegensatz zu den teilweise xenophobischen Ansätzen von Verdamarelo und Anta, erkannte de Andrade das Potential und die Notwendigkeit, von außen kommende Denkmodelle, woher auch immer sie stammen mochten, an die brasilianische Realität zu adaptieren und so für die Nation fruchtbar zu machen. Carrosco definiert die brasilianische Literatur, wie sie sich im Manifesto antropófago darstellt, treffend als „expresíon del otro y de uno mismo a través del otro“
 Hierzu einige Beispiele aus dem Manifest:

Nunca fomos catequizados. Vivemos através de um direito sonâmbulo. Fizemos Cristo nascer na Bahia. Ou em Belém do Pará.

Nunca fomos catequizados. Fizemos foi Carnaval. O índio vestido de Senador do Império.

Se Deus é a consciencia do Universo Incriado, Guaraci é a mãe dos viventes. Jaci é a mãe dos vegetais.

Diese Beispiele verdeutlichen, wie jeweils zwei Begriffe gegenübergestellt werden. Der eine entspringt der europäischen Tradition, die mit den Eroberern nach Brasilien kam, und die auch weiterhin kommen und die brasilianische Kultur beeinflussen wird, der andere entstammt der lokalen indigenen Kultur. De Andrades „anthropophagische Haltung“ verkörpert einen Weg, Elemente, die bereits mit kultureller Bedeutung aufgeladen sind, neu zu organisieren. Bedeutende kulturelle Einflüsse müssen verschlungen, verdaut und unter Einbeziehung der lokalen Verhältnisse neu bewertet werden. Vielleicht ist es gerade diese Fähigkeit der Assimilation, Mischung und Transformation der äußeren Einflüsse, welche das Wesen des Brasilianers ausmacht und zur Originalität der brasilianischen Literatur werden könnte.

4.3.3 Memórias sentimentais de João Miramar
Ursprünglich als Reisetagebuch seiner Europareise von Februar bis September 1912 geplant, veröffentlichte Oswald de Andrade seinen Experimentalroman Memórias sentimentais de João Miramar
 erst im Jahre 1924. Vorangestellt wird der Erzählung ein zweiseitiges Vorwort des fiktiven Autors Machado de Penumbra, welches man als Folie der Memórias postumas de Bras Cubas (1881) des von de Andrade so geschätzten traditionellen Autors Machado de Assis begreifen kann. Dieser Autor, der João Miramar als einen bedeutsamen Stilisten vorstellt, bleibt nicht auf das Vorwort beschränkt, sondern erscheint noch mehrfach in der Erzählung selbst. Der nur gut 60 Seiten umfassende Text besteht aus 163 Kurzkapiteln. Das längste Kapitel erstreckt sich über etwa anderthalb Seiten, das kürzeste besteht nur aus vier Worten: „Minha sogra ficou avó“
, João Miramar wurde also Vater. Zeitlicher Hintergrund der Erzählung ist die Periode der 90er Jahre bis 1923, wobei die Schilderung mit 1914 - dem Ausbruch des ersten Weltkriegs - intensiver und verworrener wird. João entwirft eine kritisch-sentimentale Beurteilung seines Lebens in kurzen Fragmenten. Jedes öffnet einen Blick in die Erzählung, wie ein Photo in einem Album und synthetisiert Joãos Erfahrungen in einem knappen und prägnanten Dokument oder Bild. Liest man die Fragmente unabhängig voneinander, so gestatten sie einen vertikalen Blick in die Novelle, weil sie unabhängige Portraits und Einblicke von Joãos Welt und Erfahrungen nebeneinanderstellen. Sie bilden eine kritische, linguistisch innovative Kollage für den Leser, angereichert mit Humor, Satire und Ironie. Die Erzählung beginnt mit einer fragmentarischen Schilderung: 

Jardim desencanto

O dever e procissões com pálios

E cônegos

Lá fora

E um circo vago e sem mistério

Urbanos apitando nas noites cheias

Mamãe chamava-me e conduiza-me para dentro do ortatório de mãos grudadas

Die Fragmentarisierung des Textes und die fehlende syntaktische Ordnung scheinen darauf hinzudeuten, daß es sich um ein Kind handelt, das hier erzählt. Trotz der syntaktischen Unordnung und der einfachen Struktur machen jedoch wiederholt benutzte poetisch-symbolische Bilder schnell deutlich, daß es sich bei dem Erzähler sehr wohl um einen Erwachsenen handelt, der sich der Kindersprache offensichtlich bewußt als subversives narratives Werkzeug bedient. Die Probleme für den Leser verschärfen sich, als der Erzähler, weiter nach Art eines Kindes, Themen aus der Welt der Erwachsenen berührt:

Iam chegando músicos e primeiras caras desocupadas punham-se nos furos da platéia. Eu desejava secretamente Gisella.

Während der erste Satz an die ungewöhnliche Syntax des bisher gelesenen anknüpft, ist das Verlangen nach einer Frau im zweiten Satz untrennbar mit der Welt der Erwachsenen verknüpft. Der Leser ist nun gezwungen seine Perspektive neu zu justieren, ist es doch ein Erwachsener, der hier erzählt mit dem offensichtlichen Wunsch, wie ein Kind zu erscheinen. Die Sprache der Kinder als Kommunikationsmittel läßt sich als Hinweis auf den embryonalen Zustand des noch jungen Brasiliens auf seinem Weg zu einer nationalen 

Identität deuten.
 Das Kapitel Sal o May mischt Bezüge auf die moderne Zivilisation und die primitive Welt, wobei Hinweise auf den technischen Fortschritt und die Moderne, wie automóveis, cabarés und luces intermitentes den lautmalerischen Worten, die an Kindersprache erinnern, gegenübergestellt werden:

Os cabarés de São Paulo são longínquos 

como virtudes 

Automóveis

E o pisca-pisca inteligente das estradas

Um soldado só para policiar minha pátria inteira

E o gru-gru dos grilos grelam gaitas

E os sapos sapeiam sapas sopas

No alfabeto escuro dos brejos.

Die gesamte Erzählung operiert auf der Basis der Neotenía, dem Vorhandensein des Kindes im Erwachsenen. Die Tatsache, daß Kind und Erwachsener in einer Person zusammenfallen, evoziert die Idee der Antropofagia, das „Wohnen“ des anderen im Ich. Contradic(ão, Sprache des Kindes, und dic(ão, Haltung des Erwachsenen, erscheinen ineinander verwoben und drücken auf einer höheren Ebene die Gedanken der Antropofagia aus. Die beiden Identitäten, die vorher bestimmt und getrennt waren, fügen sich zu einer neuen, einer dritten Wesenheit zusammen, deren Elemente sich durch ihre Beziehung zueinander gewandelt haben. Nicht die Existenz des Marginalen im allgemeinen, was einer kolonialen Haltung entspricht, sondern die Existenz des Allgemeinen im Marginalen ist neu und bemerkenswert.

Am Ende der Erzählung muß der Protagonist João nach dem Tode seiner Frau für seine Tochter sorgen, doch ist es die Tochter, die ihren Vater, der nur über einen oberflächlichen und begrenzten Blick verfügt, über die Geschichte Brasiliens belehrt. João fällt in ein Stadium der Unreife zurück und ist auf geistigem Niveau selbst seiner kleinen Tochter unterlegen. So sind am Ende der Erzählung die Rollen vertauscht und die Beziehung der Abhängigkeit Tochter/Vater, stellvertretend für Brasilien/Portugal oder Europa, hat sich umgedreht.

Die deutlichste antropophagische Komponente liegt sicherlich in der Sprache. Fragmentarischer Stil, syntaktische Unordnung und Neologismen deuten auf das Entstehen einer neuen Sprache, die in der Lage ist, die Aspekte der beginnenden Moderne auszudrücken und sich vom vorherrschenden Portugiesisch zu emanzipieren. Memórias sentimentais de João Miramar ist der erste radikale Versuch, die vom Modernismus geforderte „neue, natürliche, neologistische Sprache“ in einem Erzählwerk umzusetzen. Die Zertrümmerung der Syntax im Sinne eines „Telegraphenstils“ nach Vorbild der Futuristen wird auch von dem - wiederum auf Machado de Assis anspielenden - fiktiven Vorwortautor Machado de Penumbra hervorgehoben. Allerdings in eben jenem rhetorischen, pedantisch Bildung zur Schau stellenden Stil, den Oswald de Andrade in seinem Buch immer wieder parodiert.

Eine wichtige Funktion erfüllt das Buch in der Darbietung einer neuen Sprache und Form, die der Evokation von São Paulo mit seiner großstädtischen Dynamik dienen. Die moderne Welt von São Paulo ist in einer rasanten Entwicklung und somit in ständiger Bewegung; sie kann nicht mehr nacheinander und komplett, sondern nur noch simultan und fragmentarisch erfaßt werden. Es gibt keine kontemplative Beschaulichkeit, keine beruhigende Statik mehr. Diese Evolution ist letztendlich gegen den Menschen gerichtet, sie führt zur Verselbständigung der Dinge. So läßt de Andrade grammatikalisch nicht mehr den Menschen handeln, sondern die Aktivität scheint von den Dingen auszugehen: 

A vida de bordo pôs rouge para proximidade de Barcelona. Adivinhado na neblina o rochedo de Gibraltar deu para os binóculos mediterrâneos as primeiras costas da Europa.

Teile der Autobiographie eines João Miramar, hinter dem man leicht den Autor Oswald de Andrade erkennen kann, sind in einer Sprache verfaßt, die sich aufgrund ihrer formsprengenden Kreativität zwischen Prosa und Poesie bewegt. De Andrade revolutioniert hiermit nicht nur die Prosa seines Landes, sondern dessen Ästhetik insgesamt. Es sind die Eigenheiten dieser Darstellungsmethode, die dem „Montage-Roman“ eine besondere Form und damit auch seine inhaltliche Bedeutung geben. Man kann hierbei ein Reihe von linguistisch-künstlerischen Verfahren erkennen: immer wieder liest man Fremdwörter wie habitués, claque, bock, hinterland, groggy oder trolly, die einerseits auf das kosmopolitische von São Paulo verweisen, andererseits aber auch die Entfremdung, also Entbrasilianisierung der hier sprechenden, nämlich besitzenden Schicht von São Paulo verdeutlichen. Zahlreiche Neologismen, besonders bei den Verben wie cosmoramar, norte-americar, eldorar, transatlanticar, fordear, cucar oder boulevardear, unterstreichen diese Tendenz, indem sie die Dynamik des Molochs São Paulo betonen. Durch Einwanderung und Industrialisierung wurde São Paulo zu einem internationalen Schmelztiegel mit engen Verbindungen zu Europa. Joãos Beziehung zu Europa verdeutlichen die zahlreichen Briefe, die der Protagonist fortlaufend von seinen Verwandten auf ihren Reisen durch die Metropolen Europas erhält. Diesen von dem Autor veröffentlichten Zeugnissen ist zu entnehmen, daß die „führende“ brasilianische Schicht ein naives und gänzlich unkritisches Verständnis von Europas Kultur besitzt: 

Os restaurantes de Paris não prestam e têm galinha com pena. Fomos ouvir o célebre tenor Bonsi na ópera do Fausto. Que beleza! O Sr. Chelini que disse que conhece meu genro do colégio tem nós visitados no hotel. Aqui a vida não está barata e o câmbio está horrível! A Nair e a Cotita estão estudendo piano na aula do Seu Philippe não sei de quê, que é uma celebridade. [...] Passamos uma Semana em Fontanablêao. É um segundo Brasil em beleza de natureza.

In den Schilderungen Europas wird aber auch die Kultur des alten Kontinents selbst ironisiert und in Frage gestellt. Man ahnt, daß es für eine grundlegende Erneuerung Brasiliens auch des eigenen Intellekts und Wesens bedarf. 

Oswald de Andrade besaß die außerordentliche Fähigkeit, verschiedene, in Europa wahrgenommmene Strömungen collagenartig zu verarbeiten, ohne einen einzigen Stil wirklich zu kopieren. Seine avantgardistische Prosa basiert vor allem auf eigenen Erfahrungen und Beobachtungen, verbunden mit einem ironischen Kontrast zwischen Brasilien und Europa. In de Andrades Stil erkennt man verschiedene Annäherungen an die Sprache, die von synthetischen Konstruktionen und linguistischer Parodie und Satire beherrscht werden. Oswald de Andrades stilistische Experimente schaffen linguistische Formen, die in Memórias sentimentais de João Miramar in einer kritischen Sicht auf die Möglichkeit von Sprache Realiät wiederzugeben, münden. Wie in einer Collage gibt es zwei Hauptelemente bei der Konstruktion der Novelle: kleinere Fragmente, die wie Blöcke einer Collage fungieren und größere Formen oder Bilder, die aus Gruppen zusammengesetzter Fragmente entstehen. Wie in einem kubistischen Bild kommt dem Arrangement der einzelnen Elemente in der avantgardistischen Literatur eine eigene maßgebliche Rolle zu. Memórias sentimentais de João Miramar verleibt sich verschiedene literarische Genres ein und wird zu einer Satire der literarischen Tradition: Einige Abschnitte der Erzählung scheinen Theaterdialoge zu sein, die durchnumerierten Überschriften der Kapitel erinnern an die realistischen Erzählungen des 19. Jahrhunderts. Es werden Briefe, Dialoge, Telegramme, Telefongespräche, Reden und Interviews in den Text eingearbeitet und der Titel des Werkes – Memórias - deutet auf einen vermeintlich bibliographischen Text. Das Konzept der Antropofagia, welches Oswald de Andrade wenige Jahre später als Manifest veröffentlichen soll, wird hier bereits erzählerisch deutlich gemacht: das Verschlingen der literarischen Tradition, um sie innerhalb moderner, brasilianischer Parameter neu zu definieren. Es werden aber nicht nur verschiedene literarische Genres eingearbeitet, auch zahlreiche historische und literarische Figuren finden hier ihren Platz: so neben Napoleon und Sarah Bernhardt auch Bernini und Musset. Um die Dominanz der europäischen Kultur in Brasilien, welche durch diese Figuren verkörpert wird, abzubauen, sollen diese im Text durch eine ironisierende Darstellung und subversive Nebeneinanderstellung „entheiligt“ werden.

In Memórias sentimentais de João Miramar nutzt de Andrade das Konzept der Antropofagia als Antwort auf den Kulturkolonialismus, aber auch als Möglichkeit, um offensichtlich gegensätzliche Ideen zu verbinden. In dieser Erzählung gelangt der Leser, durch das Beispiel einer infantilen Sprache und der Zurückweisung der Erwachsenensprache auf einer ersten Bedeutungsebene, auf eine zweite. Auf dieser wird die Zerstörung durch Inkorporation der väterlichen Sprache, also des Portugiesischen, dadurch deutlich, daß sie von der Sprache des Sohnes, also des Brasilianers, abhängig bleibt. Auf dieser zweiten Ebene geschieht der Vatermord: der brasilianische Text schluckt die väterliche und autoritäre portugiesische Sprache der Vergangenheit. Die noch junge Nation Brasilien verschlingt das Tabu - das andere, das Portugiesische - um es dadurch zu transformieren. Diese anthropophagische Haltung, die in Memórias sentimentais de João Miramar bereits deutlich wird, wird Oswald de Andrade später in seinem Manifesto antropófago weiter konkretisieren: „Absor(ão do inimigo sacro. Para transformá-lo em totem.“ Bereits im Vorwort erscheint die Sprache des anderen, des Erwachsenen, wie ein Gegenpol zu dem noch folgenden Text. Der Name des angeblichen Verfassers des Prefácio, ein gewisser Machado de Penumbra, ist, wie bereits oben erwähnt, nichts weiter als eine Transformation von Machado de Assis, für viele der bedeutendste Autor Lateinamerikas des 19. Jahrhunderts. Als Autorität und Kritiker leitet Machado Penumbra den folgenden Text ein, dessen Stil er als glótica bezeichnet. Dieser Neologismus erinnert stark an glutão, Vielfraß, und dieses gierige Verschlingen beschreibt genau den Akt, mit dem sich der Text später seines Vorwortautors, als dem anderen, dem Traditionellen, entledigen wird: er wird ihn als Romanfigur der Struktur des Textes einverleiben.

4.4 Mário de Andrades Macunaíma. O herói sem nenhum caráter
Ein bedeutendes Werk aus der Epoche und im Geiste von Antropofagia ist die Erzählung Macunaíma. Um herói sem nenhum caráter
 von Mário de Andrade. 1928 schrieb er diesen Roman, den er selbst als Rhapsodie bezeichnete und den die Antropófagos als ihrer Bewegung zugehörig bezeichneten und als ein Hauptwerk in die Bibliotequinha antropofágica aufnahmen.
 Mário de Andrade selbst hat seine Zugehörigkeit immer dementiert und mehrfach betont, daß er sich nicht mit dem Movimento antropófago identifiziert. Der Autor, der aus indianischen Mythen, den klassische Werken der brasilianischen Literatur ebenso wie aus alten portugiesischen Chroniken schöpfte, hatte keine Schwierigkeiten, sein Plagiat bei der Entstehung von Macunaíma zuzugeben: 

Copiei, sim, meu querido defensor. O que me espanta, e acho sublime de bondade, é dos maldizentes se esquecerem de tudo quanto sabem, restringindo a minha cópia a Koch-Grünberg, quando copiei todos. E até o sr., na cena de Boiúna. Confesso que copiei, copiei as vezes textualmente. Quer saber mesmo? Não só copiei os etnógrafos e os textos ameríndios, mas ainda, na Carta pras Icamiabas, pus frases inteiras de Rui Barbosa, de Mário Barreto, dos cronistas portugueses coloniais [...]
 

Als Hauptquelle für Macunaíma. O herói sem nenhum carater
 diente das Werk des deutschen Ethnologen und Forschungsreisenden Theodor Koch-Grünberg Vom Roroima zum Orinoco, insbesondere der zweite Band, der die Mythen und Legenden der Taulipang- und Arekunaindianer enthält.
 Koch-Grünberg weist in seiner Einführung zu dem Band auf die Ambiguität des Helden hin, der über große Schaffens- und Verwandlungskräfte verfügt, 

ein vorbildlicher Ernährer, gleichzeitig jedoch boshaft und perfide ist. Dem Ethnologen zufolge scheint sich der Name des höchsten Stammeshelden zusammenzusetzen aus dem Wort Maku, das soviel bedeutet wie „schlecht, böse“, und dem Suffix ima, was „groß“ bedeutet. Demnach würde Macunaíma „Der große Böse“ bedeuten, was dem streitsuchenden, unheilstiftenden Charakter dieses Heldens, so Koch-Grünberg, wohl entspricht. Aus diesem Werk entnimmt de Andrade die indianischen Mythen, übersetzt sie aus dem Deutschen zurück und setzt sie kollagenartig neu zusammen. De Andrades Buch, eine große Saga der Suche, besteht aus zwei Teilen. Die Ausgangssituation des ersten Teils ist der Augenblick einer paradiesischen Stille am Ufer des Uraricoera. In dieser Ausgangssituation werden die Mitglieder der Familie vorgestellt: die Mutter vom Stamm der Tapanhumas, der Held, die Brüder Maanape und Jiguê. Dannach werden Verbote und Übertretungen Macunaímas geschildert: er erlegt mit einem Pfeil eine Hirschkuh, die gerade geworfen hat, und tötet so, metaphorisch, seine alte Mutter; daraufhin verläßt er mit seinen Brüdern das heimatliche Weideland. Auf seinen Wanderungen trifft der Held auf Ci, die Königin der Icamiabas. Er vergewaltigt sie und verletzt damit ein Tabu des kriegerischen Indianerinnenstammes der Amazonen. Ci funktioniert auch als feindlich gesonnene Übergeberin eines magischen Objekts. Nachdem Ci von Macunaíma bezwungen worden ist, macht sie ihn zum Kaiser des Urwalds und schenkt ihm einen Sohn, ein rotes Knäblein (nur die Mädchen dürfen im Stamm der ledigen Frauen überleben). Wegen dieser doppelten Tabuverletzung müssen der Knabe und Ci schließlich sterben. Die Amazone gibt dem Gefährten, bevor sie zum Himmel aufsteigt, einen Gegenstand mit magischen Fähigkeiten, die Muiraquita, ein grüner Stein in Form einer Eidechse, einen irdische Glückseligkeit bringenden Talisman. Diese Muiraquita wird später von einem peruanischen Krämer namens Venceslau Pietro Pietra gestohlen, der sich, dank seines magischen Steins reich geworden, in São Paulo niederläßt. Fortgesetzt wird die Fabel nun mit einer Wanderung der von dem Helden angeführten Brüder am Araguaia-Fluß entlang bis nach São Paulo, auf der Suche nach dem gestohlenen Talisman. Es folgt eine ganze Reihe von Konfrontationen, wirklichen und künstlichen (z. B. die Macumba-Szene), zwischen Macunaíma und seinem Widersacher Pietro Pietra. Dieser ist wohl kein anderer als der Riese Piaima, der menschenfressende Hexenmeister aus den Eingeborenenlegenden vom Roraima, den de Andrade in einen vermögenden italo-paulistanischen Spekulanten verwandelt. Schließlich hat Macunaíma eine entscheidene Auseinandersetzung mit dem Riesen und es gelingt ihm, diesen durch eine List zu besiegen. Er stößt ihn von einer hoch über einem Riesentopf mit kochenden Makkaroni schaukelnden Liane herunter. Der Riese Piaima fällt in die dampfenden Nudeln und wird von seiner kannibalischen Gattin, der alten Ceuci, verspeist. „Falta queijo!“, sind, wie bei einem Sonntagsmahl im Hause eines neureichen Paulistaners, die letzten Worte dieser italianisierten Inkarnation eines wilden Kannibalen. Nachdem sie die Muiraquita wiedererlangt haben, kehren Macunaíma und seine Brüder in die amazonische Heimat zurück. Damit endet der erste Teil des Buches. Unter Verwertung der im ersten Teil des Buches in der Schwebe belassenen Antagonismen, wiederholt sich die Schädigung im zweiten. De Andrade greift auf Jiguê zurück, den tapferen, doch törichten Bruder, der sich mit Macunaíma um das Erstgeburtsrecht streitet, aber bei allen Gelegenheiten von dem gewieften Helden ausgetrickst wird. Da er es satt hat, ständig von Macunaíma übergangen zu werden, der ihm die Eingeborenenmädchen ausspannt und sich weigert, für Nahrung zu sorgen, versucht Jiguê sich zu rächen, unterliegt jedoch, ein weiteres und letztes Mal, der List des jüngeren Bruders. Jiguê wird zu einem leprösen Schatten und verwandelt sich dann schließlich in den zweiten, ewig hungrigen Kopf des Vaters-des-Aasgeiers. Verbleibt noch ein weiterer, im ersten Teil nicht gelöster Antagonismus: Es handelt sich um die Schutzgöttin Vei, die Macunaíma unter ihren Schutz genommen hatte, dafür aber nun mit der Undankbarkeit des Helden belohnt wird. Anstatt nämlich eine der drei Töchter der Vei zum Weib zu nehmen, zieht er es vor, mit einer Portugiesin anzubändeln und weist so eine tropische Verbindung zurück, um sich europäischen Liebeleien hinzugeben. Vei rächt sich im letzten Kapitel der Saga an dem Helden, indem sie seine Sinnenlust mit Hitzehieben aufstachelt und ihn in die trügerischen Arme einer Uiara, einer Wasserjungfrau auf dem Grunde der Lagune treibt. Macunaíma stürzt sich auf der Suche nach dem verlockenden Weib (das Cis Züge trägt) ins Wasser und wird von Piranhas angegriffen und verstümmelt. Der Held verliert ein Bein, und die Muiraquita wird von dem Kaiman-Ungeheuer Ururau verschluckt. Nun, da die Muiraquita zum zweiten Mal ohne Hoffnung auf Wiedererlangung verlorengegangen ist, endet die Geschichte. Von der Fabelhandlung wechselt das Buch jetzt auf eine andere Ebene über: die der allegorischen Sublimierung. Seines lebenswichtigen Talismans beraubt, läßt sich der untröstliche Held von Pauí-Pódole verzaubern, steigt zum Himmel auf und wird zu einer „constela(ão nova [...] e banza solitária no campo vasto do céu.“
 Der einbeinige Held, auf der Suche nach seinem ethnischen Profil und seinem Nationalcharakter, symbolisiert in der Muiraquita, ist zum Sternbild des Großen Bären geworden. Und um die Weissagung Mallarmes, „alles existiert auf der Welt, um in einem Buch zu enden“, zu bestätigen, hat Macunaímas Suche, die auf der Fabelebene nicht vollendet wird, eine Erzählung zur Folge, die „frases e os casos de Macunaíma“, die ein Papagei verwahrt hat. Es bleibt unklar, ob bei de Andrade der Papagei für die opportunistische Nachahmungsfähigkeit und Schwatzhaftigkeit, für das papageienhafte Nachplappern des aus Europa Vernommenen der Brasilianer steht, oder ob er den Europäern, die das Unbekannte erst als exotisch deklarieren, um dann alles Wertvolle für die eigene Kultur zu vereinnahmen, kritisch den Spiegel vorhalten will.
 In jedem Fall soll dieser Papagei dem Autor Mário de Andrade die Geschichte von Macunaíma erzählt haben: 

E só o papagaio no silêncio do Uraricoera preservava do esquecimento os caso e a fala desaparecida. Só o papagaio conservava no silêncio as frases e feitos do herói. Tudo ele contou pro homen e depois abriu asa rumo de Lisboa. E o homen sou eu, minha gente, e eu fiquei pra vos contar a história.

Dieser erzählt sie dem Leser in einer „fala impura“, einer 

fala mansa, muito nova, muito! que era canto e que era cachiri com mel-de-pau, que era boa e possuía a trai(ão das frutas desconhecidas do mato.
 

Der Reichtum Macunaímas besteht gerade aus dieser nach den Sprachnormen Portugals „unreinen“, „neuen Rede“, aus einem Gemisch von Regionalismen und Sprechweisen der verschiedensten Winkel des Landes mit Einbeziehung

 von Indianismen und Afrikanismen, die von den repetitiven Rhythmen der Volksdichtung durchzogen ist und durch stilistische Parodie eine satirische Wirkung entfaltet. Es ist eine „entgeographisierte Sprache“, die einen radikalen Versuch darstellt, eine vom mutterländischen Portugiesisch emanzipierte brasilianische Sprache zu schaffen, die sich von den Zwängen der portugiesischen Grammatik befreit.

Die Aktualität Macunaímas manifestiert sich unter anderem in der lateinamerikanischen Spannweite, die Mário de Andrade seinem Held verleiht. Er präsentiert in rabelaisscher Übertreibung ein Brasilien mit all seinen Widersprüchen, personifiziert im lateinamerikanischen Pantagruel. Schon bei Koch-Grünberg ist der Stammesheld sowohl Brasilianer als auch Venezolaner und sein Antagonist (ein zweideutiger Antagonist, der viele Vorlieben und Fehler mit dem Helden teilt) wird von de Andrade als Peruaner vorgestellt, der jedoch später als reicher Italo-Paulistaner auftritt. „Es behagt mir ungemein, daß es kein durch und durch brasilianischer Held ist.“
 bekennt de Andrade in seinem zweiten unveröffentlichten Vorwort. Gegen Ende des Buches macht Macunaíma einen kleinen Abstecher zu der in der Mündung des Rio Negro gelegenen Insel Marapatá, um sein Gewissen zu holen, das er dort vor seinem Kampf mit dem Riesen Piaima versteckt hatte. Er findet es jedoch nicht wieder, greift zum Gewissen eines Hispanoamerikaners und fühlt sich genauso wohl: „Então o herói pegou na consciênca dum hispano-americano, botou na cabe(a e se deu bem da mesma forma.“
 Die Macunaímasche Suche nach einem Nationalcharakter und einer geistigen und zivilisatorischen Definition vermischt sich mit der aller lateinamerikanischen Länder, bleibt letztendlich aber erfolglos, denn, so de Andrade in seinem zweiten unveröffentlichten Vorwort, der Brasilianer habe gar keinen Charakter: 

Ich interessiere mich für Macunaíma zweifelsohne deshalb, weil ich mein Leben damit zubringe, die nationale Wesenheit der Brasilianer herauszuarbeiten und soweit wie mir möglich zu entdecken. Nachdem ich mich lange mit diesem Thema herumgeschlagen hatte, stellte ich dann etwas fest, was mir zutreffend erschien: Der Brasilianer hat keinen Charakter [...] Und mit dem Wort Charakter bezeichne ich nicht nur eine moralische Realität, sondern ich verstehe darunter eher die permanente psychische Wesenheit, die in allem zum Ausdruck kommt, in den Gewohnheiten, in den äußeren Handlungsweisen, im Empfinden, in der Sprache, der Geschichte, im Gang, sowohl im Guten als auch im Bösen. Der Brasilianer hat keinen Charakter, weil er weder eine eigene Zivilisation noch Traditionsbewußtsein besitzt [...] Er ist wie ein Zwanzigjähriger: Man kann zwar allgemeine Tendenzen wahrnehmen, doch ist es einfach zu früh, um etwas bestimmtes auszusagen.
 

Macunaíma ist eine allegorische Diskussion über die Natur der brasilianischen Zivilisation, die nationale Psyche und die Beziehung zwischen der brasilianischen und den europäischen Kulturen. Es situiert populäre und folkloristische Motive um einen Kern aus indianischen Legenden. Die Novelle stellt die technisierte Gesellschaft, rhetorische Formen der Sprache und brasilianische Gebräuche satirisch dar. Auch wenn Macunaíma buchstäblich mit Kannibalen, wie etwa dem italo-brasilianischen Industriellen Venceslau Pietro-Pietra, gefüllt ist, so hat die Anthropophagie in Macunaíma doch nicht den programmatischen und ontologischen Sinn, den sie in Oswald de Andrades Bewegung hat. Für Oswald de Andrade ist der Akt des Verschlingens ein Wesensmerkmal des Primitiven, welches er als Metapher für eine kulturelle Dekolonisation wiederbeleben möchte, während Mário de Andrade in Macunaíma anthropophagische Szenen vor allem als Bestandteil der indianischen Mythen schildert. In den Betrachtungen über das noch embryoartige Wesen der Brasilidade, den damit einhergehenden kritischen Überlegungen zu einer nationalen Kultur und Identität, sowie der Aufwertung des Primitiven finden sich die Übereinstimmungen zwischen Macunaíma und Antropofagia.

Gleichgültig, ob man die Bewohner der Neuen Welt der Anthropophagie bezichtigt und sie als primitive Wilde bezeichnet oder ihren Status durch den Vergleich mit Tieren, seien es Affen oder Papageien, auslöscht: ethnische und soziale Differenz wird durch Sprache konzeptualisiert. Das Ergebnis ist eine geschlossene, selbstreferentielle Semiotik, in welcher die Ausbeutung derTierwelt die des Menschen rechtfertigt und umgekehrt. In der Konstruktion dieser Semiotik soll die frühe moderne Kultur Europas den besten und dauerhaftesten Nutzen des exotischen Vogels der Neuen Welt finden. 

Der Papagei, nach seinem indischen Namen lateinisch „Psittacus“ benannt, war von Beginn an zumeist nicht in seiner Eigenart, sondern vielmehr als Symbol oder Allegorie für über die Natur hinausweisende Bezüge von Interesse.
 In seinem Bordbuch widmet Kolumbus dem Papagei besondere Aufmerksamkeit, stellt ihn neben die Bewohner der Neuen Welt und vergleicht ihn mit diesen.
 Auch der spanische Kardinal García de Loaisa vergleicht in einem 1536 erlassenen Dekret den Papagei mit dem Indianer. Dieser sei zwar, wie der Papagei, in der Lage sich zu artikulieren, nicht jedoch zu verstehen und deshalb als untergeordnete Kreatur anzusehen.
 Der Papagei symbolisiert die Vereinnahmung der Neuen Welt durch die Alte
 und ist vor allem in Europa eine Allegorie des Exotischen. Seit dem frühen 16. Jahrhundert gelangen die ersten südamerikanischen Papageien von Spanien aus als Geschenke an die europäischen Fürstenhöfe. Geschätzt nicht zuletzt wegen seiner Fähigkeit, die menschliche Sprache zu assimilieren, symbolisiert der Papagei Macht und Reichtum seines Herren und wird dabei vielfach selbst als ein dem Menschen ähnliches Wesen betrachtet. Besonderer Beliebtheit erfreut sich der Papagei in der Poesie der Barockzeit, was sich zum einen mit der Ausweitung der Handelswege nach Mittel- und Südamerika und der damit einhergehenden weiteren Verbreitung der Tiere erklären läßt. Zum anderen – und entscheidender – aber wohl daher, daß ein Zeitalter prachtvoller Kleidungen, farbenprächtiger Repräsentationsformen und prunkvoller Inszenierungen kaum an einem so farbenfrohen und zugleich zu allerhand Kunststücken und Sprachproben befähigten Tier vorbeigehen kann.
 Der Papagei steht jedoch nicht nur für den Wohlstand und das Ansehen seines Besitzers, für Tugend, Wert und Weisheit, sondern ist gleichzeitig ein Vehikel der Kritik und Ausdruck des Lächerlichen. Er ist potentielles Symbol für satirische Schmähung und intellektuelle Leere und wird vielfach genutzt, um den feudalen Luxus bei Hofe und die neuen Herren und Damen „von Gottes Gnaden“ voller Ironie zu kritisieren. Politische Überzeugungen der Aufklärung werden im Zeichen des Papageis zu Gehör gebracht und sind Ausdruck des Zweifels an natürlichen Autoritäten.
 Erst im ausgehenden 18. Jahrhundert wird der Papagei auch zum Gegenstand wissenschaftlichen Interesses und verliert von seiner an das Wunderbare grenzenden Exotik, d. h., das Exotische dieser südamerikanischen Vogelart wird auf mitteleuropäisches Vernunft-Maß reduziert. In den im 19. Jahrhundert in Europa aufkommenden Papageienwitzen wird das Tier vielfach als ein beinahe denkendes Wesen dargestellt, dessen kognitive und sprachliche Fähigkeiten jedoch klar begrenzt sind:

The parrots of early modern jestbooks make no claims to have been born in paradise, or to be able both to speak and to think, or to have mastered all tongues; they are much humbler creatures [...] but their articulacy persists, now as a marker not of rarity or excellence or wisdom but as the emblem of an amusing ontological inferiority.

Der Papagei wird zunehmend genutzt, um einen niederen Status in der Gesellschaft zu determinieren, da er den Prozeß der mechanischen und damit imperfekten linguistischen Imitation verkörpert. 

Mit der weiteren Verbreitung der Papageien beginnen ihre sprachlichen Fähigkeiten weniger wunderbar zu erscheinen, vielmehr wird das papageienhafte Nachplappern als Hinweis auf soziale und intellektuelle Unterlegenheit und mangelnden Verstand gedeutet, dessen angebliches Vakuum die Kolonisation durch andere geradezu herausfordert. Dabei muß der Kolonisierte, um eine Quelle materiellen Profits zu werden, einerseits die Sprache des Herren sprechen. 

Andererseits bedingt sein niederer sozialer Status, daß er sie nicht allzu perfekt spricht, da er ansonsten zu einer Gefahr für die etablierte Hierarchie werden könnte:

On the one hand, for instance, parrots survive as a resonant motif in colonial and postcolonial literature; on the other hand they help constitute a model of the carefully limited articulacy that colonial educators have often sought to reproduce among subject peoples [...] Psittacine articulacy provides an ideal model of this arrangement. Both the bird and the servant are most useful if kept in a carefully managed state of semicoherence.

Im Rahmen des Kolonialdiskurses wird versucht, willfährige Subjekte hervorzubringen, welche die Annahmen, Gewohnheiten und Werte des Kolonisators reproduzieren, d. h. diesen nachahmen. In der Realität jedoch sind diese Subjekte ambivalent
, denn sie schwanken zwischen Nachahmung und Verhöhnung: „mimicry is never far from mockery“.
 Diese Ambivalenz, die in der Figur des Papageien einen exemplarischen Ausdruck findet, beunruhigt die kulturelle Dominanz fundamental. Sie macht die Aufrechterhaltung monolithischer Dominanz unmöglich und bildet innerhalb der kolonialen Beziehung den Samen der Zerstörung derselben.
 Bhabha hält den kolonialen Diskurs für gezwungenermaßen ambivalent, da die kolonialen Subjekte niemals exakte Kopien des Kolonialherren darstellen dürfen. Vielmehr wird das koloniale Subjekt als „almost the same, but not quite“ reproduziert.

Neben der Verhöhnung beinhaltet das Kopieren der Begriffe, Werte, Annahmen und der Kultur des Kolonialherren auch eine direkte Bedrohung: „so that mimicry is at once resemblance and menace.“
 Das papageienhafte Nachplappern ist eine solche bedrohende Form der Nachahmung, denn durch stetes, mechanisches Wiederholen wird das Erzählte, das Original, ironisiert und „entheiligt“:

Le perroquet, en représentant l’élément physique et vocal non conforme à la norme, reflète une vérité indésirable et reprend ainsi son rôle démystifiant, sa fonction première depuis les contes anciens.

Die Vorstellungen von Identität und Originalität werden zweifelhaft:

Le perroquet reflète l’impossibilité à articuler une identité personelle [...] il souligne l’impossibilité d’une expression originale.

Der Papagei kennt nur Zitat, nur Wiederholung; ein Original kennt er nicht:

Alles ist Zitat, was ein Papagei von sich gibt. Für ihn gibt es keine Welt jenseits des Zitats. Kann man ihm deshalb vorhalten, er sonne sich in geborgtem Glanz? [...] Ihm ist alles, was er hört und sieht, gleich viel wert. Die ganze Welt ist eine Bibliothek, aus der er sich bedient.

Auch der Schriftsteller, ein vermeintlicher Produzent von Originalen, ist, so Julian Barnes, nicht mehr als ein besonders geschickter Papagei: „The writer is little more than a sophisticated parrot.“
 

Er nährt sich ebenfalls von bereits existierenden Texten, deklariert seinen Text als Original und ist doch nur in der Lage „to repeat at second hand the phrases [discourse] he hears.“
 Zusammenfassend läßt sich sagen, daß durch die Figur des Papageien die Vorstellungen einer Existenz von Reinheit, Identität und Originalität als Illusion entlarvt werden.

4.5 Zur Bedeutung der Sprache

Eine der Hauptabsichten der brasilianischen Modernisten war die Suche nach der língua nacional, insbesondere durch Mário de Andrade, der dialektale Ausdrücke Brasiliens vereinen wollte, um so zu einer repräsentativen Synthese der sprachlichen Besonderheiten der verschiedenen Regionen Brasiliens zu gelangen. Die língua brasileira, wie Mário de Andrade sie ursprünglich nannte, war aber nicht nur der Versuch, die geschriebene Sprache im Hinblick auf die gesprochene zu aktualisieren, sondern gleichzeitig die Absicht, das Portugiesisch zu modifizieren und sich bewußt von diesem abzugrenzen:

Nossa luta em termos linguísticos foi contra a conven(ão da norma culta da língua, identificada como padrão oficial. Defendiam os modernistas a fala brasileira, que deveria concretizar-se como língua. A pesquisa dessa língua brasileira tournou-se um projeto político-cultural dos modernistas. Teve caráter de liberta(ão na luta pelo domínio da linguagem, que não pode ser alienada do povo brasileiro. [...] Não se tratava, sabemos hoje, de caraterizar artisticamente uma língua brasileira, que não existe. Nossa fala è uma variante do sistema. Os modernistas procuravam apropriar-se da língua portuguesa (sistema comum a todos os falantes do idioma) para torná-la brasileira também na arte literária.

Die Illusion, die linguistische Tradition Europas mit dem auferlegten Kanon intakt zu halten, bedeutete an der kolonialistischen Vergangenheit festzuhalten, den evolutionären Charakter der Sprache zu verkennen und in letzter Instanz, die eigene amerikanische Tradition zu negieren.
 Der Wunsch nach der Nationalsprache, die sich von der Sprache der Erobererländer unterschied, war in der Avantgarde nicht originell. In Wirklichkeit griffen die Bewegungen der sprachlichen Erneuerung in ganz Lateinamerika Fragestellungen auf, die bereits, als Folge der Unabhängigkeitskriege, mit Vehemenz in der Romantik diskutiert wurden: 

Escritores como Simón Rodríguez na Venezuela, Domingo Faustino Sarmiento e Esteban Echeverría na Argentina, Manuel Gonzáles Prada no Peru, ou José de Alencar e Gon(alves Dias no Brasil tratam de instituir um ‚perfil‘ nacional as letras dos seus proprios países.

Die Erneuerung dieser Fragestellung ging einher mit der Vorstellung vom país novo und dem homen novo in einem nationalistischen Kontext und einer Revision der Fragen von kultureller Abhängigkeit. Das Bewußtsein einer Differenz zwischen geschriebener Sprache und oraler Praxis entstand bereits in der Kolonialepoche und diente als Mittel der Selbstbestätigung gegen die alten Metropolen, so Lobato 1922: „a nova língua, filha da lusa, nasceu no dia em que Cabral aportou ao Brasil.“
 Zum ersten Mal wurde 1825 offiziell zwischen der brasilianischen und der portugiesischen Sprache unterschieden.
 Zu echter Polemik führte diese Fragestellung in Brasilien nur im Werk von José de Alencar, vor allem in den Vorworten zu seinen Werken Diva (1865), Iracema (1870) und Sonhos d’Ouro (1872). Alencar, der Sprache als dynamische und veränderliche Institution empfand, war während seiner Karriere als Politiker und Schriftsteller geleitet von den nationalistischen Bestrebungen das typisch Brasilianische zu definieren. So fragte er sich 1872 in Sonhos d’Ouro: 

O povo que chupa o caju, a manga, o cambuca e a jabuticaba, pode falar uma língua com igual pronúncia e o mesmo espírito do povo que sorve o figo, a pêra, o damasco e a nêspera?

Alencar, Símon Rodríguez, Sarmiento und González Prada verteidigten leidenschaftlich die Idee von der amerikanischen Sprache gegen den Konservatismus der Akademien. Sprache wurde als evolutionäres Phänomen gesehen, welche sich mit der Zeit immer weiter von den alten Metropolen entfernt. Es drängt sich die Frage auf, warum diese Fragestellungen in Lateinamerika mit besonderer Inbrunst in São Paulo und Buenos Aires und weniger intensiv in Lima, Montevideo, Caracas oder Santiago geführt wurden. 

Hierzu läßt sich feststellen, daß die Anerkennung des von den Akademien diktierten Kanons und die Ablagerungen des lusitanischen und hispanischen Erbes durch die Einwandererschwemme kollabierte und diese beiden Großstädte in ein modernes Babel verwandelten. Dieser erdrückende Kosmopolitismus bereicherte zum einen zwar die neuen Themen und charakteristischen Formen der Avantgarde, führte aber zum anderen zu einer Identitätskrise, die sich in den Bestrebungen nach einer neuen Sprache widerspiegelten. Es entstand der utopische Wunsch, die brasilianische Identität zu definieren und der linguistische Vatermord wurde als probates Mittel hierzu angesehen. Oswald de Andrade schrieb 1924 in seinem Manifesto Pau-Brasil: 

A língua sem arcaísmos, sem erudicao. Natural e neológica. A contribu(ão milionária de todos os erros. Como falamos. Como somos.

Eine der Haupterrungenschaften der Semana de Arte Moderna war sicherlich die Einführung der Umgangssprache in die Literatur, eine Sprache, die bis dahin als „unrein“ und als unpassend für die gehobene Literatur angesehen wurde. So schrieb Oswald de Andrade in seinem Gedicht Pronominais:

Dê-me um cigarro

Diz a gramática

Do professor e do aluno

E do mulato sabido

Mas o bom negro e o bom branco

Da na(ao brasileira

Dizem todos os dias

Deixa disso camarada Me dá um cigarro

Die Syntax des Imperativs im Portugiesischen verbietet normativ die Stellung des Pronomens vor der Verbform, eine Norm, die in der Praxis des gesprochenen Brasilianisch regelmäßig vernachlässigt wird. Pronominais gewährt einer tagtäglichen Situation einen poetischen Status und wird so zu einer Parodie der grammatikalischen Norm und ihrer Verfechter. Wenn Oswald de Andrade diese Fragestellung humoristisch anging, so war es Mário de Andrade, der sich tiefgründige Gedanken über die Errichtung der língua brasileira machte. 1927 schrieb er an Alceu Amoroso Lima: 

Pois então não se percebe que entre o meu ‚erro‘ de português e o do Oswald vai uma diferencia da terra e lua, ele tirando do erro um efeito cômico e eu fazendo dele uma coisa séria e organizada?
 

Seine Gramatiquinha da fala brasileira, die er in Clã do Jaboti (1924) als Obra em prepara(ao angekündigt hatte, erschien nie. Wie Mário de Andrade später zugab, hatte er nie wirklich die Absicht gehabt, eine solche Grammatik zu veröffentlichen, sondern verstand die Ankündigung als Strategie, um die öffentliche Aufmerksamkeit auf dieses Thema zu lenken. Mário de Andrade ging aber offensichtlich von der Existenz einer brasilianischen Sprache aus, denn 1922 bestätigte er in seinem Prefácio interessantíssimo: „A língua brasileira é das mais ricas e sonoras. E possui o admirabilíssimo ‚ão‘.“
 Im Laufe der Jahre milderte de Andrade seine radikale Position der 20er Jahre. Er war sich bewußt, daß er zur kulturellen Elite seines Landes gehörte und betrachtete den Modernismo rückblickend als aristocracia do espírito. In seiner illusionslosen Abrechnung mit dem Modernismo schrieb er :

O movimento modernista era nitidamente aristocrático. Pelo seu caráter de jogo arriscado, pelo seu espírito aventureiro ao extremo, pelo seu internacionalismo modernista, pelo seu nacionalismo embrabecido, pela sua gratuidade antipopular, pelo seo dogmatismo prepotente, era uma aristocracia do espírito.

In Macunaíma realisierte er mittels einer desregionaliza(ão seine linguistische Utopie. Otto Maria Carpeaux kommentierte dieses Projekt der escritura brasileira und warnte vor „o perigo de tornar-se artificialmente nativista“.
 Auch Manuel Bandeira sah in Macunaíma eine Artifizierung der Sprache, die nicht die reale Situation Brasiliens widerspiegelt:

Pretendeu [Mário de Andrade] o quê? Escapar ao regionalismo pela fusão das características regionais. Ligar o gaúcho ao pernambucano, o paulista ao cearense, o mineiro ao carioca, e, como em outro domínios de seu convite à verdade total brasileira‚ fusionar linguísticamente a desigual, desmantelada entidade nacional‘.
 

Ein originelles Konzept einer neuen Sprache entwickelte Raul Bopp, ein weiteres Mitglied des Movimento antropófago. Er kritisierte, das Portugiesische habe sich in den Herrenhäusern installiert, ohne die Stimmen „draußen“ zu hören, welche das Wesen Brasiliens, die Brasilidade, in sich tragen. In der gesprochenen Sprache finde sich, so Bopp, ein sabor primitivo:

Leis de gravidade do idioma e seus valores incógnitos. A gramática atravessou o oceano e instalou-se na Casa Grande, com as suas fórmulas vernáculas, preocupada com purismos lusos nas maneiras de dizer. Não ouvia as vozes lá fora. Mas o Brasil amansou o idioma. Palavras enredaram-se em arrabaldes sub-conscientes. O jongo era música cifrada, com mensagens para encontros escondidos. Nas surras do tambor silabeavam-se queixas. Moldou-se a métrica inconsciente nas formas seti-silábicas, em íntimas ressonâncias. A linguagem, nas suas múltiplas rela(ões de cultura, foi-se diferen(ando das usadas em livros de além-mar. Expressões idiomáticas, em delicadas constru(ões acústicas, respondiam à índole musical do povo. Nas camadas baixas da fala brasileira, desgovernada e em forma(ão contínua, encontra-se uma variedade de confec(ões léxicas, de sabor primitivo.

Bopp entwickelt eine sub-grammatica, die neben den im gesprochenen Brasilianisch weitverbreiteten Diminutivformen der Verben, wie Estarzinho, dormezinho, fazer doizinho, querzinho de experimentar corpo, auch Begriffe aufnimmt, die „divorciadas da estrita significa(ão dos dicionários“
 seien. Mironga, Mandinga, Tatá de Carunga, Sanga, Pacoêma, Legua, Sandunga, Mussangulá, Jongo, Batuque, Bate-coco, Molango, Cata-piolh und Bumba-meu-boi sind Neologismen, durch die Bopp die spezifische Gefühls- und Lebenswelt Brasiliens ausdrücken will. Einzelne Begriffe werden zu philosophischen Konzepten ausgearbeitet:

Outra tese: Mussangulá. Posi(ão de espírito que condensa problemas de personalidade, numa acomoda(ão surrealista. É um estado de aceita(ão, de instinto obscuro, subconsciente, mágico, pré-lógico. Renuncía compreender claramente as coisas. Espécie de pregui(a filosófica, de molura brasileira: - Estou de mussangulá. A palavra entrou para o idioma, significando uma defesa de espírito, que não quer ser enquadrar em preceitos. Portanto, contra tudo o que é coerente, silogístico, geométrico, cartesiano. A Antropofagia adotou-a para acomodar, em bases obscuras, os seus impasses teóricos; idéias incoerentes e esquivas, que escapam de concordâncias, ainda mal ajustadas às formas verbais. Não há necessidade de compreende-las. Basta senti-las...mussangularmente.
 

Bopps Konzept der Mussangulá ist insofern interessant, als es die Vorstellung von Homogenität in der Sprache und damit jede Form von Identitätsdiskurs provoziert und den Akzent auf die Unabgeschlossenheit und Unreinheit von Sprache legt. Die spielerisch-intuitiven Elemente, die hier in Form von Neologismen eindringen, bereichern die Sprache und lassen sie nach allen Seiten hin offen erscheinen.

4.6 Die Wiederaufnahme der anthropophagischen Ideen 
Im Jahre 1969 adaptierte Joaquim Pedro de Andrade Mário de Andrades Roman Macunaíma von 1928 filmisch. Im Gegensatz zum Original wurde hier Kannibalismus als motivierende Kraft für die story und für alle sozialen Beziehungen überhaupt genutzt. Der Film kritisierte nicht nur die ausbeutende Natur von Brasiliens savage capitalism und die Dependenzbeziehungen zu führenden westlichen Industrienationen, sondern auch die politisch-militärische Führung. Joaquim Pedro de Andrades Film, der vielfach als oswaldische Interpretation von Mário de Andrades Novelle bezeichnet wurde,
 war vor allem eine scharfsinnige Re-interpretation sowohl von Mário de Andrades als auch von Oswald de Andrades Werk im Licht der sozio-ökonomischen und politischen Umstände Brasiliens in den späten 60er Jahren. Der offene Faschismus des Militärregimes Brasiliens hinterließ seine Spuren im Cinema Novo. Verhaftungen, Emigration und massive Zensur kennzeichneten die damalige Situation. Die Zensur erzwang ein taktisches Vorgehen der Filmemacher, die durch ihren Rückgriff auf die Geschichte und die Mythologie den eigentlich gemeinten aktuell-politischen Bezug maskierten.

In der letzten Sequenz wacht der Protagonist eines morgens alleine und verlassen auf und spürt ein seltsames Verlangen. Um dieses zu stillen, geht er zu einem nahegelegenen Fluß, um ein kühles Bad zu nehmen. Dort erblickt er ein wunderschönes Mädchen, das ihm aus dem Wasser herüberwinkt. Diese ihm Unbekannte ist jedoch weniger ein Mädchen, als vielmehr eine menschenfressende Uiara, eine nixenähnliche Figur aus der indigenen Mythologie und den Volkslegenden. Macunaíma kann ihren Rufen nicht widerstehen und taucht ins Wasser, wo er von der kannibalistischen Sirene verschlungen wird. Die letzte Einstellung zeigt ein grausiges, aggressives Bild: große Mengen Blutes strömen an die Wasseroberfläche, auf der die grüne Jacke Macunaímas treibt. Das kannibalistische Bild ist polyvalent. Um den Regisseur zu zitieren: Es repräsentiert einen Brasilianer, der von Brasilien verschlungen wird.
 Doch Macunaíma ist mehr als ein durchschnittlicher Brasilianer. Im Laufe des Filmes wird er mehr und mehr, im guten wie im schlechten, zum Repräsentant Brasiliens selbst. So wird das kannibalistische Verschlingen zu einem „Sich-selbst-verschlingen“, eine metaphorische Übertragung von einem Land, welches seine Menschen und damit letztendlich sich selbst verschlingt, bedingt durch die Gewalttätigkeiten eines ökonomischen Modells, aufgezwungen durch ein Abhängigkeitsverhältnis Brasiliens zu führenden Industrienationen und unterstützt durch ein repressives Militärregime. Die grüne, blutgetränkte Jacke Macunaímas erinnert an die brasilianische Flagge. Das brasilianische Militär hatte das eigene Volk im Namen des Fortschritts unterdrückt, wurde aber letztendlich von letzterem selbst verschlungen. Der Kannibalismus wurde zu einer komplexen Metapher nicht nur für den Kampf des Schwachen gegen den Starken, sondern für soziale Beziehungen im allgemeinen.

Joaquim Pedro de Andrades Film ist nur eines von vielen Beispielen für die Wiederaufnahme der Ideen des brasilianischen Modernismus und hier besonders des Movimento antropófago. In den jüngeren, zumeist militanten Manifestationen diente diese Metapher zur radikalen Kritik am kapitalistischen Modell, welches Brasilien durch eine herrschende Klasse, die Europa und den USA näher stand, als den wirklichen Bedürfnissen Brasiliens, aufgezwungen worden war. Sie repräsentierte exemplarisch den symbolischen Kampf gegen eine neo-koloniale Dependenz, konservatives Gedankengut und die autoritären Elemente der zeitgenössischen brasilianischen Gesellschaft.

Lebendig ist auch Oswald de Andrades Erbe aus beißendem und respektlosem Humor, sein Gebrauch von Satire und Parodie sowie sein kritischer Blick auf soziale Beziehungen im allgemeinen. Die wichtigste Neu-Bewertung und Wertschätzung fand Mitte der 60er Jahre statt, als José Celso Martinez Correa Oswald de Andrades Drama O rei da vela (1937) wieder auf die Bühne in São Paulo brachte. Das Stück war eine virulente Kritik an Kapitalismus, ökonomischer Dependenz und Autoritarismus. O rei da vela parodierte die verschiedenen Theaterstile, ähnlich wie Memórias sentimentais de João Miramar die verschiedenen literarischen Genres parodiert, und war nicht nur ein aggressiver Angriff auf die heuchlerische Moral und die Werte der Bourgoisie, sondern auch eine radikale Kritik am politischen und ökonomischen Modell, welches das Militärregime Brasilien aufgebürdet hatte. 

Eine anthropophagische Haltung kann auch bei neueren brasilianischen Schriftstellern festgestellt werden, so z. B. bei Márcio Souza und Darcy Ribeiro. Souzas Novelle Galvez, Imperador do Acre (1976) ist eine provokante Satire auf Brasiliens Besetzung des Acre-Territoriums durch ein Heer von dekadenten Opernsängern und Prostituierten, angeführt von dem Spanier Luis Galvez Rodrigues de Aria. Die Novelle parodiert nicht nur die offizielle Version der Ereignisse, sondern kreiert eine Allegorie auf den ökonomischen und kulturellen Imperialismus. Beinahe alle tragenden Figuren in dieser Novelle sind Ausländer. Die Figur des Briten Sir Henry Lust, ein Wissenschaftler, der die Genitalien von Indianern sammelt, ist das perfekte Symbol für die kastrierende Wirkung des Kolonialismus. Darcy Ribeiros „Fabel“ Utopia Selvagem: Saudades da inocência perdida (1982) zitiert explizit Oswalds anthropophagisches Manifest und ist eine allegorische Satire der zeitgenössischen brasilianischen Gesellschaft, der historischen Interpretation des Landes sowie der politischen Beziehungen. In einer kannibalistischen Haltung, vernetzt Ribeiro verschiedene Arten des literarischen Diskurses zu einem manchmal ausgelassenen, jedoch immer kritischen Portrait Brasiliens und seiner Kultur.

Die Wirkung de Andrades und seines Movimento antropófago ist bis heute in der brasilianischen Kultur zu spüren. Es war Joaquim Pedro de Andrade, der die von der Bewegung geforderten Ziele zumindest filmisch umgesetzt hat. Sein Film mit dem Titel O homen do Pau-Brasil
 (1982) behandelt Leben und Werk von Oswald de Andrade. Die Person Oswald de Andrades wird von einem Mann und einer Frau dargestellt, die in vielen Szenen gleichzeitig zu sehen sind, wobei die Frau die feminine Seite Oswald de Andrades symbolisiert. Am Ende des Filmes überwindet sie die männliche Dominanz und kommandiert seinen erigierten Phallus auf dem Wege zur matriarchalischen, karibischen Revolution, die Oswald de Andrade in seinem Manifesto Pau-Brasil 1924 gefordert hatte.

Die Metapher der Einverleibung wird aber nicht nur von der Literatur, der Literaturkritik, als Reflexion über die brasilianische Frage und die äußeren Einflüsse, und dem Cinema Novo aufgenommen, sondern vor allem auch von der Übersetzungswissenschaft. Im Kapitel 5.2 dieser Arbeit soll gesondert hierauf eingegangen werden.

5. Antropofagia im Kontext zeitgenössischer euro-amerikanischer Theorien

5.1 Antropofagia und Poststrukturalismus

[...] cannibalism is an important topic in criticism today, thanks to anthropological, New Historicist, postcolonial, and feminist analyses of literature and society, concerned with undoing the myths through which the modern world has built itself on the blood and bones of others.

Die an der Figur des Kannibalen exemplifizierte Rhetorik der Inversion beinhaltet den Ausschluß eines dritten Begriffes. Genau hierin liegt die rhetorische Kraft der Inversion, die sie nicht nur als Instrument zur Schaffung von Grenzen privilegiert, sondern auch, wie am Werk de Andrades deutlich geworden ist, als Vehikel des utopischen Gedankens. Dabei beinhaltet Inversion unweigerlich die Reduktion auf ein binäres Schema und hält Alterität, als den anderen Teil, spiegelgleich in dieser Opposition gefangen.
 

Unter dem Einfluß des Strukturalismus hat sich in den letzten Jahrzehnten ein großer Bereich der Literaturkritik mit der Bedeutung binärer Oppositionen bei der Produktion von Bedeutung befaßt. Der Strukturalismus hat gezeigt, daß es ohne Differenz keine Bedeutung geben kann, der Poststrukturalismus
 hingegen hat deutlich gemacht, daß jede Bedeutung, die durch Differenz konstruiert ist und auf absoluten Antithesen fußt, fortwährend kritisch hinterfragt werden muß. Während der Strukturalismus Oppositionen isoliert herausgestellt hat, haben Dekonstruktion, Marxismus und Feminismus versucht, diese Oppositionen abzubauen. In den letzten Jahren ist eine Vielzahl dieser Oppositionen von verschiedenen Standpunkten aus kritisch untersucht worden. So verschiedene Oppositionen wie gekocht/roh, Zentrum/Peripherie, Schrift/Sprache, Kultur/Natur, männlich/weiblich, Autor/Leser, Selbst/anderer können sicherlich nicht auf eine einzige, ursprüngliche Opposition reduziert werden, dennoch sind sie ähnlich strukturiert und konstituieren jeweils ein geteiltes, hierarchisch geordnetes und augenscheinlich kohärentes System, in dem Ordnung durch die Kontrolle des autoritären und überlegenen Begriffes über den unterlegenen garantiert wird.
 Solche binären Oppositionen repräsentieren Erfahrung als einen concordia discours, in welchem sich Extreme treffen, nicht jedoch in einem ausgewogenen Verhältnis, sondern in einer Identität, die durch die Unterordnung oder gar Vernichtung des unterlegenen Terminus erreicht wird.
 Um einige Probleme zu verdeutlichen, die aus dieser Form der Repräsentation entstehen, soll das Verhältnis der Opposition von innen/außen untersucht werden, welche eine wichtige Rolle in der Konzeptualisierung beinahe aller Antithesen spielt und die auch Derrida als Grundlage aller binären Oppositionen betrachtet.

Als räumliche Metapher suggeriert sie die Illusion von Stabilität und Substanz, ist aber in der Tat absolut relativ, hängt sie doch einzig vom eigenen Standpukt ab.
 Das Modell dieser Antithese basiert auf körperlicher Erfahrung und der Vorstellung, daß das Innerhalb unseres Körpers eine kohärente Struktur ist, die klar abgegrenzt werden kann gegen das, was außerhalb liegt. Es ist die grundlegendste und vielleicht auch infantilste Opposition, denn sie hat ihren Ursprung, so Freud, im Beginn der oralen Phase und ist die Basis aller zukünftigen Entscheidungen. Das Ego möchte all das, was es für gut befindet, in sich aufnehmen und alles Schlechte zurückweisen. Die Alternative lautet also: „Ich möchte dieses oder jenes essen oder ich möchte es ausspucken“, oder auf einer späteren, höheren Phase: „Ich möchte etwas in mich aufnehmen oder es lieber außen lassen“. Von diesem Blickpunkt aus betrachtet, wird das außerhalb Liegende, das dem Körper Fremde, gleichbedeutend mit dem, was schlecht ist, während das Innere als etwas Gutes angesehen wird:

body politics [...] tend to view what exists beyond themselves as evil, for the most mortal of sins is to be an outsider, to be different, seperate, and unassimilated by a system which maintains that nothing at all may remain outside, because the mere idea of outsideness is the very source of fear.

Wird das Innen als der zentrale und damit überlegene Teil des Begriffspaares dargestellt, so erscheint das Äußere als sekundär, fremd und nicht zuletzt bedrohend. Da die Peripherie jedoch das Zentrum beinhaltet, muß, um eine zentripetale Situation aufrecht zu erhalten, das Außenliegende subsumiert und in die innere Stabilität gezogen werden.
 

Nach Melanie Klein
, die sich bei ihren Studien auf die orale Phase der menschlichen Entwicklung konzentriert, ist die Angst des Kindes, von den Eltern verschlungen zu werden, eine natürliche Reaktion des Kindes auf den eigenen Wunsch, das außerhalb des Selbst Liegende zu assimilieren oder zu besitzen. In ähnlicher Weise haben Studien zum Imperialismus und Kolonialismus gezeigt, wie Gesellschaften, die sich andere Kulturen aneignen wollen, ihr Verlangen tarnen, indem sie den eigenen Impuls auf den anderen projizieren.
 Eine immer wieder zu beobachtende Vorgehensweise besteht darin, Minderheiten, welche sich der Assimilation durch die herrschende Kultur in ihrem Verlangen nach totaler Inkorporation widersetzen, zu verleumden und anzuklagen. Der Vorwurf der Anthropophagie war hierfür ein geeignetes und häufig genutztes Instrument.

Die Beziehung zwischen innen und außen beinhaltet ein zerbrechliches Gleichgewicht von simultaner Identifikation und Separation, welches durch den Akt der Inkorporation gekennzeichnet ist, bei dem ein außenliegendes Objekt in das Subjekt aufgenommen wird. Fußt die Vorstellung von Inkorporation auch auf einer absoluten Trennung zwischen innen und außen, so verschwindet genau diese Opposition im Akt der Inkorporation. Die Struktur, welche die Inkorporation zu produzieren scheint, wird aufgelöst. Bei genauer Betrachtung wird deutlich, daß auch andere binäre Oppositionen nach diesem Schema funktionieren, d. h. sie sind nicht durch essentielle Differenz naturgegeben, sondern vielmehr eine Funktion der Position.

Gedacht und instrumentalisiert
 als Personifikation des anderen, als deutlichste Grenze zwischen dem Selbst und dem anderen, als unbezweifelbare binäre Opposition, offenbart die Figur des Kannibalen dennoch ihre Ambivalenz. Durch das Verschlingen und Einswerden, was ehemals zwei waren, wird die Grenze zwischen innen/außen, Selbst/anderem, zwischen Menschlichem und Tierischem, zwischen hier und dort verwischt und letztendlich eliminiert. Die binäre Opposition wird aufgehoben, sie wird dekonstruiert. Der Umstand, daß sich Poststrukturalismus und Dekonstruktion im Sinne Derridas genau diese Aufgabe gestellt haben, macht die Figur des Kannibalen so interessant.

5.2 Derrida und die Differenz

Derridas Philosophie leitet sich her aus der Kritk des identifizierenden Denkens, wie sie von Adorno entwickelt worden ist.
 Die Differenz denken, heißt demnach nicht zu identifizieren, d. h. das andere und das Verschiedene nicht auf Dasselbe und das Gleichartige zurückzuführen. Dabei wäre es in sich widersinnig, das Differenzdenken als einheitliche philosophische Strömung zu kennzeichnen. Das Denken der Differenz kann nur selbst different, differierend sein. Es wandelt sich ständig und kann nicht stets wieder dasselbe sein. Als Gründungsdokument dieser Denkart kann man Heideggers Arbeit Identität und Differenz betrachten, in der deutlich gemacht wird, daß die europäische Philosophie seit Platon im überwiegenden Maße auf das Eine, Identische gerichtet ist und das Viele, Verschiedene von diesem aus zu erfassen sucht. Die Begrifflichkeit der Philosophie erweist sich dabei als so tiefgehend geprägt vom Denken der Identität, daß die Differenz damit nicht zu fassen ist. Denken in Begriffen heißt verallgemeinern, das Gemeinsame herausheben, da das begriffliche Denken von sich aus identifizierend ist. Das Besondere, Nicht-identische muß deshalb durch die Raster dieses Denkens fallen. Da wir aber, so Adorno, nicht über ein anderes Denken verfügen, bleibt nur die Option „durch den Begriff über den Begriff hinauszugelangen.“
 Derrida ist jedoch im Gegensatz zu Adorno nicht bereit, die traditionelle Begrifflichkeit als etwas Unentrinnbares hinzunehmen. Er versucht vielmehr durch Arbeit in der Sprache und an der Sprache diese traditionelle Begrifflichkeit zu überwinden. Das bekannteste Beispiel hierfür ist wohl die Schreibweise von différance mit a, durch die er ein ganzes Bündel an Bedeutungen evozieren will.
 Zu Derridas neuer Praxis des Schreibens gehört es, daß sie eng bei den Texten der philosophischen Tradition einsetzt, ihren Diskurs aufnimmt und zunächst - gewissermaßen am Rand - mit Kommentaren versieht. Die Randnotizen setzen sich fort in Bemerkungen „zwischen den Zeilen“, in denen gesagt wird, was der Text gerade verschweigt. Eigene Kursivierungen im Text, Auswahl und Anordnungen von Zitaten resultieren in Verschiebungen von Bedeutung. Schließlich liest sich Derridas Text zu einem Text der philosophischen Tradition wie dessen contre-épreuve, d. h. wie das Freigelassene im spiegelverkehrten Bild eines Druckstockes.

Derrida stimmt mit Adorno und Heidegger in der Ansicht überein, daß die vom Identitätsdenken bestimmte europäische Philosophie nicht ohne weiteres verlassen, negiert oder transformiert werden könne. Derrida arbeitet an und in dieser Tradition und versucht, sie von innen heraus aufzusprengen, er versucht die europäische Philosophie zu dekonstruieren. Es muß aber deutlich gemacht werden, daß die Bewegung des Dekonstruierens nicht nur destruktiv ist, sondern auch deutlich konstruktive Züge trägt, da das Zum-Einsturz-Bringen zugleich schon ein Wieder-Aufbauen ist.
 Die Verbindung zerstörerischer und gleichzeitig aufbauender Aspekte macht deutlich, daß eine einfache Strategie der Überwindung oder des Hinter-sich-Lassens nicht möglich ist. Derridas Arbeit zielt darauf ab, den bekannten Denkschemata neue gerade nicht entgegezusetzen, sondern sie danebenzusetzen. Der Ausdruck entgegenzusetzen soll bewußt vermieden werden, weil die Entgegensetzung das Entgegengesetze im System der Entgegensetzungen festhält, also gerade keine Alternative zum herrschenden Bekannten darstellt. 

Die Denkbewegung des identifizierenden Denkens wird in ihrer sprachlichen Form aufgenommen und überschritten. Sie wird als eine von verschiedenen Möglichkeiten des philosophischen Diskurses dargestellt. Andere Möglichkeiten werden vorbereitet, indem der traditionelle Diskurs gezwungen wird, sich zu öffnen. Die traditionellen Werte und die traditionelle Art zu denken sind nicht mehr gültig. Es gibt indessen (noch) kein anderes Denken, d. h. das Denken befindet sich in einem Zwischenstadium, es ist „unterwegs“. Derrida will nach eigenen Worten den „blinden Fleck“ im Auge des Autors aufspüren, den Punkt, von dem dieser aus sieht und den er gerade deshalb selbst nicht sehen kann. Derrida will die unbewußten Vorraussetzungen in den Texten der philosophischen Tradition sichtbar machen.

Was man zu Derridas Arbeit mit Texten letztendlich formulieren kann, ist eher eine Haltung als ein Regelwerk. Derrida plädiert für das Lesen von Texten, das diesen möglichst wenig Gewalt antut. Möglichst wenig Gewalt im Sinne einer Zurichtung und Reduktion auf die eigenen Begriffe, die man für die Lektüre mitbringt und an den Text heranträgt. Aber auch möglichst wenig Gewalt im Sinne einer Ausrichtung der Lektüre auf ein Ziel. Das Ziel unserer hermeneutischen Kultur besteht darin, in jedem Text einen letzten, zugrundeliegenden Sinn zu vermuten und diesen formulieren zu wollen. Anders als die herrschende hermeneutische Praxis betont Derrida, daß jeder Text in einem Kontext steht, das heißt, er ist vielfältigen Einflüssen ausgesetzt, die sich in ihm kreuzen und mischen und ihn so zu einem vielschichtigen Gebilde machen. Derrida plädiert für eine „Lektüre“ der Welt, die das Ausgegrenzte wieder ans Licht bringt und versucht eine Alternative für die herkömmliche „Lesart“ zu entwerfen, die das andere und Fremde vorschnell und meist gewaltsam auf das bereits Bekannte reduziert, was zu einer Statusauslöschung des anderen führen kann.

Bei Derrida nehmen Konzepte wie Andersheit, Verschiebung, Aufschub und Differenz eine privilegierte Stelle ein, wobei Differenz in nicht-imperialistischer Weise toleriert werden soll, d. h. das Subjekt verzichtet auf jedweden Besitz oder Totalisierungsanspruch, wobei es den anderen sich selbst sein läßt. Hier wird jedoch ein intellektuelles Problem deutlich: Der Verzicht auf den Anspruch mit dem anderen eins zu sein, erlaubt es dem anderen zwar, sich vom Subjekt zu unterscheiden und von ihm unabhängig zu sein. Wenn aber das Subjekt sogar auf den Wunsch verzichtet, mit dem anderen eins zu sein, dann wird das Erkennen des anderen problematisch. Gibt es Erkenntnis ohne „Übereinstimmung“, ohne daß man in irgendeiner Form sich etwas aneignet oder Besitz davon ergreift? Die Herausforderung besteht darin, eine Form des Wissens zu praktizieren, die, obwohl sie sich der Lehren der Rhetorik vergegenwärtigt, die europäische Theorie als ein lokales Phänomen zu betrachten weiß und in einen Dialog mit anderen lokalisierbaren Diskurssystemen zu treten versucht. 

Was wird aus der Differenz unter einer Methodologie, die nur der Selbstreflexivität traut? Die Absicht, den anderen in Frieden zu lassen, und die Absicht, den anderen auszulöschen, haben eines gemeinsam: die Unfähigkeit, etwas außerhalb des anderen zu beschreiben, oder, wie es Clifford Geertz beschreibt, uns selbst inmitten anderer zu sehen, als ein lokales Beispiel der Formen, welche das menschliche Leben lokal angenommen hat. Ohne diese Fähigkeit ist Geertz zufolge Objektivität nur Selbstbeweihräucherung und Toleranz eine bloße Finte.

Dabei reicht die Orientierung an einer puren Differenz, wie sie zwischen spezifischen Elementen eines Systems besteht, nicht aus, den spezifischen Charakter von Eigenheit und Fremdheit zu erfassen.
 In symmetrischen Systemen steht hinter einer Differenz eine grundlegende Indifferenz, d. h. es ist gleichgültig, ob a von b oder b von a unterschieden wird. Im Falle der Dichotomien von Zivilisierter/Wilder, von Kolonialherr/Kolonisierter oder von Eigen- und Fremdkultur kann von Indifferenz keine Rede sein, denn zur Differenz von Eigenheit und Fremdheit gehört eine augenscheinlich unaufhebbare Präferenz des Eigenen. Dies nicht nur im Sinne eines Besseren oder Höheren, sondern auch im Sinne eines Sich-unterscheidens, eines aktiven Prozesses und eines Selbstbezugs in der Beziehung, der dem Verhältnis zwischen Ich und dem anderen, zwischen Eigen- und Fremdkultur eine unaufhebbare Asymmetrie verleiht.

Der Dekonstruktivismus hat das Denken der Differenz auf eine Weise problematisiert, die viele Türen geöffnet hat, während sie zugleich darauf bestanden hat, daß andere geschlossen bleiben. Es scheint, als habe die dekonstruktivistische Theorie der différence die Differenz ins Reich der Semiotik verbannt. Es ist der postkolonialen Debatte anzurechnen, den konstruktivistischen Begriff der Differenz mit historischer Erfahrungswirklichkeit aufgeladen und ihn, verstanden als Differenz von Kulturen und Literaturen, zum Leitbegriff der gegenwärtigen Diskussion erhoben zu haben.

5.3 Antropofagia und Postkolonialismus

Die Notwendigkeit einer post-kolonialen Literaturtheorie entsteht aus der Unfähigkeit der Theorien Europas, die verschiedenartigen und komplexen kulturellen Erzeugnisse der post-kolonialen Literatur adäquat zu behandeln. Die europäischen Denkmodelle entsprangen einer spezifischen kulturellen Tradition, welche sich mit der nicht mehr haltbaren Kategorie des Universellen legitimierte. Stil- und Genretheorien, genauso wie nicht hinterfragte Grundannahmen von universalen Eigenschaften von Sprache, Epistemologie und Wertesystemen werden von der postkolonialen Literatur herausgefordert und zum Teil entlarvt. 

Seit den späten 70er Jahren haben Kritiker wie C. G. Spivak, E. W. Said und H. K. Bhabha, alle drei sind Literaturwissenschaftler aus der sogenannten Dritten Welt, eine postkoloniale Literaturtheorie entwickelt, 

die vom französischen Poststrukturalismus
 inspiriert wurde und Kontakte zur Postmoderne aufweist.
 Bhabha und Spivak haben verschiedene Aspekte dieser zeitgenössischen euro-amerikanischen Theorien adaptiert, um koloniale Begegnungen zu analysieren. Feministische Perspektiven sind in der postkolonialen Kritik von wachsender Bedeutung und die Strategien von gegenwärtiger feministischer und postkolonialer Kritik überlappen und beeinflussen sich. Schriftsteller wie Toni Morrison, Jean Rhys und Margaret Atwood haben Analogien zwischen dem Verhältnis von Männern zu Frauen und dem zwischen imperialistischen Mächten und Kolonien hergestellt, während Spivak die engen Beziehungen zwischen marxistischer Literaturtheorie, Feminismus, Poststrukturalismus und dem postkolonialen Diskurs betont.
 Said hat auf die Komplizenschaft von Literatur/Übersetzung und kolonialistischer Kulturhegemonie aufmerksam gemacht. Er hat deutlich gemacht, wie die Repräsentation einer fremden Kultur nicht primär im Interesse authentischer Wirklichkeitsabbildung geschieht, sondern eher im Dienst politisch-ökonomischer Interessen steht. Said exemplifiziert am Beispiel des Orients, was bereits an der Figur des Anthropophagen dargelegt worden ist: Das Selbst wird durch das dichotomische Gegenüberstellen des anderen konstruiert bzw. gefestigt. Dabei wird der andere abgewertet und ist häufig ein reines Produkt der eigenen Phantasie:

The Orient was almost an European invention [...] the Orient has helped to define Europe (or the West) as its contrasting image, idea, personality, experience [...] European culture gained in strength and identity by setting itself off against the Orient as a sort of surrogate and even underground self.

Mit der westlichen Repräsentationsautorität, die Said als einen Grundzug des Orientalismus aufgezeigt hat, konnte Europa zum Zweck der eigenen Selbstprofilierung über Jahrhunderte hinweg die Darstellungskompetenz über den Orient als Gegenwelt beanspruchen und diesem damit die Fähigkeit zu eigener Artikulation absprechen. Dieser Autoritätsanspruch wurde von der Writing-Culture-Debatte
 in seinen nachhaltigen Auswirkungen auf die gesamte Praxis der Repräsentation von Andersheit und Fremdheit problematisiert und auf seine epistemologischen Implikationen hin untersucht. 

Die Kritik ist sich einig, daß eines der Hauptmerkmale der imperialistischen Unterdrückung die Kontrolle über die Sprache ist. Dabei installiert das imperialistische Bildungssystem eine Standardsprache als Norm und marginalisiert alle Varianten als „unrein“. Sprache wird so zu einem Medium, in welchem sich die hierarchische Struktur von Macht manifestiert und durch welches gleichzeitig Konzepte von Wahrheit, Ordnung und Realität etabliert werden. Zur Bedeutung der Sprache, insbesondere in der sogenannten Dritten Welt, formuliert Steiner treffend:

Riesige Gebiete Afrikas, Indiens, Südamerikas mit ihren in Atome zerfallenen Sprachen haben niemals eine gesammelte Kraft gegen Not oder fremde Eroberer ins Feld führen können. Viele „unterentwickelte“ Kulturen haben, wenn sie ihrer eigenen Sprache durch Eroberer und die moderne Zivilisation beraubt wurden, nie eine lebensfähige Identität wiedergefunden. Kurzum: In der Geschichte der Menschheit haben Sprachen wie Messer gewütet und Zonen des Schweigens geschaffen.

Diese Macht soll durch das Entstehen einer effektiven postkolonialen Stimme zurückgewiesen werden. Aus diesem Grunde ist die Diskussion über postkoloniale Literatur vielfach auch eine Diskussion über den Prozeß, durch welchen der dominierenden europäischen Kultur die Sprache und die damit verbundene Macht, sowie die Schrift mit ihrer innewohnenden Autorität entrissen worden ist.

Kulturelle Hegemonie wird sowohl durch Kanonisierung literarischer Produkte aufrechterhalten, als auch durch eine Haltung gegenüber postkolonialen Literaturen, in der diese als nationale off-shoots der mainstream-Literatur
 bewertet werden und damit in eine marginale und untergeordnete Rolle gedrängt werden. Mit fortschreitender Bedeutung und Tragweite dieser Literaturen jedoch beginnt das Zentrum diese zu absorbieren und sie zum Zentrum zugehörig zu erklären, wie Ashcroft am Beispiel der englischsprachigen Literatur deutlich macht: 

More recently, as the range and strenght of these literatures has become indeniable, a process of incorporation has begun in which, employing Eurocentric standards of judgement, the centre has sought to claim those works and writers of which it approves as British.
 

Der Vorstoß der Europäer in Gebiete jenseits der Grenzen Europas, der in der frühen Renaissance begonnen und seinen Höhepunkt in der imperialistischen Expansion des 19. Jahrhunderts gefunden hatte, war auf komplexe Weise durch 

die philosophische Tradition Europas und der Art der Repräsentation des Fremden gestützt und im Grunde erst ermöglicht worden. Eine der Folgen dieser Expansion war eine kulturelle Unterwürfigkeit in den dominierten Gebieten, welche die anglo-amerikanische Kritik als cultural cringe bezeichnet.
 Die diskreten indigenen Theorien, die als spätere Reaktion auf die europäische Dominanz entstanden, bilden ein wichtiges Element in der Herausbildung eines spezifischen nationalen und regionalen Bewußtseins. Paradoxerweise hatte die imperialistische Expansion einen radikal destabilisierenden Effekt auf die eigene Macht und verstärkte noch die eigenen Befürchtungen: indem nämlich die koloniale Welt teilweise jenseits der Grenzen des bereits Erfahrenen verschoben wurde, verschob das Zentrum auch das Bewußtsein jenseits des Punktes, an dem Monozentrismus in allen Bereichen des Denkens ohne ein Hinterfragen akzeptiert werden konnte. In anderen Worten, der Prozeß der Entfremdung, der ursprünglich dazu diente, die koloniale und postkoloniale Welt in die Marginalität zu verbannen, kehrte sich um und wandelte sich in eine Kraft, welche bewirkte, daß alle Erfahrung als pluralistisch, unzentriert und mannigfaltig angesehen werden konnte. Marginalität wurde so zu einer noch nie dagewesenen Quelle kreativer Energie. Eine Triebkraft in Richtung Pluralismus und Dezentrierung war in der europäischen Geistesgeschichte beinahe ständig präsent, ihren letzten Höhepunkt erreichte sie im Poststrukturalismus, doch ist der Einfluß der marginalisierten Gesellschaften und Kulturen selbst in diesem Prozeß nicht zu unterschätzen.

An den nordamerikanischen Bestrebungen, neue Formen der Literatur zu etablieren, lassen sich viele Charakteristika für späteres postkoloniales Schreiben exemplarisch aufzeigen. So wird deutlich, daß viele der tiefsten linguistischen und kulturellen Spuren der postkolonialen Länder von ihrer Beziehung zur Kolonialmacht abhängen, insbesondere von dem definierenden Kontrast zwischen europäischer Metropole und dem „jenseits-der Grenze“.

Nachdem die amerikanische Revolution die nationale Unabhängigkeit forciert und der wirtschaftliche und politische Erfolg sich gefestigt hatten, begann man auch die amerikanische Literatur als etwas Eigenständiges zu begreifen. Anfänglich wurde sie jedoch lediglich als Ableger oder Sprößling des Stammes akzeptiert. Solche organischen Metaphern wie Vater/Sohn oder Hauptstrom/Nebenfluß, die uns bereits im Kontext von Antropofagia begegnet sind, dienten dazu, den neuen Literaturen ihren Rang zu weisen. Diese Metaphern betonen Erfahrung, Wurzeln, Tradition und besonders die direkte Verbindung zwischen Alter und Wert. Sie implizieren die gleichen Unterscheidungen, die zwischen Metropole und Peripherie getroffen worden waren. Eltern sind erfahrener, wichtiger und solider als ihre Nachkommen. Vor allem jedoch sind sie der Ursprung und fordern deshalb die letzte Autorität in Fragen bezüglich Geschmack und Wert.

Mit dem wachsenden Einfluß der Vereinigten Staaten wurde das Konzept von nationalen literarischen Differenzen innerhalb der englischen Sprache eingeführt. Eine mögliche Konsequenz dieser Entwicklung war, daß man begann, die sogenannten neueren Literaturen aus Ländern wie Nigeria, Australien oder Indien eher als diskrete, nationale Formierungen, denn als „Zweige des Baumes“ zu diskutieren. Ihre Literaturen konnten in Relation zur politischen und sozialen Geschichte des jeweiligen Landes bewertet und als Quelle bedeutender Vorstellungen von nationaler Identität gelesen werden. Die Entwicklung von nationaler Literatur und Kritik ist für die postkolonialen Studien fundamental. Ohne diese Entwicklungen auf der nationalen Ebene und die daraus resultierenden komparativen Studien zwischen den verschiedenen nationalen Traditionen, hätte wohl kein postkolonialer Diskurs entstehen können. Die Untersuchung von nationalen Traditionen ist die erste und vielleicht die vitalste Stufe in einem vielschichtigen Prozeß, in dem die Forderungen des Zentrums nach Exklusivität zurückgewiesen werden sollen. 

Der aktuelle postkoloniale Diskurs hinterfragt essentialistische Formulierungen, die allzuleicht in übertrieben nationalistischer oder rassistischer Weise fehlinterpretiert werden können. Die große Bedeutung, die spezifischen Eigenheiten und Differenzen der einzelnen Literaturen aufrecht zu erhalten, soll jedoch nicht negiert werden, denn, so Ashcroft: 

It is this sense of difference which constitutes each national literature’s mode of self-apprehension and its claim to be a self-constituting entity. However, nationalism, in which some partial truth or cliché is elevated to orthodoxy, is a danger implicit in such national conceptions or literary production. The impetus towards national self-realization in critical assessments of literature all too often fails to stop short of nationalist myth. 

Eine der Hauptfragen, welche die postkoloniale Literatur aufwirft, ist die Frage, was Dekolonisierung impliziert und wie sie erreicht werden kann. Einige Kritiker haben energisch betont, es müssen die präkolonialen Sprachen und Kulturen wiederbelebt werden. In Indien und in verschiedenen afrikanischen Staaten, also in postkolonialen Ländern, in denen Alternativen zum dominierenden Englisch bestehen, werden immer wieder Forderungen laut, in den präkolonialen Sprachen zu schreiben. Für Mexiko (Lateinamerika) hat Octavio Paz die Stimme erhoben. Für ihn ist die eroberte Kultur schwach, da sie ihre Identität verloren habe. Der reine Ursprung ist Paz zufolge verloren gegangen und die Identität der Lateinamerikaner könne keine authentische und eigenständige Manifestation des Seins darstellen.

Eine Wiederbelebung der präkolonialen Sprachen und Literaturen, eine Idee, welche der puristischen Vorstellung von Sprache und Literatur verhaftet bleibt, erscheint nicht nur utopisch, sondern auch nicht erstrebenswert. Ein kultureller Synkretismus, der ein für alle postkolonialen Gesellschaften charakteristisches Merkmal darstellt, erscheint mir ebenso unentrinnbar wie wertvoll. Die Metapher der Anthropophagie hat deutlich gemacht, daß das Fremde und Andersartige ein Lebenselixier darstellt, welches die eigene Kultur und Sprache nicht nur bereichert, sondern auch ihr Weiterleben sichert. Unentrinnbar deshalb, weil auch eine in Bengali oder Gikuyu verfaßte Novelle unweigerlich ein transkulturelles oder hybrides Gebilde darstellt.
 Diesen Umstand haben alle Bestrebungen zur Dekolonisierung zu berücksichtigen. Ihn zu ignorieren bedeutet, Dekolonisierung mit einer unrealistischen Wiederherstellung einer präkolonialen Realität zu verwechseln.

Ein Hauptvertreter dieser synkretistischen Theorie, der indische Kritiker und Kulturwissenschaftler Homi Bhabha, betrachtet das Problem der Identitätsfindung in der postkolonialen Konstellation als komplexen Vorgang, der durch die widersprüchlichen Affekte der Abwehr und des Verlangens nach dem anderen charakterisiert ist.
 In der kolonialistischen Typisierung erkennt er ein unterschwelliges Absicherungsbedürfnis des Westens, das den Eindruck einer wenig gefestigten Autorität vermittelt. Der einflußreichste Schlüsselbegriff Bhabhas ist der einer positiv verstandenen, aus der kolonialen Grundkonstellation herleitbaren Hybridität. Durch die Akzeptanz der Hybridität, die Bhabha als ein Faktum betrachtet, ließen sich Dichotomien wie Selbst/anderer oder Kolonisator/Kolonisierter überwinden. Bhabha möchte gegen die hegemonialen Darstellungsnormen intervenieren, ohne die Opposition antagonistisch einfach umzupolen oder das interkulturelle Spannungsmoment ganz aufzulösen. Da kulturelle Identität immer in einem widersprüchlichen und ambivalenten Raum, dem „Third space of enunciation“
 entsteht, wird die Forderung nach einer hierarchischen Reinheit von Kulturen unhaltbar. Sein postkoloniales Projekt verfolgt eine in der Postmoderne überfällige „Befreiungsästhetik“, deren Entwicklungspotential er am ehesten in der „double vision“ jener im Grenzbereich zwischen den Kulturen sich bewegender Migranten und Randständigen mit ihrem multikulturellen historischen Wesen erkennt.

5.4 Zu Assimilation und Interkulturalität

Es scheint die menschliche Natur eine eigene Art von Zähigkeit und Vielseitigkeit zu besitzen, da sie alles, was an sie herankommt oder was sie in sich aufnimmt, überwindet, und, wenn sie es nicht assimilieren kann, wenigstens gleichgültig macht.

Johann Wolfgang von Goethe, Dichtung und Wahrheit (1811)
Als eine Struktur der Alterität stellt Assimilation vielfach einen Prozeß dar, bei dem die Fremdartigkeit des anderen eliminiert und der andere auf das Selbst reduziert wird. Es ist eine egozentrische Strategie. Die brasilianischen Tupi-Guaraní Indianer haben die Europäer als Carib foreigners
 bezeichnet und sind damit ihren eigenen Denkschemata der Welt treu geblieben. 

Die Völker Amerikas zeigten häufig die Tendenz, das Fremde und Unerklärliche ihrer Nachbarvölker zu assimilieren oder es in das Reich des Übernatürlichen oder Kosmischen zu verweisen. Theoretisch kann Assimilation in beide Richtungen arbeiten, doch führt eine Asymmetrie in den realen Machtverhältnissen auch zu einer Asymmetrie in der Assimilation. Es gibt zahlreiche Beispiele dafür, daß die Indianer die Werte ihrer Eroberer - vielfach unter Zwang - angenommen haben, aber nur wenige, die das Gegenteil dokumentieren. Der Fall des Spaniers Gonzalo Guerrero, der die Sprache und Religion der Indianer in Yucatan übernahm,
 besticht vor allem durch seine Isoliertheit. Im Prozeß der Assimilation scheint das Verhältnis nicht durch Gleichwertigkeit bestimmt zu sein. Die Indianer entwickelten verschiedene Strategien, um sich mit der Hegemonie der Europäer zu arrangieren. Eine Form des Widerstandes ist die Einkapselung, d. h. den Europäern wird nur in bestimmten und scharf umgrenzten Gebieten erlaubt, in das Leben und die Gedankenwelt der Indianer einzudringen. So kann bspw. ihre Präsenz in der Mythologie auf eine bestimmte Anzahl von Mythen oder auf nur einen Mythoszyklus begrenzt sein. Eine andere Strategie ist die Entwertung der angeblichen Überlegenheit der Europäer, etwa durch die Entlarvung der angenommenen Überlegenheit der Schrift über die Sprache oder über orale Traditionen. Die Guajiro sprechen ihren Schamanen eine größere Macht zu als den Europäern, denn während diese auf Bücher als externe Hilfsquelle angewiesen sind, erreichen die Guajiro-Schamanen das gleiche Resultat ohne Hilfe von außen, sondern einzig durch ihren eigenen Körper.
 Die Yekuana-Indianer haben eine ähnlich negative Einstellung zur Schrift. In der Schriftlichkeit erkennen sie eine Reduzierung der Macht, da die Schriftlichkeit den Zugang zu der unsichtbaren Welt des Übernatürlichen versperrt.
 Trotz dieser vereinzelten Beispiele ist bereits an dieser Stelle festzuhalten, daß Assimilation vor allem eine europäische Strategie im Wahrnehmungsprozeß von Amerika war. 

Assimilation ist als fester Terminus in der Sprachwissenschaft, der Biologie, der Psychoanalyse und der Ethnologie bekannt. Im Rahmen dieser Arbeit geht es jedoch um Assimilation in bezug auf kulturelle Traditionen und bei der Beschäftigung mit Texten als den Zeugnissen derselben. Hierbei scheint es mir hilfreich, die Definitionen für Assimilation aus den anderen angesprochenen Bereichen heranzuziehen. 

Für den biologischen Bereich beschreibt die Brockhaus Enzyklopädie „Assimilation“ als „die Überführung der von einem Lebewesen aufgenommenen Stoffe in Körpersubstanz.“
 C. G. Jung definiert Assimilation für die Psychoanalyse als „Angleichung des Subjekts an das Objekt“ und setzt sie der „Dissimilation“ entgegen, die er als „Angleichung des Objekts an das Subjekt“ definiert und als „Entfremdung des Subjekts von sich selbst zugunsten des Objekts“ wertet.
 Jung will diesen Vorgang der Assimilation insbesondere in der „Psychologie der Primitiven“, hier als Angleichung an das Totemtier oder die Ahnengeister, entdeckt haben.

Im gesellschaftlich, anthropologisch-ethnologischen Sinne steht Assimilation für „Verähnlichung und Angleichung im gesellschaftlichen Leben“ und insbesondere für den „Vorgang der Durchdringung und Verschmelzung, bei dem Einzelne oder Gruppen die Traditionen, Gefühle und Einstellungen anderer Gruppen übernehmen und in diesen allmählich aufgehen.“
 Die Verschmelzungsmetaphorik wird durch die Definition von Assimilation in der petrographischen Terminologie gestützt, in der Assimilation für „Aufschmelzung von Nebengestein durch ein Magma“
 steht.

Im Gegensatz zum modernen Assimilationsbegriff, der, vor allem biologisch geprägt, das aktive Umgestalten des anderen, das Verwandeln des „Fremden“ in das „Eigene“ zum Zwecke der Selbsterhaltung meint, ist mit dem antiken und mittelalterlichen Assimilationsbegriff vielmehr ein reflexiver Vorgang angesprochen, das „Sich-selbst-angleichen-an-das-andere“. Zum ersten Mal taucht dieser Begriff wohl in Platons Theaitet auf und hier verweist das „Sich-angleichen“ auf die erstrebte Angleichung an Gott.
 Im Extremfall bedeutet hier Assimilation im reflexiven Sinne die völlige Preisgabe des spezifischen „menschlichen“ Selbst zugunsten jenes „göttlichen“ anderen, das als das schlechthin Überlegene und Bessere gilt, dabei aber nicht eigentlich als etwas „Fremdes“, sondern im Gegenteil als das wahrhaft „Eigene“ des Menschen begriffen wird.

Szondi sieht eine grundlegende Motivation der Hermeneutik in der „Aufhebung bzw. Abschaffung des historischen Abstands zwischen Text und Leser“ 
 aus der die Fremdheit zwischen beiden resultiere. In bezug auf den antiken und mittelalterlichen, reflexiven Assimilationsbegriff läßt sich die Überwindung dieser Distanz als Preisgabe der individuellen Besonderheit und Subjektivität des Interpreten zugunsten seines Objektes vorstellen. Die Aufgabe der eigenen Individualität und dieses „sich-versenken-in-den-anderen“ wird aber erst durch die Annahme ermöglicht, daß zwischen dem Subjekt und dem Objekt des Verstehens keine grundsätzliche Fremdheit, sondern vielmehr fundamentale Verwandtschaft oder sogar Gleichheit besteht. 

Horstmann konstatiert einen Wandel des überwiegend im reflexiven Sinne gebrauchten Assimilationsbegriffes zur „modernen“, transitiven metaphorischen Bedeutung eines biologischen Fachterminus, mit dem die verändernde Aneignung von zunächst noch fremden Nährstoffen und deren Umwandlung in körpereigene Substanz nicht zuletzt im geistigen Bereich bezeichnet ist, den er auf das ausgehende Mittelalter datiert:

Wurde in der Antike und vor allem in der mittelalterlichen Scholastik die Erkenntnis der Dinge als ‚Angleichung‘ des Verstandes an diese gedacht, [...] so wird aus dem Prinzip der ‚adaequatio rei et intellectus‘ nun die Forderung, die jetzt gleichsam kontur- und strukturlos vorgestellte ‚res‘ der vernünftigen und als solche überlegenen Struktur des erkennenden Subjekts zu „assimilieren“: erst durch diese vom Subjekt erbrachte aktive Gestaltungsleistung kommt nun überhaupt ein dessen Vernunftsanspruch genügendes [...] Objekt zustande.

Die Gefahr bei dieser Assimilation der res an das erkennende Subjekt besteht nun darin, dem Objekt durch vorschnelle Anwendung Gewalt anzutun, es sich gewaltsam anzueignen. Bezogen auf Fremderfahrung ist festzuhalten, daß diese auf all ihren Stufen einem Wechselspiel von Aneignung und Enteignung ausgesetzt ist. Der Umgang mit dem Fremden ist so sehr durch das Ziel der Aneignung bestimmt, daß „Aneignung“ vielfach als Synonym für „Erkennen“, „Erlernen“ oder „Befreiung“ gebraucht wird. Fremdheit scheint zumindest in der abendländischen Kultur mit einem Makel behaftet, den es zu tilgen gilt. Bestenfalls wird der Entfremdung eine vorübergehende Rolle zugedacht als notwendiger Umweg auf dem Weg zu Freiheit und Vernunft. Aneignungsbestrebungen gehen mit bestimmten Formen der Zentrierung einher: dem Egozentrismus, der vom individuellen Eigenen ausgeht, dem Ethnozentrismus, der sich auf das kollektive Eigene versteift, und dem Logozentrismus, der auf ein Eigenes und Fremdes übergreifendes Allgemeines setzt. In den beiden ersten Fällen wird das Fremde auf das Eigene zurückgeführt, auf eigene Bilder, Vorstellungen und Wertschätzungen, in letzterem Fall werden Eigenes und Fremdes einem Allgemeinsamen eingegliedert. Im Hintergrund steht eine spezifische Form des Eurozentrismus, der das Wunder bewerkstelligt, im Eigenen das Allgemeine und im Allgemeinen das Eigene wiederzufinden. Daß auch hier immer wieder die Gewalt nachhilft, und dies oft auf camouflierte Weise, ist bekannt genug.

Die nur an den Kriterien der eigenen Kultur orientierte „Aufhebung bzw. Abschaffung des Abstandes“ zwischen Subjekt und Objekt führt leicht, wie an den Reiseberichten von Kolumbus und Vespucci im Kapitel 3.2 verdeutlicht, zu einer Statusreduzierung oder vielmehr Statusauslöschung des anderen. Dieses mit dem aktiv-transitiven Assimilationsbegriff verbundene Implikat des Gewaltsamen gewinnt eine neue Qualität dort, wo das Subjekt, das diese Angleichung vollzieht, der Nahrung, auch und gerade der geistigen Nahrung, zu seiner Selbsterhaltung bedarf. Darüber hinaus stellt diese Form der Assimilation, die man, so meine ich, durchaus auch als Inkorporation bezeichnen kann, ein probates Mittel dar, um die als wertvoll betrachteten Aspekte einer Fremdkultur in die eigene zu integrieren und sie letztendlich als Produkt der eigenen Kultur zu deklarieren.
 Der „Nachahmende“ in diesem Prozeß der Assimilation muß jedoch, so betont Herder, über bestimmte, ihn prädestinierende Qualitäten verfügen:

Der Nachahmende aber muß Kräfte haben, das Mitgeteilte und Mitteilbare aufzunehmen und es wie die Speise, durch die er lebt, in seine Natur zu verwandeln. Von wem er also, was und wie viel er aufnehme, wie er sichs zueigne, nutze und anwende, das kann nur durch seine, des Aufnehmenden Kräfte bestimmt werden.

Was Herder hier als Kräfte bezeichnet, scheint mir bei Antropofagia vor allem ein neuerwachtes Selbstbewußtsein zu sein, welches, sich der eigenen Wurzeln durchaus bewußt, ohne einen Anflug von Minderwertigkeitskomplexen bereit ist, Fremdeinflüsse aufzunehmen und für die eigene Kultur fruchtbar zu machen. Dabei schließt dieses „Antworten“ ein Hören auf die Stimme des Fremden ein, jedoch keine Hörigkeit, denn die Antworten der Eigenkultur auf die Fremdkultur sind zu erfinden, nicht bloß wiederzufinden. Andererseits liegt das, worauf man antwortet nicht in der eigenen Hand und entstammt nicht der eigenen freien Erfindung, d. h. die Eigenheit, die aus dem Antworten erwächst, hat ihren Schwerpunkt im Fremden, auf das antwortend eingegangen wird. Fremdheit ist auf diese Weise in die Eigenheit eingeschrieben. Eine reine Eigenkultur wäre eine Kultur, die keine Antworten mehr gibt, sondern nur noch vorhandene Antworten repitiert und variiert. Insofern kann man das Fremde, bei aller Bedrohung und Gefährdung, die von ihm ausgeht, als ein Lebenselixier betrachten. 

Das eigene Selbstbewußtsein kann sich zu einer wahrhaftigen Macht entwickeln, denn es ist, glaubt man Nietzsche, gerade dieser „Trieb der Assimilation“ und die „plastische Kraft“, anhand dessen man die Potenz eines

Menschen, eines Volkes oder einer Kultur messen kann
:

Es gibt einen Grad von Schlaflosigkeit [...] bei dem das Lebendige zu Schaden kommt, und zuletzt zu Grunde geht, sei es nun ein Mensch oder ein Volk oder eine Cultur. Um diesen Grad und durch ihn dann die Grenze zu bestimmen, an der das Vergangene vergessen werden muss, müsste man genau wissen, wie gross die plastische Kraft eines Menschen, eines Volkes, einer Cultur ist, ich meine jene Kraft, aus sich heraus eigenartig zu wachsen, Vergangenes und Fremdes umzubilden und einzuverleiben, Wunden auszuheilen, Verlorenes zu ersetzen, zerbrochene Formen aus sich nachzuformen. [...] Je stärkere Wurzeln die innerste Natur eines Menschen hat, umso mehr wird auch er von der Vergangenheit sich aneignen oder anzwingen; und dächte man sich die mächtigste Natur, so wäre sie daran zu erkennen, dass es für sie gar keine Grenze [...] geben würde, an der er überwuchernd und schädlich zu wirken vermöchte; alles Vergangene, eigenes und fremdestes, würde sie an sich heran, in sich hineinziehen und gleichsam zu Blut umschaffen. 

Dieses „umbilden“, „einverleiben“ und „in-sich-hineinziehen“ vollzieht sich

im Bereich der Erkenntnis, im Umgang mit Formen verschiedener Kulturen, aber auch im organischen Bereich in Gestalt von Assimilation:

Alles Denken, Urtheilen, Wahrnehmen als Vergleichen hat als Voraussetzung ein ‚Gleichsetzen‘, noch früher ein ‚Gleichmachen‘. Das Gleichmachen ist dasselbe, was die Einverleibung der angeeigneten Materie in die Amöbe ist.

Dieses „Gleichsetzen des Nicht-Gleichen“ und das „Uebersehen des Individuellen und Wirklichen“ entspringen, so Nietzsche, einem Bedürfnis des Menschen nach „Simplifikation“. Es fußt auf dem fundamentalen, lebensnotwendigen und irrtümlichen „Glauben an das Beharren und die Gleichheit außer uns“, der „in dem Prozeß der Assimilation [...] schon da ist“ und ohne den kein Organismus in der Welt des ständigen „Werdens“ und des „fortwährenden Wechsels“ sich zu behaupten vermöge.
 Bei diesen Überlegungen erinnert Nietzsche an Herder, der 1774 geschrieben hatte:

Alles, was mit meiner Natur noch gleichartig ist, was in sie assimiliert werden kann, beneide ich, strebs an, mache mirs zueigen; darüber hinaus hat mich die Natur mit Fühllosigkeit, Kälte und Blindheit bewaffnet [...] Der Grieche macht sich soviel vom Ägypter, der Römer vom Griechen zu eigen, als er für sich braucht, er ist gesättigt, das Übrige fällt zu Boden [...] Das Vorurteil ist gut zu seiner Zeit, denn es macht glücklich. Es drängt Völker zu ihrem Mittelpunkt zusammen, macht sie fester auf ihrem Stamme, blühender in ihrer Art [...] Die unwissendste, vorurteilendste Nation ist in solchem Betracht oft die erste, das Zeitalter fremder Wunschwanderungen und ausländischer Hoffnungsfahrten ist schon Krankheit, Blähung, ungesunde Fülle, Ahndung des Todes.

Die Dominanz der aktiv-transitiven Idee von Assimilation wird an diesen Aussagen deutlich, doch auch die antike, reflexive Vorstellung von Assimilation als eines Vorgangs der Angleichung des Subjekts an das Objekt seiner Erkenntnisbemühung spielt beim Prozeß des Verstehens von Texten und bei der Überlieferung von Kulturen weiterhin eine Rolle. Vielfach verbinden sich beide zu einem ambivalenten Motiv, wie es in W. von Humboldts Forderung, „das Fremde sich, und sich dem Fremden zu assimilieren“
 oder in der Aussage F. Asts zu den Vorraussetzungen des Verstehens von „Fremden“ deutlich wird:

Alles Verstehen und Auffassen nicht nur einer fremden Welt, sondern überhaupt eines Anderen ist schlechthin unmöglich ohne die ursprüngliche Einheit und Gleichheit alles Geistigen und ohne die ursprüngliche Einheit aller Dinge im Geiste. Denn wie kann das Eine auf das andere einwirken, dieses die Einwirkung des anderen in sich aufnehmen, wenn nicht beide sich verwandt sind, das eine also dem anderen sich zu nähern, sich ihm ähnlich zu bilden oder umgekehrt dasselbe sich ähnlich zu bilden vermag?

Die Annahme einer ursprünglichen Einheit und Gleichheit, die für ein Vergleichen und damit Verstehen unabdingbar scheint, lag den meisten Reisebeschreibungen des Entdeckungszeitalters zugrunde:

Of course, the strategy of traveller’s tales is generally based on the implicit assumption that such commensurability exists – in practical terms, the heathen of the New World are in principle capable of conversion to Christianity, and therefore of assimilation of European standards.

Die Kontinente Asien, Afrika und Amerika symbolisierten, wenn man von Europa ausgeht, alle den anderen, doch während die ersten beiden an ihrer Konformität bzw. ihrer Abweichung von europäischen Standards gemessen werden konnten, konfrontierte Amerika Europa mit seiner radikalen Andersartigkeit
, die nicht zuletzt in der Figur des unvorstellbar wilden und grausamen amerikanischen Menschenfressers ihren Ausdruck fand. Amerika und Europa waren, so Todorov, schlicht nicht zu vergleichen – sie hatten keine Gemeinsamkeiten und es gab kein Meßsystem, anhand dessen man die beiden Kontinente vergleichen könnte. Sie sind der absolut andere im Auge des jeweiligen anderen. Dabei implizierte die Zuteilung eines Status des absoluten nec plus ultra an Alterität an Amerika eine Neuverteilung der Rollen in den bestehenden Vorstellungen von Ländern bzw. Kontinenten.
 

Ob man nun die Vergleichbarkeit von Lebens- und Kulturformen betont oder deren Unvergleichbarkeit, man hält sich hier wie dort an das Vergleichen, also an ein Gleichmachen, das den Unterschied zwischen Eigenem und Fremden einebnet. Wenn Fremdheit sich jedoch durch seine Unzugänglichkeit bestimmt, so ist Fremdes nicht unvergleichlich, was immer noch eine komparative Qualität wäre, es ist vielmehr, so könnte man sagen, dem Vergleich entrückt, eben weil es gar nicht etwas ist, daß wir vorwegnehmen, erwarten, erfassen oder bestimmen können. Denn als etwas, als unbestimmtes X wäre es auf gewisse Weise bereits angeeignet, in Eigenes verwandelt. Selbst wenn es noch unbestimmt wäre, so wäre es doch bestimmbar und fortbestimmbar. Das Fremde würde sich reduzieren auf noch nicht oder nicht mehr Bekanntes und Bewältigtes. Alles Vergleichen geschieht nachträglich vom Standpunkt eines Dritten aus, der abgrenzt und abwägt und vom Denken im Zwischen in ein Denken des Zwischen überwechselt. Komparatistik ist stets möglich, sie ist auch in begrenztem Maße zweckdienlich, doch verfehlt und vergewaltigt sie die Fremdheit des anderen, wenn sie sich in der Rolle eines Überschauers von Welten, Kulturen und Sprachen festsetzt und dabei den ersten Rang beansprucht.

In der Annahme einer grundsätzlichen Gleichheit und Vergleichbarkeit, der schon Nietzsche widersprach, äußert sich die hermeneutische Grundfrage nach der prinzipiellen Möglichkeit des erkennenden Subjekts, die Brücke zu jenem anderen zu schlagen, der oder das als „Fremder“ oder als „Fremdes“ erkannt und verstanden werden soll. Das Dilemma des hermeneutischen Assimilationsbegriffs, welches offensichtlich darin besteht, entweder das Eigene dem Fremden oder das Fremde dem Eigenen zu opfern, hat in jüngerer Zeit zu Ansätzen geführt, die gerade in der Herausarbeitung der Differenz zwischen Eigenem und Fremden die zentrale Aufgabe der Hermeneutik sehen. 

Ohne Differenz und Kritik, d. h. ohne Vermögen und Bereitschaft zu „Scheiden und Sondern“ und damit auch zum Negieren, Ablehnen und Verwerfen von Nicht-Akzeptablem als dem Fremden im Sinne des Nicht-Zugehörigen, erscheint am Ende alles - Fremdes wie Eigenes - ganz und gar gleich gültig und mithin dann gleichgültig. Denn wie es ohne die Möglichkeit und das Vermögen der Assimilation, sei sie theologisch oder biologisch gedacht, für das Eigene kein Verstehen des Fremden gäbe, so gäbe es ohne Differenz und Kritik letzlich weder das Eigene noch das Fremde. So gesehen erscheint Assimilation sowohl von ihrer antik-theologischen als auch von ihrer modern-biologischen Bedeutungskomponente für die Hermeneutik als ein höchst problematischer Begriff, denn wo „Verstehen“ und „Interpretieren“ als assimilative Prozesse aufgefaßt werden, droht am Ende beiden, Subjekt und Objekt der hermeneutischen Bemühungen, der Verlust ihrer auf Differenz und Unterscheidbarkeit beruhenden Individualität.

In bezug auf das Verhältnis von Kulturen führt die Metapher der Assimilation zu einer anderen Betrachtung des Verhältnisses zwischen der Alten und der Neuen Welt als bei den bisherigen Autoren, die eine als Differenz zum anderen verstandene, authentische Identität angestrebt haben. Während die Kultursynthese noch auf Hierarchien von kulturellen Werten gründet und bei der These des wechselseitigen kulturellen Austauschs mit dem Konzept von Ursprung, Fortschritt und Emanzipation arbeitet, steht die Assimilationsmetapher für eine Form des Umgangs mit Kultur, in dem die Aufnahme kultureller Elemente als ein vom Ursprungsdenken unabhängiger, freier Prozeß vollzogen wird, der auch die Freiheit des anderen respektiert:

Im Zusammenhang mit der physiologischen Metapher der Umwandlung von Nahrung legt Assimilation den Akzent auf einen organischen Prozeß, in dem die einzelnen Elemente einen festen Bezug zum Umfeld verlieren, um in einen anderen Kreislauf einzugehen, der energetisch, aktiv und kreativ ist und bei dem das Produzieren, nicht das Endprodukt wichtig ist. Als Metapher für den Umgang mit kulturellen Formen wäre Assimilation als ein Gegenmodell zur Differenzierung der Kulturen durch Identitätsvorstellungen zu verstehen. In diesem Sinne bedeutet Koexistenz von Kulturen mehr als nur Synthese und Akkulturation: Kulturelle Assimilation impliziert einen aktiven, energetischen Umwandlungsprozeß, bei dem weder Arché noch Telos des kulturellen Austauschs und damit Identitäten wichtig sind. Im Vordergrund steht vielmehr das reine Umwandeln, Verarbeiten und Produzieren im wechselseitigen Anziehen kultureller Kräfte.

Der Ursprung der Fremdeinflüsse verliert an Bedeutung zugunsten des Umwandlungsprozesses selbst. Betont wird ein Austausch, der durch Verschränkung, Verflechtung oder Überkreuzung charakterisiert wird. Als Musterbeispiel für eine Kulturverflechtung gilt Brasilien, denn dort fand neben einer Vermischung von Kulturelementen auch eine Vermischung der Rassen und folglich eine biologisch-ethnische Nivellierung statt.

Auf den Gegensatz von Eigenem und Fremden angewendet, besagt Verschränkung zum einen, daß Eigenes und Fremdes mehr oder weniger ineinander verwickelt sind, so wie ein Netz sich verdichten oder lockern kann, und es besagt zum anderen, daß zwischen Eigenem und Fremdem immer nur unscharfe Grenzen bestehen, die mehr mit Akzentuierung, Gewichtung und statistischer Häufung zu tun haben als mit säuberlicher Trennung
, oder mit Xavier Albó:

[...] no debe ser un mosaico, sino un tejido. Tampoco debe limitarse a respetar identidades encerradas en sí mismas, sino asegurar un intercambio entre los que son distintos y están orgullosos de serlo.

Die Verschränkung widersetzt sich jeder Form von Reinheit, sei es die Reinheit einer Rasse, einer Kultur oder die einer Idee, die mit nichts Fremdartigem vermischt ist. Wie im Falle von Band- und Fadenmuster führt die Entwirrung verschränkter Elemente zu einer Zerstörung des Musters, das mit diesem Ineinander steht und fällt.

Die Faszination, die beispielsweise die afrikanischen Skulpturen auf die moderne westliche Kunst ausübten, weist hin auf die Möglichkeit, daß zwischen Fremdheit der fremden und Fremdheit der eigenen Kultur eine vielfältige Osmose besteht:

Modernism can be argued to be the product of Europe’s contact with the socalled ‚savage‘ cultures of Africa and the South Pacific; while post-structuralist theories (such as that of Derrida) might be reread as less the product of the Parisisan intellectual climate than inspired or significantly inflected by colonial experience.

Der kulturelle Hochmut, der auch bei den größten der europäischen Philosophen zu finden ist, trägt deutlich Züge einer Verkennung und Verdrängung solcher Möglichkeiten, die der eigenen Kultur innewohnen. Ein solches Ineinander müßte in letzter Konsequenz die Möglichkeit ausschließen, daß alles Fremde sich auf einen Kern oder einer Grundschicht reiner Eigenheit zurückführen läßt. Die traditionellen Kugel- und Schichtenmodelle, die auf eine Zentrierung oder Fundierung des Gemeinsamen im Eigenen hinauslaufen, müßten hier versagen.
 Die Zentrierung auf eines, um das sich anderes gruppiert, wird durchbrochen zugunsten einer Zwischensphäre, eines Zwischenbereichs, in dem eines sich zum anderen verhält und jedes nur ist, was es ist, indem es sich zum anderen verhält. Waldenfels warnt, daß sich zumindest in der europäischen Version, jedes Konzept eines „Zwischen“ der Gefahr aussetzt, 

den vertrauten Ego- und Ethnozentrismus, der alle menschlichen Verhältnisse von einem Zentrum der Einheit her aufbaut, zu ersetzen durch einen Logozentrismus, bei dem der eine Logos als ein Gemeinsames auftritt, das den Unterschied von Eigenem und Fremden umgreift und übergreift.

Es geht um einen Zwischenbereich, der mehr bedeutet als einen Zwischenraum zwischen zwei Relationsgliedern, eine Interkulturalität, die mehr enthält als die Zusammenfügung vorhandener Kulturen. Diese Denkfigur widersetzt sich dem extremen Gegensatz von vollständiger Deckung oder völliger Verschmelzung einerseits und vollständiger Disparatheit andererseits. Ein existierendes Zwischen, eine bestehende Kluft, welche es offensichtlich zu überbrücken gilt. Hinter dem einen und dem anderen, dem Eigenem und dem Fremden vermutet man ein Drittes, das verbindet und verbindlich macht. 

Soll das, was man Interkulturalität zu pflegen nennt, mehr sein als eine Redensart, so muß es ein Zwischen geben, das weder auf eine Vielzahl von Eigenkulturen oder gar auf die eigene Kultur zurückgeführt noch auf eine allumfassende Gesamtkultur ausgerichtet werden kann, denn:

ohne dieses Zwischen gäbe es keine Inter-subjektivität und Inter-kulturalität, die ihren Namen verdient. Es bliebe bei der bloßen Erweiterung oder Vervielfältigung des Eigenen, das Fremde wäre immer schon zum Schweigen gebracht.

Interkulturalität bedeutet mehr als Multikulturalität im Sinne einer kulturellen Vielfalt, mehr auch als Transkulturalität im Sinne einer Überschreitung bestimmter Kulturen. Dabei muß man sich klarmachen, daß Interkulturalität nicht nur durch eine angemaßte Monokultur untergraben wird, sondern auch durch eine Überreaktion in die entgegengesetzte Richtung. Es wäre nichts gewonnen, wenn Eigenes lediglich gegen Fremdes vertauscht oder beides bis zur Unkenntlichkeit vermischt würde. An einer gewissen Konturierung des Eigenen wie des Fremden gilt es also festzuhalten, denn die Kluft zwischen Eigenwelt und Fremdwelt läßt sich nicht gänzlich schließen, auch wenn immer wieder der Versuch gemacht wird, sie auf diese oder jene Weise zum Verschwinden zu bringen. Um jedoch das kreative Potential im interkulturellen Spannungsfeld anzuerkennen und nutzen zu können, dürfen im Zusammenspiel der Kulturen keine politischen und ideologischen Hierarchien als „naturgegeben“ angenommen werden. Für die im folgenden Kapitel angesprochene Übersetzung bedeutet dies, zwischen Ursprungstext und Übersetzung, zwischen Original und Kopie keine Hierarchien unkritisch zu akzeptieren.

6. Antropofagia in der Übersetzung

Das Entstehen neuer Weltliteraturen jenseits der westlichen Zentren und die gravierende Ungleichheit der Sprachen und Kulturen haben gezeigt, daß die Frage der literarischen Übersetzung ihre philologische Unschuld verloren hat. An Bedeutung und Brisanz gewinnt sie dafür als Frage der Übersetzungsvorgänge zwischen den Kulturen. Bachmann-Medick hat deutlich gemacht, daß es sich um mehr als bloße Sprachübertragung handelt, wenn literarische Texte aus einer Sprache in eine andere übersetzt werden.
 Übersetzung impliziert vielmehr einen weitreichenden Transfer zwischen Kulturen und ist in den verschiedensten Formen am Kontakt und an der Auseinandersetzung zwischen Kulturen beteiligt. Dabei gilt es, vor jeglicher sprachlichen Übersetzung die komplexen Bedingungszusammenhänge und vielschichtigen Implikationen des Literatur- und Kulturenkontakts zu beleuchten. Im Zusammenspiel zwischen Zentrum und Peripherie, wie es sich am Beispiel des Kolonialismus besonders deutlich zeigt, müssen den Problemen der Repräsentation von Fremdheit und Andersheit, der Autorität und Machtausübung durch Übersetzung sowie der Rhetorik von kultureller Aneignung besondere Beachtung geschenkt werden. Im Rahmen dieser Arbeit soll für eine Erweiterung des philologischen Übersetzungsverständnisses plädiert werden, d. h. der Übersetzungshorizont soll von Wort und Text hin zu Diskurs und sozialem Kontext erweitert werden. Im Sinne von Mary Snell-Hornby, die definiert: 

Wenn man von den bestehenden Wissenschaften als Kategorien ausgeht, dann wäre die Übersetzungswissenschaft als interdisziplinäre, multiperspektivische Einheit zu verstehen [...]

Ein erweiterter Übersetzungsbegriff verweist die Textanalysen über den philologischen Rahmen hinaus auf kulturtheoretische Problemfelder sowie auf pragmatische Zusammenhänge der Auseinandersetzung zwischen Kulturen. Der interkulturelle Dialog war bisher immer durch westliche Machtdominanz einseitig verzerrt. Dabei erschwert vor allem die zwischen Zentrum und Peripherie bestehende Machtungleichheit sowohl Text- als auch Kulturübersetzung. Gemeint sind nicht allein die unterschiedlichen Zugangsbedingungen zum Weltmarkt der Literatur, sondern auch die Einbindung der Textübersetzung in sprachliche und kulturelle Dominanzverhältnisse.
 Um die Abhängigkeit der Übersetzung von der Politik, von kolonialistischer Ökonomie und Machtausübung transparent zu machen, sind umfassendere Vorstellungen von Übersetzungen und eine verstärkte Aufmerksamkeit auf deren kulturpolitische Rahmenbedingungen nötig. Ein in dieser Form erweiterter Conspectus legt ein interdisziplinäres Zusammenwirken von Literaturwissenschaft, Ethnologie, Soziologie und Philosophie und damit gleichsam eine „Übersetzung“ zwischen den kulturwissenschaftlichen Disziplinen nahe:

[...] when ‚translating between cultures’ there is a lot of overlap between ethnography and translation, ethnography being understood as a part of cultural anthropology, and therein mainly as an act of representation or rather textualization of something observed.

Bedingt durch die allgemeinen Globalisierungstendenzen besteht die Gefahr, daß kulturelle Differenzen bei gleichzeitger Ausgrenzung des Fremden eingeebnet werden, daher erscheint es:

für die Übersetzungsforschung besonders dringlich, ihre eigene Praxis historisch-philologischer Übersetzungsanalysen auf ein textübergreifendes kritisches Bezugsfeld hin zu öffnen: Auch Textübersetzung ist als eine Form der Repräsentation fremder Kulturen und kultureller Unterschiede aufzufassen.

In der Ethnologie wird in den letzten Jahren verstärkt versucht, die eigene Forschungspraxis als eine Übersetzung zwischen den Kulturen aufzufassen.
 Gerade eine Verknüpfung zwischen Literaturwissenschaft und Ethnographie kann diese Absicht fördern, ausgehend von den Anknüpfungspunkten, welche eine textorientierte Kulturwissenschaft für eine Kulturorientierung der Übersetzungsforschung bietet. Aus der Beschäftigung mit der ethnologischen Forschung sind dabei Einsichten in die Möglichkeiten und Grenzen kultureller Übersetzung zu gewinnen. 

Der Anspruch auf authentisches Übersetzen in der Ethnologie, der in der Literaturübersetzung mit der Forderung nach „Originaltreue“ zu vergleichen ist, wurde als Trugbild entlarvt und auf seine Verzerrungen hin untersucht. Die verschiedenen Dimensionen des ethnologischen Übersetzens: der Übertragung von Erfahrung in Texte, von Feldforschung in Monographien, von Mündlichkeit in Schriftlichkeit
, von fremden Denkweisen in vertraute westliche Begriffe und Theorien, traten ebenso in den Blick wie die Einsicht, daß die zugrundegelegten Kategorien der Hierarchie zwischen mündlichen und schriftlichen Formen des Wissens verhaftet bleiben. Übersetzung als anthropologische Vermittlung von Wissen über fremde Kulturen besteht eben nicht im Abbilden kultureller Authentizität, sondern ist eher ein Konstrukt, das auf der jeweiligen Darstellungsautorität gründet. 

Die neuere kritische Anthropologie
 hat den Einsatz rhetorischer Darstellungskonventionen und -strategien selbstkritisch hervorgehoben und versteht sich mittlerweile als Instrument einer allgemeinen Kulturkritik: 

In using portraits of other cultural patterns to reflect self-critically on our own ways, anthropology disrupts common sense and makes us reexamine our taken-for-granted assumptions.

Sie hat mit der Vorstellung aufgeräumt, Anthropologie und Ethnologie seien rein sachbezogene Wissenschaften und Anhäufung empirischer Daten, und deutlich gemacht, daß westliche Ethnologen fremde Kulturen mit einer lange Zeit unbestrittenen Autorität im Kontext von Kulturhegemonie und Machtverhältnissen beschrieben und übersetzt haben. Dabei hat insbesondere das Werk von James Clifford eine Brücke geschlagen zwischen den Literaturwissenschaften und der Anthropologie als gleichermaßen komplexen Diskurs über Kultur.

Der Literaturwissenschaft ist vorzuwerfen, daß sie sich zu lange in Texte vertieft hat, die von kulturell kodierten und kulturspezifischen Themen handeln, ohne daß sie es für nötig gehalten hätte, sich mit den ethnographischen Werken zu befassen, die einen impliziten Dialog mit ihren literarischen Gegenstücken bilden.
 Wenn auch die Literaturübersetzung unter dem Aspekt kultureller Fremdrepräsentation betrachtet werden soll, gilt es, die Einsichten der Ethnographie aufzugreifen, welche die Kulturen nicht als geschlossene Ganzheiten, sondern als ein Zusammenspiel vielschichtiger Prozesse, als eine uneinheitliche, in sich fremde und widersprüchliche Dynamik, auffassen. Auch die literarische Übersetzung legt nahe, Wörter Begriffe und Sätze nicht als isolierte Spracheinheiten mit festen Bedeutungszuschreibungen zu behandeln, sondern als Teile übergreifender kultureller Verwendungszusammenhänge, Handlungsformen und Denkmodelle. Die Übersetzungswissenschaft hat zu lange mit einem Übersetzungsbegriff gearbeitet, der eine enge Repräsentationstheorie der Sprache voraussetzt. In naiver Manier hielt man an der Vorstellung von Sprache fest, die Steiner als „Vor Babel“ bezeichnet. In ihr:

gab es eine vollständige Punkt-für-Punkt-Abbildung der Sprache auf die wahre Substanz und Gestalt der Dinge. Jeder Name, jeder Satz war eine Gleichung zwischen der menschlichen Wahrnehmung und den Fakten – wobei die Wurzeln beider je einzigartig und klar definiert waren. Unsere Sprache dagegen steht zwischen der Wahrheit und ihrem Erfassen wie ein staubiges Fenster oder ein verschleierter Spiegel [...].

Die kritische Ethnologie erarbeitete, unter Berücksichtigung der herrschenden Dominanz- und Machtverhältnisse in der interkulturellen Praxis, eine neue Kritik der Repräsentation. Die von ihr herausgestellten Bedingungen und Grenzen der Repräsentation bei der Übertragung fremder Kulturen sollten auch für die philologische Übersetzungsforschung nutzbare Ansätze liefern. 

Erst durch ihre Repräsentationen in Mythen, Ritualen, Kunstwerken und Texten sind fremde Kulturen überhaupt zugänglich. Übersetzung ist also Repräsentation von Repräsentation. Kulturelle Übersetzung bedeutet demnach Übersetzung zwischen verschiedenen kulturellen Kodes und Kodierungsweisen. Gerade durch diese Ausrichtung auf kulturelle und soziale Kodierungen bewirkt das Problemverständnis ethnologischer Übersetzung eine Horizonterweiterung auch für die literarische Übersetzung und Übersetzungsforschung, welche ihrerseits bisher zu eng auf Begriffe und Begriffsfelder beschränkt blieben. 

Clifford und Marcus haben in Writing Culture. The Poetics and Politics of Ethnography
 den Versuch unternommen, mit Hilfe einer kulturwissenschaftlich-ethnologischen Neuorientierung in der literarischen Übersetzungsforschung vorherrschende, aber auch alternative Formen und Strategien kultureller Repräsentation zu lokalisieren und in Frage zu stellen. 

Unter Einbeziehung des dialogischen Prinzips Bachtins haben sie deutlich gemacht, daß Kulturen selbst aus Kodes und Repräsentationen bestehen:

Once dialogism and polyphony are recognized as modes of textual productions, monophonic authority is questioned, revealed to be characteristic of a science that has claimed to represent cultures.

Sie werfen einen kritischen Blick auf das Problem des Für-andere-sprechen und -schreibens, was immerhin die Grundlage des anthropologischen Unternehmens bildet. Es kann nicht länger von der Möglichkeit einer transparenten und monologischen Repräsentation ausgegangen werden, d. h. Anthropologie habe dialogisch zu sein, erfüllt von der Komplexität und den Widersprüchlichkeiten interagierender Denksysteme. Übersetzen von Kulturen bedeutet für andere sprechen und damit Herrschaft ausüben. Dem entspricht im epistemologischen Zusammenhang die Dichotomisierung von Eigenem und Fremden. 

Die jüngste postkoloniale Diskussion erhebt die Suche nach veränderten Formen der Repräsentation, welche Selbstrepräsentation und eine Wechselseitigkeit von Übersetzungen einschließen, zu einem ihrer Hauptthemen. Dabei ist sie sich durchaus bewußt, daß Übersetzung mit Macht und westlicher Zentrierung derselben verbunden ist und daß einseitig in westliche Kulturen hinein übersetzt wird. Was heute vor allem im Zusammenhang mit der postkolonialen Literatur als Problem in den Vordergrund gerückt wird, ist die der Übersetzung innewohnende Machtkomponente, die sich bereits auf der Ebene der Verfügungsgewalt über die Kategorien und Mittel der Repräsentation äußert.
 

Sowohl Textübersetzungen als auch Kolonialkulturen sind marginale Bereiche und gelten üblicherweise als sekundär. Sie werden nicht nach dem beurteilt, was sie selbst sind, sondern nach dem, was sie in bezug auf den Ausgangstext oder -kultur nicht sind. Durch die begriffliche Verbindung von Übersetzen und Kolonisieren aufgrund der Etymologie von Übertragen, die beide unmittelbar eine Bewegung, eine neue Bereichsbestimmung und daher eine historisch-kulturelle Nicht-Linearität vorraussetzen, kann das traditionelle Verständnis von der Übersetzung als Duplikat einer Vorlage als re-écriture einer spezifisch lateinamerikanischen Kolonialgeschichte verstanden werden. Die Geschichte der Übersetzung und ihre politische Dimension stellen neue Bezüge zwischen Übersetzen, Kolonisieren, Übersetzung und Kolonie bzw. Übersetzer und Kolonisiertem her. Scham, Befangenheit und Minderwertigkeitsgefühl sind Symptome der kolonialen Mentalität. 

Bereits 1888 wurde Brasilien unabhängig, doch bis zum Beginn des Modernismo haben es die brasilianischen Intellektuellen nicht geschafft, ihr Gefühl von kultureller Unterlegenheit abzulegen und die Schriftsteller konzentrierten sich mit wenigen Ausnahmen darauf, die Literatur Europas zu imitieren, immer in dem Bewußtsein, daß die Kopie per definitionem nicht in der Lage ist, die Qualität des Originals zu erreichen. Die Abwesenheit versetzt den Übersetzer und Kolonisierten in eine subalterne Position gegenüber seinem Vorbild und führt zu einer nicht abtragbaren „Schuld“ gegen die sogenannte überlegene Kultur. Dem Übersetzer und der „unterlegenen“ Kultur wird ein eigener Name verweigert, was ihnen ihre Individualität und Identität raubt. Das anonyme, subalterne, treue und stumme Duplikat wird zur Übersetzungs- und Kolonisationsnorm.

In ähnlicher Weise verbindet das traditionelle Übersetzungsverständnis immer Unvollständigkeit, Verzerrung und Untreue mit der Aufgabe des Übersetzers.

Für Walter Benjamin hingegen, auf den sich später die Übersetzungstheorien der Brüder Campos als auch die postkoloniale Literaturtheorie Bhabhas stützen werden, ist der Vorgang des Übersetzens in erster Linie ein schöpferischer. In Die Aufgabe des Übersetzers
, einem Vorwort zu seiner Baudelaire-Übersetzung der Tableaux parisiens [1923] und anderen Teilen der Fleurs du mal, führt Benjamin eine aus mythischen Annahmen und geistesgeschichtlichen Reminiszenzen gespeiste utopische
 Translationstheorie vor. Der Kerngedanke Benjamins zum Übersetzen ist folgender: durch Übersetzung die Schöpfung vollenden helfen, indem die Sprachen, durch den menschlichen Sündenfall und die darauffolgende babylonische Sprachverwirrung in minderwertige Einzelsprachen zerlegt, wieder zur Einheit der Sprache zurückgeführt werden.
 Der Mensch ist durch seinen und in und mit seinem Sprachgebrauch Mitschöpfer an der Welt. Von hierher werden Bedeutung von und Veränderung durch Translation ersichtlich. Aller Sprachgebrauch ist prospektiv auf eine asymptotisch anzustrebende Vollendung hin, wobei das Übersetzen bei Benjamin vornehmstes Mittel zur Vollendung der Schöpfung ist. 

Gleichgültig, ob man nun die biblisch-religiöse Sprache Benjamins beibehält oder die Vollendung zur Vollkommenheit sprachlich profaniert, der Kreislaufgedanke führt zunehmend zu einer übersetzerischen Dynamik, diese zur Schöpfung und die wiederum zur letztlichen Einheit. Je mehr übersetzt wird, desto mehr werden die Einzelsprachen bereichert und einander angenähert, bis endlich die Rückkehr zur „reinen Sprache“, in der nichts mehr allegorisch und verborgen ist, erreicht wird:

Denn das große Motiv einer Integration der vielen Sprachen zur einen wahren erfüllt seine [des Übersetzers] Arbeit.

Die Aufgabe aller Sprache – und damit Sprachbenutzung und damit u. a. Übersetzung – ist es, auf diesen Idealzustand prospektiv hin zu wirken, d. h. das ehemals vorhandene Ideal der einen Bedeutung als Totalität ist in der Erfüllung der Zeiten wieder erreichbar. Übersetzen ist für Benjamin Suche nach und Versuch der letzten kulturübergreifenden Einheit. 

Nur „genau“ und „treu“ an der Oberfläche eines Ausgangstextes entlang zu übersetzen heißt für Benjamin den Text durch Konventionalität töten. Erst das individuelle Übersetzen macht ein Translat lebendig. 

Kreativität und Phantasieeinsatz bei der Übersetzung ziehen eine „Entthronung“
 des Ausgangstextes und dessen Kult nach sich. Das Ziel einer Übersetzung ist die „Sinnauflösung“, bzw. die „Ausdruckslosigkeit“.
 Der Ausgangstext muß ausdruckslos werden, seinen Sinn, den er in der Ausgangskultur hatte, verlieren, um dem Zieltext Raum zu geben. Benjamin bekundet in seiner Übersetzungstheorie, daß gerade die Ausdruckslosigkeit beim Übersetzen die Möglichkeit zur Vielfalt der Interpretationen eröffnet und so zur „Rettung“
 eines Textes und seines Wertes werden kann. Die Zusammenfassung soll dann „zum Schluß“, am Ende der Zeit, für alle Übersetzungen aller Texte geschehen. Der Übersetzer soll also für das Werk keinen Sinn festlegen, damit schon von hierher keine Einschränkung der möglichen Funktionszuschreibungen durch Rezipienten erfolgt. Durch die Ausdrucks- oder Sinnlosigkeit einer Übersetzung bleibt nicht nur die Totalität aller Interpretationen offen, sondern durch sie wird die Wahrheit im Sinne einer Potentialität wieder zugänglich:

Wahrheit, Totalität aller Sinne, Verkörperung der Urideen der reinen Sprache und Hinführung auf die Vollendung und Überhöhung des Seins – das soll die Übersetzung leisten. Und nicht etwa ein Original!

Dies ist nach Benjamin die Aufgabe des Übersetzers, der damit weit höher gestellt wird als der Autor eines Originaltextes. Jeder Versuch jedoch, ein Original „treu“ zu rekonstruieren bzw. zu übersetzen, muß zwangsläufig scheitern, da der Übertragende lediglich den zufälligen Stand der eigenen Sprache festhält. Benjamin betont, daß auch ein Original niemals endgültig fixiert ist, sondern sich über die Zeit wandelt. Es ist gerade die Übersetzung, die auf jene „Nachreife auch der festgelegten Worte“ aufmerksam macht:

[...] daß keine Übersetzung möglich wäre, wenn sie Ähnlichkeit mit dem Original ihrem letzten Wesen nach anstreben würde. Denn in seinem Fortleben, das so nicht heißen dürfte, wenn es nicht Wandlung und Erneuerung des Lebendigen wäre, ändert sich das Original. Es gibt eine Nachreife auch der festgelegten Worte.

Nach Benjamin unterscheidet sich Übersetzung wesentlich vom Original dadurch, daß dieses einen Wesensgehalt nach der freien Intention des Autors zum Ausdruck bringt. Die Übersetzung hingegen soll einen vorgegebenen Wesensgehalt unter veränderten Bedingungen erhaltend zum Ausdruck bringen und damit dem Original nicht lediglich ein Fortleben
 sichern, sondern es darüber hinaus auch zu weiterem Reifen bringen.
 Geht man von einer Reifung aus, dann kann man von einer Übersetzung unmöglich fordern, daß die Wiedergabe des Gegebenen mit einer Sinnwiedergabe identisch sein soll.

Jede Übersetzung hebt eine Interpretation eines Textes in einer gegebenen Situation zu einem gegebenen Zeitpunkt heraus und paßt ihn in ein zielkulturelles Koordinatensystem ein. Jede spätere Übersetzung, die in einer anderen Situation entsteht, hebt andere Gesichtspunkte heraus – so wie jede Rezeption jeweils andere Gesichtspunkte aus dem Text herausholt. Aus denselben Gründen müssen auch Originale veraltern, doch 

ihr Schutz ist im Gegensatz zur Übersetzung die geltende kulturspezifische (historisch bedingte) Höherschätzung eines Gegenstandes als „Original“ und (damit) der energische Versuch, es trotz gewandelter Ansichten doch noch zu retten.

Die Übersetzung erweist jedoch, daß das originale Werk noch nicht vollendet ist, denn es wird ja weitergestaltet:

[...] la traduccíon completaría o, en palabras de Paul de Man, la traduccíon canonizaría su versión más de lo que lo hace el original. Como ya hemos comentado, el original resulta incompleto en la medida en que necesita o permite la traduccíon.

Vorläufigkeit und „Brüchigkeit“ gelten nicht nur für Übersetzung, sondern auch für das Original:

El pretendido fracaso que la traducción tiene respecto al original se convierte ahora en la manifestación de un fracaso anterior que ya estaba implícito en el original.

Bhabha greift die Erkenntnisse Benjamins über die Wandlung und Grundambiguität von Sprache auf und erweitert sie auf das Verhältnis von Kulturen im postkolonialen Kontext.
 Insbesondere am Beispiel englischsprachiger Literatur der ehemaligen Kolonien Großbritanniens zeigt er auf, wie das assimilierte, politisch unterlegene Subjekt die Autorität des Originals zerstört. Bhabhas Analyse der Beziehung Kolonisator/Kolonisierter unterstreicht die Wechselseitigkeit der Einflüsse und läßt die Forderung nach hierarchischer Reinheit von Kulturen unhaltbar erscheinen. Die Anerkennung der Ambivalenz von kultureller Identität, die für Bhabha ein Faktum darstellt, könnte dazu beitragen, den Exotismus multikultureller Vorstellungen aufzubrechen, zugunsten einer Hybridität, innerhalb derer kulturelle Differenzen operieren können.

Die traditionelle Lektüre des Kolonialismus ist mit dem gleichfalls traditionellen Übersetzungsdenken vergleichbar. Mit einer neuen Ansicht des Übersetzens, die zugleich als eine neue Lektüre des Kolonialismus verstanden werden kann, offenbart sich die Unzulänglichkeit und Inadäquatheit der traditionellen Übersetzungswissenschaft für die Beschreibung des Übersetzens in der Postmoderne und nicht zuletzt im postkolonialen Kontext Brasiliens.

Im Brasilien der sechziger Jahre bildete sich die avantgardistische Strömung der Konkretisten heraus, die sich ganz auf die Sprache als Material der Textkonstuktion konzentrierten und das Spiel mit der Sprache eingestandenermaßen zum Selbstzweck machten. Zwei der bekanntesten brasilianischen Lyriker und Übersetzer, die Brüder Augusto und Haroldo de Campos, machten sich diese poetische Praxis für ihre Übersetzertätigkeit zunutze, verbanden sie mit den Thesen von Antropofagia und entwickelten daraus ein Übersetzungsmodell für die sogenannte Dritte Welt. Die Metapher steht dafür, das Fremde im Text nicht zu negieren oder unberücksichtigt zu lassen, sondern es zu absorbieren und es mit autochthonen Elementen versehen neu zu produzieren. Ursprünglich eine Form von Widerstand, wird Kannibalismus damit zur Metapher für eine bestimmte Verhaltensweise gegenüber kulturpolitischen Vormachtstellungen und wird zu einer postmodernen Übersetzungstheorie.
 Zu den verschiedenen Berührungspunkten zwischen dieser postmodernen Übersetzungstheorie und einem poststrukturalistischen Übersetzungsverständnis im Sinne von Derrida gehört die Umkehrung des Tributcharakters der Übersetzung und der Kolonialliteratur in bezug auf die Ausgangskultur. In der neuen Lektüre Benjamins und ihrer Weiterführung durch die Brüder Campos leistet das Original der Übersetzung Tribut, die ihrerseits das Fortbestehen des Originals erst ermöglicht. In der Umkehrung wird offenbar, daß Original und Übersetzung wechselseitig voneinander abhängen. 

Die translatorische Avantgarde Brasiliens wird seit den siebziger Jahren im allgemeinen durch die Wiederaufnahme und Anwendung des anthropophagischen Konzepts von der gegenseitigen Aneignung auf die Übersetzung gekennzeichnet. Die Verbindung von Antropofagia und Übersetzen beeinflußt Theorie und Praxis der Übersetzung bei Augusto und Haroldo de Campos. Für Augusto de Campos ist übersetzen gleichbedeutend mit lieben und verschlingen. In seiner Theorie löst er Grenzen und Machthierarchien auf, indem er die Anführungszeichen, also die Merkmale für Ausgangs- und Zieltext löscht. In seinem Übersetzungsprojekt Introdu(ão löst er die hierarchischen Beziehungen zwischen Orignal und Übersetzung auf, verschmilzt ältere und neuere Diskurse, stellt die Namen von Autor und Übersetzer nebeneinander und macht somit die doppelte Sichtbarkeit deutlich, anstatt Identitäten aufzulösen. In diesem Projekt verschmilzt Augusto de Campos die Begriffe Introdu(ão und Tradu(ão zu Intradu(ão. Original und Übersetzung verschmelzen ineinander, durchdringen einander vollständig. Damit wird die Hierarchie zwischen Original und Übersetzung aufgehoben, Autor und Übersetzer stehen nebeneinander, keine Identität wird ausgelöscht.

Die ebenfalls anthropophagische Metapher von der Transfusion taucht im Projekt der „Transtextualisierung“ von Haroldo de Campos auf. In seiner Übersetzung von Goethes Faust zeigen sich auch die gegenseitige Durchdringung von Literaturen, die Koexistenz verschiedener Diskurse, die Anwendung des anthropophagischen Prinzips der doppelten kulturellen Aneignung und die daraus folgende Auflösung der Hierarchie von Original und Übersetzung. Die kulturelle Verschmelzung in Haroldo de Campos‘ Faust Übersetzung, wie sie in Deus e o diabo no Fausto de Goethe
 zum Ausdruck kommt, ist offensichtlich ein intertextuelles Spiel mit Glauber Rochas Film Deus e o Diabo na terra do sol. 

Haroldo de Campos erarbeitet eine Theorie, nach der Übersetzen einer intentionalen Tötung
 und Tilgung des Originals gleichkommt. Die Theorie selbst erscheint als anthropophagisches Unterfangen, in dem sich die Aufgabe des Übersetzers als Verschlingen, als „luziferisches Übersetzen“ beschreiben läßt. Übersetzen bedeutet für Haroldo de Campos nicht eine gegebene Vorlage zu reproduzieren, sondern steht vielmehr für die Absicht, sich der besten zeitgenössischen Dichtung zu bemächtigen und die vorhandene zielkulturelle Tradition zu nutzen. Campos sieht Übersetzung als Parallelgesang und, in Anlehnung an Bachtin, als Dialog nicht nur mit dem Original, sondern auch mit anderen Texten. 

Seine „Transtextualisierung“ entmythifiziert die Ideologie der Treue und ein Austausch wird in beide Richtungen möglich. In seiner Definition der Übersetzung als Bluttransfusion oder Vampirisierung bleibt Haroldo de Campos der anthropophagischen Metapher verhaftet.

7. Zusammenfassung

Der Kannibale ist eine Schlüsselfigur in der Repräsentation des sogenannten Primitiven und erscheint prädestiniert für die Konstruktion einer Differenz zwischen Eigenem und Fremdem. Das potentielle Fehlen einer faktischen Basis hat nicht verhindert, daß der Kannibalismus zu einem universalen Thema nicht nur der europäischen Theorie und Phantasie geworden ist. Im Kannibalismusdiskurs werden Einstellungen zum Körper, zur Körperlichkeit und zu Körpersubstanzen vermittelt; es wird über Nahrungsgewohnheiten, über soziale Beziehungen, über Geschlechterverhältnisse, über Generationenkonflikte und politische Herrschaftsverhältnisse gesprochen. Kannibalismus stärkt Machtpositionen und wird dafür instrumentalisiert, er ist Attribut von Geheimbünden, von Hexen, von Widerstand leistenden Stämmen und dient der beabsichtigten Verleumdung und ist Resultat ethnologischer Rekonstruktion der Gegenwart oder der Vergangenheit. Meist ist die kannibalische Rede mehrdimensional. Tritt sie als diskriminierendes Stereotyp auf, wird sie mit sozialen und sexuellen Diskriminierungen verknüpft. Diese stereotypen Bilder häufen Tabuverletzungen an, dem Kannibalismus wird oft Mord und Inzest an die Seite gestellt.

Der Kannibalismus ist eng verknüpft mit dem Verlangen nach der Rückkehr zu einem ursprünglichen Zustand der Einheit. Im christlichen Ritual der Kommunion hat er eine symbolische Funktion: durch das Verzehren des Leibes Christi soll das Menschliche mit dem Göttlichen identifiziert werden. In den klassischen Mythen, wie etwa im Mythos des seine Kinder verschlingenden Saturns, wird Kannibalismus zum Symbol für die Rückkehr der Seele zu ihrem Ursprung. Der kannibalistische Prozeß steht für Metamorphose, verwandelt er doch Totes in Lebendes. Er ist ein Ritual der Wiedervereinigung: durch das Verzehren von Verwandten oder Mitgliedern des eigenen Stammes, von Anthropologen als Endokannibalismus bezeichnet, wird das Individuum von der Gemeinschaft absorbiert und die durch den Tod gestörte soziale Ganzheit wieder hergestellt. 

Mit der Vorstellung von Kannibalismus lassen sich klare Grenzen zwischen verschiedenen Gruppen ziehen: „Wir“ sind zivilisiert und essen nicht unseresgleichen, „Sie“ sind barbarisch und fressen sich gegenseitig. Die Nahrungsaufnahme ist eines der grundlegendsten menschlichen Bedürfnisse und gleichzeitig ein Mittel, um individuelle und kulturelle Identität geltend zu machen, um kulturelle Differenzen zu konstituieren. Der Körper selbst kann als Akkumulation seiner disparaten Elemente gedacht werden, die, vereinigt, eine klar definierte Struktur ergeben, deren Grenze das Selbst vom anderen klar abtrennt und so Zeichen von individueller Identität wird. Körperliches Verhalten wurde spätestens seit den 30er Jahren nicht nur als Ausdruck einer bestimmten Zivilisation aufgeschlüsselt, sondern auch als durch bestimmte Zivilisation so geprägt erkannt, daß seine Interpretation zu einer neuen Bewertung von Kultur überhaupt wurde. 

Vor Kolumbus und den folgenden Veröffentlichungen über die Kannibalen war es der intra-europäische andere in der Gestalt des „Wilden Mannes“, der „Plinischen Rassen“ oder der Hexen, der als negative Selbstvorstellung fungiert hat, über welche sich Europa überhaupt als Kultur definiert hat. Diejenigen in Europa, die sich als Träger der Kultur verstanden, haben sich und die von ihnen vertretene Kultur auf eine Weise verteidigt, die an ein photographisches Negativ erinnert: indem sie all das portraitierten, was sie nicht waren, schafften sie, durch Antithese, eine implizite Vorstellung von dem, was sie waren oder zumindest glaubten zu sein. Ebensowenig wie den „Plinischen Rassen“ wurde dem „Wilden Mann“ Kannibalismus zugesprochen, doch in ihrer Funktion als intra-europäischer anderer sind sie mit der Figur des Kannibalen zu vergleichen. In den europäischen Karnevalsbräuchen und besonders in den Darstellungen des „Wilden Mannes“ oder des Verrückten wird die Differenz zwischen dem Selbst und dem anderen nicht gemessen, sondern durch Inversion absolut gesetzt. Die umgedrehte Welt ist vom Prinzip der Inversion dominiert, sie kann nur spiegeln, was bereits bekannt ist und bleibt in den Begriffen der bekannten Welt verankert. 

Das Bild der kannibalischen Hexe verschmilzt mit dem der männermordenden Amazone, einer Gestalt aus dem Fundus antiker Mythologie, die in den Entdeckerchroniken eine Wiederbelebung erfuhr. Die Vorstellung einer Gesellschaftsordnung, in der die Frauen die in Europa den Männern vorbehaltenen Rollen einnehmen, paßt nur allzu gut in das Bild von der Neuen Welt als „verkehrte“ Welt. Für das zeitgenössische Bewußtsein waren die Hexe und der „Wilde Mann“ Repräsentanten einer Gegenordnung per se. In dieser Funktion sollten sie sukzessive von der Figur des Kannibalen überlagert und beinahe abgelöst werden. Amerika hatte, noch bevor es entdeckt wurde, bereits seinen Platz in der europäischen Vorstellungswelt. 

Mit der Entdeckung der Neuen Welt vermehrten sich für die Europäer die Menschenfresser immens: sie bevölkerten den neu entdeckten Kontinent. Und die Menschenfresserei erhielt einen neuen Namen. Während Antike und Mittelalter den aus dem Griechischen abgeleiteten Begriff >Anthropophagie< (>anthropos< = Mensch, >phagein< = essen) benutzten, kam mit der europäischen Entdeckung der Neuen Welt ein anderes Wort in Mode: Kannibalismus. Der Begriff canibales erscheint zum ersten Male im Bordbuch von Kolumbus und schon bald setzte man den Stammesnamen synonym mit dem Ritus, und zwar nicht nur in bezug auf die Kariben, sondern universal. Durch die Verfemung als Kannibalen, aber auch durch den Vergleich mit Tieren - Affen oder Papageien - wurde den Ureinwohnern Amerikas ein menschlicher Status abgesprochen und die Unterwerfung moralisch legitimiert.

Die ersten Beobachter der Neuen Welt konnten das gänzlich Neue dieser Welt offensichtlich nur in den ihnen zur Verfügung stehenden Termini der Alten Welt denken und beschreiben. Dabei erscheint ihre Unfähigkeit, den ihnen bekannten Bezugsrahmen zu verlassen, häufig als intendiertes Mißverstehen, welches dem eigenen imperialistischen Interesse diente. Bei der Wahrnehmung des anderen sollte mit Gewalt das reduziert werden, was auf die Grenzen des Selbst brechend wirken könnte. Die Andersartigkeit eines Volkes wurde bei diesem Prozeß auf das Bekannte eingeebnet. Insgesamt läßt sich feststellen, daß es sich bei den Darstellungen der Neuen Welt eher um ein bewußt verzerrtes Spiegelbild des europäischen Selbst, als um die Repräsentation amerikanischer Realität handelte.

Nachdem die Analogien zwischen Alter und Neuer Welt breite Akzeptanz gefunden hatten, konnte der „Europäisierung“ Amerikas die „Indianisierung“ Europas folgen. Die Fixierung des Status der amerikanischen Indianer am untersten Ende der Skala der europäischen Gesellschaft hatte nicht nur Auswirkungen auf das Verhalten der herrschenden europäischen Klasse in bezug auf ihre überseeischen Kolonien, sondern auch in bezug auf die eigenen unteren Klassen. So gab es im Blick der Briten auf die „wilden Iren“ und die amerikanischen Indianer zahlreiche Parallelen. In der britischen Propaganda des 17. Jahrhunderts gegen alles Irische findet man dieselbe Anhäufung von Anschuldigungen, die man gegen die amerikanischen Indianer erhoben hatte. „Indien“ wurde schnell zu einem diskriminierenden Begriff für Gegenden, in denen Menschen in unzivilisierten Verhältnissen oder in Unwissenheit des christlichen Glaubens lebten. Gleichgültig, ob es sich um die inneren Dämonen oder um die überseeischen, äußeren Dämonen Europas handelte: der dämonisierte andere wurde immer mittels Strukturen der Alterität konstruiert, wahrgenommen und aufrechterhalten.

Was sich hinsichtlich des Kannibalen oder Barbaren als eine Schreckensvorstellung geäußert hatte, wurde in bezug auf den „Edlen Wilden“ zu einer Sehnsucht. Der „Edle Wilde“ war die Umkehrung oder das Spiegelbild des grausamen Menschenfressers, wobei beide Vorstellungen einem betont ethnozentrischen Kulturbewußtsein erwachsen, aber als eine Art von Archetypen des kollektiven Unbewußten keiner Kultur fremd sind. Der Mythos des „Edlen Wilden“ zählt zu den Idealisierungstendenzen, die sich schon früh in der europäischen Amerika-Rezeption feststellen lassen. Dabei bewiesen die teilweise euphorischen Äußerungen über den „Edlen Wilden“ nicht unbedingt ein wachsendes Verständnis für Menschen anderer Kulturbereiche, sondern waren sowohl Ausdruck einer Europamüdigkeit als auch eine Form der Kulturkritk. Die Auseinandersetzung darüber, ob die Überseebewohner als „Barbaren“ oder als „Edle Wilde“ zu betrachten seien, hatte einen vorwiegend theoretischen, oft rhetorisch verspielten Charakter und ihr Einfluß auf die kolonialen Beziehungen war gering. Die Vorstellung vom „Edlen Wilden“ und das Lippenbekenntnis zum Naturrecht, bewahrten die Amerikaner nicht vor der Ausbeutung; beides konnte im Gegenteil dazu dienen, diesen Vorgang zu beschönigen oder zu verschleiern. 

Der Mythos vom „Edlen Wilden“ ist eine zentrale Vorstellung, mit der sich die Europäer die fremde Welt der Ureinwohner Amerikas geistig erschlossen haben. Bei der Konstruktion des „Edlen Wilden“ wurden dieselben Mechanismen angewendet, wie bei der des Kannibalen. Die Reduzierung des anderen auf das Selbst erfolgt auch hier durch den Rekurs auf das Bekannte, denn dieses Stereotyp konnte an einen zentralen europäischen Mythos anknüpfen: Es läßt sich als amerikanische Spielart des Mythos vom irdischen Paradies oder Goldenen Zeitalter interpretieren. Das Bild des „Edlen Wilden“ blieb immer eine bloße Projektion unerfüllter Erwartungen und Sehnsüchte in die Entrücktheit der Ferne. Der „Edle Wilde“ war ebensowenig wie der Kannibale Gegenstand einer auf Wissensbereicherung abzielenden Beobachtung, sondern stellte vielmehr die Ausgeburt eines tiefgründigen Unbehagens an der eigenen Kultur dar.

Bei Montaigne verschmelzen die Vorstellungen vom Kannibalen und „Edlem Wilden“ zu einer Figur. Für ihn war der Kannibale das reine Selbst, unkontaminiert von der Gesellschaft. Dabei unterschied auch Montaigne deutlich zwischen „wir“ und „sie“, argumentierte jedoch, daß das Natürliche dem Künstlichen, das Wilde dem Zivilisierten, überlegen sei. Der Kannibale war eher das idealisierte, denn das dämonisierte Gegenstück des Europäers, da die eigentlichen Barbaren für Montaigne nicht die „kulturlosen“ amerikanischen Indianer, sondern die „zivilisierten“ Europäer waren. Bemerkenswerterweise besaß Montaigne bereits ein Bewußtsein für die Relativität des eigenen kulturellen Standortes und unternahm den Versuch, ein für die Europäer gänzlich fremdes, verabscheuungswürdiges und unverständliches kulturelles Phänomen aus der andersartigen Kultur heraus rational zu begründen. Er gelangte zu einem angemesseneren, die Stereotypisierung allerdings nicht ausschließenden Verständnis des Amerikaners.

Hatten die brasilianischen Romantiker den „Edlen Wilden“ als Träger der Seele und Gründer der Nation betrachtet, so sah Oswald de Andrade im aggressiven anthropophagischen Tupi-Indianer den wahren Ursprung Brasiliens. Oswald de Andrade gilt als Begründer des Movimento antropófago, der im brasilianischen Modernismo nach einer Alternative suchte, um sich gegen eine geistige Kolonisierung zu behaupten.

Der Modernismo war die Antwort auf die avantgardistischen Vor- und Nachkriegsströmungen in Europa und die literarischen Codes, die Brasilien seit dem Ende des 19. Jahrhunderts dominierten. Gleichzeitig war er die kulturelle Reflexion über die sozio-politischen und ökonomischen Veränderungen, welche das Land im ersten Viertel des 20. Jahrhunderts durchlief. Die als Modernisten bezeichneten jungen Autoren Brasiliens nahmen vor allem futuristische und surrealistische Ansätze aus Europa auf und kombinierten sie mit einem nationalen, antiportugiesischen Engagement. Das bedeutendste Ereignis der Modernismo-Bewegung der frühen 20er Jahre, die Semana de Arte Moderna im Februar 1922, war gekennzeichnet durch eine strategische Betonung auf Irrationalismus und Primitivismus als Kräfte, die zu einem ästhetischen Wandel führen würden. Brasilianische Künstler und Intellektuelle begannen ein Bewußtsein für die Natur der Beziehungen ihres Landes zu den hegemonistischen Mächten zu entwickeln und suchten bewußt nach Wegen, um sich von den Fesseln der kulturellen Dependenz zu lösen. In diesem Sinne markierte die Semana einen Bruch, den es vorher, weder mit der eigenen Vergangenheit noch mit der vorbehaltlosen Übernahme europäischer Traditionen, nie gegeben hatte. 

Der Movimento antropófago war im brasilianischen Modernismo der zwanziger Jahre aus dem Streben entstanden, sich der eigenen indigenen Wurzeln zu besinnen und gegen die Übermacht der kolonialistischen geistigen Einflüsse Europas aufzutreten. Das von Oswald de Andrade erarbeitete Konzept der Antropofagia war vor allem eine verbale Waffe, aggressiv und mit explosiver Bedeutung, das verbale Substitut körperlicher Gewalt. Es war ein neues Paradigma, das allegorisch die Revolte des Kolonisierten gegen den Kolonisatoren ausdrückte und als Grundidee die Neubewertung hatte: Von Tabu zu Totem, um mit de Andrade zu sprechen. Das Verschlingen des anderen sollte nicht weiter als Merkmal einer niederen kulturellen Entwicklungsstufe angesehen, sondern als kreatives Prinzip fruchtbar gemacht werden. Hierzu sollten die dominierenden Kulturen nicht tabuisiert, sondern vielmehr, wie das schützende, angebetete und gleichzeitig gefürchtete Totemtier, rituell verschlungen werden, um sich so seine Energie anzueignen. Oswald de Andrade nutzte das Bild des Kannibalen, um im Leser den Schrecken hervorzurufen, lang Vergessenes könne jederzeit wieder an die Oberfläche treten. In Brasilien verkörperte der Kannibale die männliche und kriegerische Vergangenheit des Volkes, das Land vor der Invasion der Europäer. An diese Vergangenheit dachten die Antropófagos, um daraus den Mut und die Kraft zu ziehen, um der importierten Zivilisation zu widerstehen. In diesem Sinne läßt Oswald de Andrade die Geschichte Brasiliens erst im Jahr 1554 des römischen Kalenders beginnen, dem Jahr des ersten Widerstandes, in dem die brasilianischen Tupi-Indianer den portugiesischen Erzbischof Dom Pedro Fernandes Sardinha gefangengenommen und verschlungen haben sollen. 

De Andrades Konzept war eine Strategie zur kulturellen Emanzipation einer peripheren Nation. Er kritisierte die fortdauernde kulturelle Dependenz und seine bevorzugten Waffen in dieser metaphorischen degluta(ão waren beißender Humor, Respektlosigkeit, Parodie und Sarkasmus. Oswald de Andrade ironisierte den brasilianischen Literaturkanon und die „heiligen“ Vorbilder aus Europa: „Tupi or not Tupi that is the question“ lautet seine Version von Hamlets Dilemma.

Oswald de Andrades Manifesto Pau-Brasil exemplifiziert die Suche nach der Brasilidade, welche die Debatten der Epoche bestimmte. Sowohl im Manifesto Pau-Brasil als auch in der Pau-Brasil Lyrik war Oswald de Andrade stark vom Primitivismus beeinflußt, der zu jener Zeit in Paris en vogue war. Lyrik und Manifest waren jedoch mehr als nur weitere Beispiele für die brasilianische Imitation von europäischem Kulturgut, denn der Primitivismus ließ sich aus der Kulturgeschichte Brasiliens herleiten und mußte nicht importiert werden.

Mit Pau-Brasil versuchte de Andrade die historisch-imitative Einstellung der Brasilianer und den nur in eine Richtung führenden Strom der künstlerischen Beeinflussung in Richtung Export umzukehren. Das für die Nation und das Manifest namensgebende Holz Pau-Brasil, das erste Exportgut Brasiliens, sollte diese Absicht symbolisieren. 

Die durch das Manifesto Pau-Brasil eröffnete Debatte über die Abhängigkeit zwischen brasilianischer und europäischer Kultur wurde in der Folge zum zentralen Diskussionspunkt der Modernisten. Die Höherstellung der europäischen Kulturen über die sogenannten primitiven, die Veränderungen der sozialen Lebensbedingungen und die Änderungen im Wertesystem im allgemeinen, waren unerträglich geworden. Brasilien sollte, so de Andrade, nicht in Lethargie verharren und seinen jahrhundertelangen Schlaf fortführen, sondern sich der europäischen Fesseln entledigen, um zu einem eigenen Ausdruck und zu einer eigenen Wahrheit zu finden. 

War das Ziel von Pau-Brasil eher eine ästhetische Erneuerung, so propagierte das Manifesto antropófago die totale Revolte und forderte das Zentrum heraus. Es war eine Kriegserklärung an die sogenannten zivilisierten Völker, welche dem brasilianischen Volk die eigenen kulturellen Werte aufzwangen und so die brasilianischen in den Hintergrund drängten. Paradoxerweise kann sich das Land jedoch nur befreien, indem es die Haltung des Ausbeuters einnimmt und die als positiv empfundenen Elemente seiner Kultur übernimmt. Oswald de Andrade geht weit über die Vorstellung einer kulturellen Polyphonie, wie sie etwa in Bachtins Konzept der Dialogizität oder im Karnevalesken zum Ausdruck kommt, hinaus. De Andrade will die bestehenden Asymmetrien nicht lediglich verdunkeln, sondern die Wechselseitigkeit der Einflüsse betonen und die etablierte Hierarchie in aggressiver Manier in Frage stellen: Europa wäre nichts ohne Amerika, wie er in seinem Manifesto antropófago erklärt. Die Hauptrichtungen dieses Manifests sind: Nationalismus, Ausbeutung der westlichen Kulturen durch symbolischen Kannibalismus, Aufwertung des Unterbewußten, Rückkehr zu den primitiven Quellen und allgemeine Befreiung des Menschen. De Andrades „anthropophagische Haltung“ verkörpert einen Weg, Elemente, die bereits mit kultureller Bedeutung aufgeladen sind, neu zu organisieren. Bedeutende kulturelle Einflüsse müssen verschlungen, verdaut und unter Einbeziehung der lokalen Verhältnisse neu bewertet werden. De Andrade propagierte eine Haltung gegenüber europäischen Einflüssen, die blindes und kritikloses Übernehmen europäischer Gedankenmodelle ebenso ablehnte, wie die kategorische Negation derselben. Es war eine Haltung, welche die Fähigkeit und die Möglichkeiten einer Assimilierung äußerer Einflüsse betonte. So war das Manifesto antropófago selbst schon ein anthropophagischer Text, in dem Sinne, daß es europäische Vorbilder, wie das Manifeste cannibale von Picabia oder Texte von Blaise Cendrars nutzte, ohne sie jedoch einfach nur zu kopieren. Antropofagia wurde bei de Andrade zur Metamorphose, die alten, durch ihre ewige Repetition obsolet gewordenen Formeln neues Leben einhaucht. Die Anthropophagie, anfänglich eine Form von Widerstand gegen äußere Einflüsse, repräsentiert metaphorisch eine neue Einstellung in bezug auf die kulturellen Beziehungen zu einer Kolonialmacht. Imitation und Einfluß im herkömmlichen Sinne des Wortes sind nicht mehr möglich, da die Grenzen zwischen Selbst und anderem, zwischen Metropole und Peripherie verschwimmen und letztendlich verschwinden. 

Antropofagia ist zur gleichen Zeit Metapher, Diagnose und Therapie für Brasilien. Als provozierende und respektlose Metapher bezieht Antropofagia sich auf das Ritual der Tupi-Indianer, den als tapfer und wertvoll angesehenen Feind zu verschlingen, um sich durch die Einverleibung dessen Kräfte und Tugenden anzueignen, um so letztendlich die eigene Autonomie zu sichern. Die Diagnose besteht darin, daß Brasilien traumatisiert ist durch die koloniale Repression, dessen Paradigma die Unterdrückung des anthropophagischen Rituals durch die Jesuiten darstellt. Antropofagia diagnostiziert das Trauma der unterdrückten und patriarchalischen Kolonialgesellschaft mit seiner eigenen Rhetorik und seiner Imitation ausländischer Modelle. Die Therapie besteht darin, das ursprünglich Unterdrückte, nämlich den Kannibalismus, als Waffe gegen repressive gesellschaftliche, politische und intellektuelle Beschränkungen zu nutzen, um die ursprüngliche, authentische Basis der brasilianischen Gesellschaft wieder frei zu legen. Die direkten Feinde hierbei sind a) der repressive koloniale politisch-religiöse Apparat, der die brasilianische Gesellschaft geformt hat, b) die patriarchalische Gesellschaft mit ihrem Moralismus, c) die leere, imitierende Rhetorik der Intellektuellen dieser Gesellschaft, sowie d) ein Indianismus, der lediglich den Kolonialherren imitierte. Durch seine verbale Aggression, in Form von Satire und Kritik, bietet Antropofagia gleichzeitig eine therapeutische Öffnung für eine intellektuelle Katharsis und Revitalisierung.

Wurde de Andrade in erster Linie durch die revolutionären Theorien seiner beiden Manifeste berühmt, so war es seine Novelle Memorias sentimentais de João Miramar, die seine Experimente und Errungenschaften mit dem avantgardistischen Schreiben belegen. Memórias sentimentais de João Miramar verleibt sich verschiedene literarische Genres ein und wird zu einer Satire der literarischen Tradition. Fragmentarischer Stil, syntaktische Unordnung und Neologismen deuten auf das Entstehen einer neuen Sprache, die in der Lage ist, die Aspekte der beginnenden Moderne auszudrücken und sich vom vorherrschenden Portugiesisch zu emanzipieren. In dieser Erzählung „schluckt“ der brasilianische Text die väterliche und autoritäre portugiesische Sprache der Vergangenheit. Die noch junge Nation Brasilien verschlingt das Portugiesische, das Tabu.

Neben Oswald de Andrade ist Mário de Andrade der zweite bedeutende Vertreter des Modernismo. Als Hauptquelle für Macunaíma. O herói sem nenhum carater diente Mário de Andrade das Werk des deutschen Ethnologen Theodor Koch-Grünberg Vom Roroima zum Orinoco. Aus diesem entnimmt de Andrade die indianischen Mythen, übersetzt sie aus dem Deutschen zurück und setzt sie kollagenartig neu zusammen. Der Reichtum Macunaímas besteht aus der nach den Sprachnormen Portugals „unreinen, neuen Rede“, aus einem Gemisch von Regionalismen und Sprechweisen der verschiedensten Winkel des Landes mit Einbeziehung von Indianismen und Afrikanismen, die von den repetetiven Rhythmen der Volksdichtung durchzogen ist und durch stilistische Parodie eine satirische Wirkung entfaltet. Es ist eine „entgeographisierte Sprache“, die einen radikalen Versuch darstellt, eine vom mutterländischen Portugiesisch emanzipierte brasilianische Sprache zu schaffen, die sich von den Zwängen der portugiesischen Grammatik befreit.

Auch wenn Macunaíma buchstäblich mit Kannibalen gefüllt ist, so hat die Anthropophagie in Macunaíma doch nicht den programmatischen und ontologischen Sinn, den sie in Oswald de Andrades Bewegung hat, denn in Mário de Andrades Erzählung werden die anthropophagische Szenen vor allem als Bestandteil der indianischen Mythen geschildert. In den Betrachtungen über das noch embryoartige Wesen der Brasilidade, den damit einhergehenden kritischen Überlegungen zu einer nationalen Kultur und Identität, sowie der Aufwertung des Primitiven finden sich die Übereinstimmungen zwischen Macunaíma und Antropofagia.

Im Jahre 1969 adaptierte Joaquim Pedro de Andrade Mário de Andrades Roman Macunaíma von 1928 filmisch. Im Gegensatz zum Original wurde hier Kannibalismus als motivierende Kraft für die story und für alle sozialen Beziehungen überhaupt genutzt. Der Film kritisierte nicht nur die Dependenzbeziehungen zu führenden westlichen Industrienationen, sondern auch die eigene politisch-militärische Führung. Die letzte Einstellung des Filmes zeigt ein grausiges, aggressives Bild: große Mengen Blutes strömen an die Wasseroberfläche, auf der die grüne Jacke Macunaímas an die Flagge Brasiliens erinnert. Das kannibalistische Bild repräsentiert einen Brasilianer, der von der Willkür des Militärregimes verschlungen worden ist.

Im Kontext zeitgenössischer euro-amerikanischer Theorien erfährt Antropofagia eine Neubewertung. Die an der Figur des Kannibalen exemplifizierte Rhetorik der Inversion beinhaltet den Ausschluß eines dritten Begriffes. Genau hierin liegt die rhetorische Kraft der Inversion, die sie als Instrument zur Schaffung von Grenzen privilegiert. Dabei beinhaltet Inversion unweigerlich die Reduktion auf ein binäres Schema und hält Alterität, als den anderen Teil, spiegelgleich in dieser Opposition gefangen. Binäre Oppositionen konstituieren jeweils ein geteiltes, hierarchisch geordnetes und augenscheinlich kohärentes System, in dem Ordnung durch die Kontrolle des autoritären und überlegenen Begriffes über den unterlegenen garantiert wird. Gedacht und instrumentalisiert als Personifikation des anderen, als deutlichste Grenze zwischen dem Selbst und dem anderen, als unbezweifelbare Opposition, verdeutlicht die ambivalente Figur des Kannibalen dennoch unmißverständlich: Binäre Oppositionen sind nicht durch essentielle Differenz naturgegeben, sondern vielmehr eine Funktion der Position. Fußt die Vorstellung von Inkorporation auf einer absoluten Trennung zwischen innen und außen, so verschwindet genau diese Opposition im Akt der Inkorporation. Die Struktur, welche die Inkorporation zu produzieren scheint, wird aufgelöst. Die binäre Opposition wird aufgehoben, sie wird dekonstruiert. Der Umstand, daß sich Poststrukturalismus und Dekonstruktion im Sinne Derridas genau diese Aufgabe gestellt haben, macht die Figur des Kannibalen so interessant.

Die Differenz denken, heißt für Derrida nicht zu identifizieren, d. h. das andere und das Verschiedene nicht auf Dasselbe und das Gleichartige zurückzuführen.

Bei Derrida nehmen Konzepte wie Andersheit, Verschiebung, Aufschub und Differenz eine priveligierte Stelle ein, wobei Differenz in nicht-imperialistischer Weise toleriert werden soll, d. h. das Subjekt verzichtet auf jedweden Besitz oder Totalisierungsanspruch, wobei es den anderen sich selbst sein läßt. Derrida plädiert für das Lesen von Texten, das diesen möglichst wenig Gewalt antut. Möglichst wenig Gewalt im Sinne einer Zurichtung und Reduktion auf die eigenen Begriffe, die man für die Lektüre mitbringt und an den Text heranträgt.

Es ist der postkolonialen Debatte anzurechnen, den konstruktivistischen Begriff der Differenz mit historischer Erfahrungswirklichkeit aufgeladen und ihn, verstanden als Differenz von Kulturen und Literaturen, zum Leitbegriff der gegenwärtigen Diskussion erhoben zu haben. Die postkoloniale Debatte hat deutlich gemacht, daß die Repräsentation einer fremden Kultur nicht primär im Interesse authentischer Wirklichkeitsabbildung geschieht, sondern eher im Dienst politisch-ökonomischer Interessen steht. Aus der Unfähigkeit der Theorien Europas, die verschiedenartigen und komplexen kulturellen Erzeugnisse der post-kolonialen Literatur adäquat zu behandeln, enstand die Notwendigkeit einer post-kolonialen Literaturtheorie. Anfänglich wurden die neuen Literaturen lediglich als Ableger oder Sprößling des Stammes akzeptiert. Organische Metaphern wie Sprößling/Stamm, Vater/Sohn oder Hauptstrom/Nebenfluß, die auch im Kontext von Antropofagia erscheinen, dienten dazu, den neuen Literaturen ihren Rang zu weisen. Diese Metaphern betonen Erfahrung, Wurzeln, Tradition und besonders die direkte Verbindung zwischen Alter und Wert. Sie implizieren die gleichen Unterscheidungen, die zwischen Metropole und Peripherie getroffen worden waren. Eltern sind erfahrener, wichtiger und solider als ihre Nachkommen. Vor allem jedoch sind sie der Ursprung und fordern deshalb die letzte Autorität in Fragen bezüglich Geschmack und Wert. Durch die Akzeptanz der Ambivalenz und Hybridität, die der indische Literaturwissenschaftler Homi Bhabha aus der kolonialen Grundkonstellation herleitet und als Faktum betrachtet, ließen sich Dichotomien wie Selbst/anderer oder Kolonisator/Kolonisierter überwinden. Dabei geht es Bhabha darum weder die Opposition antagonistisch einfach umzupolen noch das interkulturelle Spannungsmoment ganz aufzulösen. Bhabha greift die Erkenntnisse Benjamins über die Wandlung und Grundambiguität von Sprache auf und erweitert sie auf das Verhältnis von Kulturen im postkolonialen Kontext. Insbesondere am Beispiel englischsprachiger Literatur der ehemaligen Kolonien Großbritanniens zeigt er auf, wie das assimilierte, politisch unterlegene Subjekt die Autorität des Originals zerstört. Bhabhas Analyse der Beziehung Kolonisator/Kolonisierter unterstreicht die Wechselseitigkeit der Einflüsse, macht die Aufrechterhaltung monolithischer Dominanz unmöglich und entlarvt die Vorstellungen der Existenz von Reinheit, Identität und Originalität als Illusion.

In bezug auf das Verhältnis von Kulturen führt die Metapher der Assimilation zu einer anderen Betrachtung des Verhältnisses zwischen der Alten und der Neuen Welt als es in gängigen Konzepten, die eine als Differenz zum anderen verstandene, authentische Identität angestrebt haben, vielfach üblich war. Während die Kultursynthese noch auf Hierarchien von kulturellen Werten gründet und bei der These des wechselseitigen kulturellen Austauschs mit dem Konzept von Ursprung, Fortschritt und Emanzipation arbeitet, steht die Assimilationsmetapher für eine Form des Umgangs mit Kultur, in dem die Aufnahme kultureller Elemente als ein vom Ursprungsdenken unabhängiger, freier Prozeß vollzogen wird, der auch die Freiheit des anderen respektiert. Der Ursprung der Fremdeinflüsse verliert an Bedeutung zugunsten des Umwandlungsprozesses selbst. Betont wird ein Austausch, der durch Verschränkung, Verflechtung oder Überkreuzung charakterisiert wird. 

Als eine Struktur der Alterität stellt Assimilation einen Prozeß dar, bei dem die Fremdartigkeit des anderen eliminiert und der andere auf das Selbst reduziert wird. Trotz vereinzelter Beispiele ist es offensichtlich, daß Assimilation vor allem eine europäische Strategie im Wahrnehmungsprozeß von Amerika war. Im Gegensatz zum antiken und mittelalterlichen Assimilationsbegriff, der einen reflexiven Vorgang, das „Sich-selbst-angleichen-an-das-andere“, meint, steht der moderne, vor allem biologisch geprägte Assimilationsbegriff für das aktive Umgestalten des anderen, das Verwandeln des „Fremden“ in das „Eigene“. Die Gefahr bei dieser Assimilation der res an das erkennende Subjekt besteht darin, dem Objekt durch vorschnelle Anwendung Gewalt anzutun, es sich gewaltsam anzueignen. Die nur an den Kriterien der eigenen Kultur orientierte Aufhebung bzw. Abschaffung des Abstandes zwischen Subjekt und Objekt führt zur Statusauslöschung des anderen. 

Das Dilemma des hermeneutischen Assimilationsbegriffs, welches offensichtlich darin besteht, entweder das Eigene dem Fremden oder das Fremde dem Eigenen zu opfern, hat in jüngerer Zeit zu Ansätzen geführt, die gerade in der Herausarbeitung der Differenz zwischen Eigenem und Fremden die zentrale Aufgabe der Hermeneutik sehen. Ohne Differenz und Kritik, d. h. ohne Vermögen und Bereitschaft zu „Scheiden und Sondern“ und damit auch zum Negieren, Ablehnen und Verwerfen von Nicht-Akzeptablem, erscheint am Ende alles - Fremdes wie Eigenes - ganz und gar gleich gültig und mithin gleichgültig. Es wäre nichts gewonnen, wenn Eigenes lediglich gegen Fremdes vertauscht oder beides bis zur Unkenntlichkeit vermischt würde. An einer gewissen Konturierung des Eigenen wie des Fremden gilt es also festzuhalten, denn die Kluft zwischen Eigen- und Fremdwelt läßt sich nicht gänzlich schließen. Um jedoch das kreative Potential im interkulturellen Spannungsfeld anzuerkennen und nutzen zu können, dürfen im Zusammenspiel der Kulturen keine politischen und ideologischen Hierarchien als „naturgegeben“ angenommen werden. Für die Übersetzung bedeutet dies, zwischen Ursprungstext und Übersetzung, zwischen Original und Kopie keine Hierarchien unkritisch zu akzeptieren.

Die traditionelle Lektüre des Kolonialismus ist mit dem gleichfalls traditionellen Übersetzungsdenken vergleichbar. Mit einer neuen Ansicht des Übersetzens, die zugleich als eine neue Lektüre des Kolonialismus verstanden werden kann, offenbart sich die Unzulänglichkeit und Inadäquatheit der traditionellen Übersetzungswissenschaft für die Beschreibung des Übersetzens in der Postmoderne und nicht zuletzt im postkolonialen Kontext Brasiliens.

Sowohl Textübersetzungen als auch Kolonialkulturen sind marginale Bereiche und gelten üblicherweise als sekundär. Sie werden nicht nach dem beurteilt, was sie selbst sind, sondern nach dem, was sie in bezug auf den Ausgangstext oder die Ausgangskultur nicht sind. Durch die begriffliche Verbindung von Übersetzen und Kolonisieren aufgrund der Etymologie von Übertragen, die beide unmittelbar eine Bewegung, eine neue Bereichsbestimmung und daher eine historisch-kulturelle Nicht-Linearität vorraussetzen, kann das traditionelle Verständnis von der Übersetzung als Duplikat einer Vorlage als re-écriture einer spezifisch lateinamerikanischen Kolonialgeschichte verstanden werden. Scham, Befangenheit und Minderwertigkeitsgefühl sind Symptome der kolonialen Mentalität. In ähnlicher Weise verbindet das traditionelle Übersetzungsverständnis immer Unvollständigkeit, Verzerrung und Untreue mit der Aufgabe des Übersetzers. Für Walter Benjamin hingegen ist der Vorgang des Übersetzens in erster Linie ein schöpferischer. Die Übersetzung erweist, daß auch das originale Werk noch nicht vollendet ist, denn es wird ja weitergestaltet. Benjamin betont, daß auch ein Original niemals endgültig fixiert ist, sondern sich über die Zeit wandelt. Es ist gerade die Übersetzung, die auf jene „Nachreife auch der festgelegten Worte“ aufmerksam macht und damit dem Original nicht nur sein Fortleben sichert und es zu weiterem Reifen bringt, sondern gleichzeitig seinen Status als Original in Frage stellt. Auf dieses Gedankengut stützte sich nicht nur Bhabha in seiner postkolonialen Literaturtheorie, sondern es wurde auch von den Brüdern de Campos für eine postmoderne Übersetzungstheorie fruchtbar gemacht.

Die translatorische Avantgarde Brasiliens wird seit den siebziger Jahren im allgemeinen durch die Wiederaufnahme und Anwendung des anthropophagischen Konzepts von der gegenseitigen Aneignung auf die Übersetzung gekennzeichnet. Die Metapher steht dafür, das Fremde im Text nicht zu negieren oder unberücksichtigt zu lassen, sondern es zu absorbieren und es mit autochthonen Elementen versehen neu zu produzieren. Aus der Verbindung von Antropofagia und der neuen Lektüre Benjamins entwickeln Augusto und Haroldo de Campos ein Übersetzungsmodell für die sogenannte Dritte Welt. Es werden Grenzen und Machthierarchien aufgelöst, indem die Anführungszeichen, also die Merkmale für Ausgangs- und Zieltext gelöscht werden. Augusto de Campo kombiniert die Begriffe Introdu(ão und Tradu(ão zu Intradu(ão: Original und Übersetzung verschmelzen ineinander, durchdringen einander vollständig. Damit wird die Hierarchie zwischen Original und Übersetzung aufgehoben, Autor und Übersetzer stehen nebeneinander, keine Identität wird ausgelöscht.

8. Anhang: Das Manifesto antropófago
Só a Antropofagia nós une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente.

Única lei do mundo. Expressão mascarada de todos os individualismos, de todos os coletivismos. De todas as religiões. De todos os tratados de paz.

Tupi or not tupi that is the question.

Contra todas as catequeses. E contra a mãe dos Gracos.

Só me interessa que não é meu. Lei do homen. Lei do antropófago.

Estamos fatigados de todos os maridos católicos suspeitosos postos em drama. Freud acabou com o enigma mulher e com outros sustos da psicologia impressa.

O que atropelava a verdade era a roupa, o impermeável entre o mundo interior e o mundo exterior. A rea(ão contro o homen vestido. O cinema americano informará.

Filhos do sol, mãe dos viventes. Encontrados e amados ferozmente, com toda a hipocrisia da saudade, pelos imigrados, pelos traficados e pelos touristes. No país da cobra grande.

Foi porque nunca tivemos gramáticas, nem cole(ões de velhos vegetais. E nunca soubemos o que era urbano, suburbano, fronteiri(o e continental. Pregui(osos no mapa-múndi do Brasil. Uma consciência participante, uma rítmica religiosa.

Contra todos os importadores de consciência enlatada. A existência palpável da vida. E a mentalidade pré-lógica para o Sr. Lévy-Bruhl estudar.

Queremos a Revolu(ão Caraíba. Maior que a Revolu(ão Francesa. A unifica(ão de todas as revoltas eficazes na dire(ão do homen. Sem nós a Europa não teria sequer a sua pobre declara(ão dos direitos do homen. A idade do ouro anunciada pela América. A idade de ouro. E todas as girls.

Filia(ão. O contato com o Brasil Caraíba. Oú Villegaignon print terre. Montaigne. O homen natural. Rousseau. De Revolu(ão Francesa ao Romantismos, à Revolu(ão Bolchevista, à Revolu(ão Surrealista e ao bárbaro tecnizado de Keyserling. Caminhamos.

Nunca fomos catequizados. Vivemos através de um direito sonâmbulo. Fizemos Cristo nascer na Bahia. Ou em Belém do Pará.

Mas nunca admitimos o nascimento da lógica entre nós. 

Contra o Padre Vieira. Autor do nosso primeiro empréstimo, para ganhar comissão. O rei-analfabeto dissera-lhe: ponha isso no papel mas sem muita lábia. Fez-se o empréstimo. Gravou-se o a(úcar brasileiro. Vieira deixou o dinheiro em Portugal e nos trouxe a lábia.

O espírito recusa-se a conceber o espírito sem corpo. O antropomorfismo. Necessidade da vacina antropofágica. Para o equilíbrio contra as religiões de meridiano. E as inquisi(ões exteriores.

Só podemos atender ao mundo orecular.

Tinhamos a justi(a codifica(ão da vingan(a. A ciência codifica(ão da Magia. Antropofagia. A transforma(ão permanente do Tabu em totem.

Contra o mundo reversível e as idéias objetivadas. Cadaverizadas. O stop do pensamento que é dinâmico. O indivíduo vítima do sistema. Fonte das injusticas clássicas. Das injusticas românticas. E o esquecimento das conquistas interiores.

Roteiros. Roteiros. Roteiros. Roteiros. Roteiros. Roteiros. Roteiros.

O instinto Caraíba.

Morte e vida das hipóteses. Da equa(ão eu parte do Cosmos ao axioma Cosmos parte do eu. Subsistência. Conhecimento. Antropofagia.

Contra as elites vegetais. Em comunica(ão com o solo.

Nunca fomos catequizados. Fizemos foi Carnaval. O índio vestido de senador do Império. Fingindo de Pitt. Ou figurando nas óperas de Alencar cheio de bons sentimentos portugueses.

Já tínhamos o comunismo. Já tínhamos a língua surrealista. A idade de ouro. 

Catiti Catiti 

Imara Notiá 

Notiá Imara 

Ipeju.

A magia e a vida. Tínhamos a rela(ão e a distribui(ão dos bens físicos, dos bens morais, dos bens dignários. E sabíamos transpor o mistério e a morte com o auxílio de algumas formas gramaticais.

Pereguntei a um homen o que era o Direito. Ele me respondeu que era a garantia do exercício da possibilidade. Esse homen chamava-se Galli Mathias. Comi-o.

Só não há determinismo, onde há mistério. Mas que temos nós com isso? 

Contra as histórias do homen que come(am no Cabo Finisterra. O mundo não datado. Não rubricado. Sem Napoleão. Sem César.

A fixação do progresso por meio de catálogos e aparelhos de televisão. Só a maquinaria. E os transfusores de sangue.

Contra as sublima(ões antagônicas. Trazidas nas caravelas.

Contra a verdade dos povos missionários, definida pela sagacidade de um antropófago, o Visconde de Cairu: - É mentira muitas vezes repetida.

Mas não foram cruzados que vieram. Foram fugitivos de uma civiliza(ão que estamos comendo, porque somos fortes e vingativos como o Jabuti.

Se Deus é a consciência do Universo Incriado, Guaraci é a mãe dos viventes. Jaci é a mãe dos vegetais.

Não tivemos especula(ão. Mas tínhamos adivinha(ão. Tínhamos Política que é a ciência da distribui(ão. E um sistema social-planetário.

As migra(ões. A fuga dos estados tediosos. Contra as escleroses urbanas. Contra os Conservatórios e o tédio especulativo.

De William James a Voronoff. A transfigura(ão do Tabu em totem. Antropofagia.

O pater famílias e a cria(ão da Moral da Cegonha: Ignorância real das coisas + falta de imagina(ão + sentimento de autoridade ante a prole curiosa.

É preciso partir de um profundo ateísmo para se chegar à idéia de Deus. Mas a caraíba não precisava. Porque tinha Guaraci.

O objetivo criado reage como os Anjos da Queda. Depois Moisés divaga. Que temos nós com isso?

Antes dos portugueses descobrirem o Brasil, o Brasil tinha descoberto a felicidade.

Contra o índio de tocheiro. O índio filho de Maria, afilhado de Catarina de Médicis e genro de D. Antônio de Mariz.

A alegria é a prova dos nove.

No matriarcado de Pindorama.

Contra a Memória fonte do costume. A experiência pessoal renovada.

Somos concretistas. As idéias tomam conta, reagem, queimam gente nas pra(as públicas. Suprimamos as idéias e as outras paralisias. Pelos roteiros. Acreditar nos sinais, acreditar nos instrumentos e nas estrelas.

Contra Goethe, a mãe dos Gracos, e a Corte de D. João VI.

A alegria é a prova dos nove.

A luta entre o que se chamaria Incriado e a Criatura - ilustrada pela contradi(ão permanente do homen e o seu Tabu. O amor cotidiano e o modus vivendi capitalista. Antropofagia. Absor(ão do inimigo sacro. Para transformá-lo em totem. A humana aventura. A terrena finalidade. Porém, só as puras elites conseguiram realizar a antropofagia carnal, que traz em si o mais alto sentido da vida e evita todos os males identificados por Freud, males catequistas. O que se dá não é uma sublima(ão do instinto sexual. É a escala termométrica do instinto antropofágico. De carnal, ele se torna eletivo e cria a amizade. Afetivo, o amor. Especulativo, a ciência. Desvia-se e transfere-se. Chegamos ao aviltamento. A baixa antropofagia aglomerada nos pecados do catecismo – a inveja, a usura, a calúnia, o assassinato. Peste dos chamados povos cultos e cristianizados, é contra ela que estamos agindo. Antropófagos.

Contra Anchieta cantando as onze mil virgens do céu, na terra de Iracema – o patriarca João Ramalho fundador de São Paulo.

A nossa independência ainda não foi proclamada. Frase típica de D. João VI: - Meu filho, põe essa coroa na tua cabe(a, antes que algum aventureiro o fa(a! Expulsamos a dinastia. É preciso expulsar o espírito bragantino, as ordena(ões e o rapé de Maria da Fonte.

Contra a realidade social, vestida e opressora, cadastrada por Freud – a realidade sem complexos, sem loucura, sem prostitui(ões e sem penitenciárias do matriarcado de Pindorama.

Oswald de Andrade

Em Piratininga Ano 374 da Degluti(ão do bispo Sardinha. 

(Aus: Revista de Antropofagia, 1, 1. Mai 1928)

Anthropophagisches Manifest

Nur die Anthropophagie vereinigt uns. Sozial. Ökonomisch. Philosophisch.

Einziges Gesetz der Welt. Maskierter Ausdruck aller Individualismen, aller Kollektivismen. Aller Religionen. Aller Friedensverträge.

Tupi or not Tupi, that is the question.

Gegen alle Katechesen. Und gegen die Mutter der Gracchen.

Mich interessiert nur, was nicht mein ist. Gesetz des Menschen. Gesetz des Anthropophagen.

Wir haben genug von all den mißtrauischen katholischen Ehemännern, die in den Dramen erscheinen. Freud hat dem Rätsel Frau und den anderen Schrecken der gedruckten Psychologie ein Ende gesetzt.

Was der Wahrheit Gewalt antat, war die Kleidung, das Undurchlässige zwischen innerer und äußerer Welt. Die Reaktion gegen den bekleideten Menschen. Das amerikanische Kino wird berichten.

Söhne der Sonne, Mutter der Lebenden. Angetroffen und grausam geliebt, mit der ganzen Heuchelei der Sehnsucht, durch die Einwanderer, durch die Eingeschleppten und durch die Touristen. Im Land der großen Schlange.

Es war weil wir nie Grammatiken hatten noch Sammlungen getrockneter Pflanzen. Und wir wußten nie, was urban, suburban, angrenzend und kontinental war. Träge auf der Weltkarte Brasiliens. Ein teilnehmendes Bewußtsein, eine religiöse Rhythmik.

Gegen alle Importeure von Bewußtsein aus der Konserve. Die greifbare Existenz des Lebens. Und Herr Lévy-Bruhl soll die prälogische Mentalität studieren.

Wir wollen die karibische Revolution. Größer als die Französische Revolution. Die Vereinigung aller wirksamen Revolten in Richtung des Menschen. Ohne uns hätte Europa nicht einmal seine armselige Menschenrechtserklärung.

Das Goldene Zeitalter, angekündigt durch Amerika. Das Goldene Zeitalter. Und all die girls.
Herkunft. Der Kontakt mit dem karibischen Brasilien. Oú Villegaignon print terre! Montaigne. Der Naturmensch. Rousseau. Wir gehen von der Französischen Revolution zur Romantik, zur bolschewistischen Revolution, zur surrealistischen Revolution und zum technisierten Barbaren von Keyserling. 

Wir sind nie katechisiert worden. Wir leben nach einem schlafwandlerischen Recht. Wir ließen Christus in Bahia zur Welt kommen. Oder in Belém in Pará.

Aber wir ließen nie die Geburt der Logik unter uns zu.

Gegen Pater Vieira. Urheber unserer ersten Anleihe, um eine Kommission zu erhalten. Der Analphabetenkönig hatte ihm gesagt: Bring dies zu Papier, aber ohne große Zungenfertigkeit. Die Anleihe wurde getätigt. Der brasilianische Zucker mit einer Hypothek belastet. Vieira ließ das Geld in Portugal und brachte uns die Zungenfertigkeit.

Der Geist weigert sich den Geist ohne Körper zu begreifen. Der Anthropomorphismus. Notwendigkeit der anthropophagischen Impfung. Für das Gleichgewicht gegen die Religion des Meridians. Und die äußeren Inquisitionen.

Wir können nur die hörbare Welt beachten.

Wir hatten die Justiz, die Kodifizierung der Rache. Die Wissenschaft, die Kodifizierung der Magie. Anthropophagie, die permanente Transformation von Tabu zu Totem.

Gegen die wiederkehrende Welt und die objektivierten Ideen, zum Kadaver geworden. Der Stop des Denkens, welches dynamisch ist. Das Individuum Opfer des Systems. Quelle der klassischen Ungerechtigkeiten. Der romantischen Ungerechtigkeiten. Und das Vergessen der inneren Eroberungen.

Reisepläne. Reisepläne. Reisepläne. Reisepläne. Reisepläne. Reisepläne. Reisepläne. 

Der karibische Instinkt.

Tod und Leben der Hypothesen. Von der Gleichung Ich Teil des Kosmos zum Axiom Kosmos Teil des Ich. Fortbestand. Wissen. Anthropophagie.

Gegen die vegetierenden Eliten. In Verbindung mit dem Erdboden.

Wir sind nie katechisiert worden. Wir haben Karneval gemacht. Der Indio als Senator des Reiches verkleidet. Pitt nachahmend. Oder er trat in den Opern von Alencar auf, voller guter portugiesischer Gefühle.

Den Kommunismus hatten wir schon. Die surrealistische Sprache hatten wir schon. Das Goldene Zeitalter. 

Caiti Caiti 

Imara Notiá 

Notiá Imara 

Ipeju.

Die Magie und das Leben. Wir hatten das Verhältnis und die Verteilung der physischen Güter, der moralischen Güter, der würdevollen Güter. Und wir konnten mit Hilfe einiger grammatikalischer Formen das Mysterium und den Tod transponieren.

Ich fragte einen Mann, was das Recht sei. Er antwortete mir, es sei die Garantie für die Übung des Möglichen. Dieser Mann hieß Galli Mathias. Ich habe ihn gefressen.

Es gibt nur dort keinen Determinismus, wo es das Mysterium gibt. Aber was geht uns das an?

Gegen die Geschichten des Menschen, die am Kap Finisterra begannen. Die Welt nicht datiert. Nicht in Rubriken eingeteilt. Ohne Napoleon. Ohne Cesar.

Die Fixierung des Fortschritts anhand von Katalogen und Fernsehapparaten. Nur Maschinerie. Und die Bluttransfusoren.

Gegen die antagonistischen Sublimationen. Gebracht auf Karavellen.

Gegen die Wahrheit der missionarischen Völker, definiert durch die Scharfsinnigkeit eines Anthropophagen, des Vicomte von Cairu: „Es ist die vielfach wiederholte Lüge.“

Diejenigen, die kamen, waren keine Kreuzfahrer. Es waren Flüchtlinge aus einer Zivilisation, die wir gerade auffressen, denn wir sind stark und rachsüchtig wie Jabuti.

Ist Gott das Gewissen des ungeschaffenen Universums, dann ist Guaraci
 die Mutter der Lebenden. Jaci ist die Mutter der Vegetierenden.

Wir hatten keine Spekulation. Aber wir hatten Wahrsagung. Wir hatten eine Politik, die eine Wissenschaft der Verteilung war. Und ein sozio- planetarisches System.

Die Völkerwanderungen. Die Flucht aus den Zuständen der Langeweile. Gegen die städtischen Sklerosen. Gegen die Konservatorien und die spekulative Langeweile.

Von William James zu Voronoff. Die Verwandlung von Tabu zu Totem. Anthropophagie.

Der pater famílias und die Erschaffung der Storchenmoral: tatsächliche Ignoranz der Dinge + Sprache der Phantasie + Gefühl der Autorität vor der neugierigen Nachkommenschaft.

Man muß von einem tiefen Atheismus ausgehen, um zu einer Vorstellung von Gott zu gelangen. Aber für den Kariben war das nicht notwendig. Denn er hatte Guaraci.

Das erschaffene Ziel reagiert wie der Gefallene Engel. Danach streift Moses umher. Was geht uns das an?

Bevor die Portugiesen Brasilien entdeckten, hatte Brasilien das Glück entdeckt. 

Gegen den Indio als Fackelträger. Der Indio als Sohn von Maria, Patenkind von Katharina von Medici und Schwiegersohn von Don Antônio de Mariz.

Die Heiterkeit ist die Feuerprobe.

Im Matriarchat von Pindorama.

Gegen das Gedächtnis, Quelle der Gebräuche. Die persönliche Erfahrung erneuert.

Wir sind Konkretisten. Die Ideen werden übermächtig, reagieren, verbrennen Leute auf den öffentlichen Plätzen. Überwinden wir die Vorstellungen und die anderen Lähmungen. Durch Drehbücher. Den Zeichen glauben, den Instrumenten glauben und den Sternen.

Gegen Goethe, die Mutter der Gracchen und den Hof von Dom João VI.

Die Heiterkeit ist die Feuerprobe.

Der Kampf zwischen dem, was man das Nicht-Geschaffene nennen könnte, und der Kreatur - illustriert durch den permanenten Widerspruch zwischen dem Menschen und seinem Tabu. Die alltägliche Liebe und der kapitalistische modus vivendi. Anthropophagie. Absorption des heiligen Feindes, um ihn in ein Totem zu verwandeln. Das menschliche Abenteuer. Die irdische Zielsetzung. Nur die reinen Eliten vermochten jedoch die fleischliche Anthropophagie zu verwirklichen, die das höchste Verständnis des Lebens in sich trägt und alle von Freud identifizierten Übel meidet, katechetische Übel. Was eintritt, ist nicht eine Sublimation des sexuellen Instinkts. Es ist die thermometrische Skala des anthropohagischen Instinkts. Vom Fleischlichen ausgehend, wird er wählerisch und erschafft die Freundschaft. Affektiv, die Liebe. Spekulativ, die Wissenschaft. Er weicht ab und wandelt sich. Wir kommen zur Entwürdigung. Die niedere Anthropophagie, zusammengehäuft mit den Sünden des Katechismus: der Neid, der Wucher, die Verleumdung, der Mord. Seuche der sogenannten kultivierten und christianisierten Völker, sie ist es, gegen die wir handeln. Anthropophagen.

Gegen Anchieta, der die elftausend Jungfrauen des Himmels preist, im Land von Iracema
 – der Patriarch João Ramalho, Gründer von São Paulo.

Unsere Unabhängigkeit wurde noch nicht ausgerufen. Typischer Satz von D. João VI.: - Setze diese Krone auf, mein Sohn, bevor irgendein Abenteurer es tut! Die Dynastie haben wir vertrieben. Wir müssen den Geist von Bragan(a vertreiben, die Verordnungen und den Schnupftabak von Maria da Fonte.

Gegen die soziale Wirklichkeit, verkleidet und unterdrückerisch, niedergeschrieben von Freud – die Realität ohne Komplexe, ohne Wahnsinn, ohne Prostitution und ohne die Strafanstalten des Matriarchats von Pindorama.

In Piratininga
, im Jahre 374 nach dem Verschlingen des Bischofs Sardinha.
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